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EDITORIAL

Damos gracias a Dios, fuente de toda sabiduria, por permitir que un afio mas
realicemos nuestra revista «Pasos». Dedicamos con profunda alegria y afecto este
numero de la revista al papa Leén XIV, hijo de san Agustin y hermano nuestro, al
cumplirse el primer afio de su pontificado. Que el Espiritu Santo le siga guiando, y
que su pontificado sea reflejo de aquella unidad que tanto anhelamos.

Enviamos un saludo a todos los hermanos de la Orden de San Agustin, espe-
cialmente a los de nuestras circunscripciones a las que pertenecemos cada uno de
los autores de esta revista. Muchos recordaran toda la andadura de nuestra revista
«Pasos», que publicamos desde 1983, fruto de la iniciativa de un grupo de profesos
y formadores de nuestro Real Colegio Seminario de Valladolid.

A menudo se piensa que una revista debe ser un espacio reservado para ex-
pertos que ya lo saben todo. Sin embargo, estas paginas son el trabajo de quienes
todavia estamos aprendiendo, de quienes nos estamos preparando. Aprender a es-
cribir es, en el fondo, aprender a pensar y a sentir. Es un oficio complejo que se va
afinando con paciencia, ensayo y error. Por eso, el nombre de la revista es tan opor-
tuno. En efecto, al leer estos articulos, ustedes no encontraran verdades acabadas o
articulos complejos, sino el esfuerzo de un grupo de jévenes que estad intentando
poner por escrito lo que Dios va trabajando en sus vidas.

En este afio 2026, los profesos y formadores hemos preparado una serie de
reflexiones agustinianas teoldgicas y filoséficas. Hemos dado un matiz a nuestra re-
vista enfocandonos en la espiritualidad agustiniana y hemos dedicado un brevisimo
espacio a la historia de la Orden de San Agustin, recordando entre pinceladas a al-
gunos hermanos que nos han precedido. Cada edicién es una invitacién a que cami-
nen con nosotros; la vida religiosa y la formacion son precisamente eso: una suce-
sion de pequenos pasos que, con la ayuda de Dios, nos llevan siempre hacia algo mas
grande. Cada vez que abran un nuevo nimero de PASOS, recuerden que estan siendo
testigos de un crecimiento. Gracias por permitirnos compartir con ustedes este
aprendizaje, por entender que todavia estamos en camino, y por caminar a nuestro
lado mientras descubrimos paso a paso lo que significa ser religioso en el mundo de
hoy. {Buen camino para todos y buena lectura!

PASOS



SECCION I

TEOLOGIA AGUSTINIANA

¢
7
NV 2

«He aqui, pues, la invitacidn: jhacer teologia juntos! Una formacion
que sirva al anuncio del Evangelio solo es posible juntos, navegando
«en mar abierto», pero no como navegantes solitarios. Y hacerlo,
como deciamos, dejando su puerto seguro, yendo mas alla...»

PAPA LEON XIV



La Eucaristia en san Agustin

Resumen

En el siguiente escrito se expone de
manera amplia y sistematica la doctrina eu-
caristica de san Agustin, situdndola en su
contexto histérico, pastoral y teoldgico.
Parte de la centralidad de la Eucaristia en la
vida de la Iglesia, subrayada por el Concilio
Vaticano I, y de la relevancia de Agustin
como padre espiritual de la Orden agusti-
niana. La reflexion eucaristica del obispo de
Hipona no se presenta en un tratado unita-
rio, sino dispersa en sermones y escritos
pastorales, marcados por la catequesis y la
defensa de la fe frente a herejias y cismas.

FR. EDUARDO RAMIREZ OLID
Provincia de San Juan de Sahagtin

Agustin concibe la Eucaristia como sacra-
mento, simbolo real y sacrificio: memorial
del sacrificio de Cristo y, al mismo tiempo,
ofrenda de la Iglesia unida a su Sefior.
Afirma con claridad la presencia real de
Cristo bajo un lenguaje simbolico-sacra-
mental, destacando su dimensién eclesiolo-
gica como sacramento de la unidad. La Eu-
caristia edifica el Cuerpo de Cristo, impulsa
la comunion y anticipa la plenitud escatolé-
gica, siendo fuente de vida espiritual y de
renovacion personal y comunitaria.

Palabras clave: Eucaristia, Sacrifi-
cio, Sacramento, Signo, Agustin.

The Eucharist according to Saint Augustine

Abstract

The following study presents, in a
broad and systematic manner, the Eucha-
ristic doctrine of Saint Augustine, situating
it within its historical, pastoral, and theo-
logical context. It begins from the centrality
of the Eucharist in the life of the Church, un-
derscored by the Second Vatican Council,
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and from the relevance of Augustine as spir-
itual father of the Augustinian Order. The
Eucharistic reflection of the Bishop of
Hippo is not set forth in a single, unified
treatise, but rather dispersed throughout
sermons and pastoral writings, marked by
catechesis and by the defense of the faith
against heresies and schisms. Augustine
conceives the Eucharist as sacrament, real
symbol, and sacrifice: the memorial of



Christ’s sacrifice and, at the same time, the
offering of the Church united to her (its)
Lord. He clearly affirms the real presence of
Christ within a symbolic-sacramental lan-
guage, emphasizing its ecclesiological di-
mension as the sacrament of unity. The Eu-

communion, and anticipates eschatological
fullness, being a source of spiritual life and
of personal and communal renewal.

Keywords: Eucharist, Sacrifice, Sacrament,
Sign, Augustine.

charist builds up the Body of Christ, fosters

Introduccion

El Concilio Vaticano II afirma que «no se edifica ninguna comunidad
cristiana si no tiene como raiz y quicio la celebracién de la Sagrada Eucaris-
tia»! Nosotros sabemos bien que san Agustin de Hipona, en su labor como
presbitero y en su ministerio episcopal después, se empefié con fervor y celo
en esta tarea.

Otro texto conciliar, acerca de la necesaria renovacion de la vida reli-
giosa, anima a los consagrados a «conocer y conservar con fidelidad el espiritu
y los propésitos de los Fundadores, lo mismo que las sanas tradiciones, pues
todo ello constituye el patrimonio de cada uno de los Institutos».2 Puesto que
los hermanos de la Orden de san Agustin consideramos al santo como padre
espiritual pienso que es obligacidon de sus hijos tratar de profundizar en el
conjunto de su doctrina, dentro de la cual los escritos eucaristicos tienen una
importancia peculiar como iremos descubriendo a medida que avanzamos en
estas lineas.

Nos centraremos en dos perspectivas desde las que podemos justificar
el presente trabajo. La primera es la importancia que el Concilio otorga, en
continuidad con la Tradicién de la Iglesia, a la liturgia y, dentro de ella, a la
Eucaristia, «fuente y culmen de toda la vida cristiana».3 La segunda, la preemi-
nencia que la vida y doctrina de san Agustin deberia ocupar en la Orden cuya
Regla profesa y cuya proteccion paternal invoca.*

I ConciLIo VATICANO I1, Presbiterorum Ordinis, n. 5.

2 CoNcILIo VATICANO I1, Perfectae Caritatis, n. 2.

3 ConciLio VATICANO 1I, Lumen Gentium, n. 11.

4 Cfr. ROBERT PREVOST (Ed.), Regla y Constituciones de la Orden de San Agustin,
(Roma: Curia General Agustiniana, 2008), n. 2.
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El objetivo principal de este trabajo sera ofrecer de forma sistematica
al mismo tiempo que suficientemente amplia, la aportacion del Doctor de la
Gracia acerca de la Eucaristia sefialando lo especifico suyo, asi como elaborar
un elenco con sus escritos eucaristicos mas importantes. Tomaremos como
referencia basica un estudio del P. Pio de Luis® y lo compararemos con otras
aportaciones de expertos. Asi, los escritos de Agustin apareceran ante nues-
tros ojos como una veta auin no agotada, fuente de inspiracién en nuestra ta-
rea pastoral y en nuestra propia vida cristiana que, por cristiana, debe ser eu-
caristica en el sentido pleno de su palabra.

1. Contextualizacion

San Agustin (354-430) naci6 en Tagaste y murié en Hipona, lo que lo con-
vierte en un exponente magno del catolicismo africano. Al mismo tiempo co-
noci6 bien la Iglesia occidental y su idiosincrasia, pues su conversion y bau-
tismo tienen lugar en suelo occidental.® Sehalaremos un par de casos del con-
texto historico y eclesial en el que se mueve la ensefianza agustiniana.

Por una parte, la época de las persecuciones imperiales contra los cristia-
nos habia cesado tiempo atras’ y la Iglesia se hallaba en paz en el Imperio
desde el edicto de Milan (313) en el que el emperador Constantino regularizo
el estatus de los cristianos y les reconocio su libertad. No serd hasta el afio 380
cuando el emperador Teodosio promulgue el edicto de Tesaldnica haciendo
del cristianismo la religion imperial oficial.

En esta nueva situacion la Iglesia debe organizar sus estructuras, luchar
contra las herejias y cismas que van surgiendo, clarificar la doctrina y la dis-
ciplina y, en el norte de Africa, reconciliar a los cristianos traditores con los

5 Pio DE Luis VizcaAiNo, La Eucaristia segtin san Agustin. Ver, creer, entender, (Ma-
drid: Editorial Agustiniana, 2017).

6 Cfr. ALBERT G., HAMMAN, La vida cotidiana en Africa del norte en tiempos de San
Agustin, (Madrid: Centro de Estudios Teol6gicos Amazonia, 1989), 169.

7 La ultima, especialmente cruel y virulenta, fue la «Gran Persecucion» protago-
nizada por el emperador Diocleciano en los afios 303-304. En Africa hubo numerosos
martires y confesores, aunque otros recapitularon.
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confesores y supervivientes de la pasada persecucion.? En la resolucién de es-
tas cuestiones tiene un papel fundamental el Obispo de Hipona ejerciendo su
papel de juez civil, carga otorgada por el Imperio, luchando contra la herejia
pelagiana y el cisma donatista y explicando a catecimenos y fieles la regula
fidei de la Iglesia. En este contexto hay que situar la doctrina eucaristica de
Agustin en su oficio de pastor y guia de la comunidad cristiana de Hipona, co-
munidad que, como sabemos, celebraban diariamente la Eucaristia y oian el
Sursum corda.®

Debemos sefalar también que Agustin asume la teologia de sus predece-
sores y contemporaneos profundizando en ella a través de la experiencia de
su propia conversion y sus descubrimientos personales en las controversias
doctrinales y su dedicacion pastoral. Siguiendo a los Padres latinos que se
mueven entre los s. I11-V, explica la eucaristia desde dos claves: misterio y pre-
sencia. Hace una lectura realistica y mistérica de la eucaristia, subrayando su
caracter sacrificial, unido al concepto de «memoria», del que parten para ex-
plicar la presencia real. Si la vision de los griegos se concentra mas en el mis-
terio, la de los latinos se interesa mas por los dones y la presencia de Cristo
en estos dones eucaristicos.1?

Dentro de la propia figura de san Agustin en relacién con la eucaristia ad-
miramos el ejemplo vital de su madre, Monica, de quien llega a afirmar que
«no falté ni un solo dia a la eucaristia»,11 ni siquiera durante su estancia en
Milan. Esta fidelidad debi6 sin duda suscitar algunas inquietudes y provocar
la reflexion del joven Agustin. Al mismo tiempo la eucaristia estaba dividida,
en dos partes claramente diferenciadas: una liturgia de la palabra, abierta a
todos (cismaticos, herejes y paganos incluidos), y la liturgia eucaristica, solo
estd abierta a los fieles bautizados. Esta division quiere decir que, hasta su
bautismo con 32 afios, Agustin no pudo participar en la segunda parte, pero

8 Nos referimos al donatismo, movimiento de reforma africano y antirromano
que cifraba la validez del sacramento en la santidad del ministro, rebautizaban y defen-
dian la separacidn total de los no creyentes.

9 SAN AGUSTIN, s. 112, 227, 229, 229.

10 Cf. DioNisio BoRroBIO, Eucaristia, (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos,
2000), 161.

11 SAN AGUSTIN, conf. 7,9,13.
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si que sabemos por las Confesiones que, siendo nifio, asisti6, al menos en al-
gunas solemnidades.12

De igual manera sabemos que en su juventud, Agustin acudia a Milan
para escuchar las homilias de Ambrosio, pronunciadas principalmente en la
liturgia de la palabra de la eucaristia milanesa. Por tanto, la primera vez que
Agustin particip6 de la eucaristia de principio a fin fue la noche del 24 al 25
de abril del 387, fecha de la Vigilia Pascual de aquel afo. Desde entonces la
vivencia eucaristica de Agustin fue parte irrenunciable de su vida cristiana.

Luego, como presbitero, celebré los sacramentos y predico incansable-
mente la Palabra de Dios, explicando a los fieles las Escrituras y la fe de la
Iglesia. Predicaba de pie ante un atril, mientras el obispo permanecia sentado
en su catedra.

A partir de su ordenacién episcopal Agustin pasé a presidir la eucaristia
diariamente, lo hacia habitualmente desde el abside de la Basilica llamada Ma-
yor o de la Paz, aunque existian otros lugares cultuales en Hipona. Para él, el
ministerio de la palabra fue mas importante que el sacramental. Debemos re-
cordar que para eso fue ordenado presbitero, aunque a todo se dedicé con
igual empefio y celo pastoral. Conocemos celebraciones vespertinas y matuti-
nas presididas por Agustin, aunque sabemos que la hora habitual en Africa
era la matutina. Las misas de sufragio eran celebradas a mediodia.

Debemos afirmar, por tanto, que la eucaristia ocup6 un lugar principal
en toda la existencia cristiana de Agustin, especialmente a partir de su minis-
terio pastoral. En ella encontr6 la fuente de la vida que lo alimenté.

2. Textos

Debemos sefialar que Agustin no sistematiza sus reflexiones acerca del
misterio eucaristico. Tampoco escribio ningun tratado especifico, de ahi que
su doctrina eucaristica se encuentre dispersa en el conjunto de su obra, sobre
todo en sus sermones. Esos textos merecen especial atenciéon por su exten-
sion, riqueza y dificultad, pese a su caracter ocasional.

12 SAN AGUSTIN, conf. 3,5.
14



En este breve apartado solamente se enumeraran los textos fundamenta-
les de Agustin acerca de la eucaristia para facilitar su lectura a los interesados.
Por motivos de espacio no diremos nada acerca de los datos rituales de la misa
celebrada normalmente en la Basilica de la Paz ni de la disposicion de la
misma; en cualquier caso, conocemos dos escritos magnificos al respecto que
se encuentran a disposicién de todos.13

De sus textos destaca «la variedad de contextos, géneros literarios y fechas
en que surgieron».14 Los contextos oscilan entre la catequesis, la exégesis, la
polémica o la apologética; los géneros literarios dependen de los contextos
antes citados y, en cuanto a las fechas, todas corresponden a su ministerio
episcopal. Su aportacién tiene mucho de original y los textos deben ser aten-
tamente leidos y cuidadosamente interpretados, ya que algunos de ellos tes-
timonian su realismo eucaristico, mientras otros reflejan una lectura simbé-
lico-eclesial de los signos sacramentales del pan y del vino.

No perdamos de vista que la teologia agustiniana es eminentemente cate-
quética y pastoral. San Agustin parte de la experiencia viva de una comunidad
concreta que celebra a Jesucristo, su centro y meta. De esta experiencia ecle-
sial parte la explicacién de su significado espiritual. Su obra, oral y escrita, esta
dirigida exclusivamente a una comunidad bautismal, Ginica capaz de percibir
el sentido auténtico del misterio, que, por ser misterio, supera la palabra hu-
mana, no pudiendo definirse ni agotarse.l> Entre estos escritos destacamos:
los sermones 56,57, 58,59, 131, 132,133, 227, 228, 228B, 229, 272; la Expo-
sicion del salmo 33; la Ciudad de Dios 10,6.19-20.25; las Cartas 54-55; la Ré-
plica contra Fausto, los Tratados 26-27 del Evangelio de san Juan; y la Réplica
a Adimanto 12,3.

13 DE Luis, La Eucaristia segtin San Agustin, op. cit; JoSE A. FORTEA, «La Catedral de
San Agustin de Hipona. Una reconstruccion histérica del templo, la vida y la ciudad de
un obispo del norte de Africa en el siglo V», en Revista Agustiniana 57, 174, (2016).

14 DE Luis, La Eucaristia seguin San Agustin, 56.

15 Cf. GERMAN MARTINEZ, Eucaristia. Veinte siglos en veinte grandes textos, (Madrid:
RIALP, 2018), 40.
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3. Sistematizacion doctrinal

Lo primero que debemos resefiar al intentar sistematizar la reflexion eu-
caristica agustiniana es la plena vigencia en el s. IV de la doctrina del arcano,
praxis que san Agustin conoce y respeta. El secreto del arcano pretendia pro-
teger el misterio de falsas comprensiones por parte de los paganos al mismo
tiempo que estimular a los ne6fitos a la asistencia a las catequesis mistagogi-
cas que el obispo pronunciaba durante la semana de Pascua. Esto explica que
Agustin, cuando predica ante catecimenos, evite ser demasiado explicito y
utilice expresiones como «los fieles saben» o «lo que los fieles reciben»,1¢ im-
pidiendo asi comprensiones que rayarian en el canibalismo y provocarian el
escandalo del auditorio como le ocurrié a Jesus en Cafarnatim.!” Dice Agustin:
«el sacramento de los fieles lo conocen los fieles».18

En segundo lugar, conviene recordar que toda la teologia de san Agustin
tiene como punto de partida la Escritura; la teologia y la exégesis se dan la
mano en su pensamiento.!® En lo referente a la Escritura, los textos que mas
influyen en él son neotestamentarios: el Discurso del Pan de Vida del cuarto
evangelio,?? seguido por dos escritos paulinos.2! En cuanto al Antiguo Testa-
mento, en las oblaciones de la antigua alianza ve la prefiguracion del sacrificio
definitivo.22

Las controversias doctrinales conforman un factor clave en el desarrollo
teoldgico agustiniano. Asi contra los maniqueos defendera la validez del Anti-
guo Testamento cuyos sacrificios prefiguraban el inico y verdadero sacrificio;
contra los donatistas asegurara que, en cuanto al sacramento, lo Unico deter-
minante es la palabra de Cristo y no la santidad del ministro y, por ultimo,
contra los pelagianos defendera la indigencia humana y la absoluta necesidad
de la gracia («Todo es gracia»). Esto explica que su exposicién no sea unitaria

16 SAN AGUSTIN, en. Ps. 33,39; s. 306.

17 Cf. Jn. 6, 52-59.

18 SAN AGUSTIN, s. 131.

19 Cfr. BoroBI0, Eucaristia, 347.

20 Cf. Jn 6.

21Cf. 1 Cor.10,17.12,27; Rom. 12,5.

22 SAN AGUSTIN, ciu. 16,22; adu. Iud. 9,13.
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ni homogénea, sino que dependa de los peligros a los que se enfrente la co-
munidad.

Tampoco podemos olvidar que el Aguila de Hipona piensa en categorias
neoplatdnicas. Tanto es asi que se ha llegado a decir que este molde neopla-
tonico de su pensamiento, junto con su concepto de simbolo real y la dimen-
sion eclesioldgica de la eucaristia, son las tres claves principales de su inter-
pretacion eucaristica.?3

En la mentalidad platonica agustiniana, el ser humano esta profundamente
penetrado por la presencia de Dios. En toda obra hecha con el fin de unirse
con Dios realiza el hombre un sacrificio. Agustin no da, por tanto, exclusivo
valor a lo corporal, sino que el sacrificio es, para él, algo predominantemente
interior. Los sacrificios exteriores son Unicamente signos del verdadero sacri-
ficio. La eucaristia es, en este sentido, sacrificio pleno, expresion del retorno a
Dios de Cristo con su Iglesia.

Lo designa «sacrificio»; «sacrificio salvador», «sacrificio del cuerpo y san-
gre de Cristo/del Sefior» «sacrificio de Dios», «nuestro sacrificio», «sacrificio
de la paz», «sacrificio de la caridad», «sacrificio de nuestro precio», «el mas
verdadero y singular sacrificio», «el sacrificio supremo y verdadero», «el sa-
crificio mas preclaro y mejor». Expresa el mismo concepto al denominar a la
Eucaristia «oblacion» o recurriendo al verbo offerre.?4

Dice Agustin: «la Iglesia se ofrece ella misma en la oblacion y sacrificio que
ofrece».?5 Este sacrificio cotidiano que la Iglesia ofrece unida al tinico sacrifi-
cio ofrecido de una vez para siempre, el de Cristo en la cruz. «<Reconoced en el
pan lo que pendi6 de la cruz, ved en el caliz lo que brot6 del costado».26 San
Agustin explica la eucaristia como memoria del sacrificio de Cristo, y, al

23 Sin embargo, Gerken cree que los dos conceptos fundamentales que caracteri-
zan a la doctrina eucaristica de Agustin son en primer lugar, que ve a Cristo y a la Iglesia
en una estrecha unidad y, en segundo lugar, el concepto «original-copia» Cf. ALEXANDER
GERKEN, Teologia de la Eucaristia, (Madrid: San Pablo, 1998), 17.

24 BOROBIO, Eucaristia, 63-66.

25 SAN AGUSTIN, ciu. 10,6.

26 SAN AGUSTIN, s. 228B,2.
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mismo tiempo, como sacrificio en el que la Iglesia misma se ofrece. Esta com-
prensién de la Eucaristia como sacrificio de la Iglesia es uno de los aspectos
mas originales de la doctrina agustiniana.2” Por otro lado, dice san Agustin:

[Cristo] no tiene necesidad como los otros sacerdotes de ofrecer sacrificios pri-
mero por sus pecados y luego por los del pueblo hebreo, y se ofrece por el mundo
entero, y por su propia sangre entra en el santuario. El es el nuevo sacerdote y la
nueva victima, no la de la ley, sino por encima de la de la ley, el abogado univer-
sal.28

Si tuviésemos que titular las ensefianzas y reflexiones agustinianas acerca
de la eucaristia utilizariamos el ya consagrado simbolismo real eucaristico. El
Hiponense emplea un complejo lenguaje doble que se mueve entre el realismo
y el simbolismo. «La dificultad hay que cifrarla en que el genio de Agustin va
mucho mas alla de la presencia real».2? Expone el misterio eucaristico desde
una clave simbolica, utilizando palabras como «signum» o «sacramentumy»,
distinguiendo asi el cuerpo eucaristico del cuerpo histérico de Cristo. La Cena
del Sefior es, para él, signo, figura, semejanza y sacramento.

El alimento eucaristico es simbolo si, concepcién admitida universalmente
por todos sus estudiosos, pero se trata de un simbolo real. Su caracter especi-
fico es ser simbolo real de todo el Cristo, caput et membra. Asi en el sermoén
2772 afirma: «Ese pan que veis en el altar, santificado por la palabra de Dios,
es el cuerpo de Cristo. Ese caliz, o mas bien lo que contiene ese caliz, es la
sangre de Cristo». Existen textos de pleno realismo sacramental, mas que su-
ficientes para demostrar que la fe de Agustin esta en conformidad con la fe
catolica, que cree con toda la Iglesia que el pan y el vino se convierten en el
cuerpo y la sangre de Cristo.

27 ANGEL IBANEZ GARCIA, La Eucaristia, don y misterio. Tratado histdrico-teoldgico
sobre el misterio eucaristico, (Navarra: EUNSA, 2017), 160.

28 Citado en: LAWRENCE G. LovAsIK, El libro de la Eucaristia, (Madrid: RIALP, 2015),
62.

29 FRANCISCO MORIONES, Teologia de San Agustin, (Madrid: Biblioteca de Autores
Cristianos, 2004), 453.
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Signo cierto de esta fe es la inseparable relaciéon y mutua implicacién entre
celebracién y adoracién. «Nadie come de esta carne sin antes adorarla... pe-
cariamos si no la adoraramos».39 «Esta argumentacion no tendria razén de
ser si Agustin entendiera la eucaristia solo en sentido figurativo y no real».3!
En el De Trinitate, Agustin se pronuncia con claridad meridiana: «Llamo
cuerpo y sangre de Cristo al fruto formado de la semilla terrena consagrado
por la oracién mistica, siendo para el que lo recibe salud del alma y memorial
de la pasion del Sefior».32

Se pregunta también la razon de la celebracién de la eucaristia con pan y
vino, y concluye que Jesus eligié el pan y el vino para expresar nuestra comu-
nidn, por la capacidad de estos elementos para significar la unidad, ya que de
muchos granos se forma un unico pan, de muchas uvas, un tnico vino, como
afirma san Pablo: «Unus panis, unum corpus multi sumus».33 Muchos cristianos
forman el Cristo total. «La multiplicidad acaba en unidad».3* Los elementos
eucaristicos son sacramento del cuerpo y la sangre de Cristo, representan su
inmolacién y logran la unidad entre Cristo y los cristianos en un so6lo cuerpo.3>

El cuerpo y sangre de Cristo estdn en la eucaristia «seguin cierto modo»,
sacramentalmente. Se trata del cuerpo personal de Cristo si, pero glorifi-
cado.3¢ Después de la palabra de Cristo, y por la accién del Espiritu Santo, bajo
la apariencia de pan que permanece, se produce un cambio radical: lo que esta
es el cuerpo de Jests asumido por el Verbo. Siguiendo a Ambrosio y a sus con-
temporaneos latinos, Agustin atribuye la presencia real de Cristo a la palabra
pronunciada sobre el pan y el vino. Mediante las palabras consecratorias, el
pan «se hace (fit) cuerpo de Cristo»,37 gracias a la intervencién activa del Es-
piritu Santo: «Sacramento hecho visible por intervencién de los hombres,

30 SAN AGUSTIN, En. in ps. 98, 9.

31 MORIONES, Teologia de San Agustin, 450.

32 SAN AGUSTIN, trin. 3,4,10.

33Cf. 1 Cor10,17.

34 DE Luls, La Eucaristia segun san Agustin, 191.
35 IBANEZ, La Eucaristia, don y misterio, 184.

36 Cf. SAN AGUSTIN, lo. eu. tr. 27.

37 SAN AGUSTIN, c¢. Faust. 20,13.
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pero santificado por la accion invisible del Espiritu Santo».38 Podemos resu-
mirlo asi: por la accidn del Espiritu Santo, a través del celebrante, en el mo-
mento de la epiclesis se convierten los dones en alimento de vida eterna.

Los términos que Agustin emplea para referirse a lo que nosotros denomi-
namos hoy transustanciacion son consecratio, sanctificatio y benedictio. La eu-
caristia es, ante todo, sacramento, siendo éste el término mas usado3® por el
Hiponense para referirse a la Eucaristia. La denomina: «sacramento del pan»,
«del pan y del caliz», «del cuerpo de Cristo», «de la unidad», «del altar», «de
los fieles», «del reino de los cielos» o «de la mesa del Sefior», entre otras de-
nominaciones.

Llegados a este punto es necesario introducirnos en su concepto de sacra-
mento para adquirir una nocién correcta de su teologia eucaristica. Hay que
atender a la tradicion patristica precedente y a su propia tradicién filosoéfica,
neoplatdnica, para descubrir la riqueza del vocablo, usado mas de 2000 veces
en sentidos bien diversos.

Podriamos tratar de explicar el contenido de este término latino afirmando
que en el sacramento deben confluir dos planos: uno exterior e inferior, per-
ceptible por los sentidos; otro interior y superior, perceptible solo por el es-
piritu.

Son pues sacramentos «aquellos signos sagrados cuyo significado se re-
fiere a cosas divinas»*? y se distinguen en ellos tres elementos, el signum,
realidad visible significante, la res, realidad sagrada significada y la virtus,
efecto espiritual producido. El «sacramento» es la prolongacion de la misma
encarnacion de Cristo a través de lo visible y lo invisible. Segtin el P. Pio de
Luis, para Agustin su comprensién de la eucaristia como sacramento puede
ser resumida en los siguientes aspectos:*! Un doble elemento material - el pan
y el vino -, que por una actuacién externa a ellos acaban siendo el cuerpo y la

38 SAN AGUSTIN, trin. 3,4, 10.

39 DE Luis, La Eucaristia segtin san Agustin, 149.

40 SAN AGUSTIN, ep. 138,7.

41 Cf. DE Luts, La Eucaristia segtin san Agustin, 184-185.
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sangre personal de Cristo, del que no cabe separar su cuerpo eclesial, fruto
espiritual del sacramento.

Basado en 1 Cor 11, 29; Agustin exige pureza de corazon a quien se acerca
a recibir el cuerpo y la sangre de Cristo para que pueda recibir su fuerza sal-
vifica. Las disposiciones del comulgante no cambian nada del contenido del
sacramento, pero si sus efectos en el sujeto. Cuando los malos, los herejes, los
cismaticos o los catdlicos indignos reciben el cuerpo y la sangre de Cristo, re-
ciben el alimento visible, pero no el espiritual: «Recibimos un alimento visible,
pero una cosa es el sacramento y otra muy distinta la virtud del sacra-
mento».4?

La necesidad es doble: ser miembros vivos de la Iglesia para recibir a Cristo
en la eucaristia, y, al mismo tiempo, recibir a Cristo en la eucaristia para ser
miembros vivos de su Iglesia. Afirma: «Toma todos los dias lo que todos los
dias aprovecha, y vive de tal modo que todos los dias merezcas recibirlo».43

San Agustin no se interesa solo por la presencia real, sino que enfatiza su
finalidad ultima, que es la union de los cristianos con Cristo y entre si, reali-
zada por el bautismo y que se perfecciona en la eucaristia, esbozo de la plena
comunion del banquete escatolégico. Los términos signo, figura y semejanza,
aplicados a la eucaristia, expresan la tensidn escatolégica del clasico axioma
«ya si / pero todavia no». A la vez que afirma la real participacion de la divi-
nidad en el presente, indican que se esta realizando como anticipo de lo que
ha de ser la comunion plena en la Iglesia celeste, ya que es sacramento para la
peregrinacion de esta vida, y encierra en su interior la tension escatologica
del reino de Dios, que tinicamente llegara a su culminacion en la resurreccion.

El acento viene puesto en la relacidn de la eucaristia con el receptor. San
Agustin nos ofrece un concepto dinamico y eclesioldgico de la Eucaristia.
«Manjar soy de grandes: crece y me comeras. Ti no me mudaras en ti como al
manjar de tu carne, sino ti te mudaras en mi».44

42 SAN AGUSTIN, Jo. eu. tr. 26,11.
43 Citado en: Lovasik, El libro de la Eucaristia, 108.
44 SAN AGUSTIN, conf. 7,10.
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La eucaristia es inseparablemente simbolo real de Cristo y simbolo real de
la Iglesia o, con otras palabras, la eucaristia es al mismo tiempo el pan-cuerpo
eucaristico y el pan-cuerpo de la Iglesia. Agustin distingue entre: Cuerpo «ver-
dadero» (corpus verum) de Cristo: comunidad eclesial; Verum corpus Christi.
Y Cuerpo «mistico» (corpus mysticum) de Cristo: eucaristia, Sacramentum cor-
poris Christi.

Para Agustin lo principal era la comunidad eclesial como cuerpo de Cristo,
siendo la eucaristia el medio privilegiado para edificar ese cuerpo unitario, el
mejor signo de la unidad eclesial: «hoc quod videtis, sacramentum est unita-
tis».*> Exactamente al revés de lo que serd la visién mas normal durante el
segundo milenio y que hemos heredado nosotros, ya que «esta concepcion
original agustiniana se invirtié durante le Edad Media».4®

Ubi Eucharistia, ibi Ecclesia; ubi Ecclesia, ibi Eucharistia. El Obispo de Hi-
pona insiste en el simbolismo de la eucaristia como sacramento de la unidad
del cuerpo de Cristo, es decir, de la Iglesia. La eucaristia se ordena a construir
el cuerpo eclesial de Cristo y es su mejor simbolo.#” Desde la interpretacion
sacramental de la eucaristia nace su aplicacién espiritual; él predica incansa-
blemente la comprensidn y vivencia espiritual de la eucaristia, entendiendo
con ello, no sélo la recepcién material del cuerpo de Jesus con la boca, sino la
recepcion espiritual de Cristo en el corazon.

Los elementos sobre el altar, recordemos, significan la unidad del cuerpo
mistico de Cristo que es la Iglesia. «kEn este pan se os indica como debéis amar
la unidad».#® Moriones afirma que esta concepcidn de la eucaristia como mis-
terio de unidad es la idea eucaristica favorita y mas original de Agustin.*® Po-
demos aceptar también las explanaciones de la eucaristia como renovacion

45 SAN AGUSTIN, s. 272.

46 Cf. JosE ALDAZABAL, La Eucaristia, (Barcelona: Centro de Pastoral Liturgica,
1999), 172.

47 IBANEZ, La Eucaristia, don y misterio, 163.

48 AGUSTIN, s. 272.

49 Cf. MORIONES, Teologia de San Agustin, 458.
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de la vida cristiana personal y eclesial, debido a la mutua implicacién en ella
de la fe, la esperanza y la caridad.>?

En el conjunto de la obra de San Agustin destaca este fragmento del Co-
mentario de Juan,>! pagina clasica donde expone sucintamente el misterio de
la eucaristia. Subrayemos algunos puntos particularmente interesantes: Este
texto reproduce el célebre elogio agustiniano dirigido a la Eucaristia «O sacra-
mentum pietatis>20 signum unitatis O vinculum caritalis>3» que la liturgia ro-
mana recogeria posteriormente para redactar la oracién sobre las ofrendas
de la Misa del 28 de agosto, dia en que la Iglesia celebra su memoria. El obispo
de Hipona nos ensefa que, si queremos participar del espiritu de Cristo, he-
mos de formar parte de su Cuerpo.

4. Influencia posterior

Acerca de la importancia de la doctrina eucaristica agustiniana hay que se-
falar que no ha dejado indiferente a nadie, «protagonizando a lo largo de die-
ciséis siglos vivas discusiones entre los tedlogos».5* Santo Tomas reelaboré
en su Suma Teoldgica la doctrina agustiniana acerca de la Eucaristia y, desde
su obra magna, es como ha llegado principalmente a nosotros el pensamiento
sacramental de Agustin. Sin embargo, hay que tener en cuenta que el santo
evolucion6>> a lo largo de su episcopado en su terminologia y en ciertos con-
tenidos y no presenta su doctrina la precisién con la que se ha querido pre-
sentar posteriormente.

50 SAN AGUSTIN, s. 229; lo. eu. tr. 26,12.

51 SAN AGUSTIN, lo. eu. tr. 26,13.

52 E] P. Te6filo Prieto traduce sugerentemente el O sacramentum pietatis por «;jOh,
qué misterio de amor!». Cf. SAN AGUSTIN, Tratado sobre el Evangelio de san Juan, (= BAC
13), ed. Bilingtie, Trad. Teoéfilo Prieto, (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1955),
66.

53 Se trata de la formula eucaristica agustiniana mas universalmente conocida y
ampliamente citada en documentos eclesiasticos y en las obras de teologia dogmatica y
ascética. Cf. MORIONES, Teologia de San Agustin, 463-465.

54 DE Luis, La Eucaristia segun San Agustin, 26-27.

%5 La evolucion no significa el abandono de ninguna posicion anterior sino la in-
troduccién de otras nuevas.
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Los textos eucaristicos que hemos sefialado tuvieron mucho peso en las
discusiones teoldgicas del Medievo, resultando su lenguaje una auténtica pie-
dra de escandalo en los siglos IX y XI, cuando cambi6 la semantica de las pala-
bras y entonces se vio oposiciéon entre los términos «realidad» y «simbolo».
En esos siglos algunos leeran con preferencia sus textos sobre la presencia
real mientras que otros acentuaran su caracter dinamico como mas simbdlico
y espiritualista.>®

La interpretacion protestante de Agustin, Harnack o Seeberg,>7 acentua el
simbolismo en el sentido de un espiritualismo contrapuesto al metabolismo
de Ambrosio. La interpretacion catolica antigua, Schmaus o Piolanti, insiste
en la defensa de un claro realismo eucaristico. Los te6logos mas recientes,
Adam o Ratzinger, consideran que el simbolismo y realismo de sus textos de-
ben complementarse en una sintesis fecunda: la eucaristia seria para Agustin,
«simbolo real» de la presencia de Cristo, tal como seflalamos con anterioridad.

También se ha discutido sobre la comunion de los indignos en el pensa-
miento de Agustin, pues pareciera, segtin algunos textos, que ellos no reciben
el cuerpo de Cristo. En realidad, lo tinico que quiere afirmar es que los peca-
dores no reciben el fruto del sacramento.

Hay que reconocer que la doctrina de Agustin sobre la eucaristia, al igual
que sobre otros aspectos de la dogmatica, sigue siendo cuestién debatida hoy
en dia para muchos tedlogos. De ello el gran Henri de Lubac llega a afirmar
que: «La localizacion del cuerpo de Cristo propugnada por Agustin constituira
a lo largo de muchos siglos el obstaculo principal al realismo sacramental».>8

A nivel magisterial la doctrina agustiniana sobre la eucaristia ha sido san-
cionada por el Concilio de Trento recogiendo la famosa férmula eucaristica
que comentamos en el apéndice, haciendo suyo el simbolismo cuerpo-Cabeza
y exhortando a la armonia y concordia que de esta unién debe resultar; lo

56 BOROBIO, Eucaristia, 63-66.

57 JOHANNES FEINER - MAGNUS LOHRER, La Iglesia: acontecimiento salvifico en la co-
munidad cristiana, (Huesca: Ediciones Cristiandad, 1969), 71-73.

58 HENRY DE LUBAC, Catolicismo. Aspectos sociales del dogma, (Madrid: Ediciones
Encuentro, 1988), 31.
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mismo hay que decir del Concilio Vaticano 115 y del nuevo C6digo de Derecho
Canonico.60

En cuanto a la espiritualidad, quisiera citar aqui un texto de la mejor disci-
pula de H. U. Von Balthasar, quien, reflexionando acerca de la eucaristia
afirma: «Cuando la hostia ha alcanzado a cada uno, ya no necesita permanecer
hostia, sino que se hace el Cristo uno y tunico, el cual ya no necesita seguir
partiendo su presencia real. Ya no existe distancia, ya no existe lejania, tan
solo la cercania que no necesita de ningin simbolo».61

Conclusion

Después de este trabajo, tras la lectura de los textos y de haber profundi-
zado en ellos a través de diversos comentarios de especialistas, quisiera sefia-
lar algunas intuiciones o ideas que han quedado en mi. Sobre todo, pensaré
en su actualidad y destacaré los aspectos por los cudles pienso que es impor-
tante mantener y transmitir el legado eucaristico agustiniano.

Por una parte, es comprensible la dificultad del campo protestante para
aceptar la fe de san Agustin en la presencia real de Cristo en la eucaristia. Sin
embargo, esa dificultad es facilmente vencida con lalectura de todos los textos
eucaristicos antes citados teniendo en cuenta sus propios contextos. De esa
manera el estudio serio, critico y conjunto, interconfesional, de la doctrina
agustiniana, podria ser una herramienta eficaz y fraterna en el camino ecu-
meénico en el que nos hallamos inmersos en los ultimos decenios.

En segundo lugar, la doctrina del arcano y la prudencia de san Agustin a la
hora de exponer el misterio de la fe, nos hacen reflexionar acerca de nuestros
procesos catequéticos y la explicacion y vivencia de la Eucaristia que ofrece-
mos a los catecimenos.

También nosotros hoy deberiamos ser celosos en la formacion de la fe,
buscando la forma de introducir progresivamente en el misterio a los que se

59 Lumen Gentium, n. 3; Sacrosanctum Concilium, n. 47.

60 JGLESIA CATOLICA, Cédigo Derecho Candnico, c. 897.

61 ADRIENNE VON SPEYR, La Palabra se hace carne, (Madrid: Ediciones San Juan,
2007),177.
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dejan interpelar por él. Muchas veces exponemos los misterios de la fe de
forma teorica a quien no se ha formulado ninguna pregunta al respecto que-
dando nuestros esfuerzos en el vacio. Agustin no habla a todos de todo ni uti-
liza las mismas palabras para todos. Esa prudencia unida a la audacia de su
pastoreo podria darnos pistas para lograr catequesis interpelantes y signifi-
cativas.

Como tercer punto, y, siendo lo mas caracteristico del obispo Agustin, el
simbolismo eucaristico y toda su dimensidn eclesiolégica de unidad y comu-
nion tiene mucho que ofrecer al catolicismo del s. XXI. Si en nuestros contex-
tos no son frecuentes los cismas oficiales ni las herejias amenazan al redil
como amenazaron a los cristianos catélicos de Hipona, si que se percibe una
creciente polarizacidn y enfrentamiento entre estilos diversos, muchas veces
legitimos ambos.

La doctrina del tnico pan formado a partir de muchos granos o de los
miembros del Unico cuerpo de Cristo podria ser fermento de una nueva con-
cepcion de la unidad eclesial y de 1a necesidad de estar unida la comunidad en
torno al obispo como testimonio de la caridad de Cristo y su entrega por la
Iglesia. Una vez mas la comunidn y unidad cristiana no tiene nada que ver con
la uniformidad corporativa de las empresas o instituciones civiles; cuando
pretendemos que todos vivan o expresen su fe de igual manera Gnicamente
empobrecemos el gran jardin que es la Iglesia, en el que cada arbol, siendo
distinto, embellece el Uinico vergel eclesial.

Por ultimo, creo que uno de los rasgos definitorios de la posmodernidad es
su falta de esperanza y la aceptacion por parte del hombre de una vida mera-
mente horizontal, cuyos confines quedan bien delimitados (nacimiento y
muerte), después de los cuales no espera ya nada mas. Frente a esta ausencia
de sentido se erige la comprension escatolégica agustiniana: en la eucaristia
irrumpe el misterio y se da una pregustacion de la felicidad del Cielo. De ahi
que la eucaristia pueda ser para nosotros el antidoto que cure nuestras de-
sidias e indolencias. Podriamos decir, por tanto, que, para Agustin, la eucaris-
tia es el sacramento de una alegria sin fin.
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Las virtudes inseparables: la fe, la esperanza y la ca-
ridad

FR. FEARGHAL CONOR LITTLETON CADEN

Provincia de Nuestra Sefiora del Buen Consejo de Irlanda

Resumen

Este articulo trata de las virtudes
teoldgicas en el pensamiento de San Agus-
tin. Examina como Agustin afnade a las vir-
tudes clasicas de los paganos, las virtudes
teoldgicas de fe, esperanza y caridad. Para
Agustin las tres virtudes teolédgicas son ne-
cesarias, no basta con las virtudes de los pa-
ganos. Seglin Agustin estas virtudes son do-
nes de Dios, y no frutos del trabajo de los

hombres. Las tres virtudes teoldgicas estan
dirigidas a Dios, tienen su meta en El. Estas
virtudes son inseparables e interdepen-
dientes: la fe y la esperanza nos conducen al
amor y sin el amor la fe y la esperanza son
vanas. El pensamiento de San Agustin sigue
siendo relevante en la actualidad.

Palabras clave: Fe, Esperanza, Ca-
ridad, Virtudes, Dones.

The Inseparable Virtues: Faith, Hope, and Charity

Abstract

This article deals with the theologi-
cal virtues in the thought of Saint Augustine.
[t examines how Augustine adds the theo-
logical virtues of faith, hope, and charity to
the classical virtues of the pagans. For Au-
gustine, the three theological virtues are
necessary; the virtues of the pagans are not
enough. According to Augustine, these vir-
tues are gifts from God, and not the fruit of

29

the labor of men. The three theological vir-
tues are directed toward God and have their
goal in Him. These virtues are inseparable
and interdependent: faith and hope lead us
to love, and without love, faith and hope are
in vain. Saint Augustine's thought remains
relevant today.

Keywords: Faith, Hope, Charity, Vir-
tues, Gifts.



Introduccion

Las virtudes teoldgicas son importantes en la teologia de San Agustin,
en su obra Enchiridion, Agustin, respondiendo a las preguntas de Lorenzo so-
bre la fe catolica, escribe que «Dios debe ser adorado con la fe, esperanza y
caridad».6? Esta adoracién a Dios, dice Agustin, es la sabiduria del hombre.63
Este tema es de gran importancia, y por eso este articulo examina las virtudes
teolégicas en el pensamiento de San Agustin. Trata de la definicion de las tres
virtudes teolégicas, su necesidad y la concepcién de estas virtudes como do-
nes de Dios, que son inseparables entre si. El articulo estudia también como
Agustin en parte acepta las virtudes de los fildsofos paganos, pero transforma
las ideas de los paganos, haciendo de sus virtudes instrumentos de las tres
virtudes teologales. El usa los conceptos de los filésofos paganos para cons-
truir su propio sistema cristiano, basado en la fe en Jesus y la salvacion del
hombre. El pensamiento agustiniano sobre estas virtudes es relevante actual-
mente también. Con estas tres virtudes propone una ética, una manera de vi-
vir una vida virtuosa. La busqueda de una vida virtuosa es una busqueda que
sigue hasta hoy.

1. Las virtudes de los fildsofos paganos

Agustin recibe el concepto de las virtudes cardinales de los fil6sofos pa-
ganos, sigue a los fildsofos en su definicion de la virtud como una disposicion
del alma, el vivir rectamente segun la razon.6* Agustin admira las virtudes pa-
ganas, que incluso pueden ser ejemplo para los cristianos. Las buenas obras
de los antepasados eran buenas obras por la intencidon que estaba detras de
ellas, aunque los que las hacian no eran cristianos.®> Las obras de los paganos
les sirven, pero no basta con su concepcion de las virtudes.

62 SAN AGUSTIN, ench. 3,1 (SAN AGUSTIN, Enchiridion (=BAC 4), BAC, Madrid, 2011).

63 SAN AGUSTIN, ench. 2,1.

64 NELLO CIPRIANI, «La Doctrina Moral de San Agustin», en El Pensamiento de San
Agustin para el Hombre de Hoy, Tomo IlI, ed. José Oroz Reta y José A. Galindo Rodrigo
(Valencia: Editorial Cultural y Espiritual Popular, 1998), 485.

65 CIPRIANI, «La Doctrina Moral...», 487.
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2. Necesidad de las tres virtudes teologicas

Para los fil6sofos paganos las virtudes se adquieren a través de las pro-
pias fuerzas, mientras para Agustin son dones de Dios. La felicidad que los
paganos quieren alcanzar a través de las virtudes es una falsa felicidad porque
no viene de Dios.% La finalidad del ser humano, segin Agustin, no es la virtud
en si misma, como dicen los paganos, sino la unién y disfrute de Dios.®7 Las
virtudes tienen que ser dirigidas a Dios y a la salvacion del hombre. La virtud
dirigida a la gloria del ser humano no es una virtud verdadera.¢®

Agustin afiade a las virtudes cardinales de templanza, fortaleza, pru-
dencia y justicia, las virtudes teologales de fe, esperanza y caridad. Estas tres
virtudes nuevas son necesarias, el culto a Dios es imposible sin ellas, lo cual
es la sabiduria real del hombre. Las otras virtudes, cuando no estan unidas a
las virtudes teoldgicas, no son realmente virtudes.®® Las virtudes paganas no
bastan para la vida eterna del hombre.”0 La virtud racional es inferior a la vir-
tud cristiana que es basada en la fe, las virtudes cardinales de templanza, jus-
ticia, prudencia y fortaleza son virtudes subordinarias respeto a las virtudes
teologales. Son instrumentos que usan la fe, la esperanza y la caridad.’! Las
virtudes teologales iluminan y dirigen las virtudes cardinales; estas virtudes
se ponen al servicio de la caridad. Las virtudes cardinales no son solo racio-
nales; también se ajustan a valores divinos, no solo a los humanos.”2

3. Definicion de las tres virtudes

En su obra Enchiridion Agustin define la fe diciendo: «por tanto, fe de
cosas buenas y malas, ya que las buenas y las malas son de igual modo creidas,
y esto con fe buena, no mala. Existe también la fe sobre cosas pasadas, presen-
tes y futuras».’3 Pero, para especificar mas, dice «mas bien llamamos fe a la

66 [bid, 485.

67 GEORGE J. LAVERE, «Virtud», en Diccionario de San Agustin: San Agustin a Través
del Tiempo, ed. Allan D. Fitzgerald (Burgos: Monte Carmelo, 2001), 1334.

68 [bid, 1335.

69 CIPRIANI, «La Doctrina Moral...» 486.

70 [bid, 487.

71 LAVERE, «Virtud», 1335.

72 Ibid, 1336.

73 SAN AGUSTIN, ench. 8,2.
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que nos ensefian las Escrituras divinas, es decir, la de las cosas que no se
ven».’4 Por fe se puede entender todas las cosas que creemos, pero realmente
lo que Agustin quiere decir, cuando usa la palabra fe, es que es la creencia en
la revelacion, en Cristo y la salvacién.

Nos dice en la misma obra que «la esperanza versa solo cosas buenas y
futuras».”> También dice «luego cuando alguno cree que ha de poseer bienes
futuros, no hace otra cosa que esperarlos».’¢ A diferencia de la fe, la esperanza
es solo de cosas futuras, ya que la creencia en algo que tenemos actualmente
0 que tuvimos no es esperanza. No se puede esperar algo del presente o del
pasado. Otra diferencia con respeto a la fe es que se esperan solo cosas bue-
nas, no esperamos el castigo, por ejemplo. La esperanza se puede entender
como el deseo y creencia de que recibiremos cualquier cosa buena en el fu-
turo. Pero cuando Agustin habla de la esperanza esta hablando de la espe-
ranza en la salvacién y el premio eterno.

En esta obra define la caridad diciendo que es el «xamor de Dios y del
projimo por Dios».”7 Como dice Lavere, en Agustin la caridad es el «xamor de
Dios por si mismo; es la actividad humana perdurable y culminadora».”® Para
Agustin el amor debe ser ordenado. El entiende la caridad no como cualquier
amor, sino, como un amor dirigido a Dios por si. El amor de los demas seres
humanos no esta al mismo nivel que el amor de Dios. Se debe amar a Dios
primero y luego se ama a los hombres por Dios. Agustin entiende la caridad
como la mejor cosa que el hombre puede tener. Es la virtud mas noble y la que
dura aun en la vida eterna, cuando las mas virtudes ya no son necesarias.

4. Las virtudes teoldgicas son dones de Dios

La fe, la esperanza y la caridad son dones de Dios; no son obras que el
hombre pueda hacer por su propia fuerza. Pero el ejercicio de las virtudes por
parte del hombre necesita la buena voluntad del hombre mismo. Pero la
buena voluntad es don de Dios; Dios «prepara la buena voluntad ayudandola

74 SAN AGUSTIN, ench. 8,2.

75 SAN AGUSTIN, ench. 8,2.

76 SAN AGUSTIN, ench. 8,2.

77 SAN AGUSTIN, ench. 121,32.
78 LAVERE, «Virtud», 1336.
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y la ayuda una vez preparada.».”? Dios crea las virtudes en nosotros, pero exi-
gen la cooperaciéon humana.8? Son dones de Dios, pero no destruyen nuestra
libertad. Los humanos somos libres, pero nuestra libertad humana no puede
poseer las virtudes sin la ayuda de Dios. Agustin argumenta fuertemente en
contra de los que dicen que las virtudes son algo que el hombre puede poseer
por sus propias fuerzas. Para €], las virtudes no son algo de que podemos estar
orgullosos, no son algo que merecemos por nuestro comportamiento, ya que
son realmente dones gratuitos de Dios.

Una prueba de que las virtudes son dones de Dios es que el hombre es
capaz de perder su vida por estas tres virtudes. Vemos el ejemplo de los mar-
tires. El hombre puede ir en contra de su propio instinto de conservacién de
la vida por estas virtudes. Para Agustin esto es una prueba de que son dones
de Dios, y no solo humanos.8! Las tres virtudes teoldgicas son «realidades en
desarrollo».82 Hay que crecer en ellas. Estas virtudes estan alimentadas por la
palabra de Dios y por el cumplimiento de los mandatos del Sefior.83 No estan
dadas una vez para siempre, sino que Dios nos las da constantemente.

5. Las tres virtudes son inseparables

Agustin en su obra Enchiridion dice que «ni el amor existe sin la espe-
ranza, ni la esperanza sin el amor, y ninguna de las dos sin la fe».84 Para Agus-
tin las tres virtudes son inseparables. Ninguna de ellas puede existir sin las
otras. De la confesion de fe, que es el simbolo, «nace la buena esperanza de los
fieles, a quien acompafia la santa caridad».8> De la fe cristiana viene la espe-
ranza de la vida eterna y los premios de la caridad. Agustin dice que «Quien
rectamente ama, sin duda alguna rectamente también cree y espera; pero el
que no ama, en vano cree, aunque sea verdad lo que cree; en vano espera,

79 1bid, 32, 9.

80 Josk ANoz, «Fe, Esperanza y Caridad», en El Pensamiento de San Agustin para el
Hombre de Hoy, Tomo III, ed. José Oroz Reta y José A. Galindo Rodrigo (Valencia: Edito-
rial Cultural y Espiritual Popular, 1998), 874-875.

81 ANoz, «Fe, Esperanza y Caridad», 875.

82 Ibid.

83 Ibid, 875-876.

84 SAN AGUSTIN, ench. 8,2.

85 SAN AGUSTIN, ench.114,30.
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aunque sea cierto que lo que espera pertenece a la verdadera felicidad».8¢ El
que ama a Dios espera en su salvacion y necesariamente cree en El. Pero si
alguien espera o cree en Dios, pero no le ama, ni su fe, ni su esperanza le ayu-
dan a llegar a lo que cree y espera. La fe «es el comienzo de la vida temporal
buena que conduce a la vida eterna».8” La esperanza «completa a la fe y la
refuerza»,8® mientras la caridad «da sentido, cohesién y direccion a las otras
virtudes».89 Estas tres virtudes son inseparables: la fe prepara el ser humano
a esperar y a amar. Estan tan estrechamente vinculadas que realmente no se
puede tener una y no tener las demas.

Las tres virtudes teologales residen en la conciencia humana, es decir
en el mismo lugar. Tienen las mismas tareas y estan dirigidas al mismo objeto,
la resurreccion de Cristo y de los hombres.?? La fe engendra el orden correcto
de esperanzas y amores en el hombre.?! Una separacion de las tres virtudes
no es posible, ya que la esperanza y la fe son necesarias para amar verdade-
ramente a Dios y al projimo. Y el amor dirige y completa a la esperanzay la fe.

Conclusion

Este articulo ha mostrado que Agustin se aprovecha de la filosofia pa-
gana para formar sus ideas, usando las virtudes cardinales, pero él transforma
las ideas de los paganos. Interpreta las virtudes cardinales desde una pers-
pectiva completamente diferente que la de los paganos. Para Agustin las vir-
tudes no son fines en si mismas, ya que la meta del ser humano es la vida
eterna unida con Dios.

San Agustin entiende que las virtudes teologales estan dirigidas a Dios.
No habla de la fe o esperanza en cualquier cosa, ni del amor de las cosas ma-
teriales. Cuando él habla de la fe, 1a esperanza y la caridad como virtudes hay

86 SAN AGUSTIN, ench. 117,31.

87 LAVERE, «Virtud», 1336.

88 [bid.

89 Ibid.

90 ANoz, «Fe, Esperanza y Caridad», 881-882.

91 JoHN CAVADINI, «Enchiridion», en Diccionario de San Agustin: San Agustin a Tra-
vés del Tiempo, ed. Allan D. Fitzgerald (Burgos: Monte Carmelo, 2001), 464.
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que entenderlas como la fe en Dios y la salvacion, la esperanza de la vida
eterna y el amor de Dios y al préjimo por Dios.

Para Agustin las virtudes no son frutos de las esfuerzas humanas, son
dones divinos. Exigen la respuesta humana, pero es Dios que prepara la vo-
luntad humana para hacer las buenas obras. Al contrario que los paganos,
Agustin dice que el hombre no puede conseguir las virtudes viviendo una
buena vida y haciendo cosas buenas: son dones gratuitos de Dios y no una
conquista humana.

Las virtudes teologales son inseparables, no se puede tener una sin la
otra. Todas las virtudes estan al servicio de la caridad. Sin amor no valen la fe,
ni la esperanza. La fe y la esperanza son virtudes que nos conducen al amor.
Entonces, son inseparables e interdependientes. La vida cristiana necesita las
tres.

El pensamiento de San Agustin sobre las virtudes teologales es intere-
sante porque €l toma las ideas de los fil6sofos anteriores, los paganos, y cons-
truye un sistema completamente diferente. Interpreta las virtudes paganas de
una manera muy distinta y las usa para elaborar un sistema cristiano, basado
en la fe de la salvacién de Dios. Su pensamiento es relevante en la actualidad
porque la pregunta por las virtudes, por la ética, es una pregunta perenne.
Agustin responde a esta pregunta perenne con una respuesta cristiana, desde
la fe en Jesus. En su sistema la iniciativa no es del hombre, sino de Dios. Dios
nos regala las virtudes, no son cosas adquiridas por el hombre con su propia
fuerza. La respuesta de Agustin nos ofrece un sistema de virtudes que no de-
pende tanto del hombre sino de Dios y su bondad.
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La perseverancia como factor de la credibilidad de la
Iglesia. Releyendo los escritos antidonatistas de san Agus-

tin

Resumen

El presente articulo aborda el tema de
la perseverancia en el pensamiento agusti-
niano partiendo de los escritos antidona-
tista del Hiponense. El objetivo de este tra-
bajo por tanto es analizar la comprensién
agustiniana de la perseverancia en su polé-
mica antidonatista. El tema de la perseve-
rancia sobresale en muchos de los escritos
de Agustin particularmente en sus tratados
contra los donatistas. El articulo argumenta
que la forma en que Agustin trata la perse-
verancia en su polémica antidonatista es

P. NOLASCO PASKAL MSEMWA
Vicariato de San Agustin de Tanzania

clave para entender la naturaleza y mision
de la Iglesia. Ademas, esta visién agusti-
niana sobre la perseverancia tiene mucho
que ensefiarnos hoy que vivimos en el
mundo guiado por lainmediatez, la rapidez,
la brevedad que se convierte en criterio de
la calidad y veracidad. Pero, antes de todo
ello, el articulo bucea en la realidad actual
sobre la perseverancia en la vida cotidiana
y las ensefianzas que brinda la Sagrada Es-
critura y su actualidad del tema.

Palabras Clave: Perseverancia, San
Agustin, Donatistas, Fidelidad, Aguante.

Perseverance as a factor in the credibility of the Church:
Rereading the anti-Donatist writings of Saint Augustine

Abstract

This article addresses the theme of
perseverance in Augustinian thought,
drawing from the anti-Donatist writings of
the Bishop of Hippo. Consequently, the ob-
jective of this work is to analyze the Augus-
tinian understanding of perseverance
within the context of the anti-Donatist con-
troversy. The theme of perseverance stands
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out in many of Augustine's works, particu-
larly in his treatises against the Donatists.
This article argues that the way Augustine
treats perseverance in his anti-Donatist po-
lemic is key to understanding the nature
and mission of the Church. Furthermore,
this Augustinian vision of perseverance has
much to teach us today, as we live in a world
driven by immediacy and speed where
brevity has become a criterion for quality



and truth. Before addressing these points, Keywords: Perseverance, Saint Au-
however, the article explores the current gustine, Donatists, Fidelity, Endurance.
reality of perseverance in daily life, the

teachings provided by Holy Scripture, and

the contemporary relevance of the subject.

Introduccion: «KRoma no se construyo en un dia»

El autor del libro del Eclesidstico dedica una gran parte de su obra ex-
hortandonos a indagar y abrazar la sabiduria. Por eso, no duda en afirmar
desde al inicio de su obra que Dios es el origen y la fuente de dicha sabiduria.
De ahi su célebre frase lapidaria «el principio y raiz de la sabiduria es temer
al Senor» (Ecl. 1;1,11-20) y para alcanzar la sabiduria hace falta tener pacien-
cia y perseverar en el proposito. Dice el texto: «El hombre paciente aguanta
hasta el momento oportuno y al final su paga es la alegria». Refiriéndose a la
paciencia y perseverancia, el autor tiene una exhortacién bella, directa y clara
a toda persona que emprende el camino en busqueda de la sabiduria. Dice al
respecto:

Hijo, si te acercas a servir al Sefior, preparate para la prueba. Endereza tu co-
razon, mantente firme, y no te angusties en tiempo de adversidad. Pégate a El
y no te separes, para que seas exaltado en tu final. Todo lo que te sobrevenga,
acéptalo, y sé paciente en las humillaciones porque el oro se purifica en el
fuego, y los que agradan a Dios en el horno de la humillacién. Confia en él, y
él te ayudard; endereza tus caminos y espera en €l (Ecl. 2, 1-6)

Efectivamente, el tema de la paciencia y perseverancia cobra sentido
sobre todo en nuestro mundo marcado por la impaciencia y las prisas en casi
todos los ambitos de la vida. Por eso, el sacerdote franciscano terciario de ori-
gen italiano, Padre Giuseppe Di Stephano ha publicado recientemente un libro
interesante para la actualidad sobre este tema.2 En esta obra, el autor hace el
siguiente diagnostico que caracteriza al mundo globalizado. En un texto largo
pero realista dice:

92 G. DI STEPHANO, Paciencia y perseverancia. La esperanza camina en pie, (Madrid:
Paulinas, 2025).
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En este tiempo nuestro, en un mundo dominado por las prisas, por la légica
del «todo y ya», la paciencia parece una virtud de otra época. Estamos nervio-
sos, confundidos y ansiosos por los falsos mitos que el consumismo tan ha-
bilmente nos proporciona. Somos superficiales, estamos distraidos por miles
de reclamos de los que no somos capaces de escapar. Nuestro tiempo es un
tiempo de impaciencia donde todo se sustituye y se deja atras frenética-
mente. Hay demasiado de todo, hasta tal punto que no somos ya capaces de
identificar lo que de verdad cuenta. Internet nos ofrece una posibilidad des-
mesurada e inmediata de conocimiento, que, sin embargo, se queda en la su-
perficie. Hay demasiada facilidad para conectarse con otras personas, pero
ya no se tiene tiempo para encontrarse y a menudo incluso en las familias se
vuelve dificil reunirse y conversar con tranquilidad. Con excesiva rapidez se
marchitan las cosas y los deseos, que, sin haber tenido apenas tiempo de ger-
minar, ya son sustituidos por otros. La paciencia ha sido relegada por la prisa,
ocasionando un dafio grave a las personas, ya que estamos continuamente
atareados y obsesionados con el tiempo que pasa, impacientes e insatisfe-
chos. En cambio, la naturaleza es paciente, tiene sus ritmos lentos como el
alternase de las estaciones con sus frutos. Nos ensefia a saber esperar, nos
obliga a ralentizar nuestros ritmos alocados para ponernos a la escucha de
nuestra respiracion y sintonizarnos con el latido de nuestro corazé6n.?3

1. La perseverancia desde la experiencia cotidiana

El diagnostico del milanés sobre la situacidn frenética que vive la socie-
dad actual no acaba ahi, sino que contintia repasando con realismo lo que
acontece en casi todos los ambitos de la vida: dice, por ejemplo, que hoy en
dia muchos de nosotros estamos a merced de estos ritmos locos, insosteni-
bles, cuya rapidez nuestro corazén no consigue seguir. Estamos exasperados
por el frenesi y la velocidad con la que el mundo corre y no somos capaces de
soportarla. El papa Francisco identifica los riesgos y limites de la cultura de
hoy que se manifiesta por la ansiedad nerviosa y violenta que nos dispersa y
nos debilita, la negatividad y la tristeza, la acedia cémoda, consumista y
egoista, el individualismo y tantas formas de falsa espiritualidad sin encuen-
tro con Dios.%*

93 DI STEPHANO, Paciencia y perseverancia, 19-20.
94 Cf. PAPA FRANCISCO, Exhortacion Apostdlica «Gaudete et exsultate». Sobre la lla-
mada a la santidad en el mundo actual, (Madrid: Verbo Divino 2018), 73-74.
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Estos marcadores de la cultura actual nos conducen a la vida agobiada
y quejosa en el sentido de que, por un lado, nos lamentamos del cansancio,
pero por otro lado no conseguimos imaginar nuestra vida sin ciertos ritmos
frenéticos, pues asociamos velocidad con utilidad. Porque, en realidad, si no
conseguimos hacer un numero de cosas en el dia hasta estresarnos, nos sen-
timos inutiles. Es decir, medimos la utilidad y productividad con la actividad
espasmodica y convulsa de agendas repletas. Por eso seglin esta l6gica, un an-
ciano, un enfermo, una persona con discapacidad casi son inutiles porque son
consideradas como no productivos. De todo este diagnostico se puede deducir
que la velocidad es como una droga que causa adiccidon y nos lleva a llenar
todo eso que dominamos tiempos muertos o tiempo libre y por eso andamos
agobiados. Sobre esta realidad agobiante, Giuseppe Di Stefano nos invita a ha-
cer una observacién tan sencilla como fijarse en la sala de espera de un mé-
dico, la cola en el banco o en la oficina de correos: encontraras personas ner-
viosas e impacientes, inclinadas sobre la pantalla del movil cada segundo que
pasa.?s

Por eso, sobre el valor de la paciencia, se suele decir que de nada nos
sirve empezar con mucho afan algo que queremos lograr si no tenemos per-
severancia. De hecho, la mitad de los anhelos en nuestra vida se nos quedan
en meros anhelos, en deseos, en suenos no realizados. Y si analizamos bien el
por qué no se hicieron realidad fue porque nos falt6é perseverancia. Ya que el
que persevera alcanza. Asi pues, la vida, el amor no tienen nada que ver con
la prisa, esta amasado con paciencia y deseo, esta convencido de poder gene-
rar el futuro, se atreve a echar raices en un tiempo que todavia no existe. La
paciencia, ademas, no es resignacion cansada y vacia. No es un soportar ca-
llado de algo que no podemos cambiar, sino mas bien una oportunidad para
invertir el rumbo, para cambiar el ritmo, para crear un tiempo, un ritmo dife-
rente con mayor impetu e intensidad.?®

Desde esta perspectiva, la paciencia o la perseverancia indica la idea de
estar, de permanecer en una situacion o circunstancia, aunque sea adversa,

95 Cf. D1 STEPHANO, Paciencia y perseverancia, 21: El autor afirma: «paradéjica-
mente, un dispositivo que se ha inventado para acercar personas, las aleja cada vez mas
en realidad y se vuelve cada vez mas agobiante».

9% Cf. Ibid., 25.
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con fortaleza y tenacidad. Perseverar incluso cuando todo y todos parecen es-
tar yendo en otra direccién. Dicho con otras palabras, la perseverancia es la
capacidad de aguantar un tiempo cuya duracién desconocemos, soportar las
situaciones que no podemos conocer anticipadamente. La perseverancia es
medirse con la medida elevada del amor el presente con la mirada abierta al
futuro al mafana que nos esperay del que no hemos de tener miedo. Asi pues,
paciencia y perseverancia son, en palabras del Papa Francisco, rostros de una
misma esperanza.?” Un ejemplo de la semilla nos puede ayudar a comprender
lo que la paciencia y perseverancia significa: es decir, la semilla tiene sentido
solo si acepta estar y descomponerse bajo capas de tierra, donde puede gemi-
nar, crecer y dar fruto. Digase lo mismo cuando nos alcanzan las derrotas y
fracasos en la vida, si miramos desde las exigencias de la perseverancia, ese
momento puede leerse con la perspectiva de ser un nuevo inicio, el de una
nueva vida.”8

Asi pues, la perseverancia es la firmeza y constancia en la ejecucion de
los propositos y en las resoluciones del animo. Cuantas cosas emprendemos
en la vida tienen que tener perseverancia pues, sin ella, todo lo emprendido
se ira escurriendo como agua en nuestros dedos. El animo resuelto ante una
cosa que emprendemos y la voluntad firme, sefiala Boff, nos llevara al objetivo
pretendido.’® Cuando fracasamos no solemos reconocer que generalmente
fueron la falta de esos factores, tan importantes y necesarios, lo que hizo que
no llegdramos a obtener los resultados que esperabamos. Veamos ahora lo
que dice la sagrada Escritura sobre la perseverancia.

2. Perseverancia en la Biblia como memoria y esperanza

El término «perseverancia» aparece a lo largo de toda la Sagrada Escri-
tura tal como hemos sefialado al inicio de este trabajo. En el Nuevo Testa-
mento la perseverancia aparece, por ejemplo, en los Evangelios sindpticos con
una férmula idéntica en Mateo y en Marcos: El que persevere hasta el fin, ese
se salvard (Mt 10, 22b; 24,13; Mc 13,13); y con un contenido similar en Lucas:

97 Cf. PAPA FRANCISCO, Gaudete et exsultate, n.112, 74.

98 Cf. LEORNADO BOFF, La crisis como oportunidad. Vida segun el Espiritu, (Santan-
der: Sal Terrae, 2008), 126.

99 BOFF, La crisis como oportunidad, 142.
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Con vuestra perseverancia salvaréis vuestras almas (Lc 21,19). Jests mismo, en
el solemne contexto de la cena pascual, dirige directa y personalmente a sus
discipulos la invitacidn a la perseverancia: Vosotros sois los que habéis perse-
verado conmigo en mis pruebas (Lc 22,28). El anuncia a sus discipulos que ten-
dran que afrontar sus pruebas, y parece reconocer a los suyos por la disponi-
bilidad a soportar sus mismas pruebas durante todo el tiempo a través del
cual El ha perseverado, hasta entregar la vida por ellos (Jn 13,1). Antes de ex-
hortar a esta perseverancia hasta el final, Jesus exhorta a los suyos a perseve-
rar en la custodia de la Palabra escuchada con corazén bueno y recto (Lc 8,15)
y en dar fruto. También la Escritura, en efecto, se revela como fuente de per-
severancia, de consuelo y de esperanza y, al mismo tiempo, motivo de las per-
secuciones que se han de afrontar (Rm 15,4).

Los textos evangélicos citados presentan la «perseverancia» como algo
caracteristico y significativo para la vida. De hecho, la Carta de Santiago inicia
precisamente, de forma ejemplar, con una exhortacién a la perseverancia:

Considerad como un gran gozo, hermanos mios, cuando estéis rodeados por
toda clase de pruebas, sabiendo que la calidad probada de vuestra fe produce
paciencia; pero la paciencia ha de culminar en una obra perfecta para que
seais perfectos e integros, sin que dejéis nada que desear. (St 1,2-4)

Desde esta perspectiva, la perseverancia se entiende, ante todo, como
paciencia, como capacidad para sufrir pruebas que preparen para ser perfec-
tos e integros. Es precisamente la misma idea que indicdbamos al inicio de este
trabajo al citar el libro del Eclesiastico. De hecho, la perseverancia vivida y
testimoniada por Pablo es la virtud de quien combate para testimoniar la fi-
delidad a Cristo (1Tm 6,11-12). El cristiano esta llamado a vivir la perseve-

rancia siguiendo el modelo de la perseverancia de Cristo, como lo afirma Jesus
mismo (Lc 22,28).

En la misma linea, la Carta a los hebreos invita a afrontar «con perseve-
rancia la carrera que se nos propone, fijos los ojos en Jesus, el que inicia y
consuma la fe» (Hb 12,12). Dicho de otra manera, es en la perseverancia
donde se demuestra el amor auténtico a Cristo de quien fija los ojos del cora-
z6n y de la mente en El, como un atleta fija la vista en la meta final. Cuando en
la vida falta una meta, todo se hace dificil y vacio de sentido, y el amor muestra
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su inconsistencia. El autor de la Carta a los hebreos dice: «S6lo necesitais la
perseverancia». Es necesaria la perseverancia para que, tras cumplir la volun-
tad de Dios, obtengais aquello que se os ha prometido. Perseverancia para lle-
gar a la promesa. Y el camino de la promesa tiene, sin duda, como sefala el
Papa Francisco, momentos bonitos, momentos luminosos y momentos oscu-
ros.100

El autor de la Carta sugiere hacer memoria de aquellos momentos, de
los primeros dias, donde todo era luminoso. La segunda indicacién es la espe-
ranza: «Cuando el diablo nos ataca con las tentaciones, con los vicios, con
nuestras miserias, mirad siempre al Sefior, la perseverancia de la cruz, recor-
dando los primeros bellos momentos del amor, del encuentro con el Sefior y
la esperanza que nos espera».101 De ahi que el Papa califique el aguante, la
paciencia y mansedumbre como una de las notas de la santidad en el mundo
actual por estar centrado en torno a Dios que ama y que sostiene. Ya que desde
esa firmeza interior es posible aguantar, soportar las contrariedades, los vai-
venes de la vida y también las agresiones de los demas, sus fidelidades y de-
fectos. A partir de tal solidez interior, el testimonio de la santidad, en nuestro
mundo acelerado, voluble y agresivo, esta hecho de paciencia y constancia en
el bien.102

Ahora bien, la perseverancia o no perseverancia fue la nota fundamen-
tal y clave para determinar la verdadera Iglesia durante la controversia dona-
tista testimoniada en los escritos del Santo de Hipona. Pasamos ahora a inda-
gar lo que significa perseverar hasta al final desde la perspectiva donatista
por un lado y agustiniana por otro.

3. La vision donatista de la Iglesia perseverante segun Agustin

Como es sabido, que la controversia donatista se centré en el tema de
la perseverancia. En su debate, donatistas y catdlicos se concentraron en la
pregunta: ;qué Iglesia persever6 durante la persecucién de Diocleciano? Fue

100 FRANCISCO, Meditacién matutina en la Capilla Domus Sancte Marthae. Memoria
y esperanza (1 de febrero de 2019), consultado el 05 de abril de 2026, https://www.va-
tican.va/.

101 [bidem.

102 Cf. FRANCISCO, Gaudete et exsultate, nn.112-121, 74-79.
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el factor que servia como criterio para determinar la verdadera Iglesia. Los
donatistas sostenian que los catdlicos no habian perseverado, ya que no se
habian separado de aquellos considerados traditores.193 Ademas, dado que la
Iglesia catélica de Africa estaba en comunién con iglesias de todo el mundo,
los donatistas afirmaban que la mancha de la traicion se habia extendido por
todo el planeta. En consecuencia, el cristianismo habia perecido, excepto en
Africa, donde los verdaderos sucesores de los martires - los del partido de
Donato - se habian mantenido limpios de esta mancha, confirmando su esta-
tus al sufrir persecucion por parte del gobierno romano.

Aunque los donatistas no se atrevieron a afirmar que las profecias del
Antiguo Testamento sobre la universalidad de la Iglesia fueran falsas, si afir-
maron - segiin Agustin — que estas predicciones no se habian cumplido. Este
hecho, sin embargo, no debia considerarse un fracaso por parte de Dios, sino
del hombre. Los donatistas, al ser preguntados por qué sostenian que las pro-
mesas de Dios no se habian cumplido, respondian:

Porque el hombre no lo quiso. Como el hombre fue creado con libre albedrio,
puede creer en Cristo si quiere, y también puede no creer en Cristo si no
quiere. Si quiere, persevera en su creencia; si no la quiere, no persevera». Asi
pues, cuando la Iglesia comenzd a extenderse por toda la tierra, la gente no
quiso perseverar y, por consiguiente, la religiéon cristiana desaparecio6 de to-
das las naciones, excepto del partido de Donato.104

Segun esta cita de una fuente donatista desconocida, la existencia de la
Iglesia y su supervivencia dependen del libre albedrio de los seres humanos.
Agustin incluso llega a la conclusion de que, teéricamente, es posible que la
Iglesia acabe desapareciendo de la faz de la tierra. Para ilustrar esta posibili-
dad, Agustin cita un texto biblico que los propios donatistas utilizaban para
subrayar su postura: «;Pensais que, cuando venga el Hijo del Hombre, hallara
fe en la tierra?»1%5 (Lc 18, 8). Segun la interpretacion donatista de este texto,
Cristo duda de que la Iglesia, que vive en un mundo donde abunda la iniquidad

103 Cf. A. Fortescue, Donatism, (London: Scholar’s Choice, 2015), 2-8.

104 SAN AGUSTIN, cath. fr. 9,28. (SAN AGUSTIN, Carta a los catdlicos sobre la secta Do-
natista (=BAC 34), Madrid: BAC, 1994).

105 Cf. SAN AGUSTIN, cath. fr. 15,38.

44



y donde el amor a Dios se enfria (Mt 24,13), sea fiel hasta el fin. En consecuen-
cia, sefialan a la Iglesia universal como la que confirma la duda de Cristo y a si
mismos como los tinicos que han perseverado.

Agustin, sin embargo, responde criticamente: si Cristo dijo esto acerca
de toda la tierra, ;por qué Africa estaria excluida de su duda? ;Por qué los
donatistas estarian tan seguros de su perseverancia?1%¢ Solo pueden afir-
marlo mientras se consideren poseedores del don de la perseverancia, como
si ya hubieran llegado al fin de la historia. Esto es precisamente lo que sostie-
nen los donatistas, segiin Agustin. Actiian como si la separacion escatologica
que tendra lugar en el dia del juicio final ya ha tenido lugar y ya han sido in-
vestidos con la corona de la victoria por su eleccion del partido de Donato.
Segun esta forma de pensar, Agustin dice que los donatistas han perdido la
paciencia, pues ya estan practicando la separacion entre justos e injustos que
esta reservada para Cristo el dia de su venida. No quieren aceptar que su glo-
ria esta escondida con Cristo en Dios (Col. 3, 1-3), y que la poseen en la espe-
ranza y aun no en la realidad.’7 En una palabra, los donatistas, segin san
Agustin les falté la perseverancia en la fe hasta el final, lo que es caracteristico
de la Iglesia de Cristo segun el plan salvifico de Dios.

4. La vision de Agustin sobre la perseverancia de la Iglesia

La vision de Agustin sobre la perseverancia en la controversia donatista
se basa en una idea central: la constitucion de la Iglesia esta determinada, en
ultima instancia, por el plan salvifico de Dios.198 Se articula en su visién de la
relacion entre promesa y cumplimiento de la misma. Dado que Dios es la ver-
dad misma, es por naturaleza imposible que sus criaturas obstaculicen sus
promesas. Esta es la esencia misma de la promesa de Dios: la proclamacion de
sus propios actos futuros, que son infalibles, pues Dios no puede mentir sobre

106 Cf. SAN AGUSTIN, cath. fr. 15,39

107 Cf. SAN AGUSTIN, c. ep. Parm. 3,5,27 (SAN AGUSTIN, Réplica a la Carta de Parme-
niano, (=BAC 32), Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1988).

108 Cf. G. G. Willis, Saint Augustine and the Donatist controversy (London: SPCK,
1950), 93-95.
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si mismo1%°. Como ha prometido una Iglesia universal hasta el fin de los tiem-
pos, esta existira y permanecera para siempre cumpliendo con su mision sal-
vifica.110

Esta idea se hace evidente en el analisis que hace Agustin de las prome-
sas de Dios a Abraham. Dios prometié una bendicién universal a Abraham e
Israel, simbolo de la Iglesia universal. Esta Iglesia estd compuesta por Cristo,
la cabeza, y aquellos que creeran en su nombre entre todas las naciones.111
Las profecias del Antiguo Testamento se centran en un solo punto: la venida
de Cristo al mundo para salvar a la Iglesia, su cuerpo mediante su muerte y
resurreccion, y su posesion de ella a través de la predicacion del evangelio
entre las naciones.112

Todo lo que se anuncia acerca de Cristo se refiere a él como cabeza y cuerpo.
La cabeza es el mismo unigénito, Jesus Cristo, Hijo del Dios vivo, que murié
por nuestros pecados y resucité para nuestra justificacidon; su cuerpo es la
Iglesia, de la cual se dice: A fin de presentarse a si una Iglesia gloriosa, sin man-
cha o arruga o cosa semejante.113

Esta obra salvifica de Cristo en la historia contintia y no puede dete-
nerse. Es por esta razén que Agustin cita con tanta frecuencia el siguiente
texto del evangelio segin san Lucas: «Esta escrito que Cristo debia padecer y
resucitar de entre los muertos al tercer dia y que se predicara en su nombre
la conversion para el perdon de los pecados a todas las naciones, empezando
desde Jerusalén». (Lc 24, 46-47)

El texto biblico citado afirma que los sufrimientos de Cristo, su resu-
rreccion y la proclamacion de su nombre en el mundo, que lleva a la fe entre

109 Cf. SAN AGUSTIN, c. ep. Parm. 3,5,27.

110 Cf. SAN AGUSTIN, cath. fr., 9,23.

111 Las citas biblicas centrales que Agustin utiliza para subrayar esta vision son:
Génesis 22, 18: «en tu descendencia seran benditas todas las naciones» y Galatas 3, 16
«esta descendencia es Cristo».

112 La vision agustiniana sobre la promesa salifica de Dios en Jesucristo y la rea-
lizacién de la misma en la historia. Cf. P. LANGA, «San Agustin y la Biblia en defensa de la
Iglesia», Religion y Cultura 249-250 (2009) 564-565.

H3SAN AGUSTIN, cath. fr., 2,2.
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las naciones, son hechos que debian suceder.11# El deber divino muestra que
la voluntad de Dios determina, en ultima instancia, el curso de la historia de
la salvacidn. Segun el designio infalible de Dios, Cristo ha recibido autoridad
sobre las naciones y ahora esta reuniendo y preservando a su rebafio de todo
el mundo. Y la Iglesia debe perseverar siempre en este mismo proposito de
realizar el plan salvifico de Dios que acontece en Jesucristo.

Desde este punto de vista, debe existir siempre una Iglesia catélica per-
severante hasta el final de los tiempos. De hecho, Agustin no esta de acuerdo
con la exégesis donatista de las palabras de Cristo en Lucas: «;Pensais que,
cuando venga el Hijo del Hombre, hallara fe en la tierra?» (Lc 18,8). Segiin san
Agustin, la duda de Cristo no le concierne a él, pues «el Sefior sabe quiénes
son los suyos».115 Su propdsito es mas bien suscitar dudas entre aquellos que
estan seguros de su propia salvacion. Sin embargo, no lo hace para llevarlos a
la desesperacion, sino para que comprendan su dependencia de él.

Con ello, Agustin pretende enfatizar que la perseverancia en la fe hasta
el final nunca puede convertirse en una posesion de cualquier modo, sino que
permanece como un don de Cristo hasta el ultimo dia. Por lo tanto, la verda-
dera Iglesia perseverante es la comunidad de aquellos que confiesan que atin
no han llegado a la meta y que permanecen dependientes del sustento de
Cristo hasta el altimo dia de sus vidas. De hecho, segiin san Agustin, atin no se
puede establecer una separacién definitiva entre justos y condenados, ya que
esto sugeriria que el dia de la separacién ya ha llegado (Mt 24,13). Y aqui esta
el error de los donatistas: por suimpaciencia y falta de perseverancia llegaron
a condenar parte de la Iglesia injustamente.!16 Sin embargo, como argumenta
Agustin contra ellos, este no es el caso. El trigo y la cizafia se mezclan hasta el
dia de la cosecha y nadie sabe con certeza quién pertenecera al trigo y quién
a la cizafia.l1” Esto equivale a decir que no nos conocemos a nosotros mismos

114 Cf. SAN AGUSTIN, c. litt. Pet. 2,8,20 (SAN AGUSTIN, Réplica a las cartas de Petiliano,
(=BAC 33), Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1990). Vea también esta misma
idea en: cath. fr. 10,24.

115 Cf. SAN AGUSTIN, cath. fr. 2,2.

116 Cf. G. BONNER. St. Augustine of Hippo. Life and Controversies (London, 1963)
286-288.

117 Cf. SAN AGUSTIN, cath. fr. 15,38-39.
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ni a los demas segtn el proposito de Dios. Solo nos conoceremos de esta ma-
nera después del dia de nuestra muerte o después del regreso de Cristo para
juzgar a los vivos y a los muertos. Todo ello nos invita a perseverar en la fe
hasta al final. De ahi el imperativo: «Con vuestra perseverancia salvareis vues-
tras almas» (Lc 21,19).

Conclusion

;Qué leccion se pueden sacar sobre la perseverancia desde la contro-
versia antidonatista de Agustin? Una primera leccidon que se puede discernir
en la polémica de Agustin contra la voluntad humana como fuente de la per-
severancia. La perseverancia hasta el final es un don soberano de Dios. Segtiin
su argumento, la perseverancia de los creyentes se fundamenta en el plan di-
vino de la salvacién en el totus Christus, cabeza y miembros.118 Esto equivale
a afirmar que las promesas de Dios respecto a Cristo y su Iglesia son infalibles,
como lo hace Agustin en sus primeros escritos antidonatistas. La perseveran-
cia de la Iglesia en la fe no proviene de su propia voluntad, sino de la voluntad
de Dios, que se desarrolla en la historia a través de su Hijo. Por lo tanto, los
limites de la verdadera Iglesia no pueden confinarse a las fronteras de Africa
ni a una determinada clase de personas santas dentro de la Iglesia visible. La
Iglesia es una realidad dinamica, en constante construccién segun el plan de
Dios. La perseverancia nunca se convierte en una posesion al alcance de cier-
tas personas, sino que permanece como un don que debe ser continuamente
concedido desde lo alto. Una de las caracteristicas de la primera comunidad
cristiana que el evangelista Lucas resalta en el libro de los Hechos de los Apés-
toles es precisamente la perseverancia y constancia en la oracién, en res-
puesta a la fidelidad de un Dios que salva la humanidad (Hch 1, 14).

Una segunda leccién es la forma en que Agustin habla de la certeza del
creyente sobre su perseverancia. Agustin niega que se pueda tener certeza
sobre la perseverancia en la fe durante esta vida.11? Con ello parece referirse
a una certeza basada en algo inherente al ser humano como si la perseveran-

118 Cf. SAN AGUSTIN, «Sermones» (6.2), en Obras completas de San Agustin (=BAC
26), Trad. Pio de Luis, (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2019), 47-90.
119 Cf. SAN AGUSTIN, c. ep. Parm. 3,5,27.
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cia no fuera un don divino. Agustin considera que los donatistas son suscepti-
bles a esta forma de pensar. Esto conduce a la soberbia, una jactancia sobre
las propias cualidades ante Dios o los demas hermanos. En cambio, los verda-
deros creyentes no poseen ninguna seguridad en si mismos, sino solo en
Cristo, con quien sus vidas han sido escondidas en Dios.120 Los creyentes pue-
den recibir esta seguridad mediante una vida humilde de oracion, partici-
pando en la Iglesia visible, soportando el mal que todavia esta presente en
ellos mismos y en su Iglesia, hasta que su gloria sea revelada en el dia del juicio
final a ejemplo de los apdstoles: Todos ellos perseveraban en oraciéon con un
solo corazodn y un solo espiritu dando testimonio de la resurreccién del Sefior
Jesus (Hch 1, 14; 2,32).
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La ‘cardiologia’ del Doctor de Hipona y las aportaciones de
Newman

FR. GABRIEL ALEXANDER CASTILLO CARVAJAL
Provincia del Sagrado Corazon de Jests de Panamd

Resumen

En este articulo se sustenta que san
Agustin, a pesar de no conocer la devocién
al Sagrado Corazo6n en su forma moderna -
que surgio siglos después -, sentd las bases
de esta en su teologia al centrarse en la in-
terioridad y el deseo ardiente. De manera
especial, lo hizo a través de su concepto del
«costado abierto», que mas tarde emplearia
también san John Henry Newman en su

pensamiento, al ver en el corazoén la unién
perfecta entre la naturaleza humana y di-
vina de Jesus. Los escritos de estos dos
grandes «cardiélogos de la teologia» nos
permiten conectar con un Dios que tiene
sentimientos humanos, que sufre, ama y
comprende la fragilidad de nuestra propia
existencia.

Palabras Clave: Doctor de Hipona, Agustin,
Newman, Cardiologia, Sagrado Corazén.

The ‘Cardiology’ of the Doctor of Hippo and the Contribu-
tions of Newman

Abstract

This article argues that Saint Augus-
tine - despite not being acquainted with the
devotion to the Sacred Heart in its modern
form, which emerged centuries later -laid
its theological foundations by focusing on
interiority and ardent desire. He did so, in a
special way, through his concept of the
"pierced side,” which Saint John Henry
Newman would also later employ in his
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thought, viewing the heart as the perfect
union between the human and divine na-
tures of Jesus. The writings of these two
greats "cardiologists of theology" allow us
to connect with a God who possesses hu-
man feelings: one who suffers, loves, and
understands the fragility of our own exist-
ence.

Keywords: Doctor of Hippo, Augus-
tine, Newman, Cardiology, Sacred Heart.



«Dedicado a la nueva Provincia del Sagrado Corazon de Jests de Panama, cele-
brando que el amor es el peso que nos eleva a Dios»

Introduccion

Si hablamos de cardiologia, estamos hablando de un érgano o musculo
indispensable para la subsistencia de gran parte de las criaturas, y es que el
corazon no solo desarrolla una labor motora en el cuerpo, sino que, a lo largo
de la historia, civilizaciones como la egipcia, griega e incluso la romana le han
atribuido la funcién de custodio de los sentimientos. Cierto que sabemos por
la ciencia que esta funcion principalmente esta alojada en el sistema limbico
del cerebro; sin embargo, por estudios mucho mas recientes, sabemos tam-
bién que «existe un vinculo poderoso entre el cerebro y el corazén que fun-
ciona en ambas direcciones. El ritmo cardiaco puede influir en la percepcion
emocional y la toma de decisiones».121

Es debido a esta conexion bidireccional entre el cerebro y el corazén
que experimentamos emociones intensas. El cerebro envia sefiales que libe-
ran hormonas como la adrenalina, lo que provoca que el corazén se acelere.
Por este tipo de sensaciones, el corazdn se ha llevado todo el protagonismo,
sin mencionar la belleza artistica con que ha sido representado con respecto
al cerebro.

Ya que hemos visto efectos producidos en el corazon y que se reflejan
incluso de forma fisica en el cuerpo, podemos afirmar que si se producen reac-
ciones en el corazon con respecto a los sentimientos, a nivel cientifico, siendo
este el que se encarga de reaccionar fisicamente a las emociones. Teniendo en
cuenta estos aspectos, no podemos hablar del corazén sin hablar de lo que a
nivel artistico y espiritual representa, desde tiempos inmemoriales, el amor y
la pasion, puesto que, para el ambito cristiano no hay mayor expresiéon del
amor que la encarnacion, muerte y resurreccion de Jesucristo que, siendo de
naturaleza divina, se rebajo a la condicién humana, como se expresa en el
himno Kénosis de la carta a los Filipenses.

121 SHARON, THEIMER, La conexidn entre el cerebro y el corazon: Experto de Mayo
Clinic explica este poderoso vinculo que funciona en ambas direcciones, disponible en
https://newsnetwork.mayoclinic.org/.
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Una definicién de amor nos la presenta de forma dramatica, pero actual,
el filésofo esloveno Zizek: «El amor auténtico no es comodidad ni posesion,
sino una aceptacién radical de la falta y la inconsistencia del Otro, un encuen-
tro subversivo que rompe la seguridad del yo».122 El apostol San Juan afirma:
«Dios es Amor».123 E] Catecismo de la Iglesia profundiza acerca del Amor de
Dios, diciéndonos: «El (Dios) mismo es una eterna comunicacién de amor Pa-
dre, Hijo y Espiritu Santo, y nos ha destinado a participar en El».124

Es sobre esta participacién que quisiera desarrollar este escrito. Y qué
mejor imagen para representar el amor interactivo de Dios que a través de la
imagen del Sagrado Corazon de Jesus. Si partimos desde una perspectiva teo-
l6gica, la Iglesia no es una institucion externa o adherida a Cristo, es mas bien
su cuerpo mistico que brota de su sacrificio de amor. Desde los primeros si-
glos, Agustin ensefiaba que: «asi como Eva fue formada de la costilla de Adan
dormido, la Iglesia nacié del costado de Cristo “dormido” en la Cruz».125 Si
bien es cierto que Agustin no us6 como tal el término Sagrado Corazon si em-
pled la imagen del corazén como fuente que da vida a la Iglesia.

1. El corazén como misterio de amor y entrega

Agustin contempla el amor de Cristo como ardiente, paciente y total: «;Qué
hay mas fuerte que ese corazén que amo hasta la muerte a los que le mata-
ban?».126 E] corazén de Cristo es para Agustin el lugar donde la divinidad se
une con la humanidad y se entrega completamente por los pecados del hom-
bre, permitiendo que este hombre pueda ver lo que antes estaba oculto.
Newman diria después que este amor de Cristo que se entregay se revela ob-
tiene del hombre una entrega de voluntad, permitiendo que sea una entrega
mutua de voluntades.

122 SLAvoj Z1ZEK, El titere y el Enano (12. Ed.), trad. Alcira Bixio, (Buenos Aires:
Editorial Paid6s, 2005), 122-126.

123 Cf. 1 Jn 4, 8-16.

124 IGLESIA CATOLICA, Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 221.

125 SAN AGUSTIN, o. eu. tr. 120,2 (SAN AGUSTIN, Tratados sobre el Evangelio de Juan,
(=BAC 13), Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1955).

126 SAN AGUSTIN, lo. eu. tr. 31.

53



Ambos concuerdan en que el amor de Cristo es un misterio de intercambio,
siendo Cristo el protagonista, entregando su sangre, su espiritu y su corazoén,
su centro mas intimo. El hombre responde entregando su propia inquietud y
miseria, para que sea este amor lo que lo trasforme.

2. Origen del Amor Divino

Del corazon de Cristo brotan el perdén y la gracia. San Agustin nos propone
ver un corazon lleno de misericordia: «No dijo: ‘Padre, castigalos’, sino ‘Padre,
perddnalos’... Este es el corazén del médico que no se cansa de curar».127
Agustin ve en el corazon de Cristo cuatro aspectos fundamentales que influ-
yen directamente en el acontecer de la vida del hombre

2.1. Fuente sacramental

Para profundizar en las fuentes sacramentales del Sagrado Corazdn, de-
bemos mirar hacia la teologia de «la herida del costado»1%8 de donde dimanan
agua y sangre. Agua que es el bafio de la regeneracidn y la purificacion de los
pecados. Simbolo del bautismo, que es la insercion al cuerpo mistico de Cristo.

El gran doctor de Hipona nos dira en uno de sus mas aclamados sermo-
nes: «cuando fueron bautizados, por asi decirlo, fueron mezclados en una sola
masa. Cuando recibieron el fuego del Espiritu Santo, fueron cocidos para ser
el pan del Sefior».12°

Y la sangre, simbolo de la eucaristia, y el Corazén de Jesiis no son un
simbolo lejano, sino una presencia real y palpitante. Newman y la tradiciéon
mistica como la de Santa Margarita Maria Alacoque subrayan que el Sagrado
Corazon es la sustancia espiritual de la Eucaristia:

Oh mi Sefior... Ta vienes a mi para que mi corazén pueda hablar a Tu Cora-
zon... Tu te haces presente bajo las especies del pan y del vino para que la
comunicacion sea de Sustancia a sustancia...130

127 SAN AGUSTIN, s. 313E.

128 Cf. Jn 19, 34.

129 SAN AGUSTIN, s. 227.

130 JoHN HENRY NEWMAN, Meditaciones y devociones, trad. José Maria Javierre, (Ma-
drid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1959), IIL
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Vivir la devocion al Sagrado Corazon no es solo un sentimiento (orto-
patia), sino una practica que se nutre de los sacramentos.

2.2. Descanso del corazon humano

El corazén como centro espiritual del creyente. En su famosa frase «Nos
hiciste, Sefior, para ti, y nuestro corazon esta inquieto hasta que descanse en
ti», 131 Agustin reconoce que el corazdn humano fue hecho para el Corazén de
Dios, y solo en Cristo encuentra su descanso.

Agustin explica que el corazén se mueve por lo que ama e introduce en
el Libro XIII de las Confesiones el concepto del «Pondus meum amor meus»132
(Mi peso es mi amor). Asi como el fuego tiende hacia arriba y la piedra hacia
abajo, el corazén humano tiende hacia su lugar de descanso. Si el corazén ama
cosas temporales, se agita y se rompe; si el corazén ama a Cristo, encuentra
su «nivel natural» y descansa.

Profundizando los escritos del Doctor de la Gracia, san John H. Newman
reflexiona en su crisis de salud de 1833 en Sicilia, diciendo luego en sus ser-
mones que «el descanso del corazon no es una paz estatica, sino una confianza
absoluta en la guia personal de Cristo, incluso en medio de la duda o la oscu-
ridad».133

Newman escribi6 bellas oraciones al Sagrado Corazdn, viéndolo como
el lugar donde el hombre puede esconderse de las tormentas del mundo. Su
enfoque subraya que el perdon y el descanso son dos caras de la misma mo-
neda, el perdon limpia el corazén y el descanso lo habita.

2.3. El modelo del perdén

El Sagrado Corazdn de Jesus es por excelencia el modelo de misericor-
dia y perddn infinito. Un corazon que palpita de amor por todos sus fervoro-

131 SAN AGUSTIN, conf. 1,1,1 (SAN AGUSTIN, Confesiones, (=BAC II), (Madrid: Biblio-
teca de Autores Cristianos, 2002).

132 SAN AGUSTIN, conf. 13,9,10.

133 NEWMAN, op cit.
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sos devotos; esta devocion subraya que, a pesar de las ofensas humanas re-
presentadas por la corona de espinas, el corazén de Cristo permanece abierto
y ardiendo de amor.

Esta devocidn suprarracional, en si misma, segin la promesa hecha a
Santa Maria Margarita Alacoque, tiene su fuente en la misericordia divina para
todos los pecadores, ya que en ella encontraran un «océano infinito de mise-
ricordia».

Para San Agustin, el perdon no es solo un acto legitimo de Dios, sino una
transformacion del corazén humano que busca la paz y el descanso en lo di-
vino. Aunque el doctor de Hipona vivid siglos antes de que la devocion formal
al Sagrado Corazon se popularizara, sus escritos se consideran la base espiri-
tual de este modelo de amor y perdén. Agustin nos ensefié que «nuestro co-
razon esta inquieto hasta que descanse en Ti». Es decir que el perdoén es el
puente para que el alma pecadora regrese a ese descanso que solo el amor de
Cristo puede otorgar.

Agustin explica que Dios corrige porque ama; y que, al perdonar, el
hombre debe «abandonar la ira del corazén»134 pero recomienda practicar
una severidad saludable para no ser cruel al permitir que el pecado destruya
al otro. Defiende en sus sermones que Dios establecié el perdén a través de
sus ministros, «Nadie diga: Yo hago mi penitencia en privado, solo ante Dios...
(Acaso se dijo sin motivo: lo que desatéis en la tierra quedara desatado en el
cielo? ;Acaso se dieron en vano las llaves a la Iglesia?»13>, Es Cristo mismo
quien espera en el confesionario para sanar y restaurar lo que se ha roto en el
corazon. El Papa Francisco también mencion6 en su cuarta enciclica que «San
Agustin abrié el camino a la devocion al Sagrado Coraz6n»13¢ al proponer el
corazon como el lugar del encuentro personal con Cristo y su misericordia.

134 SAN AGUSTIN, s. 82.
135 SAN AGUSTIN, s. 392.
136 PAPA FRANCISCO, Dilexit Nos, (Madrid: Editorial San Pablo, 2024), n. 102.
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2.4. Cumbre del amor divino

Agustin nos dice en su reflexién sobre la primera epistola de San Juan
que cuando el amor divino ha llegado hasta su plenitud, se han unido el cora-
zOn y la voluntad, tanto asi que el hombre solo desea lo que Dios desea. Y la
libertad llega a su maximo grado porque ya no esta esclavizada por el pecado.
Pero esta union solo puede darse a través de la humildad de Cristo y su cos-
tado abierto, desde donde brota la caridad que permite al hombre subir hacia
Dios.

El Doctor de la Gracia en su obra La Ciudad de Dios describe que el punto
mas alto del amor divino es el descanso eterno, donde «veremos, amaremos
y alabaremos».137 Para él, la cumbre es un estado de contemplacion del amor
donde el corazon finalmente deja de buscar porque ha encontrado el Todo.
Para ello, el hombre se implica en un proceso de transformacién constante en
su corazon guiado por el Divino Maestro. Newman también explica que amar
a Dios en grado sumo es confiar plenamente en su plan, incluso cuando este
parece oscuro «Dios me ha creado para hacerle algtin servicio; seguro que me
ha encomendado alguna obra que no ha encomendado a otro...; por tanto,
confiaré en El»,138 proponiendo ambos doctores un abandono pleno en la vo-
luntad del amor mas excelso.

Conclusion

En 2025, el papa Le6n XIV nombra a san John Henry Newman doctor de
la Iglesia universal, reconociendo de esta forma el aporte de este santo en el
campo de la fe y la razén a través de la espiritualidad del corazon, cuyos es-
critos refrescan y traen a la actualidad la doctrina sin parangén del doctor de
la Gracia Agustin.

Y es que la familiaridad del Gentlemen de Oxford con el Hiponense fue
mas honda de lo que a veces se reconoce:

137 SAN AGUSTIN, ciu. 22,30 (SAN AGUSTIN, La ciudad de Dios, Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 2019).
138 NEWMAN, Meditaciones y devociones, 382.
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El newmanismo y agustinianismo, siendo asi, resultan, desde esta perspec-
tiva, sindnimos a los que subyace un mundo de afinidades que no solo permi-
ten, sino que obligan a reconocer en sus fundadores dos almas gemelas, dos
genios abriendo en la Iglesia la escotilla de la comunién.139

Es por ello que ambos tratan del corazén de Cristo como motor de la
espiritualidad y vida cristiana, dandonos con esto una nutrida aportacion a
esta divina devocién. Hemos, por tanto, visto ya un poco de lo que nos dice
san Agustin del lugar del nacimiento de la Iglesia, justo en el momento de la
crucifixion, a través de su costado herido y traspasado «del costado del Sefior
perforado con una lanza cuando yacia muerto en el madero, broté agua y san-
gre: la una es tu purificacion, la otra tu redencion».140 Mientras que Newman
propone una continuacion de esta doctrina, diciéndonos que la Iglesia es tam-
bién el quiréfano donde se repara el Sacratisimo Corazén de Jesus, que late
aun por la humanidad. Ambos concretan que es a través del costado de Cristo
donde emana toda fuente de gracia.

Agustin también nos propone el corazén como lugar de interioridad con
Dios: «Nuestro corazén esta inquieto hasta que descansa en Ti».141 propo-
niéndonos que la inquietud del corazon no es un vacio sin sentido o desespe-
rante, mas bien un llamado interior que nos impulsa a la busqueda de la ple-
nitud (Dios). San]. Henry contintia bebiendo de estarica doctrina de san Agus-
tin proponiéndonos algo que de hecho marcé su vida «el corazén habla al co-
razon»; es decir, el corazon es lenguaje intimo y punto de encuentro entre el
corazon del hombre y el de Dios.

El santo hiponense establece que Dios es mas intimo que nosotros mis-
mos, «mas interior que lo mas intimo mio y mas elevado que lo mas sumo
mio»,142 reflejando una interioridad profunda entre el creador y la criatura,
que perdura en el tiempo y en el espacio. Newman aplica en su tan conocida
obra Gramatica del asentimiento una realidad que se experimenta en la vida

139 PEDRO LANGA, Cardenal Newman y convertidos de los siglos XVIII y XIX (El ca-
mino de Damasco 5), (Madrid: Edibesa, 2009), 47.

140 SAN AGUSTIN, s. 311.

141 SAN AGUSTIN, conf. 1,1,1.

142 SAN AGUSTIN, conf. 3,6,11.
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personal desde el corazén a la realidad trinitaria. A través de la propia con-
ciencia como vicaria de Cristo, que se proyecta en una constante relacion per-
sonal y vital, que se da en lo profundo del hombre.

Ambos doctores concluyen que la fe no se propaga a través de constitu-
ciones o tratados, sino a través de un corazdén que arde y que ayuda a que
otros corazones también ardan de amor. Porque Dios salva hablando al cora-
zon. Es preciso recordar aquellas palabras que nos presenta Agustin sobre el
evangelio de Mt 11:

Dilatense los espacios de amor. ;Por qué dice: ;Venid todos a mi, todos los
que estais fatigados, sino para que dejéis de fatigaro? Su promesa esta ahi: ya
que llama a los que se fatigan que preguntaran qué salario se les ofrece y les
contesta: Yo os aliviaré.143

Es en el Corazon de Jesus en donde nuestros cansancios e inquietudes
encuentran un puerto seguro. Donde ya no existe el miedo ni la incertidum-
bre. Es en ese lugar donde la luz divina inunda toda el alma, renovandola en
lo cotidiano e insignificante del pasar de los dias, hasta que podamos descan-
sar en ti, Sefior. Digamos juntos:

Oracion

Abreme, Oh Jesus, tu Sagrado Corazén. Muéstrame sus encantos.
Uneme a él para siempre. Que todas las respiraciones y palpitaciones
de mi corazon, aun cuando esté durmiendo, te sirvan de
testimonio de mi amor y te digan sin cesar:
iSefior, te amo! Recibe el poco bien que hago.
Dame tu gracia para reparar el mal que
he hecho, para que te ame en el tiempo y te alabe por toda la eternidad.
Amén.

[Oracidon del Papa Pio IX al Sagrado Corazén de Jesus]

143 SAN AGUSTIN, s. 69.
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La pazy la felicidad en Dios segun san Agustin

Resumen

El autor explica que mientras que la
sociedad contemporanea y la antigua Roma
coinciden en buscar la plenitud en bienes
perecederos, Agustin sostiene que la felici-
dad auténtica solo se alcanza al poseer a
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Vicariato de San Agustin de Tanzania

Dios. Finalmente, se analiza la distincion
entre la Ciudad de Dios y la ciudad terrena,
proponiendo el pensamiento agustiniano
como una solucion vigente ante la ansiedad
y el vacio interior del hombre actual.

Palabras clave: San Agustin, Paz,
Felicidad, Dios.

Peace and Happiness in God according to Saint Augus-

Abstract

The author explains that while con-
temporary society and ancient Rome both
seek fulfillment in perishable goods, Augus-
tine maintains that authentic happiness can
only be achieved through the possession of

Introduccion

God. Finally, the distinction between the
City of God and the earthly city is analyzed,
proposing Augustinian thought as a rele-
vant solution to the anxiety and internal
emptiness of modern man.

Keywords: Saint Augustine, Peace,
Happiness, God.

Este articulo analiza la concepcion de la paz y la felicidad en Dios segun
San Agustin. En efecto, él distingue tres formas de relacion con la felicidad: en
primer lugar, por posesion, es decir, quienes ya la poseen son felices; en se-

gundo lugar, por esperanza, quienes aspiran a alcanzarla; y, en tercer lugar,

quienes ni la poseen ni la esperan. El proposito de este trabajo es evidenciar



que la crisis de paz y felicidad en la sociedad contemporanea se manifiesta en
ansiedad, vacio interior, conflictos e individualismo. El ser humano tnica-
mente encuentra una paz estable y una felicidad auténtica en Dios, cuando su
vida se ordena conforme al amor.

1. Contexto histdrico y politico del mundo romano

San Agustin vivié en una época marcada por la crisis del Imperio Ro-
mano y por una profunda transformacion cultural y religiosa. Uno de los acon-
tecimientos mas significativos fue el saqueo de Roma por los visigodos.144

1.1. Contexto histdrico del Imperio Romano

Los romanos se quejan del cristianismo porque desean una prosperi-
dad cémoda que les permita seguir en sus vicios. Escipidon Nasica temia que la
prosperidad sin temor corrompiera a Roma, y la historia le dio la razon tras
la caida de Cartago.14> La riqueza y la seguridad desencadenaron ambicion,
avaricia, guerras civiles y decadencia moral. Ademas, los juegos escénicos, in-
troducidos por mandato de los dioses paganos, fomentaron una felicidad falsa
basada en el placer, incluso después de la ruina de Roma.146

San Agustin sostiene que los romanos renunciaron a su fortuna por el
bien del Estado, moderaron su codicia, buscaron el bien comn, evitaron de-
litos y vicios sancionados por sus leyes, y actuaron con disciplina y rectitud
civil. Sin embargo, aclara que todas estas acciones se realizaban en busca de
honores, poder y gloria humana.l#” Roma fue considerada durante siglos el
corazon de un imperio poderoso, pero fue conquistada por primera vez en su
historia por un pueblo extranjero. Este hecho supuso un trauma profundo
para la sociedad romana. Muchos ciudadanos, atemorizados y desconcerta-
dos, buscaron refugio en los templos cristianos.148

144 SAN AGUSTIN, ciu. 1,1 (San Agustin, Ciudad de Dios (=BAC XVI), Madrid: Biblio-
teca de Autores Cristianos, 2000).

145 SAN AGUSTIN, ciu. 1,30.

146 SAN AGUSTIN, ciu. 1,32.

147 SAN AGUSTIN, ciu. 1,34.

148 SAN AGUSTIN, ciu. 1,35.
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1.2. Contexto politico del Imperio Romano

En la mentalidad romana, un emperador era considerado feliz, si
reinaba muchos afios, moria en paz, vencia enemigos y dejaba sucesor. Es de-
cir, la felicidad del gobernante se media por el éxito politico y militar. Agustin
dice que esas cosas (victorias, poder, larga vida, estabilidad del gobierno) pue-
den ser favores, consuelos y bienes pasajeros. Esos bienes también los reciben
incluso los que no pertenecen al Reino de Dios (los paganos). Asi, pues, un
emperador pagano también puede tener éxito politico, pero eso no significa
que goce de verdadera felicidad.

2. Pensamiento agustiniano sobre la paz y felicidad

La felicidad surge del orden del amor. Agustin define la paz como «la
tranquilidad del orden».14? El orden consiste en amar mas lo que merece ma-
yor estima, amar menos lo que tiene menor valor, evitar amar aquello que
destruye y amar correctamente lo que edifica. Agustin afirma que la felicidad
no esta en la amistad, ni en la cama, lugar de descanso, donde se puede dar
vueltas y mas vueltas: se pone de espaldas, de costado o boca abajo, y todo eso
resuelta duro (dificil).1>® Cuando el amor esta desordenado, el alma se dis-
persa; cuando estd ordenado el alma descansa y alcanza la felicidad. La felici-
dad, pues, se identifica con el gozo, pero no con todo gozo.151 En efecto, hay
un gozo que no se da a los incrédulos, sino a los que sirven a Dios desintere-
sadamente. Su gozo es Dios mismo.

149 SAN AGUSTIN, beata u. 2,1,2 (San Agustin, De la vida feliz (=BAC 1), Madrid: Bi-
blioteca de Autores Cristianos, 1994).

130 Pio DE Luis VizcAiNo, Las Confesiones de San Agustin comentadas, (Valladolid:
Estudio Agustiniano, 1994), 16, 26.

131 SAN AGUSTIN, conf. 10,22 (SAN AGUSTIN, Confesiones, (=BAC Minor 2), Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 2023).
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2.1.La paz

Agustin sostiene que la paz es la tranquilidad del orden «tranquillitas
ordinis». Es decir, existe paz cuando cada elemento ocupa su lugar y hay ar-
monia entre las partes. Para Agustin, la paz es el resultado del orden del
amor.152

Segin San Agustin, existen distintos niveles de paz: paz del cuerpo (sa-
lud, equilibrio), paz del alma (armonia interior), paz entre el almay el cuerpo,
paz en la familia (orden en el hogar) y paz en el mundo (entre los pueblos).153
Y, por otra parte, Agustin observa que su corazon estaba inquieto porque bus-
caba descanso en realidades equivocadas, como el placer, la belleza externa,
las ideas filosoficas, etc. Reconoce que el problema no es amar, sino amar de
manera desordenada, lo que genera inquietud y alejamiento de la justicia.l>*

2.2. La felicidad

Agustin dice que, feliz es quien posee lo que ama, si ama lo que debe
amar. Lo que debe amarse por encima de todo es Dios, porque solo El es
eterno y perfecto.l>> Sostiene que todos desean ser felices, pero muchos se
equivocan al buscar la felicidad en bienes perecederos. No es feliz quien posee
riquezas, placer o éxito si vive con temor a perderlos. Si algo puede perderse,
no puede proporcionar felicidad verdadera.

La felicidad consiste en poseer lo que se desea, pero solo silo que se desea es
un bien auténtico. Si se anhela algo malo o falso, aunque se obtenga, no se es
feliz. La verdadera felicidad consiste en poseer el bien supremo, que no cam-
bia ni se pierde: ese bien supremo es Dios. Se dice: “Glorifica al Sefior, Jerusa-
l1én; alaba a tu Dios, Sidn; que ha reforzado los cerrojos de las puertas, y ha
bendecido a tus hijos dentro de ti; ha puesto paz en tus fronteras.15¢

Por tanto, quien posee a Dios posee la felicidad, porque tiene la verdad,
la sabiduria, la estabilidad y la paz interior, y ya no vive esclavo del miedo ni

152 SAN AGUSTIN, ord. 2,1,3 (San Agustin, Del orden, (=BAC 1) Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 1994).

153 SAN AGUSTIN, ciu. 19,13.

154 SAN AGUSTIN, conf. 1,5.

155 SAN AGUSTIN, ciu. 19,20.

156 SAN AGUSTIN, ciu. 19,11.
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de lo efimero. San Agustin afirma también que, son incompatibles la indigen-
cia y la felicidad: «Vita beata nullius est indigens: omnis vita beata perfecta
est».157 Lo que hace feliz al hombre son los bienes imperecederos, que ni pue-
den destruirse, ni crecer, ni menguar. Asimismo, la vida feliz consiste en el
perfecto conocimiento de Dios: «in quo libro constitit inter nos, qui simul quae-
rebamus, non ese beatam vitam nisi perfectam cognitionem Dei».1>8 No con-
siste, pues, la felicidad en la posesion y disfrute de ningtin bien creado y tran-
sitorio, sino del Bien absoluto y perfecto.

San Agustin habla de que quién posee a Dios es feliz. El muestra clara-
mente que la felicidad no se puede gozar en las cosas que perecen, (porque se
vuelven impuras cuando se utiliza mal) ya que el que vive mal, tiene a Dios
enemistado, sino que la vida feliz se goza en el que tiene a Dios, es decir, vive
bien y cumple su voluntad y respeta a los demas: eso quiere decir que Dios
habita en los corazones puros.1>?

2.2.1. Busqueda de Dios, busqueda de la felicidad.

Buscar a Dios es buscar la felicidad. San Agustin se pregunta: «;Como te
busco, Senor? Te busco, buscando la felicidad, porque al buscarte, Dios mio,
busco la felicidad».160 El identifica a Dios con la verdadera felicidad. Nadie
quiere ser infeliz, todos quieren ser felices. Por eso dice, la felicidad es un de-
seo universal.161 Y afirma que muchos se llaman felices solo por tener espe-
ranza, estar mejor que otros, tener bienes y estar tranquilos un tiempo. Pero
eso no es todavia la felicidad plena, porque puede acabarse. La felicidad no
puede fundamentarse en el placer, aunque el placer resulte atractivo, no
puede ser el fundamento de una felicidad estable.

157 Cf. SAN AGUSTIN, De la vida feliz, Introduccién (=BAC 1), (Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos,1994), 538.

158 [bid, 539.

159 SAN AGUSTIN, beata u. 3,3,21.

160 SAN AGUSTIN, conf. 10,29.

161 SAN AGUSTIN, conf. 10,23.
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2.2.2. Lafelicidad y el gozo de la Verdad

La verdadera felicidad consiste en gozarse en Dios162 y «Cristo es la Ver-
dad» (cf.Jn 14,6). Todos prefieren gozar de la verdad y la prueba se ve en que
si preguntas a todos qué prefieren, gozar de la verdad o de la falsedad, nadie
dudaria en responder que prefiere gozar de la verdad, como nadie duda en
afirmar que quiere ser feliz.

[gualmente, afirma que el que tiene verdadera felicidad no vive domi-
nado por la necesidad. Es decir, la persona feliz no depende de cosas externas
para estar bien.163 ;Quién es infeliz? Uno es infeliz porque esta necesitado, es
decir, el que depende de algo para vivir tranquilo y su paz interior se rompe
cuando pierde esas cosas. La felicidad verdadera es tener un alma firme y
completa, no depender de cosas externas para estar bien, no vivir con miedo,
ni con angustia por la pérdida. También, usar bien lo que se tiene, evitar el mal
cuando se puede y soportar con paz lo inevitable (dolor, muerte y dificulta-
des).

3. La Ciudad de Dios frente a la ciudad terrena

San Agustin establece una distincion fundamental entre la ciudad te-
rrenay la ciudad de Dios. La primera se caracteriza por el amor desordenado
y la busqueda de bienes temporales y perecederos. La segunda, la ciudad de
Dios, se caracteriza por el amor a Dios y la busqueda de la paz y la felicidad
eternas.164 Sostiene que existen dos ciudades, no en sentido fisico, sino como
dos modos de vida, y dos comunidades formadas por diferentes orientaciones
del amor. El andlisis de ambas ciudades permite comprender la raiz de los
conflictos humanos y la necesidad de orientar la vida hacia el bien supremo,
que es la ciudad celeste.16>

162 SAN AGUSTIN, conf. 10,23.

163 SAN AGUSTIN, beata u. 3,3,21.
164 SAN AGUSTIN, ciu. 14, 28.

165 SAN AGUSTIN, ciu 14,28.
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En la ciudad terrena predomina la ambicion de dominio, en la ciudad de
Dios la caridad y el servicio mutuo. Agustin explica que ambas ciudades co-
existen en la historia.1®¢ No estan separadas como dos territorios, sino que
conviven en el mundo, aunque persiguen fines distintos. Utiliza la historia bi-
blica para ilustrar esta idea: Cain representa la ciudad terrena (orgullo, envi-
dia, violencia, dominio), mientras que Abel representa la ciudad de Dios (jus-
ticia, obediencia, confianza en Dios).167

La ciudad terrena surge del amor propio que desplaza a Dios, mientras
que la ciudad celestial surge del amor a Dios que ordena todo lo demas. El
destino final de cada ciudad es este: la ciudad terrera tiene una paz temporal,
su orden desaparece con el tiempo y su fin es la muerte. En cambio, la ciudad
de Dios llegara a una paz perfecta y eterna, tendra un cuerpo espiritual, sin
corrupcion y vivird en plena comunion con Dios.

4. Actualidad del pensamiento agustiniano

Las ideas de San Agustin mantienen una notable vigencia en el mundo
contemporaneo. La ansiedad, el vacio interior y el individualismo que carac-
terizan la sociedad actual reflejan la misma inquietud que él describié. Su pro-
puesta de buscar la paz y la felicidad en Dios, mediante el orden del amor,
constituye una alternativa profunda frente a la fragmentacién.18 Agustin re-
conoce que incluso los intentos humanos de crear unidad, como los imperios,
las leyes o las lenguas comunes, terminan produciendo conflictos, guerras y
nuevas divisiones.

La paz humana es real, pero siempre precaria, nunca absoluta. Por otro
lado, la felicidad humana esta herida, puesto que los bienes mas nobles, tales
como la amistad, estan amenazados por la muerte, la corrupciéon moral, la trai-
cion y la fragilidad del corazon humano. Se pueden tener relaciones profun-
das, pero siempre existe el riesgo de perderlas. Por ejemplo, se puede amar,
pero no se puede garantizar que el otro no cambie. ;Qué aporta San Agustin a

166 SAN AGUSTIN, ciu. XV, 1.
167 SAN AGUSTIN, ciu. 15,2.
168 SAN AGUSTIN, ciu. 19,28.
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la actualidad? Realismo politico; no idealiza al Estado ni los proyectos huma-
nos, y recuerda que la justicia humana siempre sera limitada.

Conclusion

Desde el Imperio Romano hasta hoy, la busqueda de la paz y la felicidad
ha ocupado un lugar en el corazén humano. Mientras que los romanos las aso-
ciaban con el poder, la gloria y la prosperidad, San Agustin sefiala que esta
felicidad es fragil y dependiente de circunstancias externas. Frente a ello,
afirma que la verdadera paz y la auténtica felicidad solo pueden encontrarse
en Dios. Esto exige orientar correctamente los amores y no apoyarse en bie-
nes materiales o éxitos pasajeros. En un mundo marcado por la inquietud y la
busqueda de sentido, su mensaje sigue siendo actual: solo en Dios, presente
en lo mas profundo de la memoria humana, se fundamentan la paz auténtica
y la felicidad plena.
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SECCION II

FILOSOFIA
Y OTROS TEMAS
AGUSTINIANOS

7

S

«El pensador cristiano esta llamado a ser un recordatorio vivo de la
auténtica vocacion filoséfica como busqueda honesta y perseve-
rante de la Sabiduria. En tiempos en que tantas cosas, y aun las per-
sonas mismas, se ven como descartables, y en que la multiplicacién
de avances tecnolégicos parece dejar en penumbra a los problema
mas trascendentes, la filosofia tiene mucho que cuestionar
y mucho que ofrecer, en el didlogo entre
fe y razon e Iglesia y mundo»

PAPA LEON XIV



Augustine and the Role of Literature in Self-Improvement

Abstract

This article explores how literature
and the liberal arts were fundamental driv-
ers in the intellectual and spiritual evolu-
tion of Saint Augustine. The text highlights
key literary milestones: Cicero’s Hor-
tensius, which awakened his love for wis-
dom; his period with the Manichaeans,
marked by shared readings with Faustus;
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and his definitive conversion in Milan after
reading the letters of Saint Paul. Ultimately,
for the Doctor of Hippo, literature was not a
mere academic exercise, but the vehicle
that led him from secular rhetoric to an en-
counter with Christian Truth, demonstrat-
ing the transformative power of the written
word in personal self-improvement.

Keywords: Augustine, Literature,
Self-improvement, Christian Truth.

Agustin y el papel de la literatura en la autosuperacion

Resumen

Este articulo explora cémo la litera-
tura y las artes liberales fueron motores
fundamentales en la evolucion intelectual y
espiritual de san Agustin. El texto destaca
hitos literarios clave: el Hortensius de Cice-
rén, que despertd su amor por la sabiduria;
su etapa con los maniqueos, marcada por la
lectura compartida con Fausto; y su conver-
sion definitiva en Milan tras leer las cartas

70

de san Pablo. En definitiva, la literatura no
fue para el Doctor de Hipona un mero ejer-
cicio académico, sino el vehiculo que lo con-
dujo desde la retérica secular hasta el en-
cuentro con la Verdad cristiana, demos-
trando el poder transformador de la pala-
bra escrita en la autosuperacion personal.

Palabras clave: Agustin, Literatura,
Autosuperacion, Verdad Cristiana.



“That book changed my feelings. It altered my prayers to you, O Lord. It gave
me different values and priorities. Suddenly every vein hope became worth-
less to me, and I longed for the immortality of wisdom.” - Confessiones 3.4.7

Augustine, a man of wisdom and faith, is deeply appreciated in our cur-
rent period due to his massive contributions to philosophy, theology, and lit-
erature. His two famous books, The Confessions and The City of God, intro-
duced ideas that for many were groundbreaking, if not life-changing. His un-
rivaled masterpieces besides the Confessions, like the De Trinitate and the
City of God, are also referenced by popular church documents like the Cate-
chism of the Catholic Church. The world over, schools were erected after his
name, particularly Colegio San Agustin found in countries like the Philippines,
Spain, and Australia. It may have been a very long time since his death in the
4th century, yet Augustine lives on in the tomes that immortalized his faith
and wisdom.

Interestingly, Augustine was not recognized as a celebrity or a genius
right away. His life started as a simple, normal boy in Thagaste, a small town
in the Rome province in Africa where he was born on the 13th of November
354.169 His situation being no different from other children in most families
today, Augustine had to face the rigors of schooling. In the Confessions Book 1,
chapter 4, Augustine recalls the pressure that he went through as a young stu-
dent, unhesitatingly referring to that particular time as a misery. Like a grown
child, he complains:

[ was told that, at my age, the proper thing to do was to pay due atten-
tion to those who taught me how to get on in the world, and excel in the kind
of literary and rhetorical learning... I was then sent to school to become
learned, though [, poor boy, had no idea of what was the use of learning. Nev-
ertheless, if | failed to work hard at my studies, I was beaten.170

169 possipius, The Life of Saint Augustine, ed. John Rotelle (Villanova: Augustinian
Press, 1988), Chapter 1, 39-40.

170 AUGUSTINE, The Confessions of Saint Augustine: The Classic Autobiography of the
Man Who Journeyed from Sin to Sainthood, trans. Rex Warner (New York: Signet Clas-
sics, 1963), Book 1, chapter 9, 10-11.



Comparing the educational system that Augustine had in the past and
what we have today, one can see that there is an obvious difference between
the way learning was delivered. His parents and teachers introduced him to
literature and rhetoric to prepare him for his future, yet Augustine painfully
recalls how he was aggressively beaten when his performance was not up to
par. He reluctantly obeyed his elders while being completely uninspired by
his role. If he did anything well in school, it was for the sake of avoiding pun-
ishment. This clearly signifies how Augustine was just like any ordinary child
who would rather play all day with his friends, but if he followed his whims
and caprices, he was surely punished.l’! Even so, Augustine would write in
his diary later his gratitude for being so “forced”.

Curious little boy Augustine was raised by Monica and Patricius, his
rightful mother and father who were actually supportive of his studies. Pos-
sidius writes in the Vita Agustini that they gave him the best Roman education,
which centralized on secular literature: poetry, history, philosophy, and the
study of novels. It is obvious that Augustine was formed within a liberal arts
system of education,72 and to further appreciate his remarkable growth and
development as a luminary (and perhaps see in which aspects the learners of
the 21st century could be compared and contrasted) we could take a look at
the kind of lessons that he received as a student. This brings our attention
then to the seven liberal arts, which the Romans divided into two main cur-
ricula, namely, the Trivium and Quadrivium.

The Trivium and Quadrivium respectively offer distinct areas of study,
quite similar to the subjects that are dedicatedly structured for elementary,
secondary, and tertiary levels of schooling of today. The Trivium, on one hand,
focuses on the topics of “logic, grammar, and rhetoric”173; on the other hand,
the Quadrivium deals with “arithmetic, music, geometry, and astronomy.”174

171 AUGUSTINE, The Confession, 11.

172 possipius, The Life of Saint Augustine, 39-40.

173 MIRIAM JOSEPH, The Trivium: The Liberal Arts of Logic, Grammar, and Rhetoric-
-Understanding the Nature and Function of Language (Philadelphia: Paul Dry Books,
2002), 17.

174 JoSePH, The Trivium: The Liberal Arts of Logic, Grammar, and Rhetoric, 17.
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Through the trivium subject matters, Augustine acquired the essential apti-
tudes in reading, writing, and critical reasoning, indispensable abilities that
would equip him for a lifetime career in transformative literature.

It is also worth noting that those days when Augustine studied the triv-
ium, the times were appropriately referred to as the “Golden Age of Grammar-
ians,” an age when accurate and unequivocal expression of words and mean-
ings was the standard.17> Certainly, the mastery of grammar is a prerequisite
skill in the literature course where complex textual presentations abound.
Even today and indisputably, it would be close to impossible for any student
to independently appreciate collections of the written word without rudimen-
tary knowledge of the parts of speech, syntax, and idiomatic expressions.

An author on Augustine’s life by the name of Miriam Joseph writes
about the book of Dionysius Thrax, the oldest book on grammar, which covers
most of the lessons studied by any student of grammar today, i.e., parts of
speech, the origin of words (etymology), logical comparisons and contrasting
of ideas (analogy), and including book reviews. This ancient Greek book that
Augustine’s teachers used as reference for their lessons affirms what we gen-
erally know about grammar, that

[g]rammar is an experimental knowledge of the usages of languages as gen-
erally current among poets and prose writers. It is divided in two six parts:
(1) trained reading with due regard to prosody [versification]; (2) exposition,
according to poetic figures [rhetoric]; (3) ready statement of dialectical pe-
culiarities and allusion; (4) discovery of etymologies; (5) the accurate ac-
count of analogies; (6) criticism of poetical productions which is the noblest
part of grammatical art.17¢

Next to grammar in order of importance as a student learning skill
comes logic. Logic is vital to critical thinking, and though probably uttered ad
nauseam, critical thinking skills are required to distinguish sound arguments

75 JoHN A. SYPERT, “Redeeming Rhetoric: Augustine’s Use of Rhetoric in His
Preaching Ministry,” Eleutheria: John W. Rawlings School of Divinity Academic Journal 4,
no. 1 (May 2015): 18.

176 JosePH, The Trivium: The Liberal Arts of Logic, Grammar, and Rhetoric, 21.



from fallacious ones. In a logic class, students are trained to Analyse syllo-
gisms, and they must compare evidence against other evidence before arriv-
ing at a justifiable conclusion. Logic is also necessary if a student were to grad-
uate from the basic levels of grammar and proceed to the advanced lessons,
where language structures become more complicated and at the same time,
match the communication requirements of higher ordered reasoning. Logical
skills are enhanced almost at the same rate as grammar skills are. Augustine
shares his personal discoveries about poor enjoyment of his books due to dif-
ficulty in the language they are rendered. In his Confessions he analysed his
disinterest in learning the Homerian hymns, and it was not that he did not
admire Homer because he actually later saw the artful eloquence of Homer in
the Iliad and Virgil in the Aeneid-he found the Grecian myths a chore because
he dealt with language barriers during his first encounter with such literature,
which are esteemed great classics today.1”7 Later, Augustine matures and re-
lates how he was moved by the tragedy of Dido, but only insofar as he identi-
fied with the long travails of the homeless Aeneas.178

One’s speaking skills would not be adjudged skillful without the two
preparatory skills abovementioned. Rhetoric, defined as the art of speaking,
tests the skills acquired from the study of grammar and logic. Also acclaimed
as the “master art of trivium,”17° Joseph explains that rhetoric is a discipline
of putting words into meaningful structuring in order to achieve a desired ef-
fect. To “make sense” through words, or otherwise put, the ability to make
logical and persuasive arguments, is a rhetorical ability. Numerous renowned
poets and writers were also Roman rhetoricians, like Cicero and Quintilian.180
Cicero and Quintilian’s brainchildren are used today as scholarly references.
Their style and techniques in public speaking inspire many books that discuss
the art.

In summary, the seven liberal arts cultivated Augustine’s early stages
in learning, and especially fortified the roots of his passion for literature,

177 AUGUSTINE, The Confessions, 15-18.

178 AUGUSTINE, The Confessions, 15.

179 JosePH, The Trivium: The Liberal Arts of Logic, Grammar, and Rhetoric, 24.
180 ABELSON, The Seven Liberal Arts, A Study in Mediaeval Culture, 54.
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which will bloom, spread, and contribute to pollinate more minds across con-
tinents later.

Augustine's adulthood is marked however by internal and external bat-
tles against worldliness, which despite the turbulence and inner turmoil it
caused, he acknowledges that they have contributed to his wisdom. In the
third chapter of his Confessions, Augustine talks of his time as a rhetorician in
Carthage. There he was exposed to various temptations, becoming a victim of
lust besides engaging himself in one hedonistic pleasure after another. He de-
scribes those days as meaningless, a waste of time.18! However, it was also at
those times when he was introduced to the work of Cicero, the Hortensius,
which is an exhortation to philosophy.182 Augustine found himself drawn to
the snares of vanity and the seduction of physical pleasures, but reading Cic-
ero gave him a thoughtful pause from allowing the world to meaninglessly
drain his energy further. Augustine exclaims, “I was on fire then, my God I was
on fire to leave earthly things behind and fly back to you, nor did [ know what
you would do with me; for with you is wisdom.”183 Who is this newfound in-
spiration of his?

Marcus Tullius Cicero was a famous Roman philosopher, rhetorician,
orator, lawyer, and politician. He was born in the late Roman republic, in 106
BCE and died in the year 43 BCE.18¢ The De Inventione, De Re Publica, De
Natura Deorum, and the Hortensius make a few of his authorship.185 The Hor-
tensius is actually a trilogy; written during the winter of 46-45, it invites read-
ers to seek happiness not in wealth, glory, and riches, but in understanding
that, to achieve felicity, man needs philosophy.18¢ This profound message

181 AUGUSTINE, The Confessions, 41.

182 AUGUSTINE, The Confessions, 42.

18 AUGUSTINE, The Confessions, 42.

184 RAPHAEL WOOLF, “Cicero,” Stanford Encyclopedia of Philosophy, last updated
January 14, 2022, https://plato.stanford.edu/entries/cicero/#PrimLite.

18 JEssICA SUESS, “The Incredible Life of Cicero, Rome’s Greatest Orator & Last
Senator,” The Collector, July 10, 2025, https://www.thecollector.com/cicero-roman-
orator-senator/.

18 ANNE-ISABELLE BOUTON, “Cicero and Augustine,” in The Cambridge Companion
to Cicero’s Philosophy (Cambridge: Cambridge University Press, 2021), https://hal.sci-
ence/hal-03621083v1/document.
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struck a sensitive chord in Augustine’s heart, and truly, fragments of Hor-
tensius can be found in the Confessions, De Beata Vita, and De Trinitate. Upon
deeper reflection however, Augustine finds that Cicero’s work was silent of
the name of Christ, a Name which his mother Monica unfalteringly voiced and
impressed upon his heart since he was an infant.187

Thus, Augustine engages the bible. He discovers significant discrepan-
cies between the Hortensius and this humble library of inspired writing. Au-
gustine had a change of heart about the bible. He used to think that it was
nothing compared to the work of Cicero, because Cicero's eloquent work was
a great masterpiece in the judgment of many, including Augustine; however,
upon his reading of the bible again, he discovers that the bible holds mysteries
that are concealed from the senses of the unready, i.e., those whose hearts are
closed. Augustine counted himself as one of those, whose pride made the
heart hard and eyes blind to see its truths back then. But things have changed
for him. He was made ready, and finally he sees that the bible's humble
presentation was only the surface, for beneath the modest covers was truth
itself. Augustine confesses, "And what [ saw was something that is not discov-
ered by the proud and is not laid open to children; the way in is low and hum-
ble, but inside the vault is high and veiled in mysteries, and I lacked the qual-
ities which would make me fit to enter in or stoop my neck to follow the path-
way."188

In his seemingly endless journey of searching for truth, Augustine en-
counters the Manichean sect. He was 19 when he joined them and stayed
there until he was 30, even if he had misgivings over their teachings.18° There,
he met the famous Manichean Bishop Faustus, and had the opportunity to as-
sess his knowledge and respected expertise. Augustine at length confesses his
disdain for persons who tried to teach him things when they did not know
what they were talking about. These persons he regarded as charlatans, and
that they simply reveled in the pleasures they derived from beautiful sound-
ing language or when speakers are physically attractive because of their per-
formance-oriented manner of speech. Augustine did find Faustus unable to

187 AUGUSTINE, The Confessions, 43.
18 AUGUSTINE, The Confessions, 43.
18 Possipius, The Life of Saint Augustine, 40.
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discuss certain topics, but Faustus did not pretend that he was knowledgea-
ble--he readily admitted his weaknesses even, which Augustine appreciated.
Augustine shared something with Faustus, and that is that they both enjoyed
literature. Augustine was teaching literature in Carthage, so he found a com-
mon ground with Faustus who had the same love for reading. They had the
pleasure of reading together even. However, eventually, Augustine got bored.
His boredom led him to the next place where he would teach literature.1°? So
he left the sect; and in the later years of Augustine, when he was already Cath-
olic, he would challenge the literature and philosophy of the Manicheans.

The more famous story of Augustine in a fateful, peaceful garden, his
heart in search of truth, tells how he found all the answers in the christian God
as he read the letters of Paul to the Romans. His conversion marvelously took
place in the garden of Milan, where he heard the voice of a child playing
nearby who kept on repeating, “Take up and read, take up and read,”1°1 as a
heavenly invitation to open the Bible he had left on a table. Reading this pas-
sage from Paul moved his soul and led him to realize that truth was to be
found in Christianity all along.

In conclusion, the life of Augustine was deeply influenced by myriad lit-
erary encounters. Since the early years of his life, sufferings and all, Augustine
was a special student being groomed for higher things, and making him love
literature through the discipline of the seven liberal arts balanced his first
steps. He might have disdained education as a child, but this didn’t make Au-
gustine hate literature or studying it altogether; rather, he was shown the
path toward loving the discipline. Literature shaped his life which was meant
for greatness. His parents, his primary school teachers, Virgil, Cicero, Faustus,
among many other people and many other authors, including his shamefully
recognized and confessed errors, played their respective roles in molding
him, whom we now revere as a doctor of the Church. Literature guided him to
understand his wants and purpose in life. Seeking for wisdom and truth led
him to various sects and philosophies, such as Manicheism and Neoplatonism,
but toward the culmination of his journey, he reached the literature of Paul,
which made him realize that God was the key all along.

1% AUGUSTINE, The Confessions, 86-88.
191 AUGUSTINE, The Confessions, 173.
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La felicidad segun san Agustin en la obra De Beata Vita

FR. DENIS AGENOR MEDINA MATUTE
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Resumen

La busqueda de la felicidad consti-
tuye el eje central de la existencia humana,
una inquietud que san Agustin aborda en su
obra De Beata Vita partiendo de su propia
experiencia de insatisfaccion. En este dia-
logo se establece que la verdadera dicha no
reside en la acumulacién de bienes materia-
les ni en el éxito temporal, ya que estos son

caducos y generan angustia ante la posibili-
dad de perderlos. Frente a las promesas va-
cias del mundo moderno, la perspectiva
agustiniana propone que «es feliz quien po-
see a Dios».

Palabras clave: San Agustin, La
Vida feliz, Felicidad, Inquietud, Bienes
temporales.

Happiness according to Saint Augustine in the work De
Beata Vita

Abstract

The quest for happiness constitutes
the central axis of human existence a
restlessness that Saint Augustine addresses
in his work De Beata Vita, drawing from his
own experience of dissatisfaction. In this
dialogue, it is established that true bliss
resides neither in the accumulation of
material goods nor in temporal success, for

these are fleeting and breed anxiety at the
prospect of their loss. In contrast to the
hollow promises of the modern world, the
Augustinian perspective proposes that
“happy is he who possesses God”.

Keywords: Saint Augustine, The
Happy Life, Happiness, Restlessness,
Temporal goods.



Introduccion

Todos estamos en busqueda de la felicidad. De un camino que ofrezca
muchas alternativas para llegar a ella. El hombre se encuentra en un mundo
que aparentemente, ofrece de todo, incluso la promesa de ser felices, uno de
los mayores deseos y anhelos del corazén humano. Sin embargo, en el
transcurso de este viaje, no siempre resulta facil reconocer lo que
verdaderamente hace feliz. Es posible que la vision que se tiene de la felicidad
cause confusion en relacion con este término. Diversas concepciones se han
propuesto respecto a este concepto de felicidad que generan una mala
comprension de ésta: formulaciones que son errdneas, que perturban la vida
de toda persona. Ante estas ofertas de felicidad, el individuo se siente atraido,
volcado hacia aquello que le promete hacerle feliz, una felicidad idealizada y
alejada del dolor, del fracaso humano; sin embargo, termina desilusionado.

El santo de Hipona fue también el tipico hombre de su tiempo al
aventurarse en el camino de buscar la felicidad. El mismo nos dice lo siguiente:
«Pero no faltaron nieblas que entorpecieron mi navegacion, y durante largo
tiempo vi hundirse en el océano los astros que me extraviaron».192 Agustin,
como todo hombre, sinti6 el deseo y anhelo de ser feliz; sin embargo, tampoco
fue la excepcidn de buscarla en sitios equivocados. Asi pues, la busqueda que
hizo san Agustin la hace también el hombre de hoy. De esta manera, uno de los
propositos de este articulo es conocer el significado del concepto de felicidad
en san Agustin con relacion al significado que se le asigna en la actualidad.

Hay que decir que esta busqueda se ha encarnado en la vida de todo
hombre. Es decir, ha estado presente desde que el sujeto humano mismo
existe. En tanto que la felicidad constituye el deseo de realizaciéon de toda
persona es, ademads, una necesidad antropolégica: en el ADN de todo ser
humano esta siempre el deseo de ser feliz y dichoso. Es por eso que para la
elaboracion de este articulo he tomado como referencia a uno de los grandes
pensadores de la antigliedad, filésofo y Padre de la Iglesia Latina, como es san
Agustin.

192 SAN AGUSTIN, beata u. 1,4 (SAN AGUSTIN, La vida feliz (= BAC 1), Madrid: Biblio-
teca de Autores Cristianos, 1996).
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1. La felicidad seguin san Agustin

San Agustin, en su obra De Beata Vita, que dedica a su gran amigo
Teodoro, hace un dialogo que sostiene junto a su madre, Navigio su hermano,
Adeodato su hijo y sus amigos mas intimos. La discusidon que se desarrolla
durante tres dias versa sobre la cuestion: «;qué hace feliz al hombre?». Para
san Agustin, la verdadera felicidad, que da plenitud al hombre, es el
conocimiento perfecto de Dios. El santo de Hipona afirma lo siguiente: «Esta
es la vida feliz, que consiste en conocer piadosa y perfectamente quién nos
guia a la verdad, y los vinculos que nos relacionan con ella, y los medios que
nos llevan al sumo Modo».193 Es decir, en Dios esta el fundamento de la
felicidad plena que es la raiz, la razon de todo y del hombre mismo. Esta vida
feliz, exige al hombre el conocimiento de Dios porque es la inica Verdad que
se ofrece para guiarle. Al mismo tiempo, el que lo encuentra y se deja
encontrar por Dios, tiene que dar una respuesta positiva.

Este Dios que es la suma Verdad de las verdades, es la garantia de toda
promesa que se cumple. La persona es un ser finito, pero Dios si puede darle
al ser humano la posibilidad de conocerlo, amarle en verdad y plenitud.
Porque gozar de la presencia de Dios es gozar del conocimiento divino que
nos acerca a lo mas excelso y pleno del Creador, que busca a quienes ha creado
para que gocen de la dicha de compartir su felicidad eterna.

«Sobre un punto convenimos todos: nadie puede ser feliz si le falta lo que
desea; pero tampoco lo es quien lo retune todo a la medida de su afan»
(SAN AGUSTIN, beata u. 2,10).

San Agustin en estos didlogos santos, nos muestra el recorrido del
hombre por las sendas del deseo de encontrar eso tan anhelado que es la
felicidad. Se pregunta si el hombre que posee todo es feliz, a diferencia de
aquel que carece de todo. Evidentemente, garantizarse lo necesario elimina la
preocupacion y la angustia que genera el no tenerlo. Aquel que carece de lo
indispensable, que no tiene nada, no es feliz porque le angustia no tener lo que
necesita para satisfacer necesidades basicas.

193 SAN AGUSTIN, beata u. 4,35.



Pero Agustin es consciente que poseerlo todo, o no necesitar nada, no
basta para ser dichoso. Dira el santo que ni tener ni no necesitar garantizan
nada, porque las dos realidades angustian el corazon del hombre, ya que
puede poseer muchas cosas, pero también carecer de otras. Por consiguiente,
el hombre solo en Dios encuentra la felicidad plena, no en esta existencia
terrena, sino en la gloria de Dios que se encuentra en los cielos. Solo en El
encuentra auténtica satisfaccion, porque es la mayor de las dichas a que puede
aspirar. Solo en Dios estda la verdadera felicidad, no hay que buscarla fuera de
El, que es el mayor de los bienes eternos. Al afirmar que en Dios radica todo
lo que puede hacer feliz al hombre, Agustin eleva el corazon del hombre, eleva
su alma. Por tanto, el santo de Hipona, como maestro de la interioridad, acerca
al sujeto al Unico principio valido que es fuente de lo verdadero, lo mas noble
y sublime a que puede aspirar el corazén del ser humano.

El ilustre Agustin de Hipona, buscador incansable de la verdad,
representa al hombre que constantemente esta buscando ser feliz. Su proceso
de busqueda, lleno de experiencias, es el de quien se reconoce asi mismo como
un hombre insatisfecho, precisamente porque se da cuenta de que los placeres
de este mundo son insuficientes para ser plenamente feliz. Segun la
concepcion del santo, ningdn bien temporal puede colmar el anhelo del
corazon humano y llevarlo a su plenitud en esta vida terrena. El
bienaventurado Agustin nos pone en sintonia con ese deseo que siente y vive
el ser humano, que es el de buscar y querer ser dichoso no solo en las artes
retdricas, sino también en la felicidad plena como fin tltimo de la vida humana
que tiene lugar en Dios.

«Es feliz el que posee a Dios» (SAN AGUSTIN, beata u. 2,11)

El santo considera que la verdadera felicidad no se alcanza a través de
los bienes temporales, ya que son pasajeros y caducos. De esta manera, se
puede decir que estos bienes corresponden a los bienes menores porque
proporcionan una cierta felicidad, pero breve e imperfecta, y no pueden
otorgar al hombre la plenitud completa para que sea plenamente dichoso.
Tiene que haber un bien mayor que sea imperecedero y eterno, estable.

Es por eso, que la felicidad, para san Agustin, no radica en ninguno de
los bienes antes mencionados. Consiste en el pleno conocimiento de Dios,

82



porque conociendo a Dios, el hombre puede orientar su vida, sus deseos y
amar a su Creador. Este conocimiento de Dios permite al ser humano, conocer
verdaderamente el objeto de lo que amay de quien le ama. Por tanto, el acceso
al Creador hace verdaderamente feliz y permite realizarse en plenitud en esta
vida con miras a la vida futura que ocurrira al final de los tiempos.

2. Concepto de felicidad del hombre moderno

El deseo que tiene el hombre moderno de ser feliz hoy es el mismo
deseo que tenia el hombre de la antigliedad. Es el mismo anhelo de siempre,
y es tan antiguo como el origen del hombre mismo. Es el ansia mas profunda
que experimenta todo ser humano y que desea para su vida. Un deseo que
existe cuando empezé a existir el ser humano, es decir, comienza con la vida
del hombre. En otras palabras, la constante bisqueda de querer ser feliz ha
estado siempre presente en todas las culturas, lenguas, épocas, espacio y
tiempo en la vida de todo ser humano. No es un capricho de aferrarse a algo
que muchas veces se convierte en un paradigma, sino el hecho de sentirse
amado, a la vez que el deber de corresponder al amor.

El ser humano en las diferentes facetas y etapas de la vida siempre esta
buscando conocer, experimentar y explorar los variados campos que
considera oportunos para encontrarse consigo mismo, pero también para
encontrar el objeto y propoésito de la vida que le hace feliz. Momentos y
experiencias que le enriquecen, que le hacen trascender otras realidades que
no es posible conocerlas sin vivirlas. Este origen y deseo de la felicidad, no
nace precisamente con la filosofia, nace del sujeto mismo, es decir, del deseo
del hombre que busca y reflexiona, que encuentra y anhela.

San Agustin, haciendo memoria de la obra célebre Hortensius, del gran
Ciceron, nos hace saber lo siguiente:

He aqui que todos, no filésofos precisamente, pero si dispuestos para discutir,
dicen que son felices los que viven como quieren. jProfundo error! Porque
desear lo que no conviene es el colmo de la desventura. No lo es tanto no
conseguir lo que deseas como conseguir lo que no te conviene. Porque
mayores males acarrea la perversidad de la voluntad que bienes la fortuna.194

194 SAN AGUSTIN, beata u. 2,10.



Diversos testimonios enseflan que la vida humana, profundamente
necesitada de ser feliz, solo ha tenido experiencias limitadas en el tiempo.
Experiencias que no hacen trascender al hombre. El hombre, intentando ser
feliz, se ha quedado anclado en las cosas y realidades terrenas, momentos de
satisfaccion fugaz, pero luego tiene el mismo deseo de volver a sentir esa
sensacidn de ser una persona verdaderamente dichosa. Muchos se gozan de
ser felices, se mofan de quienes se consideran poco dichosos. De acuerdo, a lo
que san Agustin nos transmite, podemos deducir que no es feliz quien vive
como quiere, porque puede convertirse en un absolutismo. Desear lo que uno
quiere no siempre es garantia de encontrar la felicidad, sino pedir lo que
conviene, ya que se pueden pedir muchas cosas, de las cuales unas pocas
hacen mucho bien y otras muchas hacen dafo.

San Agustin, un hombre experimentado en la busqueda de la felicidad,
nos da detalles de esa busqueda interminable e insatisfactoria que vivi6 antes
de su conversion. Pasaran largos afios para que pueda apreciar lo que
verdaderamente hace feliz al hombre. Un recorrido que no fue nada facil, pero
que le permitio abrirse a la verdadera felicidad. Una felicidad que no se
consigue a base de méritos humanos, ni depende de la fama o bienes
temporales. Nace exclusivamente del encuentro con Dios. También, las
diversas propuestas realizadas al hombre, en las distintas épocas, han
permitido que se convirtiera la felicidad en una oferta y demanda de mercado,
en el cual el sujeto cree conseguir ser feliz por distintos medios. Otro rasgo de
estas alternativas es que tienen un precio muy alto, No solo en términos
econdmicos, sino que al final son insuficientes. Todas estas propuestas estan
rodeadas de promesas poco realizables, palabras vacias de contenido y
sentido, poco convincentes porque carecen de un elemento espiritual, que es
la existencia de Dios.

«Y este aviso, esta voz interior que nos invita a pensar en Dios, a
buscarlo, a desearlo sin tibieza, nos viene de la fuente misma de la Verdad»19>
Solo el verdadero conocimiento y encuentro con Dios es capaz de cambiar el
destino de la vida del hombre. Porque solo en Dios encuentra todo lo que
busca y anhela el corazon del ser humano (cf. San Agustin, Confesiones, 1). Asi

195 SAN AGUSTIN, beata u. 4,35.
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mismo, este encuentro permite y capacita para que el hombre se encuentre
consigo mismo, con lo que es toda su realidad y existencia, lo que significa
para su Creador porque le ama y le hace ser amado. Solamente Dios puede
proporcionarle aquello que por si mismo no es capaz de darse que es la
felicidad, que perdura mas alla del tiempo y del espacio, dando sentido y
colmando sus deseos y anhelos.

3. Dios como la felicidad plena

Por tanto, el hombre se vincula con Dios mediante el deseo mas humano
y natural que es querer ser feliz, porque es consciente de que solo Dios puede
proporcionar y dar sentido a su existencia terrena para gozar de la dicha
eterna. «Esta es, sin duda, la vida feliz, porque es la vida perfecta, y a ella,
segln presumimos, podemos ser guiados pronto en alas de una fe firme, una
gozosa esperanza y ardiente caridad»1°¢ Nada mayor puede apetecer el
hombre que ser plenamente feliz, que estar unido a Dios. Esta felicidad es una
felicidad que proporciona Dios y que es imperecedera, que promete eternidad,
que tiene principio cuando el hombre se une definitivamente a Dios, pero que
no tiene fin. Por tanto, el ser humano, que solo en Dios puede realizarse y
gozar plenamente de los bienes imperecederos, es el principio sin fin de la
verdadera e imperturbable felicidad. Tampoco se ajusta a condicionamientos
humanos, sino al deseo de algo que perdura mas alla del tiempo que va de lo
profano a lo sagrado.

El hombre que pretende ser feliz sin Dios, no se garantiza nada que
perdure mas alla del tiempo, porque nadie encuentra plenitud fuera de su
Creador. Es mas, como consuelo le queda conformarse y resignarse a lo
temporal que le ofrece este mundo. Aparentemente, el hombre que busca
prescindir de la existencia de Dios en su proceso de realizacion fracasa. No
porque Dios lo desee, sino porque el hombre en su libre voluntad puede optar
por una u otra cosa. Por lo tanto, el ser humano ilusoriamente se asegura una
felicidad que, en lugar de hacerle dichoso, le hace infeliz, porque siempre le
llevara a sentirse insatisfecho consigo mismo.

196 SAN AGUSTIN, beata u. 4,35.



Asi pues, ningdn hombre se asegura nada, mas que su propio fracaso,
porque fuera de Dios nada puede subsistir, solo hay vacio. Todo proyecto
humano carece de sentido para realizarse; porque Dios es la iinica garantia, es
la esperanza viva y eterna del hombre, en quien puede realizar su vocacion.
Asi pues, Dios es el unico ser capaz de dar plenitud a sus anhelos y conducirlo
al fin ultimo y verdadero. El obispo de Hipona nos recuerda que: «mientras
vamos en su busca y nos abrevamos en la plenitud de su fuente no hemos
llegado adn a nuestra medida, y aunque no nos falta la ayuda divina, todavia
no somos ni sabios ni felices».1°7 Por eso, san Agustin, en el libro I de las
Confesiones, nos recuerda que hemos sido creados para Dios, pero que nuestro
corazon anhela ardientemente poderlo contemplar en la gloria celeste, es
decir, en la vida eterna, la vida futura que no conoce el ocaso. Dicho de otra
manera, este mundo se muestra insuficiente para la existencia del hombre, no
puede colmar todos sus deseos, por tanto, solo en Dios el corazén humano,
encontrara descanso, esa paz que nos permita contemplar a aquel que nos ha
amado desde siempre y por toda la eternidad. Asi pues, el corazdén inquieto
del que nos habla el santo de Hipona, ese corazén que esta lleno de inquietud
porque se siente incompleto, que ha despertado para encontrarse con el
mayor de los deseos infinitos que es Dios, porque solo El puede colmar, llenar
de sentido su existencia para la vida futura que, en definitiva, es lo que busca
y anhela.

El gran deseo del hombre es ser feliz. Un deseo que se transforma en
una busqueda insaciable, sin limites ni fronteras. Ante la incertidumbre de la
vida, todo hombre se siente llamado a querer estar bien, pero pocas veces se
detiene a discernir el proceso de cdmo conseguir aquello que solo sabe querer
y anhelar. Lo hace sin mas, porque siente la necesidad, no permite reproches,
solo le importa perseguir el objetivo que mitigara su carencia, que le permitira
colmar su deseo. Parece no importarle el cdmo ni los medios; sin embargo, si
algo le importa es querer ser feliz.

«Nadie puede llegar a Dios sin buscarlo» (SAN AGUSTIN, beata u. 3,19)

En el santo de Hipona, podemos ver y apreciar algunos de los procesos
de volverse a Dios mas propios de aquel hombre que ha buscado

197 Ibidem.
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incansablemente la verdad, una sabiduria que no encontré en las escuelas
filoséficas, en la fama, menos adn en la esfera de los placeres pasajeros. Se
trata de una Verdad con mayuscula que es Dios, un recorrido que no se vio
libre de obstaculos, donde habia luces y sombras. Un camino que parecia sin
fin, sin puerto seguro a causa de los vaivenes de la vida misma.

«Convinimos en que Dios, permaneciendo en nosotros, constituye
nuestra felicidad. El hace bienaventurados a los hombres que lo poseen»
(SAN AGUSTIN, beata u. 3,17).

Indiscutiblemente, la realizacién del hombre no se logra al margen de
Dios. Tampoco puede alcanzar lo perfecto sin su intervencion, es decir, tan
necesaria es la existencia de Dios en la vida del hombre, como el hombre
mismo que debe de dirigirse a su Creador, por el simple hecho de que éste
necesita vivir en completa armonia y comuniéon con su Hacedor, quien
gobierna y ordena todas las cosas. Porque solo aquel quien conoce es capaz
de amar, de perfeccionarse y orientar sus deseos hacia el amor perfecto y
verdadero. Esto implica e involucra al hombre mismo a que oriente su vida,
sus aspiraciones humanas y cristianas, no solo para lo temporal, sino
orientado a lo eterno de la vida divina.

Por tanto, el hombre debe trascenderse de lo temporal a lo eterno.
Porque solamente asi sera capaz de distinguir lo verdadero y lo falso. Dicho
de otra manera, la felicidad es ese proceso de seleccion de aquello que
conviene, que edifica y perfecciona, haciendo capaz al sujeto de identificarse
con algo superior, que le hace trascender las fronteras de los limites
tradicionales, de los esquemas programados.

Para san Agustin, la felicidad que busca el hombre en este mundo es una
felicidad incompleta. Siempre sera un buscador con mas o menos éxito,
dependiendo hacia donde oriente su corazén. Una felicidad que no trasciende,
porque solo se complace en lo que la vida temporal le ofrece, que se queda en
los limites trazados por la razon, la autosuficiencia, una construccién que se
realiza al margen de los demas y de Dios mismo. Por tanto, la felicidad que
persigue el ser humano en la vida terrena se muestra insuficiente para
encontrar la felicidad en plenitud. Este ha sido el gran drama de la humanidad:



intentar ser feliz pero siempre se ha sentido insatisfecha, no realizada en el
gran deseo que ha buscado desde sus origenes, al limitarse a lo temporal.

Conclusion

En definitiva, la vida feliz para san Agustin consiste en el pleno y
perfecto conocimiento de Dios. Dios unica Verdad objetiva, es fuente del amor
verdadero y eterno que da plenitud al deseo y es el anhelo del corazon del
hombre. Solo en Dios la persona encuentra el placer, la dicha, el gozo, la alegria
de vivir eternamente, de encontrarse intimamente unido a su amor
imperecedero. Dios, que es la plenitud de todas las realidades, es quien
proporciona plena satisfaccibn a los deseos humanos, deseos que se
perfeccionan tinicamente en Dios y que en El encuentran su sentido, pues El
es su causa y origen porque es su Creador.

El camino de la busqueda de la felicidad es una invitaciéon a todo
hombre, que por naturaleza desea y aspira, orientando su busqueda en
conocer a Dios, amandole y sintiéndose amado por El. San Agustin nos
recuerda que quien posee a Dios ese es el hombre feliz, porque posee al mismo
Amor, aquel que es Unico y sumo bien verdadero. El santo de Hipona es
consciente y advierte al lector de que esta felicidad no se puede alcanzar por
esfuerzo humano, de que ningtin bien temporal garantiza la felicidad plena,
porque carece de lo que es mayor y mejor, es decir, de Dios, de quien manan
todos los bienes. Esta vida feliz tendra lugar al final de los tiempos. Por tanto,
solo se alcanza en el encuentro de Dios con el hombre, al final de su vida y de
su historia.
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San Agustin y la certeza de la verdad contra los escépticos

Resumen

El relativismo generalizado domina
y guia gran parte de la sociedad contempo-
ranea. Por esta razén, Ratzinger lo denunci6
calificaAndolo como la «dictadura del relati-
vismo» en el mundo actual. Este problema
sobre la verdad no es algo nuevo, sino una
cuestion tan antigua como siempre actual.

FR. GONZALO ANiBAL ANTEZANA

Vicariato San Alonso de Orozco de Argentina

Ya San Agustin se enfrent6 contra los aca-
démicos que negaban la certeza de la ver-
dad, algo que quitaba la esperanza de ha-
llarla. ;Existe la certeza de la verdad? Este
articulo pretende abordar el tema de la cer-
teza de la verdad en los escritos de san
Agustin contra los escépticos y su postura
acerca del caracter dudoso de la verdad.
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Saint Augustine and the Certainty of Truth against the Scep-

Abstract

Widespread relativism dominates
and guides much of contemporary society.
For this reason, Ratzinger denounced it by
labeling it the "dictatorship of relativism" in
the modern world. This problem regarding
truth is not new, but a question as ancient
as itis perennially relevant. Saint Augustine
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himself confronted the Academics, who de-
nied the certainty of truth—a stance that
stripped away the hope of finding it. Does
the certainty of truth exist? This article aims
to address the theme of the certainty of
truth in the writings of Saint Augustine
against the skeptics and his position re-
garding the doubtful nature of truth.

Keywords: Certainty, Skepticism,
Perception, Saint Augustine.



Introduccion

En el relato de la Pasion, hay una escena del interrogatorio de Pilato a
Jesus. En ella Jestus da testimonio sobre la verdad diciendo: «Yo para esto he
nacido y para esto he venido al mundo: para dar testimonio de la verdad. Todo
el que es de la verdad, escucha mi voz: Pilato replico: “;Qué es la verdad?”»
(Cf.Jn 18, 37-38). El problema de la verdad es un tema candente en la actua-
lidad. El relativismo generalizado, domina y guia la mayor parte de la sociedad
contemporanea. Por esta razon, el Papa Benedicto, cuando aun era cardenal
Ratzinger, lo denunci6 calificandolo como la «dictadura del relativismo» en el
mundo actual. Este problema sobre la verdad no es algo nuevo, sino una cues-
tion tan antigua como siempre actual. Ya San Agustin se enfrent6 a los acadé-
micos que negaban la certeza de la verdad, algo que quitaba la esperanza de
hallarla. ;Existe la certeza de la verdad? Este articulo pretende abordar el
tema de la certeza de la verdad en los escritos de san Agustin contra los es-
cépticos.

Esta postura es la que enfrentara san Agustin, afirmando la certeza de
la verdad con diferentes argumentos, tanto filoso6ficos como religiosos para
garantizar la esperanza. La tercera parte de este articulo analiza la aplicacion
de la ensefianza de san Agustin sobre la certeza de la verdad en el mundo ac-
tual.

1. Los escépticos sobre la existencia dudosa de la verdad

Uno de los tantos enfrentamientos que tuvo Agustin contra los escép-
ticos tuvo que ver con el duro pensamiento de la escuela de Carnéades. Los
académicos sostenian que el hombre no puede conseguir la ciencia de las co-
sas en lo tocante a la filosofia y que el hombre puede ser sabio y que su mision
es investigar la verdad. El sabio no da su asentimiento a ninguna cosa. Afir-
maban que todo es incierto y lo apoyaban con muchos argumentos, soste-
niendo que no puede comprenderse la verdad. Decian que lo verdadero tiene
que ser reconocido por ciertos signos que no puede tener lo falso y que ha-a
estos signos no los podemos percibir. Se valian para defender sus posturas de
la opinion de Zendn. De él aprendieron que la opinion es lo mas despreciable
que hay, dedujeron que, si nada se puede percibir, entonces el sabio no podia
afirmar nada. Daban la idea de no hacer nada y no trabajar para encontrar la
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verdad, aunque ellos defendian que siempre se encontraban en constante ac-
tividad y que el fruto de esa actividad es el no dar ningin asentimiento.

Los académicos usaban el término probabilidad, o verosimilitud para
designar aquello que, sin requerir un asentimiento formal de nuestra parte,
basta para movernos a obrar. Las palabras «sin asentimiento» significan que,
sin ser conscientes de que ignoramos la verdad, obramos. Un ejemplo es este:
si la noche anterior ha sido tan serena y pura, y alguien nos preguntase si hoy
habria de salir el sol, responderiamos que no lo sabemos, pero nos parece que
s1.198 Ellos dicen que todas las cosas son de esta categoria. Los académicos
sostienen que no se puede hallar la verdad. Esto influyé en Agustin, y esto se
constata en sus propias palabras: «por lo cual me hice perezoso y tardo, sin
atreverme a buscar lo que no estuvo al alcance de los varones mas agudos y
doctos».199

2. San Agustin y la certeza de la verdad. Réplica contra los escépticos

Agustin piensa que es impropio del sabio no dar asentimiento a las co-
sas. Agustin comenta que el sabio puede hallar la verdad; es absurdo que el
sabio no conozca la sabiduria, y, si conoce la conoce, necesariamente conoce
la verdad.200

Nada le parece mas absurdo que decir que aprueba lo semejante a la verdad
el que ignora esta, pues si a Agustin le preguntan sobre el estado atmosférico
de hoy y no se barrunta alguna lluvia para mafiana, muy bien responderia que
es verosimil, porque sostiene que puede conocerse alguna verdad. Sabe que
el arbol no puede hacerse de planta ahora, y otras muchas cosas dice sin pre-
suncion de que la sabe. ;Si los académicos no conocen ninguna verdad, como
pueden abrazar lo que se asemeja a ella? ;cémo puede Agustin discutir con
ellos que no saben que puede hablar?201

Los académicos objetan que los sentidos nos engafian y que no se pude
afirmar que existe el mundo. Agustin responde que es mundo todo aquello

198 SAN AGUSTIN, acad. 2,11 (SAN AGUSTIN, Contra los académicos (=BAC 3), Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 1986).

199 SAN AGUSTIN, acad. 2,9.

200 SAN AGUSTIN, acad. 3,3,5-9,20;14,30-32.

201 SAN AGUSTIN, acad. 2,12,27.
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que aparece ante sus ojos, tanto la tierra como el cielo y todo lo que aparece
en ellos. En palabras propias de Agustin:

Si tu dices que nada se me aparece, entonces nunca podré errar, pues yerra
el que a la ligera aprueba lo aparente. Porque sostenéis que lo falso puede
parecer verdadero a los sentidos, pero no negais el hecho mismo del apare-
cer.202

Otra pregunta que ronda en entre los escépticos y que es dirigida a
Agustin es: ;si cuando duermes, existe lo que ves? Responde Agustin que él
llama mundo a todo lo que se le ofrece al espiritu. Y que, si se atreven llamar
mundo solo a lo que ven los despiertos, entonces ;los que duermen no lo ha-
cen en el mundo? Y en la situacién en la que uno duerme puede ocurrir que se
escapen algunas palabras, como suele pasar; que sea falso es imposible que
suceda.203

Tampoco encuentra Agustin como pueden refutar los académicos a
quien afirma que observa algun color, u oye algo que le agrada, o sabe algo
que le agrada, o que sabe que algo es dulce o salado o sabe que algo es frio o
caliente. Hasta en los suefios se produce el deleite.204

Agustin esta convencido de que en su mente existe el sumo bien del
hombre, que le es licito saber gue si el soberano bien, que permite una vida
dichosa, existe o no existe, o si se halla en el cuerpo o en el alma, o en ambos,
pide que lo convenzan de que él no sabe esto. Si no pueden, es porque no hay
cosa semejante falsa.20>

Otro argumento que presenta Agustin es que la dialéctica le ensen6 que
algunas proposiciones son verdaderas; por ejemplo, que hay un sol y no hay
dos, que una misma alma no puede morir y ser inmortal, que no se puede ser
feliz e infeliz a la misma vez, que no podemos estar despiertos y dormidos
simultdneamente, o que es dia o es noche. Todas estas proposiciones son ver-
daderas, mas alla del estado de nuestros sentidos.206

202 SAN AGUSTIN, acad. 3,12,24.
203 SAN AGUSTIN, acad. 3,12,25.
204 SAN AGUSTIN, acad. 3,12,26.
205 SAN AGUSTIN, acad. 3,12,27-28.
206 SAN AGUSTIN, acad. 3,13,29.
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Segun los académicos, el sabio no sabe: por lo tanto, como nada puede
comprenderse, es inutil dar asentimiento a alguna cosa. Pero Agustin argu-
menta que el sabio, por lo menos, conoce a la misma sabiduria y que no tiene
sentido no asentir a la sabiduria. Porque es, sin duda, mas absurdo para el
sabio no aprobar la sabiduria que desconocerla.207

Agustin se hace una pregunta: ;dénde halla el sabio la sabiduria? El con-
testa que la encuentra en si mismo, y, si ellos ignoran lo que poseen, volvemos
al absurdo de antes: que el sabio ignora la sabiduria. Agustin, meditando so-
bre lo probable, descubre otro error en los que se creen seguros. Pues no solo

yerra el que sigue un falso camino, sino también quien no sigue el verda-
dero.208

También se nos presenta otro problema o consecuencias inmorales que
el probabilismo nos podria acarrear, por ejemplo, en el ambito de lo moral.
No todo el que yerra peca, pero el que peca si yerra. Para los académicos es
cosa vergonzosa el errar, por eso no dan asentimiento a ninguna cosa. Ellos
dicen que, cuando uno obra segun el dictamen probable de su conciencia, no
peca ni yerra. Comenta Agustin el peligro de esta idea. Por ejemplo, en el caso
de que un joven escuchase esto y que su conciencia le invita a tomar a una
mujer casada ajena, porque no tiene como cosa cierta que eso es practicar el
adulterio, se le antojé como cosa probable y lo realizé. Los jueces tendran dos
posibilidades: o ven claramente el delito y lo castigaran como verdadero cri-
men u, obedeciendo a los académicos, condenaran con toda probabilidad y
verosimilitud al hombre. Si todo el que obra segun la probabilidad no peca, el
pecado, segun ellos, no es cosa grave.20?

Agustin se horroriza, al igual que cualquier hombre honrado, al consi-
derar estos supuestos como validos porque con ellos cualquier hombre que
tenga una razon probable para actuar y no prestar asentimiento a ninguna
cosa como verdadera podra cometer cualquier clase de abominaciones sin ser
calificadas como crimen.210

207 SAN AGUSTIN, acad. 3,14,30.
208 SAN AGUSTIN, acad. 3,15,34.
209 SAN AGUSTIN, acad. 3,17,35.
210 SAN AGUSTIN, acad. 3,17,36.
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Otros argumentos podemos encontrarlos en De ordine, ahi explica
como el acto que realiza la mente al conocer la verdad se asemeja al de los
ojos cuando ven algun cuerpo.?11 En Soliloquios, Agustin, en forma de dialogo
con larazdn, vuelve a explicar que el conocer para el espiritu, es lo mismo que
el ver para los ojos. Utiliza una metafora en donde Dios da la iluminacion di-
vina al igual que el sol, asi que como el sol nos permite ver los objetos sensi-
bles haciéndolos perceptibles a los ojos, asi Dios, sol de las almas, esclarece
los objetos inteligibles, haciéndolos accesibles al espiritu.212 Agustin reconoce
a Dios como Padre de todo lo bueno, como fuente de la luz inteligible, que di-
sipa todas nuestras dudas y nos ilumina; también lo llama fuente de todas las
cosas verdaderas, fuente de sabiduria en quien y de quién y por quien viven
todas las cosas.213 Para Agustin el conocimiento tiende a la verdad y la verdad
se identifica con Dios. La suprema verdad, que es Dios, es una especie de luz
que ilumina la mente humana en el acto de conocimiento. El maestro interior,
que es Cristo, comunica su sabiduria a cada alma en proporcion a su buena o
mala voluntad.?14 En realidad, la verdad no es engendrada por las palabras del
magisterio humano, sino por la presencia de la Verdad interior, que tras-
ciende el alma.21>

Agustin se inspira en las Sagradas Escrituras para sostener esta teoria.
Por ejemplo, en el Evangelio de Juan, el Verbo es la luz verdadera que, vi-
niendo a este mundo, ilumina a todo hombre. También hace la diferencia en-
tre la luz iluminante del Verbo y la luz iluminada del Bautista:

Hubo un hombre enviado por Dios, de nombre Juan. Vino este a dar testimo-
nio de la luz, para testificar de ella y que todos creyeran por él. No era €], la

211 SAN AGUSTIN, ord. 2,3,10. (SAN AGUSTIN, De ordine (=BAC 1), Madrid: Biblioteca
de Autores Cristianos, 1946).

212 SAN AGUSTIN, sol. 1,6,12. (SAN AGUSTIN, Soliloquios (=BAC 1), Madrid: Biblioteca
de Autores Cristianos, 1946).

213 SAN AGUSTIN, sol. 1,1, 2-3.

214 Cfr. MADEC, G., Analyse du de magistro, en Revue des études agustiniennes
21(1975), 11,38.

215 SAN AGUSTIN, «Introduccién a El Maestro», en Obras Completas de San Agustin,
(=BAC 3), trad. Victorino Capanaga, (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1982),
590.
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luz, sino que vino a dar testimonio de la luz. La verdadera luz, que, viniendo
a este mundo, ilumina a todo hombre.216

Ya de nifio, Agustin presentaba algunos signos de que aprobaba la exis-
tencia de Dios, como lo relata en las Confesiones:

Pero dimos con fortuna con hombres que te invocaban, Sefior, y apren-
dimos de ellos a sentirte, en cuanto podiamos, como un Ser grande que
podia, aun no apareciendo a los sentidos, escucharnos y venir en nues-
tra ayuda. De ahi que, siendo atn nifio, comencé a invocarte como a mi
refugio y amparo, y en tu invocacién rompi los nudos de mi lengua y,
aunque pequeilo, te rogaba ya con no pequeio afecto que no me azota-
sen en la escuela. Y cuando td no me escuchabas, lo cual era para mi
instruccion, reiansé los mayores y aun mis mismos padres, que cierta-
mente no querian que me sucediese ningin mal de aquel castigo,
grande y grave mal mio entonces.217

Como consecuencia de este relato, podemos mencionar que en Agustin
no estaba marcado fuertemente el escepticismo.

Conclusion

Con este articulo hemos querido demostrar que es posible encontrar la
verdad, que podemos afirmarla con mas o menos certeza, pero que no duda-
mos de su existencia. En la busqueda de la verdad, Agustin nos ensefla que
hay una estrecha relacion entre conocimiento y verdad. También que la par-
ticipacion de Dios es fundamental para encontrar la verdad, ya que toda ver-
dad es iluminada por la Verdad interior. Todo esto fundamentado por las sa-
gradas escrituras.

En nuestra actualidad podemos observar que el escepticismo esta pre-
sente en todos nuestros ambientes, tanto politicos, como sociales, religiosos,
etc. Hay infinidad de opiniones y posiciones frente a las innumerables proble-
maticas que nos rodean. Entre ellas estan las que niegan la presencia, o la ca-

216 Cf.Jn 1, 9.
217 SAN AGUSTIN, conf. 1,9,14.
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pacidad de percibir las verdades. Tenemos que ser capaces de descubrir y po-
ner en duda tal como propone el escepticismo, las numerosas propuestas de
verdad y teorias de interpretacién de la realidad, que nos llegan a diario, sin
negar que existe la verdad. A esto nos invita San Agustin. Estamos en la era
digital y esto ha favorecido a la divulgacion de verdades, noticias falsas, la
ocultacién o manipulacion de datos, que erosionan la democracia y fomenta
el autoritarismo.

Pero debemos ser capaces de encontrar la verdad, ya que es un pilar
fundamental para generar credibilidad y confianza. Podemos decir que nece-
sitamos poner a Dios en todos nuestros ambientes para encontrar juntos la
verdad.
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SECCION III

HISTORIA DE LA ORDEN
DE SAN AGUSTIN
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«Quien conoce su propia historia sabe quién es, sabe addnde ir, sabe
de quién es hijo y a qué esperanza esta llamado»

PAPA LEON XIV



Los agustinos y las drdenes religiosas en México

Resumen

Los agustinos se distinguieron de
otras 6rdenes por su enfoque integral, que
no solo buscaba la evangelizacidn, sino tam-
bién el progreso civil y técnico de los indi-
genas a través de la ensefianza de oficios, la
arquitectura y la creacién de infraestruc-
tura en zonas remotas. El autor destaca dos
figuras primordiales: Fr. Agustin de Coruiia,
un obispo que entreg6 su vida a la defensa

FR. RICARDO PANIAGUA MIGUEL
Provincia de San Juan de Sahagtin

de los nativos frente a los abusos de los en-
comenderos, ganandose el titulo de «padre
delosindios»; y Fr. Alonso de Veracruz, una
eminencia intelectual que impulsé la crea-
cion de la Universidad de México y las pri-
meras bibliotecas del continente, centrando
su obra en la justicia social y los derechos
de los habitantes originales.

Palabras Clave: Agustinos, Nueva
Espaiia, Alonso de Veracruz, Agustin de Co-
rufia, Siglo XVI.

The Augustinians and the Religious Orders in Mexico

Abstract

The Augustinians distinguished
themselves from other orders through their
comprehensive approach, which sought not
only evangelization but also the civil and
technical progress of the indigenous people
by teaching trades, architecture, and creat-
ing infrastructure in remote areas. The au-
thor highlights two primary figures: Fr.
Agustin de Coruiia, a bishop who dedicated

Introduccion

his life to defending the natives against the
abuses of the encomenderos, earning the ti-
tle «Father of the Indians»; and Fr. Alonso
de Veracruz, an intellectual eminence who
promoted the creation of the University of
Mexico and the continent's first libraries,
focusing his work on social justice and the
rights of the original inhabitants.

Keywords: Augustinians, New Spain, Alonso
de Veracruz, Agustin de Corufia, 16th Cen-

tury.

Con el descubrimiento de América por parte de Espafia, la llegada de
misioneros a los distintos territorios fue constante. Entre los destinos destaco
sobre todo Nueva Espafia, México, a donde se dirigieron en los primeros mo-
mentos los religiosos de las 6rdenes de Franciscanos, Dominicos y Agustinos.



En 1524 desembarcaron los franciscanos, calificados de «los doce apdstoles
de México». Fueron los pioneros de la evangelizacion, y recibidos por los es-
pafoles y nativos como verdaderos santos: su andar descalzo, sus barbas, y
un sayal muy pobre impresion6 a todos. Poco después arribarian a las costas
mexicanas los dominicos, y en 1534 los agustinos con seis religiosos de la Pro-
vincia de Castilla.?18

1. Primeras acciones misionales de los agustinos

El sistema para reclutar a los religiosos que iban a América consistia en
pedir voluntarios en los conventos de Espafia y, obtenidos los permisos del
Consejo de Indias, embarcar en uno de los navios que partian de Sevilla o Ca-
diz para viajar al puerto de Veracruz. La mayoria de los agustinos procedieron
de la Provincia de Castilla, y algunos de ellos de los conventos situados en las
universidades, como Salamanca y Alcala de Henares. En estos primeros afos
se buscaban frailes que tuvieran una formacién erudita elevada, y una verda-
deravocacion de evangelizar a los habitantes de las nuevas tierras. La travesia
que hacian no tenia retorno, ya que su estancia era para toda la vida.

En las actividades de los misioneros en el siglo XVI en México destaca-
ron los agustinos por su proyecto evangelizador, cuya educacion de los indi-
genas incluia la formacidn cristiana y la instruccién general. Segin algunos
historiadores, sobre el método seguido por las tres 6rdenes religiosas, en el
arte de fundar pueblos, civilizarlos, cristianizarlos y administrarlos destaca-
ron los agustinos, verdaderos maestros del progreso y la civilizacién. Muy
pronto empezaron a crear pueblos, construyendo desde casas hasta las obras
publicas. Ensefiaban nuevas técnicas en la agricultura y los demas oficios uti-
les para la construccidn y el embellecimiento de sus edificios, que se pusieron
en practica en los grandes inmuebles religiosos, como iglesias y conventos.

También sobresalieron los agustinos en el panorama intelectual, fun-
dando el primer centro de estudios y biblioteca en Tiripetio en 1540, gracias
ala figura de Fr. Alonso de Veracruz. El mismo jugé un papel importante en la
fundacion y desarrollo de la Universidad de México en 1553, la primera uni-
versidad de América, donde los agustinos ocuparon el mayor nimero de ca-
tedras. El alto nivel intelectual de muchos de ellos facilité que crearan semi-

218 GARCIA, ]. (Coord.) Los Agustinos en América Latina. Pasado y Presente. Ed. Or-
ganizacion de los agustinos de Latinoamérica. 1995.



nario y estudios, ademas de preocuparse por aprender las lenguas de los nue-
vos cristianos, escribiendo gramaticas y diccionarios en sus idiomas para fa-
cilitar la instruccién.

La tradicion didactica de los agustinos facilito la ensefianza de oficios y
técnicas, que sirvieron para construir ciudades y nucleos urbanos con los ser-
vicios necesarios. Dibujaron planos de poblaciones y dotaron los asentamien-
tos de acueductos, escuelas, iglesias y hospitales en lugares alejados de los
centros administrativos principales. Uno de los primeros conventos, fundado
en 1537, fue el llamado «El Sefior de Chalma», que se convirtié en un santuario
muy visitado. Las construcciones en la capital de México y otras urbes impor-
tantes, las llevaron a cabo las autoridades, pero en los pueblos alejados del
centro fue realizada por religiosos como los agustinos.

2. Religiosos agustinos destacados

Algunos religiosos destacados de la primera época fueron los agustinos
Fr. Agustin de Corufia y Fr. Alonso de Veracruz, de los que hablaremos mas
adelante. El primero arribé en México en la primera barcada o expedicion de
agustinos en 1534, formada por los llamados «los siete de la fama», que habia
sido organizada por el prior de Salamanca Sto. Tomas de Villanueva. Fr.
Alonso de Veracruz es un caso especial, ya que era sacerdote diocesano en la
universidad de Salamanca con un gran futuro, y se alist6 en la tercera barcada
que enviaron los agustinos en 1536. Al llegar a Veracruz pidi6 el habito agus-
tino y comenz6 su afio de noviciado. Los dos fueron religiosos muy destaca-
dos, pero ello no debe hacer olvidar a los cientos de agustinos que de forma
voluntaria y anénima se enrolaron para toda la vida en los viajes a América,
tanto a la Nueva Espafia, como al virreinato de Peru.

Se ha dicho que estos religiosos conquistaron el espiritu del pueblo me-
jicano a causa de sus virtudes y caracteristicas, siendo el principal agente de
socializacion entre los habitantes, y la fuerza de avanzada de la civilizacién.
Ademas de su dedicacidn a transmitir el mensaje cristiano, seran un freno a
los desmanes y abusos de los conquistadores y encomenderos. Otros paises
que no tuvieron ese freno, como ingleses, holandeses y franceses dejaran el
campo abierto a la explotacion y eliminacidn de los pueblos nativos, y a todo
tipo de abusos.

A esto hay que afadir la construccién de numerosos conventos, templos
y catedrales por todo el pais. Solo hay que pensar que edificar la gran catedral
de Ciudad de México significaba movilizar una ingente cantidad de oficios y
trabajadores de muchos gremios, con lo que esto significaba de aprendizaje.

100



Lo mismo sucedia con los grandes conventos de San Agustin, San Francisco,
Santo Domingo en la capital, y muchos mas establecidos en las nuevas ciuda-
des. Estos edificios se hicieron con todos los medios conocidos en su tiempo y
se dotaron de imagenes, retablos, cofradias, destacando la exaltacion del es-
tilo barroco y la musica, que nos ha llegado hasta hoy dia.

Las ordenes religiosas trabajaban para su Orden, ya que al ser exentas,
no dependian de los obispos y tampoco estaban sujetas a la autoridad de los
gobernantes. Esta independencia permitio que actuaran con libertad y con in-
tereses propios, que era extender la evangelizacidn y el prestigio de la Orden
religiosa. El resultado sera la difusion del cristianismo en los pueblos nativos,
que ha llegado hasta la actualidad, y la elevacién cultural de la sociedad como
el principal vehiculo de entendimiento.

Los agustinos de México crearan provincias religiosas propias, inde-
pendientes de la de Castilla. La primera sera instituida oficialmente en 1568
bajo la denominacién del Santisimo Nombre de Jesus de México, de la que sa-
lieron en 1565 los agustinos que fueron a Filipinas, denominando a la nueva
Provincia creada alli con el mismo nombre, es decir del S. N. de J. de Filipinas.
Afios después se dividio6 esta provincia mejicana, naciendo otra con el nombre
de S. Nicolas de Tolentino de Michoacan en 1602. Impresiona el ndmero de
conventos que tenian estas dos instituciones. Asi, la del Santisimo Nombre de
Jestus regent6 durante la etapa colonial nada menos que 73 conventos y cole-
gios. La de Michoacan tuvo 39 conventos. Estas cantidades eran superiores a
los que tenian las provincias agustinas espafiolas.

3. Fr. Agustin de Coruiia, obispo y padre de los indios

Este obispo agustino era originario del pueblo de Corufia de los Condes,
en la provincia de Burgos, recibiendo por ello ese apelativo en la historia.21?
Curso estudios en la Universidad de Salamanca, donde estudi6 Teologia y Ar-
tes, y conocid a San Ignacio de Loyola. Profes6 en la Orden de San Agustin y
como otros agustinos del convento de Salamanca, se enrol6 en la primera mi-
sion de agustinos que salia para México, organizada por el prior Sto. Tomas
de Villanueva.

Esta barcada de agustinos arribo al puerto de Veracruz el afio 1534. Su
dedicacion se dirigio a la evangelizacion de ese territorio y para transmitirles

219 GREGORIO DE SANTIAGO VELA, Ensayo de una Biblioteca Iberoamericana de la Or-
den de San Agustin, Tomo I, (Madrid: Asilo de huérfanos del S. C. de Jesus, 1915).



todo tipo de conocimientos y aprendiendo sus idiomas, como medio para co-
municarles la cultura y su mensaje cristiano. Comenzo su trabajo en las zonas
de Tlapay Chilapa, en el actual estado de Guerrero, encontrando la oposicion
los caciques de la region. Pronto terminaron por ser aceptados por sus habi-
tantes, al comunicarse con ellos en su lengua materna, que fue usada en la
catequesis, la predicacion y los sacramentos. Incluso compuso un libro de doc-
trina cristiana en su idioma.

Surgio una grave crisis al publicarse las nuevas Leyes de Indias, y que
las drdenes religiosas rechazaban por ser muy negativas para los nativos, ya
que suponia su abandono y se les obligaba a pagar los diezmos. En ese mo-
mento Fr. Agustin de Coruia era prior del convento de San Agustin en la Ciu-
dad de México, vicario provincial y profesor de Prima de Teologia. En 1560
viajo a Espafia, junto al resto de los provinciales franciscanos y dominicos
para presentar su oposicion a las nuevas leyes. También querian mostrar su
independencia de los obispos, como drdenes exentas que eran.

Desde su cargo como vicario facilité el primer viaje de cinco agustinos
de su jurisdiccion hacia Filipinas. El grupo de agustinos de la provincia meji-
cana, dirigido por Fr. Andrés de Urdaneta llegaron a las Islas Filipinas en 1565.
Desde ese afio en adelante comenz6 para Espafia y para la Orden agustiniana
una nueva ruta de evangelizacion que permanecera abierta hasta finales del
siglo XIX. Ademas, Nueva Espafia sera la plataforma necesaria para el envio
de misioneros desde Espafia. Afios después, se fundara un hospicio en la Ciu-
dad de México a donde recalaban las misiones que salian de Sevilla para fon-
dear en Veracruz y subir al hospicio de México. El paso siguiente era esperar
la salida del galeén de Manila desde el puerto de Acapulco, partiendo hacia las
islas para toda la vida.

Durante la estancia en Espafia de Fr. Agustin de Corufia, fue preconi-
zado obispo de Popayan, en Nueva Granada, Colombia. Consagrado obispo en
Madrid contra su voluntad, viajo hasta su diécesis que estaba arruinada tras
un terremoto. Al encontrarse con tanta miseria y viendo los abusos de los pro-
pietarios envio sus quejas a las autoridades. Esa situacion de miseria y aban-
dono le excitd a cuidar a los pobres, donando cuantos medios tenia. Visit6 la
didcesis y procuro6 vivir en pobreza como testimonio de su mensaje evangé-
lico. Contra las injusticias y el abuso que sufrian los pueblos levant6 la voz
desde el pulpito y con sus protestas escritas, criticando con dureza el cobro
de los diezmos.

Esa fuerte implicacion en proteger a los débiles hizo que fuera llamado
«padre de los indios», y acusado por los encomenderos de hereje y todo tipo
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de acusaciones, hasta el punto de que el gobernador le desterré del pais. In-
tento viajar a Espafia, pero tuvo que dirigirse a Lima, dando cuenta de los abu-
sos al Virrey y al Consejo de Indias. Residié en varios conventos de Peru y
solicit6 al Rey la renuncia de la diocesis. No le fue aceptada y regresé a Popa-
yan, donde las relaciones con nuevo gobernador mejoraron, aunque termina-
ron por romperse, ya que seguia en su defensa de los indios y la denuncia de
los males que les afectaban.

Fundé el convento de la Encarnacién de agustinas contemplativas y
llevé a cabo otras fundaciones en México, Peru y Espafia. La Audiencia de
Quito decretd el segundo destierro del obispo agustino en 1582, siendo dete-
nido por las autoridades con las mismas causas que el primero, es decir, la
defensa de los indios y la denuncia de los abusos. Los obispos de Peru presi-
didos por Santo Toribio de Mogrovejo escribieron al Rey Felipe II para infor-
marle de esas persecuciones que sufrian algunos obispos, ordenando su
vuelta a la didcesis. Regreso a Popayan donde fallecio a los ochenta afios, des-
pués de veinticinco afios de ministerio episcopal y doce de destierro.

Sobresali6 por su valentia en la defensa de los indios, y se enfrent6 a
los encomenderos y a las autoridades, dando testimonio con su vida de po-
breza y austeridad. Actualmente estd en proceso de beatificacion. Se puede
decir que su modelo fue la vida de Santo Tomas de Villanueva, vivida en con-
diciones muy duras.

4. Fr. Alonso de Veracruz, tedlogo en América

Sunombre era Alonso Gutiérrez, pero al entrar en los agustinos y llegar
a México lo cambio6 por Fr. Alonso de Veracruz.220 Sus padres le enviaron a
estudiar a la Universidad de Alcala y de ahi pasé después a la de Salamanca.
Estudié Artes y Teologia y se ordenéd de sacerdote, siendo un discipulo que-
rido de Francisco Vitoria. El Duque del Infantado le eligié como preceptor de
sus hijos, abriéndose un futuro de posibilidades. Parecia que su destino era la
docencia universitaria y los contactos que tenia que eran muy positivos.

El afio 1536 se estaba organizando en Salamanca una barcada de agus-
tinos para ir a México, que era la tercera, y Alonso Gutiérrez se sintio atraido
por la evangelizacion de las nuevas tierras. Se embarcd hasta Veracruz en que
pidi6 entrar en la Orden Agustiniana y cambié su nombre por Fr. Alonso de

220 RAFAEL LAzcANo, Fr. Alonso de Veracruz (1507 - 1584) misionero del saber y
protector de indios, (Madrid: Ed. Agustiniana, 2007).



Veracruz. Hizo el noviciado y profesé en Ciudad de México. Muy pronto fue
nombrado maestro de novicios y fundé un convento en Michoacan, estable-
ciendo una casa de formacion de los agustinos. En ese convento se establecio
un centro de estudios de un alto nivel, gracias a su competencia intelectual,
organizando un plan de estudios.

Con los libros que habia traido Fr. Alonso, y otros mas que pidi6 a Es-
pafa, cred una de las primeras bibliotecas de América. Su interés por acer-
carse a los pueblos le llevo a estudiar el idioma tarasco y comenzo su labor de
evangelizacion, defendiendo a los indios. Primero estuvo de administrador de
la didcesis de Michoacan y después vicario de los agustinos de México, y en
1548 elegido provincial. En esos afios, y bajo su mandato se edificaron nuevos
conventos agustinos. Fue propuesto para ocupar varias diécesis, pero renun-
cia a ellas.

En ese tiempo se fundara la primera universidad de América en Ciudad
de México el afio 1553, y Fr. Alonso va a ser nombrado catedratico de Sagrada
Escritura y maestro de Artes. En el primer claustro estaban los mas destaca-
dos profesores de las 6rdenes religiosas y algunos sacerdotes y seglares, casi
todos ellos formados en Alcala y Salamanca, siendo el maestro Fr. Alonso de
quien se tenia la mayor consideracion. Como sucedia en Salamanca, en estos
afios se debatia sobre la licitud de la conquista y los derechos de los indigenas.
El Rey pidié que se estudiase en la universidad esas cuestiones y la situacion
de los indios.

Fr. Alonso preparé un texto sobre las encomiendas y otro sobre la gue-
rra justa contra los indios, y redact6 su obra mas conocida, donde desarrolla
los puntos mas conflictivos de la conquista de América, como los derechos y
deberes de los encomenderos, los repartimientos de tierras, la propiedad in-
dividual y comunal, el trato humano a los indios, los métodos de evangeliza-
cion y algunos mas. El segundo curso universitario planteo la licitud de los
diezmos, que era ejercido por los obispos y que los religiosos criticaban, de-
fendiendo que los indios no estaban obligados a pagarlos. Esta problematica
originara un enfrentamiento entre los religiosos y los obispos, con denuncias
de unos contra otros y la acusacion al maestro Veracruz de herejia. Algo mas
de cinco afios ejercio la docencia en la universidad, hasta que fue elegido pro-
vincial de los agustinos.

En 1562 regreso a Espafia para defenderse de las acusaciones contra él
y public6 cuatro obras mas para exponer sus ideas. Consiguié que se derogara
la disposicion tridentina que prohibia la cura de alamas a los religiosos. Per-
maneci6 en Espafia hasta 1573 y participé en la Junta Magna, donde expuso
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sus ideas sobre la evangelizacion de la Indias. Durante su estancia fue prior
de San Felipe el Real y nombrado visitador de la Provincia de Castilla. Al re-
gresar a México en 1575 fue elegido provincial y se preocupé de crear el cole-
gio de San Pablo en la Ciudad de México para los estudiantes agustinos, do-
tandole de una magnifica biblioteca. Fallecio en la ciudad en junio de 1584.

Conclusion

Tanto Fr. Agustin de Corufia, como Alonso de Veracruz, son dos agusti-
nos que trabajaron en la evangelizacion de América y fueron consecuentes
con sus principios cristianos, aceptando las consecuencias de su dedicacién.
En los primeros afios de su trabajo pastoral las relaciones de los religiosos con
las autoridades civiles y los colonos espafioles fueron conflictivas. Fr. Agustin
de Corufia desde su puesto como obispo defendio el buen trato a los indios y
denunci6 los abusos, aunque eso le ocasion6 disgustos, enfrentamientos y
destierros. El segundo, Fr. Alonso de Veracruz, con su formacion académica, y
desde su catedra expuso y escribio libros defendiendo los derechos de los na-
tivos y viajando a Espafa para exponerlas ante las maximas autoridades. Bajo
suiniciativa se crearon centros de estudio y bibliotecas en los conventos agus-
tinos, y fue uno de los catedraticos mas destacados de la recién creada Uni-
versidad de México.
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El testamento de Fray Vicente de Requejada

Resumen
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The last will and testament of Fray Vicente de Requejada

Abstract

This study analyzes the last will and
testament of Friar Vicente de Requejada.
The objective is to extract biographical nu-
ances of this figure, building upon the ex-
tensive research of historian Fernando

Introduccion

Campo del Pozo, who dedicated his life to
documenting the history of the Order in
Venezuela.

Keywords: Fray Vicente de Reque-
jada, Venezuela, Augustinians, Testament,
Colonial Historia.

El presente estudio se centra en analizar el testamento de fray Vicente
de Requejada.221 El objetivo principal de esta investigacion es extraer algunos

221 Se ha optado por la transcripcién del padre Fernando Campo sobre el tes-
tamento de fray Vicente de Requejada. Cfr. Fernando Campo, Fray Vicente de Reque-
jada. Biografia y mito de un agustino quijotesco, (Tunja: Jotamar 2012), 219-224.



matices de la vida de fray Vicente y hacer un breve comentario sobre este
testamento. La motivacién de este trabajo nace, de manera fundamental, al
indagar sobre el estudio del padre Fernando Campo, que dedicé décadas de
su vida a reconstruir la historia documentada de los agustinos en Venezuela
y sobre la biografia de este hombre. Este trabajo pretende, por tanto, estudiar
este documento, partiendo de las investigaciones que el padre Campo dejo
para la historia de Venezuela y de la Orden de San Agustin.

1. Clasificacion
1.1. Naturaleza tematica y destinatario

Se trata de un documento de naturaleza juridica y testimonial. Es un
testamento (acto juridico) que refleja la voluntad de un individuo, es decir, se
trata de una memoria y manifestacion con valor legal de caracter confesional
para dar fe publica de quien es, a qué se dedica, su travesia, creencia, etc,,
(lins. 1-7). Aunque es un acto privado ante escribano (lins. 111-112;114;121),
se hace publica al hacer solicitudes (lins. 13-17; 18-22), implicar transferen-
cias de propiedades (lins. 60-65) y la restitucion de fondos (lins. 27-38; 38-
39).

1.2. Autor

De entrada, en su testamento se nos dice que se trata de un hombre:
«Frai Vicente de Requexada» [Requejada]?22 (lins. 1-2;116-117), religioso
que manifiesta haber profesado en la Orden de San Agustin y dice ser natural

222 La reconstruccion biografica de Requejada se sustenta en fuentes primarias
custodiadas en diversos repositorios documentales, fundamentalmente en el Archivo
Historico Regional de Boyaca (Tunja), Archivo General de la Nacion (Bogota), algunos
Archivos Historicos (en Venezuela) y el Archivo General de Indias (Sevilla). En cuanto a
la historiografia especifica, destaca como publicacidn de referencia la obra del padre
Campo. Si bien existen menciones en cronicas y publicaciones de estudios de historia,
el libro del padre Campo constituye, hasta la fecha, el esfuerzo sistematico mas rele-
vante. Cf. Fernando Campo, Fray Vicente de Requejada. Biografia y mito de un agustino
quijotesco, (Tunja: Jotamar, 2012).
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de Zaragoza (lins. 2-3). Evidentemente, por su testimonio se trata de un mi-
sionero que ha estado 48 afios en las Indias?23, 6 en la Gobernacion de Vene-
zuelay el resto en el Nuevo Reino (de Granada) (lins. 3-5), manifiesta que esta
enfermo, pero en sus cabales (lins. 5-6) y que es cristiano catdlico (lin. 7).

Localizacion cronoldgica

El testamento esta fechado el 20 de julio de 1575, en la Villa de LeyvaZ224
(lins. 124-126). Fray Vicente declara llevar «cuarenta y ocho afios poco mas
o menos» en las Indias. (lins. 3-4). Esto sittia su llegada a América hacia 1527,
una fecha que coincide con la expedicion de los Welser?25 y de Ambrosio Al-
finger22¢ a la Gobernacion de Venezuela, afios antes de que la Corona autori-
zara oficialmente el paso de los primeros agustinos a México en 1533.227 Por
otra parte, el testamento se hace bajo el marco de las Leyes Nuevas de Indias
(1542)228 y sus reformas posteriores, que intentaban frenar los abusos. La
insistencia de Fray Vicente en que las restituciones se hagan por mano del
Padre Juan de Castellanos y que «no entren en poder de Sebastian Garcia [...]
su Encomendero» (lins. 41-44) reflejala tensién de una época donde la Iglesia
intentaba arrebatar a los civiles el control absoluto sobre la mano de obra

223 Nombre dado en los primeros tiempos al continente americano. Cf. REAL Aca-
DEMIA ESPANOLA Y ASOCIACION DE ACADEMIAS DE LA LENGUA ESPANOLA, Diccionario panhispd-
nico de dudas en linea, https://www.rae.es/dpd/IndiasOccidentales, (2.2 ed.), consul-
tado el 06 de febrero de 2026.

224 Es un pueblo colonial ubicado al oeste de Tunja, capital del departamento de
Boyaca, Colombia.

225 La presencia de los Welser en Venezuela tiene su origen en el convenio cele-
brado entre la casa banearia de Augsburgo y la Corona espafola el 27 de marzo de
1528, para la explotacidn, poblamiento y gobierno de esta provincia. Cf. EDUARDO ARCILA
FARiAS, «<Welser», en Diccionario de Historia de Venezuela de la Biblioteca de Empresas
Polar, en linea, https://bibliofep.fundacionempresaspolar.org, consultado el 06 de fe-
brero de 2026.

226 Alfinger (Talfinger) nacié en Ulm, y pertenecid a una familia gremial, fue el
primer gobernador de Venezuela, murié en 1533. Cf. MANUEL LUCENA SALMORAL, «Am-
brosio Alfinger (Talfinger), en Real Academia de la Historia «Historia Hispdnica», en li-
nea  https://historia-hispanica.rah.es/biografias/1248-ambrosio-alfinger-talfinger,
consultado el 06 de febrero de 2026.

227 Cf. MODESTO GONZALES VELASCO - JAVIER CAMPOS, «Agustinos extremefios en
América (S. XVI-XVII)», en Archivo Agustiniano, 76 194 (1992) 103-104.

228 Cf. ANDRES MASTERS, «;Por qué se decretaron las Leyes Nuevas de 15427 Nue-
vas luces sobre conquistadores peruleros, mujeres palaciegas y Bartolomé de las Casas
en las reformas de Indias», en Revista de Indias, 82 285 (2022) 293-327.
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indigena. Fray Vicente dicta su voluntad en la Villa de Leyva (lins. 14-18), la
cual habia sido fundada apenas tres afios antes, en 1572. El hecho de que Re-
quejada tenga alli su «casa de morada» (lins. 124-125) indica que fue pionero
en la ocupacion de esta villa. Sin embargo, su lealtad sigue en Tunja, donde
pide ser enterrado (lin. 21), pueblo que era muy importante para él. Por otra
parte, en 1575, la Iglesia en América estaba aplicando el Concilio de Trento
(finalizado en 1563) y la Junta Magna de 1568 convocadas por Felipe II orde-
nando a los confesores exigir la restitucién de bienes sustraidos a los indige-
nas como condicion para la absolucion.229 El testamento de fray Vicente es un
ejemplo de la aplicacién de esta politica de «descargo de conciencia» (lin. 6)
impuesta por la crisis de mediados de siglo que existia.

2. Analisis
Podriamos estructura este testamento en seis partes a saber:
e Preambulo (lins. 6-10)
e Disposicion funeraria (lins. 14-18)
e Restitucion

- Manda a pagar el trabajo alos indios de Samaca y Foaca (lins. 25-28;34-
38)

- Pago por ineficiencia «faltas en la doctrina» a los de Coromoro (lins.
49-50)

e Legados

Entrega de solares, huertas, mantas y ganado a sus criados indios y a
una mestiza (lins. 75-115)

e Liquidacion
- De deudas (lins 80-96)
- De negocios (lins. 97-103)

229 Cf. DEMETRIO PEREZ, «La Junta Magna de 1568. Planificacién de una época
nuevax, en La formacion de las sociedades iberoamericanas (1568-1700), Ed. Demetrio
Pérez, (Madrid: Espasa Calpe, 1999), 39-61.
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e Intervencion del escribano (lins. 114-121)
3. Aclaraciones
- Descargo de conciencia

Un concepto muy utilizado en los testamentos americanos de los Siglos
XVIy XVII que tenia como objetivo reparar dafios morales o econémicos antes
de que una persona muriera y pudiera obtener la salvacion.239

Juan de Castellanos

Fue un gran escritor, cronista, militar y sacerdote. Su obra mas destacada
es Elegias de varones ilustres de las Indias, donde cuenta las biografias de los
hombres que mas se destacaron en el descubrimiento, conquista y coloniza-
cion de Hispanoamérica.231

Albacea

Persona encargada de ejecutar la ultima voluntad del testador. Es de-
nominado también testamentario o cabezalero y, ademas de ejecutar el tes-
tamento, se ocupa de cometidos que pueden ser independientes como entie-
rro, sufragios o administracion de la herencia. El cargo es voluntario, renun-
ciable, personalisimo y normalmente gratuito y temporal.232

Encomendero

Beneficiario del repartimiento de indios en las colonias de América.233

230 Cf. Maria Espinoza Moro, «Fundacién de las capellanias y otros destinos de
remesas de oro y plata enviadas por zamoranos residentes en las Indias. Siglo XVI-XVII
(I)», en Institutos de estudios zamoranos «Floridn de Ocampo», (Zamora: Anuario, 1989),
597.

231Cf. Antonio Sanchez Jiménez, «Juan de Castellanos», en Historia hispdnica,
https://historia-hispanica.rah.es/biografias/10728-juan-de-castellanos, consultado el
06 de febrero de 2026.

232 REAL ACADEMIA ESPANOLA, «albacea», en Diccionario panhispdnico del espaiiol
juridico, https://dpej.rae.es/lema/albacea, consultado el 06 de febrero de 2026.

233 REAL ACADEMIA ESPANOLA, «encomendero», en Diccionario panhispdnico del es-
pariol juridico, https://dpej.rae.es/lema/encomendero, consultado el 06 de febrero de
2026.
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Samaca, Foaca, Coromoro, Chicamocha

Eran comunidades indigenas alrededor de Tunja con las que Fray Vi-
cente de Requejada se relaciond; se trataba de pequenias aldeas, y hace men-
cion de ellas en su testamento.

Escribano

Es el oficial encargado de dar fe publica de los documentos y escrituras
que pasaban por su escribania.234

4. Comentario de las partes del testamento

El documento que tenemos en nuestras manos se cifie a los testamen-
tos propios de su tiempo.23> En efecto, sigue un patrén rigidamente estable-
cido por el escribano; no obstante, al contrastarla con otros registros - o in-
cluso con testamentos mas tardios, como el de Simon Bolivar (1830) -, se ob-
serva una notable persistencia estructural. El objetivo primordial de este do-
cumento de la época no era solo la disposicion de bienes, sino permitir que el
otorgante declarase su ultima voluntad como un ejercicio de descargo de con-
ciencia, perddn de las deudas y como una via para asegurar la salvacion del
alma.236

4.1. Preambulo.

Este testamento se inicia por una razon: el otorgante esta ante la pe-
numbra de la muerte y, ante este momento al verse en esa situacién, es cons-
ciente de que debe estar preparado y dejar todo en orden. Abre su testamento

234 REAL ACADEMIA ESPANOLA, «escribano», en Diccionario panhispdnico del espa-
fiol juridico, https://dpej.rae.es/lema/escribano, consultado el 06 de febrero de 2026.

235 «El testamento en el Antiguo Régimen cumplia una doble misién, de modo
que al caracter juridico que hoy dia tiene, debemos afiadirle el contenido espiritual o
religioso ya desaparecido». Cf. ESPINOSA, «Fundacidn de las capellanias...», 598.

236 «Este documento se convirtié durante los siglos XVI y XVII en un instrumento
religioso al servicio de la salvacion del otorgante. No se trataba de una mera transmi-
sién de bienes materiales a los sucesores, sino que, ademas, llevaba implicito el des-
cargo de las conciencias y la salvacion eterna, siendo un “requisito imprescindible para
garantizar una buena muerte”» Cf. Espinosa, «Fundacion de las Capellanias...», 597.
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«En nombre de Dios...»%37 (lin. 1), identificandose como «frai Vicente de Re-
quexada», mostrandonos datos escuetos, lugar de origen y, ademas, mani-
fiesta ser agustino.238 No nos dice qué edad tiene al momento de hacer el tes-
tamento y manifiesta que esta enfermo (lins. 5-6). Podriamos deducir que es
un hombre anciano (haciendo un calculo tendria entre 70-80), no obstante,
con buenas facultades mentales, puesto que dice: «y en mi juicio y entendi-
miento natural» (lins. 5-6). Una de las cosas que hay que tener en cuenta es
que para poder testar es necesario, en principio, estar en buenas condiciones
mentales. Por otra parte, nos encontramos ante una profesion de fe enlazada
con un «descargo de conciencia» propio de los testamentos de estos afios, en
los que el preambulo siempre constaba de un contenido espiritual. Su condi-
cion juridica nos indica que no puede testar por su calidad de «agustino» que,
de entrada, le priva de dar pasos contrarios a lo que las Constituciones de la
Orden contemplaban en su momento y de la que «él era parte». No obstante,
su objetivo es manifestarse y conseguir saldar sus culpas.

237 Era la formula utilizada en los testamentos: «Los testamentos americanos
guardaban una férmula fija que, con escasas variaciones, aparece repetida en el pream-
bulo de todos los testamentos indianos» Cf. Espinosa, «<Fundacion de las capellanias...»,
598.

238 En su testamento afirma explicitamente su pertenencia a la Orden de San
Agustin en cuatro ocasiones (lins. 2;7;8;10), ademas de una referencia indirecta al so-
licitar ser sepultado «en la Iglesia mayor de la ciudad de Tunja en el habito del glorioso
Padre Agustin» (lins. 14-15). No obstante, la filiacion juridica de Requejada es objeto
de debate historiografico. Al respecto, Rafael Lazcano, en su recensiéon de la obra Fray
Vicente de Requejada, Biografia y mito de un agustino quijotesco del historiador el pa-
dre Fernando Campo del Pozo, advierte que tanto su profesién en Zaragoza como su
condicion de agustino: «pueden ponerse en duda mientras no aparezca el acta de pro-
fesion, o bien otros testimonios histéricos que confirman su presencia en el convento
zaragozano. Incluso puede cuestionarse si realmente perteneci6 alguna vez a la Orden
de San Agustin. Hasta el momento la identidad agustiniana de Requejada se basa tan
solo en su propio testimonio, dado a conocer después de varios afios en el Nuevo
Mundo y en circunstancias apremiantes. Su sola palabra no prueba en absoluto la afi-
liacion juridica a la Orden Agustiniana, ni la emision de la profesion religiosa en el con-
vento de Zaragoza» Evidentemente, ante esta laguna documental, y aunque la cuestion
requiere una investigacion exhaustiva, en el presente comentario se mantiene la iden-
tidad agustiniana de la persona atendiendo a su propio testimonio. cf. RAFAEL LAZCANO,
«Resefia del libro Fray Vicente de Requejada, biografia y mito de un agustino quijotesco
por Fernando Campo del Pozo», en Revista Agustiniana 55 (2014), 249-251.
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4.2. Disposicion funeraria (lins. 14-18)

Comienzan las disposiciones, que siguen teniendo un contenido espiri-
tual y cristiano. En primer lugar, siguiendo el estilo tradicional de este tipo de
documento, encomienda su alma a Dios que la hizo, formo6 y la ha creado, y su
cuerpo a la tierra de donde sali6 (lins. 12-13). Siguiendo el estilo tradicional
de este tipo de documento. Es consciente que esta al borde la muerte y, por
tanto, desearia gozar del premio de la vida eterna. En la segunda disposicion,
pide ser sepultado en la Iglesia Mayor de la Ciudad de Tunja239(lins. 14-15).
Ademas, solicita ser enterrado con el habito agustino, quizas como signo de
pertenencia a esta orden y siguiendo la tradicion del ars moriendi (el arte del
buen morir) cumpliendo los ritos religiosos pertinentes. Deja en manos del
Padre Juan de Castellanos el nimero de sufragios que se oficiaran por su
alma, no estipula cuantas misas deben celebrarse, y, como pago, pide que se
paguen de sus bienes los gastos que estos ritos acarrearan. No es gratuita.
Podriamos deducir que dicha sepultura era costosa y dependia de la posicién
social, no era igual un entierro de un indigena que la de un cura doctrinero -
el autor del articulo lo deduce por lo aprendido de historia-, necesitariamos
hacer una investigaciéon o estudio para saber estos datos exactos, sin em-
bargo, coincidiriamos al decir que el entierro dependeria de la clase social a
la que pertenecia el difunto. No obstante, como no es el caso, ni este testa-
mento nos da una cantidad exacta, lo que si sabemos es que hay un pago por
parte del testador y de esa forma asegura de algiin modo los rezos pertinen-
tes para su alma (lins. 19-24).

4.3. Restitucion

- Manda a pagar el trabajo a los indios de Samaca y Foaca (lins. 25-
28;34-38)

La restitucion cumple con la practica de la caridad cristiana para lograr asi
indulgencias a favor del alma pecadora. En el fondo suelen aparecer en el tes-
tamento deudas contraidas y pendientes, con el fin de que los albaceas las
liquiden sin demora para que el alma del testador pueda descansar en paz.

239 £] ha sido el primer parroco de esta Iglesia y el que construyé dicho templo.
Cfr. CAMPO, Fray Vicente de Requejada, 89.
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- Pago por ineficiencia «faltas en la doctrina» a los de Coromoro
(lins. 49-50)

En la época colonial, los doctrineros tenian la obligacién legal y moral de
evangelizar a los indios. Al reconocer que «hice muchas faltas» (lin. 49), el
testador admite que ha incumplido. Para la Iglesia, se consideraba esta inefi-
ciencia como un robo, lo que generaba una obligacion de restitucidn. El testa-
dor sabe que no puede morir si no devuelve lo que ha obtenido injustamente
o repara el dafio causado. Los «cien pesos de oro corriente» funcionan como
una indemnizacién colectiva a los indigenas de Coromoro. Es muy significa-
tivo que se mencione al Padre Juan de Castellanos como el encargado de eje-
cutar esta orden. El hecho de que el testador confie en un clérigo para «hacer
esta restitucion» asegura que el dinero llegue efectivamente a los indigenas y
que el acto tenga validez eclesiastica.

4.4. Legados

Es notable la relacion afectiva con sus criados. Al dejar solares y huer-
tas a Magdalena (35 afios de servicio) y Alonso (30 afos), el fraile busca ga-
rantizar la subsistencia de quienes lo cuidaron, pidiéndoles incluso perdon:
«lesruego me lo perdonen porque Dios les perdone a ellos» (lins. 68-70). Esto
muestra un rostro humano. Esta admitiendo que estos indigenas han traba-
jado para €l sin una remuneracion justa durante décadas. Un detalle excep-
cional es que el testador le otorga a Magdalena el derecho de escoger cual de
los dos solares prefiere «el que de los dichos solares quisiere escoger» (lins.
65-66). Ubicar estos solares en la ciudad de Tunja, junto a la casa de Martin
Hernandez, indica que se trata de propiedad urbana valiosa y muy significa-
tiva que buscaba asegurarle un sustento tras su muerte. La frase final tiene
un peso desde el punto de vista religioso: «les ruego me lo perdonen porque
Dios les perdone a ellos» (lins. 69-70). En efecto, su perdon ante Dios esta
condicionado al perdéon que reciba de aquellos a quienes exploté. Por otra
parte, al llamarlos «criados» y reconocer décadas de servicio, el documento
expone una vida entera de trabajo doméstico y personal que, de otro modo,
habria quedado en el anonimato.
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4.5. Liquidacion.
- De deudas (lins 80-97)

El testador paga a Francisca y Catalina con bienes que eran moneda de
cambio en el Reino de Nueva Granada: una manta y un animal (yegua). Esta
priorizando la deuda moral. Por otra parte, el testador reconoce que debe 15
afos de servicio a una difunta (Leonor), y, como la madre ha muerto, la deuda
no se extingue, sino que se traslada a su hija, la pequefia Francisca. Menciona
que la nina es «mestiza» y de diez afios. Nuevamente, el testador confia en el
Padre Castellanos para que actiie como protector de los 50 pesos de oro de la
nifia. Teme que, si el dinero cae en manos de los herederos o de un tutor, la
huérfana se pueda quedar sin nada. En estos fragmentos, el «descargo de con-
ciencia» esta presente, como se ha comentado anteriormente, morir con estas
deudas sin cancelar era arriesgarse a una estancia prolongada en el Purgato-
rio.

- De negocios (lins. 98-115)

El testador reconoce la existencia de una compaiiia de yeguas con Juan
Valenciano, iniciada «habra 20 afios poco mas o menos» (lins. 109-111) me-
diante la unidn de capitales privados. Lo relevante aqui es la voluntad de cum-
plir con el pacto original de que el fruto del negocio se reparta de forma equi-
tativa, a pesar de que el socio «diz que ya es difunto» (Iin. 98-99). La mencidon
del Padre Juan de Castellanos como la autoridad encargada de nombrar un
«contador que él quisiere» (lins. 110-111) para realizar las «cuentas con la
justicia» (lin. 110) revela una desconfianza que solo se puede cumplir dicha
voluntad si lo encarga al P. Juan. El testador no solo busca el reparto del ga-
nado, sino la liquidacion de deudas cruzadas, mencionando «cartas de pago y
otros papeles» (lin. 109) y pagos realizados por terceros como «Martin San-
chez» (lin. 109). Por otra parte, el testador se compromete a que, si resulta
deber algo, «de la mia se le pague» (lin. 114), pero mantiene su derecho a que
«si de la dicha hacienda algo se me debiere... se cobre» (lin. 115).

4.6. Intervencion del escribano (lins. 114-121)

Este cierre del documento captura el transito exacto entre la vida y la
muerte del testador, transformando un acto juridico en una crénica de agoni-
zante. El texto describe la intervencion del escribano Luis de Vergara en un
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momento de ruptura total, donde el discurso legal se interrumpe por el co-
lapso fisico de Fray Vicente de Requexada (lins. 116-118). La frase «Venid aca
Martin que me amortezco» (lin. 117-118), dirigida a su criado o deudo Martin
Sanchez, rompe la formalidad del documento para introducir la inmediatez
del desvanecimiento. El escribano, actuando como un observador de la reali-
dad, detalla los signos de la muerte: el sujeto «comenzo a hervir del cuerpo»
(lin. 120), «volver los ojos» (lin. 117) y quedarse «sin habla» (lin. 117). Es
notable la descripcién del protocolo de verificacion de la muerte, donde el
propio Luis de Vergara afirma: «le busqué el pulso e no se lo hallé» (lin. 118),
un acto que valida la suspensién de la «memoria en este punto y estado» (lin.
119). Histéricamente, este pasaje ocurrido en la Villa de Leyva el «veinte dias
del mes de julio de mil e quinientos e setenta e cinco afios» (lin. 120) dota al
documento de una autenticidad absoluta; el testamento queda truncado, lo
que refuerza que las mandas de «descargo de conciencia» analizadas ante-
riormente fueron las ultimas palabras licidas del fraile. La firma de los testi-
gos, Juanes Navarro y el mencionado Martin Sanchez249 (lin. 119), junto a la
rubrica del escribano de Su Majestad, cierra un proceso donde la ley civil se
detiene ante el misterio del fallecimiento, dejando el alma del testador a mer-
ced de la justicia divina que él mismo intent6 aplacar con sus restituciones.

Conclusion

En este comentario de texto se analiza el testamento de fray Vicente de
Requejada (1575). A través del examen de su estructura y contenido, se pre-
senta a Requejada como un agustino pionero en las Indias cuya ultima volun-
tad se convierte en un ejercicio de «descargo de conciencia». Se destaca la
relevancia de la restitucién en el documento: el fraile no solo ordena pagar
deudas materiales, sino que retribuye a las comunidades indigenas de Sa-
macay Coromoro por sus propias negligencias en la ensefianza de la doctrina.
Se subraya la estrecha relacion de Requejada con Juan de Castellanos, su al-
bacea, incluye legados a criados y la proteccion de una nifia mestiza. Se con-
cluye con el valor testimonial del cierre del escribano, quien registra el falle-
cimiento del fraile en el instante mismo en que el documento queda truncado,

240 Sobre la relacion existente entre Martin y fray Vicente de Requejada hay una
investigacion hecha por el padre Fernando Campo, en donde expone que era su hijo. Cf.
CAamPo, Fray Vicente de Requejada..., 121-125.
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ofreciendo una cronica sobre su muerte.

Destacamos tres procesos histdricos determinantes: En 1575, la Iglesia
vivia el post-Concilio de Trento. Se estaba pasando de una «Iglesia de con-
quista» a una «Iglesia de instituciones», donde el «descargo de conciencia» se
convirtié en una herramienta para obligar a los encomenderos y clérigos a
reparar los abusos contra los indigenas si deseaban recibir la absolucién. Por
otra parte, el documento coincide con el esfuerzo de la Corona por frenar el
poder de los civiles.?4! La insistencia de Fray Vicente en que sus bienes pasen
a manos de Juan de Castellanos y no del encomendero Sebastian Garcia (lin.
42), refleja la lucha de la Iglesia por actuar como mediadora y protectora de
la mano de obra indigena frente a la explotacion secular. Y, finalmente, des-
tacamos la expansion de la Orden de San Agustin en el Nuevo Reino: mientras
Requejada moria en Villa de Leyva, la Orden vivia un periodo de asentamiento
definitivo en la region de Tunja.242
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Apéndice
I

Testamento de Frai Vicente de Requexada?43

En el nombre de Dios. Amén. Sea manifiesto a todos cuantos esta vieren, como yo fray Vicente de
Requejada, de la Orden del Sefior Santo Agustin, natural que soy de la ciudad de Zaragoza y ha tiempo de
cuarenta y ocho afios poco mas o menos, que estoy en estas partes de la Indias, primero seis afios en la Gober-
nacion de Venezuela e los demas en este Nuevo Reino e por el camino hasta llegar aqui, estando como estoy
enfermo de cuerpo y en mi juicio y entendimiento natural codiciando descargar mi conciencia e poner mi
anima en carrera de salvacidn, como catélico cristiano y porque por ser como soy fraile profeso de la dicha
orden de Santo Agustin, no puedo testar e tengo necesidad de hacer memoria de las deudas que debo e de las
cosas que son a mi cargo para que se descarguen e paguen de mis bienes, por tanto por la via e forma que el
derecho y mi Orden permite, conozco que hago la memoria y manifestacion siguiente:

Primeramente mando y encomiendo mi anima a Dios Nuestro Sefior que la hizo e formé por su pre-
ciosa sangre y el cuerpo a la tierra de que fue formado.

243 Transcripcion del padre Campo del Pozo. Cfr. CAMPO, Fray Vicente de Reque-
jada..., 219-224.
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item mando que cada que de mi acaeciere fallecimiento, mi cuerpo sea sepultado en la iglesia mayor de la
ciudad de Tunja en el habito del glorioso Santo Agustin e aunque yo falleciere en esta Villa de Leyva, a donde
de presente estoy enfermo, que desde aqui o desde donde quiera que muriere, mi cuerpo o mis huesos sea
llevado e sepultado en la dicha iglesia mayor de la dicha ciudad de Tunja.

item mando que por mi 4nima se hagan las exequias e sacrificios e se digan las misas que le parecieren al
Sefior Padre Juan de Castellanos, Vicario y Beneficiado de la dicha ciudad de Tunja, a quien nombro e sefialo
por persona que tenga cargo de hacer bien por mi &nima e cumpla lo contenido en esta memoria como albacea
o como hubiere lugar de derecho y permita la Orden que profeso y lo que en el dicho entierro sacrificios e
misas se gastare, se pague de mis bienes.

fitem declaro que los indios de Samaca de que es Encomendero Antén de Esquivel, me ayudaron a hacer las
casas que yo tengo en la ciudad de Tunja, frontero e junto al monasterio de Santo Domingo, e todos los dichos
indios de Samaca trabajaron muchos dias en el edificio de las dichas casas e por su trabajo no les he dado ni
pagado ninguna cosa hasta el dia de hoy y les soy a cargo de su trabajo, mando que se les dé e pague a los
dichos indios cincuenta pesos de oro corriente, los cuales se repartan entre todos los dichos indios de Samaca
por mano del dicho Padre Juan de Castellanos y por su orden e para hacer esta reparticion e las demas de yuso
contenidas mando que se vendan las dichas casas por orden del dicho Padre Juan de Castellanos y los demas
bienes que parecieren ser mios.

tem declaro que asi mismo me ayudaron a hacer las dichas casas que asi tengo en la dicha ciudad de Tunja
los Indios de Foaca que estaban en cabeza de Gonzalo Garcia, difunto, e yo me servia dellos e los dichos indios
de Foacd me trajeron para el edificio de las dichas casas madera e otros materiales e trabajaron e anduvieron
trabajando probablemente en el edificio de las dichas casas, e mediante su ayuda e los de Samaca yo hice el
edificio e las dichas casas e hasta el dia de hoy a los dichos indios de Foaca no les he pagado cosa alguna por
su trabajo, por tanto, por descargo de mi conciencia, mando se les pague a los dichos indios de Foaca cien
pesos de oro corriente; esta restitucion se ha de hacer por mano del dicho Padre Juan de Castellanos e no
entren en poder de Sebastian Garcia, que diz que es al presente su Encomendero, sino como dicho es, por
mano del dicho Padre Juan de Castellanos, a quien como es dicho, sefialo para las restituciones e cosas conte-
nidas de suso e de yuso en esta memoria.

item declaro que yo estuve e residi cierto tiempo en un repartimiento de indios que se nombra de Coromoro
de que eray es Encomendero Antén de Esquivel e tenia a mi cargo la doctrina de los dichos indios de Coromoro
e me pagaba dicha doctrina el dicho Antén de Esquivel como tal su Encomendero enteramente e yo hice mu-
chas faltas en la dicha doctrina e soy obligado a la restitucion, por tanto, por descargo de mi conciencia, mando
se paguen e restituyan a los dichos indios de Coromoro cien pesos de oro corriente a todos e cada uno de ellos,
e haga esta restitucion el dicho Padre Juan de Castellanos e por su orden.

item declaro que yo impuse e cargué sobre las dichas casas que tengo en la dicha ciudad, 300 pesos de oro
corriente, para que por ellos se pagase el censo a razdén de los doce el millar y estos me dio Antén Gutiérrez
como albacea de Sebastian [Martin] que es de sus bienes, como se contiene en la escritura de censo que de
ello pas6 ante Juan Ruiz Cabeza de Baca, Escribano Publico y del Cabildo de la dicha ciudad de Tunja a que me
refiero, declaro que los 112 pesos destos 300 eran e fueron para el Capitan Pedro de Madrid, difunto, e él los
recibié en su poder e hizo dellos lo que quiso e se declar6 entre mi y el dicho Pedro de Madrid, que él pagaria
el censo de los dichos 112 pesos, e qued6 a su cargo el principal e de lo que dello corriese e la redencién dellos,
e son testigos desto el dicho Antén Gutiérrez y el dicho Juan Ruiz Cabeza de Baca, Escribano, e Pedro de Ma-
drid, hijo del dicho Pedro de Madrid.

item declaro que debo a Magdalena, india natural de Chicamocha, el servicio de 35 afios que me ha servido,
mando que se le dé e pague por el dicho servicio a la dicha Magdalena, uno de los dos solares que tengo en la
dicha ciudad de Tunja, junto e por encima de las casas e solares de Martin Hernandez, portugués, calles en
medio, el que de los dichos solares quisiere escoger la dicha Magdalena y el otro solar que queda, mando a
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Alonso, indio, mi criado, natural de Ubaté, porque me ha servido 30 afios, e a la dicha Magdalena e a Alonso
mando los dichos dos solares por el dicho su servicio que me han hecho en tanto tiempo, les ruego me lo
perdonen porque Dios les perdone a ellos.

ftem declaro que tengo dos huertas que me dieron e hicieron dellas merced el Cabildo de la dicha ciudad de
Tunja mucho tiempo ha, que son las dichas dos huertas, junto a la dicha ciudad de Tunja, en un llano que esta
junto al molino que era o es de antes de llegar al rio e junto al dicho rio, y los titulos destas dos huertas tengo
en mi poder e son estas dichas dos huertas al costado e linde de la huerta de Miguel Holguin, vecino de la dicha
ciudad de Tunja, mando una destas dichas huertas a Isabel, india de mi servicio, natural de Foacd, porque me
ha servido mucho tiempo desde muchacha e le debo el dicho su servicio que es mas de 20 afios e por el dicho
su servicio le mando las dichas dos huertas e lo que mas le soy a cargo por el dicho su servicio, le ruego me lo
perdone, que no tengo otra cosa que darle.

item mando que se dé y pague a Francisca, india de mi servicio, natural del repartimiento de la encomienda
de Antonio de Hoyos, seis mantas e una yegua de las que me cupieren en la compaifiia que tengo con Juan
Valenciano, lo que le mando en pago de sus servicios.

Item mando a Catalina, india de mi servicio, natural de Coromoro, dos mantas por su servicio.

tem declaro, por descargo de mi conciencia, que una india nombrada Leonor, natural de Foac4, que ya es
difunta y muri6 en mi casa e servicio, me sirvid, esta dicha Leonor, india 15 afios de buen servicio e dejé una
hija que se nombra Francisca, que naci6 en mi casa y se crié asimismo y esta al presente y siempre ha estado
desde que nacié en mi servicio y es mestiza e sera de edad de diez afios poco mas o menos, e debo el servicio
a madre e hija, por tanto mando a la dicha Francisca, mestiza, por el servicio de la dicha Leonor su madre e
por el que la misma muchacha me ha hecho, 50 pesos de oro corriente y estos mando que entren en poder del
dicho Padre Juan de Castellanos e él mismo de su mano se los ponga en tutela o los emplee en lo que le parezca
para que estén por de la dicha mestiza, como cosa suya propia.

item declaro que debo a Juan de Castro, vecino de Vélez, 16 pesos de oro corriente por dos botijas de vino que
me vendi6 para mi sustento e para mi enfermedad e dello le tengo hecho un conocimiento, mando se le pa-
guen.

item declaro que debo a Pedro de Cardenas, mercader, cinco pesos de una botija de aceite que me vendi6 para
mi sustento, mando se le paguen.

ftem declaro que yo tengo cierta compaiifa de yeguas con Juan Valenciano, que diz que ya es difunto, en tal
manera que habra 20 afios poco mas o menos que él de su hacienda y yo de la mia compramos ciertas yeguas
y las juntamos e hicimos compaiiia y hasta lo que dellas sucediese de multiplicar, las cuales yeguas han andado
en los paramos de Turmequé y al presente estan en la estancia del Padre Castellanos, mando que se vea el
ganado que hay e se parta por medio, porque asi se concert6 entre mi y el dicho Juan Valenciano e la mitad
del dicho ganado queda por suyo y de sus herederos e la otra mitad por mio, y esto declaro por descargo de
mi conciencia.

item declaro que Martin Sanchez ha pagado por comisién mia, por virtud del poder que tengo del dicho Juan
Valenciano, cierta cantidad de pesos de oro a ciertas personas a quienes el dicho Juan Valenciano los debia y
esto de lo que el dicho Martin Sanchez deba al dicho Juan Valenciano del cual tengo en mi poder ciertas cartas
de pago y otros papeles asi de lo susodicho como de otras cosas y cuentas que hubo entre mi y el dicho Juan
Valenciano y su hacienda, mando que el dicho Padre Juan de Castellanos haga por mi las cuentas con la justicia
de todo lo susodicho nombrando el dicho Padre Castellanos para ello el contador que él quisiere, y si de las
dichas cuentas resultare deber yo algo de la hacienda del dicho Juan Valenciano, de la mia se le pague e si de
la dicha hacienda algo se me debiere a mi por consiguiente se cobre.

Y estando en este punto, habiendo declarado el dicho fray Vicente de Requexada por presencia de mi,

120



el presente escribano, todo lo susodicho dijo: "Venid aca Martin que me amortezco", llamando a un mancebo
que alli estaba, que se llamaba Martin Sanchez, que es su criado o deudo, y asi yo el presente Escribano llegué
a él e los que alli estaban e comenzd a hervir del cuerpo e volver los ojos e se quedd sin habla e pareci6 estar
muerto e pasar desta presente vida e yo, el dicho Escribano, le busqué el pulso e no se lo hallé e asi acudi6
mucha gente e todos dijeron que estad muerto e se qued6 esta memoria en este punto y estado e estaban pre-
sentes por testigos el dicho Martin Sanchez e Juanes Navarro, que aqui firman de sus nombres, todo lo cual
pasé en la Villa de Leyva, estando en las casas de la morada del dicho Padre Vicente de Requexada a veinte
dias del mes de julio de mil e quinientos e setenta e cinco afios.[Firman] Martin Sdnchez, Juanes Navarro. Pasd
ante mi, Luis de Vergara, Escribano de su Majestad.
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«Queremos ser, dentro de esta masa, una pequena levadura de unidad, de
comunion y de fraternidad. Nosotros queremos decirle al mundo, con hu-
mildad y alegria: jmiren a Cristo! jAcérquense a El!»
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San Agustin, testigo de una verdadera amistad

FR. BLAISE KOUAMI SESSOAFIO

Provincia Santa Juliana de Cornillén de Bélgica

Resumen

Este estudio analiza la concepcion
de la amistad en San Agustin, presentandola
como un camino espiritual perfeccionado
por la gracia. El autor investiga cdmo el
obispo de Hipona, partiendo del ideal cla-
sico de Cicerdn, trasciende la visién antigua
tras su conversion. A través de un andlisis
de las Confesiones y diversos sermones, se

distinguen conceptos clave como amicitia,
caritas y dilectio, diferenciando la amistad
nacida de la costumbre de aquella funda-
mentada en la razén y la fe. Finalmente, se
concluye que, para Agustin, la verdadera
amistad es un don divino y una via de as-
censo hacia la sabiduria eterna, esencial
para la vida en comunidad.

Palabras Clave: Agustin, Amistad,
Confesiones, Caridad, Comunidad.

Augustine, witness to a true friendship

Abstract

This study analyzes the conception
of friendship in Saint Augustine, presenting
it as a spiritual path perfected by grace. The
author investigates how the Bishop of
Hippo, starting from Cicero’s classical ideal,
transcends the ancient vision following his
conversion. Through an analysis of the Con-
fessions and various sermons, key concepts

such as amicitia, caritas, and dilectio are
distinguished, differentiating friendship
born of custom from that grounded in rea-
son and faith. Finally, it concludes that, for
Augustine, true friendship is a divine gift
and a path of ascent toward eternal wis-
dom, essential for community life.

Keywords: Augustine, Friendship, Confes-
sions, Charity, Community.



Introduccion

Desde el punto de vista de la experiencia comun, la amistad a menudo
se presenta como un acto no premeditado, dificil de expresar, dificil de expli-
car. San Agustin nos ayuda a entender lo que esta en juego en el fenomeno
amistoso. Dotado de gran perspicacia y un profundo sentido psicologico, el
obispo de Hipona pudo relatar su propia experiencia personal en términos
sutiles, sin carecer de un enfoque espiritual. Por esta razon, los textos de Agus-
tin siguen siendo de gran interés hoy en dia en el momento de hablar de la
amistad. Ciertamente, san Agustin estuvo marcado por el antiguo ideal de la
amistad. Su vida estuvo marcada de largas y buenas amistades. La amistad
recorre los alrededores de los paisajes mediterraneos, desde el calor soleado
de Cartago hasta los cielos luminosos de Milan. Por supuesto, debemos des-
confiar de un enfoque pintoresco, sensible solo a las particularidades de su
tiempo, pero tampoco debemos cubrir el pensamiento de Agustin con una ter-
minologia filoséfica que oscureciera su alcance, como recomendé Goulven
Madec.244 El relato de su camino humano y espiritual, especialmente a través
de las Confesiones, nos permite ver lo que Agustin debe a la cultura antigua y
como le da un nuevo estatus después de su conversion. Esta nociéon no sélo
permite describir una experiencia humana rica, aunque modesta y discreta,
sino que también revela la cercania de Dios a los hombres. Con la vivencia de
la amistad, Agustin pudo comprender el significado de un sentimiento natural
perfeccionado por la gracia de Dios.

1. Definicion de términos

Bajo este término de amicitia, ;qué se esconde realmente? A menudo en-
contramos amicitia confundido con el término Amor, un término genérico del
que amicitia seria solo una expresion. Amor designa toda la gama de senti-
mientos, desde el amor del «gloton» por la comida hasta el «kamor puro» del
mistico. Para san Agustin el amor, designa, sobre todo, esa llamada fundamen-
tal que atrae al alma hacia un objeto, ya sea material o espiritual. «xAmor manus
animae», que busca agarrar y solo puede sostener un objeto a la vez.24> Es este

244 JEAN-FRANCOIS PETIT, sur le « phénomeéne amical ». L'expérience de I'amitié chez
saint augustin, (Transversalités, janvier-mars 2010, n° 113), 47-63.
245 SAN AGUSTIN, s. 125,7.



peso el que lleva el alma consigo: «Pondus meum amor meus»24®, Pero si que
hay un amor de amistad que caracteriza las amistades elegidas, en un estadio
inferior al de la caridad.

De hecho, caritas no siempre se desvia de la amicitia. Por ejemplo, pode-
mos hablar de caritas amicorum por «el amor que los amigos sienten el uno
por el otro».247 Caritas, como dilectio, pone de relieve el lado noble del amor:
«es el sentimiento con el que se ama lo que se debe amar».248 Para un cris-
tiano, el objeto de la caridad sera eterno. A este respecto, la caridad cristiana
difiere del sentido ciceroniano, para el cual el amor se basa ante todo en una
idea de valor: «el amigo mas querido» es valioso. Pero no es como Dios, es
decir, la fuente misma y el objeto del amor. Por su parte, Agustin insistira
siempre en el hecho de que no podemos desvincular amar a Dios y amar a los
hombres: «porque la caridad que ama a Dios no es otra que la que ama al pro-
jimo».249 En resumen, si la caritas viene del cielo, 1a dilectio es el amor perfecto
que viene de la tierra. Es en la union de las dos donde, finalmente, se encuen-
tra amicitia. Para entenderlo bien, es esencial dar un rodeo a través de la na-
rracion de la experiencia de la amistad en la vida de San Agustin antes de ana-
lizar su propio pensamiento.2>0

2. La definicion agustiniana de la amistad

Para conocer la vida de Agustin, las Confesiones siguen siendo una obra
insustituible. San Agustin se expresa a partir de las referencias de su tiempo.
No es de extrafiar, por tanto, que parta de la definicién ciceroniana: «La amis-
tad es un acuerdo total sobre las cosas humanas y divinas, acompafiado del
deseo del bien del otro y del afecto».2>! Este amor debe ser «mutuo y gra-
tuito».252 La amistad se define como esta comprensién de las cosas divinas y

246 SAN AGUSTIN, conf. 13,20 (SAN AGUSTIN, Confesiones (=BAC 2), Madrid, Biblioteca
de Autores Cristianos, 2018.

247 SAN AGUSTIN, fid. rer. 1,3.

248 SAN AGUSTIN, diu. qu. 35,1.

249 SAN AGUSTIN, s. 265,9.

250 JEAN-FRANCOIS PETIT, sur le « phénomeéne amical ». L'expérience de I'amitié chez
Saint Augustin, 47-63.

251 CICERON, De Amicitia, 6.

252 VINAS, TEOFILO, EI Santo Amigo: Agustin, un maestro de la Amistad, (Madrid:
RIALP, 2019).
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humanas. Pero va acompafiada, sobre todo, de un esfuerzo de la voluntad di-
rigido al bien del amigo, que se expresa por la benevolencia, y por el afecto
basado en la estima, que se expresa por la caridad. San Agustin tiene esto en
cuenta cuando dice: «La amistad es la voluntad de traer el bien a alguien, que
es el objeto de nuestro amor, mientras que existe una voluntad idéntica en él».

(Equivalen estas aclaraciones a sostener que la amistad no tiene otro
proposito que procurar beneficios y no tiene otra condicién que la reciproci-
dad? En otros textos, Agustin distingue muy habilmente entre «amicitia con-
suetudinis» y «amicitia rationis»,253 es decir, la amistad nacida de la costum-
bre, de la que es legitimada por la razdn. La primera sigue siendo carnal. Pro-
viene del comercio prolongado, que se debe a compartir el habitat, al inter-
cambio frecuente de palabras o al hecho de vivir juntos. Esta lejos de ser cen-
surable. Tiene su dulzura, su utilidad, pero «habent illam et pecora»2>*(tam-
bién los animales la tienen). Agustin menciona, prosaicamente, que incluso
los animales son capaces de esto. «<Hay una amistad superior, que no proviene
del habito, sino de la razon, por la cual amamos a un hombre porque tenemos
fe en él, y la voluntad de cada uno tiende a la felicidad del otro, en esta vida
mortal» (s. 385). Ciertamente, buena compaiiia, la «dulce sociedad de la vida»
descrita en el Libro IV de las Confesiones puede favorecerla. Pero ese es todo
el programa de la dilectio, el amor por eleccion.

Mas que nada, la amistad se caracteriza por una aspiracién fundamen-
tal a la unidad. Cicerdn ya lo habia entendido bien: «La fuerza de la amistad
proviene del hecho de que muchos tienen en realidad una sola alma».255 Agus-
tin lo entiende bastante bien, ya que creia que una parte de si mismo habia
desaparecido después de la muerte de su amigo,2>¢ retomando este lugar co-
mun de la antigiiedad, a menudo atribuido a Horacio. Este ideal de unidad lo
marcé tanto que notd que la amistad se manifestaba en los ojos, el lenguaje, el
habla... que expresan esos sentimientos mutuos que son «como el alimento
por el cual se produce la fusion de las almas, que, de muchos, llegan a formar

253 SAN AGUSTIN, s. 385,2.
254 SAN AGUSTIN, s. 385,2.
255 CICERON, De Amisticia, 25.
256 SAN AGUSTIN, conf. 4,2.
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una sola».257 La unidad es, por tanto, consustancial a la amistad: «amigos, ;qué
otra cosa buscan sino convertirse en uno?», se pregunt6 Agustin.z58

Por su parte, Ciceron habia observado que la superioridad de la amistad
sobre el parentesco consiste en esto: uno puede dejar de querer el bien de sus
parientes, uno no puede dejar de querer el bien de sus amigos. Porque si dejas
de querer el bien de una persona en particular, el nombre de amistad desapa-
rece, el de parentesco permanece.?5 San Agustin respeta esta forma de jerar-
quia (en el s. 385), haciendo de la amistad un grado mas alto que el amor con-
yugal o incluso filial: «No se debe alabar a quien ama a sus hijos, se debe culpar
a quien no los ama».260 Agustin nos recuerda que la amistad comienza entre
los matrimonios y solo asi durard su union. Comprenderemos entonces
cuando diga que mantendra con todas sus fuerzas que la comunidad agusti-
niana debe ser un circulo de amigos, s6lo asi podremos hablar de la unidad de
los corazones y de las almas.

3. La critica agustiniana de una amistad puramente humana

La critica de Agustin a la amistad puramente humana se basa sobre
todo en una experiencia existencial decisiva: la muerte del amigo de su juven-
tud relatada en el Libro IV de las Confesiones. Agustin describe un sufrimiento
extremo que impregno toda su existencia: «El dolor oscurecia mi corazon, y
dondequiera que miraba, no veia mas que muerte».261 Esta experiencia no es
solo un episodio autobiografico, sino un lugar teolégico y antropolégico real.
Agustin entonces comprendié que la amistad basada exclusivamente en una
criatura mortal era ontolégicamente fragil. El querido amigo esta condenado
a desaparecer, y con él se derrumba todo un mundo emocional. Confiesa: «De-
rramé mi alma sobre la arena, amando a un mortal como si no fuera a mo-
rir».262 Esta formula es decisiva: el error no reside en la amistad en si, sino en
la absolutizacion de la criatura. Contrariamente a la sabiduria estoica o cice-

257 SAN AGUSTIN, conf. 4,8.
258 SAN AGUSTIN, ord. 2,48.
259 CICERON, De Amisticia, 6.
260 SAN AGUSTIN, s. 385,2.
261 SAN AGUSTIN, conf- 4,7.
262 SAN AGUSTIN, conf. 4,10.
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roniana, que invita a moderar las pasiones mediante la razén, Agustin mues-
tra que el sufrimiento revela una verdad mas profunda: el hombre no puede
encontrar la estabilidad ultima en lo que esta sujeto al tiempo y la corrupcién.
Toda vida humana esta estructurada por el amor, pero este puede estar orde-
nado o desordenado. La amistad se vuelve problematica cuando es amor inor-
dinus, es decir, cuando confiere un valor absoluto a una realidad creada.

Agustin reconoce que la amistad puede convertirse en un obstaculo en
el camino hacia Dios cuando aleja al alma de la conversién. Confiesa que cier-
tas relaciones le han mantenido en una vida lejos de Dios, fortaleciendo sus
vinculos mundanos. El amigo puede entonces convertirse en cémplice del pe-
cado en lugar de compafiero en la verdad. Esta intuicién es compartida por
varios Padres de la Iglesia. Juan Criséstomo enfatiza que la amistad humana
puede ser engafiosa cuando no conduce al bien: «No hay verdadera amistad
en la que uno atraiga al otro hacia el mal».263 De manera similar, Jeré6nimo
advierte que la amistad debe juzgarse por sus frutos espirituales, no por la
intensidad del afecto.

Agustin se une a esta tradicion patristica cuando afirma que el verda-
dero amigo es quien ayuda al otro a amar mas a Dios. Toda amistad que en-
cierra al hombre en el mundo sensible se convierte en un obstaculo para la
vida espiritual.

4. Las condiciones para una santa amistad segin San Agustin

Cicerdn en De Amisticia?6* contrasta las «relaciones amistosas de los sa-
bios» y las «<amistades vulgares». Agustin, que no disocia la amistad de la bus-
queda de la sabiduria, cuando declara que, en cualquier caso, la sabiduria
debe ser preferida a la amistad, esta respaldando aquella distinciéon. Tal vez
sea llevado a una mayor ternura con aquellos cuyas incapacidades naturales
los alejan de cualquier busqueda de sabiduria. Si realmente se le da un privi-
legio a la amicitia rationis, es probable que solo la amistad entre personas cul-
tas se lleve a buen término. Agustin sustituy6 esta vision «aristocratica» por
una visién mas «humanista» de la amistad.265

263 SAN JUAN CRISOSTOMO, Homilias, 7.
264 CICERON, De Amisticia, 21
265 SAN AGUSTIN, col. 1,13,20.
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Entre los elementos que promueven el nacimiento de la amistad, la be-
lleza juega un papel muy central: «;Qué nos gusta si no la belleza? ;Y cudl es
esta belleza que nos atrae y nos une con las cosas que amamos?».266 Agustin
invita en su Regla a convertirse en amantes de la belleza espiritual. Lo que
nace originalmente de la armonia entre las partes, también conduce a pasar
de lo material a lo espiritual. Aqui, el papel de la belleza fisica es innegable.
Esto es de hecho lo que te llama la atencién a primera vista. San Agustin no lo
desdefia. Expresa su atraccién por ella varias veces. Pero esto ultimo juega
principalmente un papel de iniciacion en lo Bello, como en la perspectiva pla-
tonica. La belleza externa es solo el reflejo de la belleza increada. Como resul-
tado, la belleza fisica no es suficiente. Por lo tanto, a la belleza del cuerpo de-
bemos preferir la belleza del alma. Agustin destaca la misteriosa transforma-
cion que la Belleza provoca en el que ama. Este dltimo, en el caso del amor de
Dios, es llevado a una especie de mimetismo divino, cuya perfeccién se reali-
zara en la eternidad: «;Cuando seremos hermosos? Cuando amamos a la que
siempre es hermosa... Cuanto mas crece el amor, mas crece la belleza».267 Sin
duda, el que ama a alguien es mas capaz de descubrir su belleza. Agustin con-
sidera necesario vincular la amistad, la belleza y la eternidad.

Lareciprocidad es condicion sine qua non para el nacimiento de la amis-
tad. La amistad es una voluntad volcada hacia el bien del otro, con una volun-
tad reciproca en el otro. De modo que, para ser amigo de alguien, parece obvio,
debe haber dos y ambos animados por las mismas intenciones. La amistad
debe ser reciproca: perecera totalmente, si no consiste en el amor mutuo.
;Como se puede establecer esta reciprocidad? ;Co6mo puede existir la amistad
simultdneamente? Agustin estaria mas inclinado a valorar una politica de pe-
quefios pasos y especialmente del primer paso. Como en el caso del amor, la
amistad se puede construir ofreciéndola, sin una busqueda a priori del inte-
rés. Socrates fue en la misma direccién: «Cuando deseo la amistad de alguien,
siento tanto afecto por él que no tardo en compartir mi amistad con él».268

Agustin sefala la antitesis del amor desinteresado, a saber, el narci-
sismo. Por supuesto, uno puede amar a un hombre solo en la medida en que

266 SAN AGUSTIN, conf. 4,13,20.
267 SAN AGUSTIN, ep. lo. 9.
268 SOCRATES, Xen. Mem.,, 1, 4.
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se ama a si mismo. En las horas graves de su vida, Agustin permanecié en pre-
sencia de si mismo. «No podria soportar que me apartaran de mi mismo»269.
Pero tenga cuidado de no caer en esta trampa del narcisismo. Cicerdn ya habia
visto que hay falsos amigos, es decir, personas que se aman a si mismas a tra-
vés de aquellos que dicen amar.27% Por lo tanto, no es esencial que un inter-
cambio de servicios y beneficios cree un conjunto de obligaciones mutuas.
Agustin, por el contrario, considera que este estado de endeudamiento es bas-
tante perjudicial para la condicién de amigo. Para él, 1a consigna de la amistad
sigue siendo buscar en la amistad hacer del otro su igual. Buscarse incons-
cientemente a uno mismo a través del otro en la amistad solo conduce a hala-
gos fuera de lugar.

Agustin promueve los beneficios de la correccion fraterna y de la re-
prension amistosa. De un verdadero amigo, uno puede aceptar las adverten-
cias que le parecen indispensables. Pero, afortunadamente, los beneficios de
la amistad superan sus desventajas. La amistad sigue siendo, sobre todo, un
principio muy feliz del conocimiento: «nadie es conocido sino por la amistad».
Agustin experimento esto con el Papa Bonifacio: «El conocimiento que he te-
nido de Su Santidad ha sido tanto mayor cuanto mejor fundada es mi amis-
tad».271 En altima instancia, no se trata solo de una cuestion de eficacia social,
sino de la posibilidad de crecimiento espiritual. Una pregunta recorre los tex-
tos de Agustin: «;Un alma que hace participe a otra alma de su amistad la hace
como ella?».272 Agustin pudo haber tenido experiencia personal de esto, él que
se habia convertido en un enigma para si mismo a la muerte de su amigo.2’3
El amigo es aquel que conoce las profundidades del alma del otro, quizas mas
profundamente que él mismo. Agustin tuvo la oportunidad de vivir rodeado
de mucha gente. «Seremos ain mas amigos si esta amada sabiduria es comun
a nosotros»,2’4 declara al fin, convencido de que las personas malvadas nunca
pueden hacerse amigas de personas honestas.

269 SAN AGUSTIN, ord. 1,2.

270 CICERON, De Amicitia, 21.

271 SAN AGUSTIN, duas ep. pel. 1,1.
272 SAN AGUSTIN, ep. lo. 2.

273 SAN AGUSTIN, conf. 4,9

274 SAN AGUSTIN, sol. 1,13,22.
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Conclusion

Este trabajo ha tenido como reto demostrar la importancia de la amis-
tad para San Agustin y como €l mismo la ha vivido siendo asi el testigo de la
amistad. Este trabajo me ha permitido primero descubrir los distintos signifi-
cados del término amistad, desarrollar la critica agustiniana de una amistad
puramente humana antes de destacar cual es la verdadera amistad segiin San
Agustin. La concepcion agustiniana de la amistad constituye tanto un legado
recibido, como una superacion de la filosofia antigua. En didlogo con Arist6-
teles y Cicerdn, Agustin reconoce el valor humano y moral de la amistad, pero
también revela su fragilidad ontolégica. Al fundar la amistad en Dios, Agustin
propone una nueva vision, en la que el amor humano encuentra su estabili-
dad, su verdad y su realizacién. La amistad se convierte entonces en un lugar
privilegiado de busqueda espiritual y en un camino hacia la eternidad. Una
amistad como don de Dios y un camino hacia él. Una amistad basada en el
amor mutuo, y la reciprocidad, una amistad que busca siempre el bien del
otro. Esta es la verdadera amistad que va mas alla de los placeres y necesita-
des humanas. Es esta amistad la que, en su vida, experimentd Agustin mismo.
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La humildad en la vida cristiana segin san Agustin

Resumen

Se examina la centralidad de la hu-
mildad en la vida cristiana segiin san Agus-
tin. Para el Doctor de Hipona, la humildad
no constituye una virtud accesoria, sino el
principio estructurante de toda perfeccién
cristiana: precede, acompafia y custodia las
demas virtudes, especialmente la caridad, y

FR. STANLEY THADEI NYEMBEKE
Vicariato de San Agustin de Tanzania

se erige como camino insustituible hacia la
plenitud en Dios. Cristo, manso y humilde
de corazén, es fuente, modelo y meta de
esta virtud; no se trata de imitar sus obras
extraordinarias, sino de asumir interior-
mente sus mismos sentimientos.

Palabras clave: Humildad, San
Agustin, Vida Consagrada, Perfeccion Cris-
tiana, Santificacion.

Humility in the Christian Life according to Saint Augustine

Abstract

The centrality of humility in the
Christian life according to Saint Augustine
is examined. For the Doctor of Hippo, hu-
mility does not constitute an accessorial
virtue, but rather the structuring principle
of all Christian perfection: it precedes, ac-
companies, and safeguards the other vir-
tues, especially charity, and stands as the ir-
replaceable path toward fullness in God.

Introduccion

Christ, meek and humble of heart, is the
source, model, and goal of this virtue; it is
not a matter of imitating His extraordinary
works, but of interiorly assuming his very
sentiments.

Keywords: Humility, Saint Augus-
tine, Consecrated Life, Christian Perfection,
Sanctification.

La humildad es el cimiento de la vida espiritual y de modo especial de
aquellos que han sido llamados por Dios a seguirle a través de la vida consa-
grada. San Agustin quiere mostrarnos que la humildad es un resumen de toda



la vida cristiana. El verdadero humilde es aquel que interiormente siente que
no es nada por si mismo y todo lo recibe de la mano de Dios. Por eso la halla
en todas partes, mezclada con todas las virtudes, formando junto con la cari-
dad, el ambiente necesario del alma santa: donde esta la humildad, alli esta la
caridad.z7>

Ademas, nuestro padre san Agustin nos ensefia que la humildad es el
camino necesario de nuestra santidad, es decir, la humildad es el camino de
nuestra llamada hacia la perfeccion de la vida cristiana o, mejor dicho, hacia
la plenitud con Dios.276

Asi pues, la humildad es la primera y la tltima palabra del pensamiento
agustiniano. No se la consigue a través del esfuerzo humano, sino mirando
hacia Cristo, meta de toda humildad. En el Evangelio de Mateo, el Sefior nos
dice: «<Aprended de mi, que soy manso y humilde de coraz6n».2?7 Por esta in-
vitacién, Cristo es el inico camino de la humildad, y al mismo tiempo es la
humildad en si mismo. Por tanto, quiere que le sigamos en el camino que nos
ha mostrado con el ejemplo de vida. En nuestra formacién de la vida espiri-
tual, la humildad es el cimiento sobre el que puede asentarse nuestra bus-
queda de la verdad. Sobre ello, dice san Agustin:

¢Quieres ser grande? Comienza por lo minimo. ;Piensas construir un edificio
de gran altura? Piensa primero en el fundamento que es la humildad. Pues
cuanto mas se dispone uno a levantar la mole de la construccién y mayor ha de
ser el edificio, tanto mas hondo se cava el cimiento. El edificio, ciertamente,
cuando se construye se eleva hasta arriba, pero quien cava el cimiento baja a
lo inferior. Luego el edificio, antes de subir, baja, y la altura, después de humi-
llarse, se levanta.278

275 CESAR VACA, La vida Religiosa en San Agustin, (Madrid: Religién & Cultura,
1962), 263.

276 VACA, La vida Religiosa en San Agustin, 264.

277Mt 11, 29. Cf. SCHOKEL, Luis Alonso (ed.), Biblia del Peregrino: La Biblia de Nues-
tro Pueblo, (Santander: Sal Terrae, 2011). En adelante, todas las citas biblicas pertene-
cen a esta edicién, a menos que se indique lo contrario.

278 SAN AGUSTIN, s. 69,2 (SAN AGUSTIN, Sermones (2.2): 51-116 (=BAC 10), Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 2021).
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Dios nos ha llamado a participar en la construccidn de su Reino mediante
nuestra vida, y esta llamada es un don gratuito. Por tanto, si es una llamada
gratuita, tenemos que recibirla con el corazon agradecido y humilde para que
nuestra mision sea fructifera.

¢;Cual es la altura del edificio que queremos construir? ;Hasta dénde ha de lle-
gar su cima? Lo digo en el acto: hasta la presencia de Dios. Ved cuan excelso es,
qué gran cosa es ver a Dios. El que lo desea entiende lo que digo y lo que oye.
Se nos promete la vision de Dios, del verdadero Dios, del sumo Dios. Preparate
aver en sublimidad a aquel por el que eres visto con misericordia. Ademas, por
ser grande esa cima, piensa en el fundamento. ;Qué fundamento? Aprended de
El, que es manso y humilde de corazén. Profundiza en ti mismo ese funda-
mento de humildad y llegaras a la cumbre de la caridad.27?

Aqui vemos que Agustin hace una comparacidon de la santidad con un edi-
ficio. Lo explica en un lenguaje figurativo, pero ciertamente, le toca algo con-
creto en nuestro vivir la vida religiosa. Asi como se ordenan los materiales en
la construccion de un edificio, la santidad también es el conjunto de toda la
vida del hombre. La vida de santidad necesita que las virtudes se complemen-
ten entre si. Pero ojo, que no todas las virtudes tienen el mismo peso. Hay vir-
tudes necesarias para sostener nuestra vida interior, y la humildad es la pri-
mera.

1. Jesus, como fuente y meta de la humildad

Es un dicho clasico que las ideas mueven, pero el ejemplo arrastra. Y esto
se comprueba por la experiencia de cada dia. Ningin camino es mejor para
aprender lo que es la humildad que verla encarnada en Jesds. Nosotros lo
aprendemos de El, que es el modelo perfecto y eterno de la humildad. Nos
ensefla qué es y cOmo se practica. San Agustin nos dice:

Quisiera que te sometieses con toda piedad y no busques otro camino para
conquistar y obtener la verdad que el establecido por aquel que vio, por ser
Dios, la flaqueza de nuestros pasos. Este es, pues, el primer paso, la humildad;

279 SAN AGUSTIN, s. 69,2.

134



el segundo, la humildad; el tercero, la humildad, y cuantas veces preguntes
esto, te diré lo mismo.280

En los detalles testimoniados, cuando el santo dice «a fin de que con toda
piedad te sometas», se refiere a someterse totalmente a Dios, porque El es el
Unico camino. En efecto, este camino para la santidad es la humildad apren-
dida en Cristo. Cristo nos anima a mirarle e imitarle como modelo perfecto de
la humildad. El evangelista san Mateo afirma esto diciendo: «Aprended de mi,
que soy manso y humilde de corazén».281 Jestis nos indica por donde podemos
adquirir esta virtud de la humildad. San Agustin dira: «Aprended de mi, no a
fabricar el mundo, ni a crear todo lo visible ni invisible, no a hacer milagros
en el mismo mundo y a resucitar muertos, sino que soy manso y humilde de
corazon».282 Cristo no quiere que lo imitemos haciendo los milagros y signos
que El hizo, sino a imitarlo en el rebajarse a tomar el cuerpo humano para la
salvacion de los hombres (encarnacion). En el evangelio de Juan, en la escena
en que Jesus acababa de hacer el acto de humildad de lavar los pies a sus dis-
cipulos, les dijo: «Os he dado ejemplo para que del modo que yo he hecho con
vosotros, asi lo hagais también vosotros».283 En este caso, en la vida cristiana
es necesario mirar a Jesus como modelo de humildad e imitarle en nuestra
vida.

Imitar a Cristo no se manifiesta en lo que se ve o parece, sino en el inte-
rior. Su humildad era de corazoén. ;Cémo nos humillamos nosotros como se-
guidores suyos en este mundo actual tan abierto? En nuestros servicios pas-
torales, ;dénde esta nuestra humildad ante El y ante su pueblo? Tenemos que
recordar que no nos hemos enviado nosotros mismos, sino que somos envia-
dos por El.

Esto es importante, porque la humildad no se adquiere y se posee como
una habilidad cualquiera. Realizar actos de humildad y ser humilde son dos
conceptos distintos que no deben ser confundidos. Es posible hacer muchos

280 SAN AGUSTIN, ep. 118,22 (SAN AGUSTIN, Cartas (1.2): 1-123 (=BAC VIII), Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 1986).

281 Cf. Mt 11, 29.

282 SAN AGUSTIN, s. 10 (SAN AGUSTIN, Sermones (1.2): 1-50, (=BAC 7), Madrid: Bi-
blioteca de Autores Cristianos, 2014).

283 Cf.Jn 13, 15.
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actos de humildad, pero si no brotan desde nuestro interior, no es la verda-
dera humildad.

2. Manifestaciones de la humildad

Esa unidad es la que habiamos perdido por estar inmersos en nuestras
cosas, trabajos, diversiones, materialismos y egoismo, fijAndonos solamente
en nuestros intereses, dejando atras la situacién de otras personas, incluso
cercanas a nosotros. Esa unidad que hoy reconocemos debemos recobrar que
ahora comprendemos y aceptamos que para lograr esa unidad debemos ser
humildes. Nuestro padre san Agustin nos dice en un sermon:

iCuan numerosos son los que, conscientes de haber ofendido a sus hermanos,
rehusan decir: jPerdoname! No se avergonzaron de pecar y se avergiienzan de
pedir perddn; no sintieron verglienza ante la maldad y la sienten ante la hu-
mildad.284

La palabra «perdon» es una palabra pequefia, pero muy significativa en
nuestra vida si la acogemos interiormente. Pero lo que pasa es que hemos te-
nido corazones duros para pedir perdén, y al mismo tiempo no perdonar a
quienes nos lo piden, y esto es lo que hace dafio a nuestra vida actual, tanto
religiosa como social. En efecto, San Agustin dice:

Asi pues, os requiero en primer lugar a cuantos de vosotros estais en discordia
con vuestros hermanos, que, vueltos a vosotros mismos, os examinéis y emi-
tais un juicio justo en el interior de vuestros corazones, descubrais lo que no
debisteis hacer, lo que hicisteis, lo que dijisteis, pidais perd6n a vuestros her-
manos, hagdis lo que dice el Apostol: Perdonandoos mutuamente, como tam-
bién Dios os perdoné en Cristo. Hacedlo, no os avergoncéis de pedir perdon.285

Es a través del arte de la escucha como se llega a la verdad; es decir, es-
cuchar al Sefior. Podemos ser humildes porque El no nos permite gloriarnos
de nosotros mismos, solo glorificarle a El. En la humildad, como hemos dicho,

84 SAN AGUSTIN, s. 211,4 (SAN AGUSTIN, Sermones (4.2): 184-272 B (=BAC 24), Ma-
drid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2005).
285 SAN AGUSTIN, s. 211,4.
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estd el camino de la verdad y eso ya es el mismo Dios quien lo hace, y nosotros
le respondemos.

3. La humildad como virtud

Una persona humilde no desea o quiere estar por encima ni por debajo
de nadie, sino que, se le reconozca su igualdad con todos, y se le reconozca el
mismo valor. La humildad es una virtud que retine una serie de caracteristi-
cas, entre ellas esta la igualdad y rectitud de cada persona; el valorar la res-
ponsabilidad y el esfuerzo de cada uno, el reconocer las virtudes y limites o
barreras propias, expresarse con amabilidad, y, sobre todo en el respetar a los
demas y tener en cuenta sus necesidades (el arte de la escucha).

San Agustin hace de la humildad un estilo de vida, una forma de relacio-
narse consigo mismo, con Dios y con los demas. Valorarnos a nosotros mis-
mos es manifestar lo que Dios nos ha asignado, entender su plenitud y nuestra
pequefiez ante El. En su libro de Confesiones dice:

Buscaba yo el medio de adquirir la fortaleza que me capacitara para gozarte;
no habia de hallarla sino abrazandome con el Mediador entre Dios y los hom-
bres, el hombre Cristo Jesus... Pero yo, que no era humilde, no tenia a Jesus
como mi Dios, ni sabia de qué cosa pudiera ser maestro su flaqueza.28¢

A nosotros que seguimos la forma de vida Agustiniana, ;por qué nos
cuesta humillarnos? Agustin abandoné el neoplatonismo porque vio en el
cristianismo que la Magnificencia absoluta vino a nosotros en la humildad.
Agustin predicara hasta su muerte que el verdadero misterio de la fe es la en-
carnacion, y la primera ensefianza de la encarnacién es la humildad.?87 Esto
incluso lleva conocerse a uno mismo, cuando comentando el evangelio de
Juan, dice: «se te manda a ti que seas humilde. El que era Dios se hizo hombre;
tl, hombre, reconoce que eres hombre. Toda tu humildad consiste en que te

286 SAN AGUSTIN, conf. 7,18,24 (SAN AGUSTIN, Confesiones (7.2) (=BAC 2), Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 1974).

287 SANTIAGO SIERRA, Conocerse: la humildad en el pensamiento de San Agustin, Fe-
deracion Agustiniana Espafiola (FAE), 26 de octubre de 2014, https://federacionagus-
tiniana.es.

137


https://federacionagustiniana.es/
https://federacionagustiniana.es/

conozcas».288 Por eso el santo nos invita a reconocer nuestra condicién hu-
mana, nuestras capacidades, nuestras debilidades y, yendo mas all4, nos in-
vita a aceptar estas condiciones. Asi dice:

“Sé algo menos de lo que eres, sino: conoce lo que eres”. Reconoce que eres
débil, que eres hombre, que eres pecador, que es El quien hace justos, que estas
manchado. Si tu confesiéon incluye la mancha de tu corazon, perteneceras a la
grey de Cristo. La razon es que la confesion de los pecados es una invitacion al
meédico que te ha de sanar, de igual manera que el enfermo que dice: “yo estoy
sano” no busca médico.28°

Nuestra disponibilidad es una respuesta de que queremos que Dios ha-
bite en nuestros corazones. Si somos humildes y pacificos, entonces Dios ha-
bita en nosotros. Dios es perfecto, y nosotros no somos perfectos, pero somos
participantes de esta plenitud de la perfeccion por su gracia. Por eso nos pide
que seamos humildes, tomar sus palabras, darle el primer lugar en todo lo que
nos corresponde. ;queremos que habite en nosotros? Seamos humildes y to-
memos sus palabras, y entonces El habitara en nosotros, en nuestros corazo-
nes.

Cuando reconocemos nuestras debilidades y nos humillamos ante El en
ese mismo momento, El nos fortalece en nuestras debilidades. Fijate en lo que
dice el apostol san Pablo: «Me alegro de ser débil, de ser insultado y perse-
guido, y de tener necesidades y dificultades por ser fiel a Cristo. Pues lo que
me hace fuerte es reconocer que soy débil».290 Jesus, nuestro Sefior, se cifié de
fortaleza en el sufrimiento para ensefiar la humildad.2°1 Por lo tanto, el hom-
bre por su fuerza no puede alcanzar la humildad si no quiere responder a la
Gracia.

288 SAN AGUSTIN, s. 341A,2 (SAN AGUSTIN, Sermones (6.2) 339-396 (=BAC 25), Ma-
drid: Biblioteca de los Autores Cristianos, 2019).

289 SAN AGUSTIN, s. 137,4. (SAN AGUSTIN, Sermones (3.2) 117-183 (=BAC 23), Ma-
drid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2015).

290 Cf. 2 Col 12,10.

291 SIERRA, Conocerse..., op. cit.
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Conclusion

;Como lograr la virtud de la humildad en medio de una sociedad avida
de fama? ;Como vivir la humildad frente a quienes se sienten poderosos por
su riqueza material? Aunque parece imposible alcanzar esta gran virtud, en
realidad no lo es. Quien se deja moldear por la gracia de Dios, consigue cam-
biar su corazdn altanero y soberbio en un corazén manso y humilde. ;no pe-
dimos asi, «Jesiis manso y humilde de corazén, haz mi corazén semejante al
tuyo»? Claro que si, solo Dios quita el corazon de piedra y pone uno de carne.
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La vida comunitaria como respuesta al anhelo inquieto del
corazon hacia Dios segun san Agustin

Resumen

El articulo indaga cémo la inquietud
del corazoén, motor del ser humano segiin
San Agustin, encuentra su respuesta en la
vida comunitaria. Esta inquietud no es un
defecto, sino una «apertura a la plenitud» y
una llamada divina que se purifica al
compartirse con otros. La comunidad
agustiniana, bajo el ideal de «un solo

FR. MATRUS RWETEMBULA REVELIAN
Vicariato de San Agustin de Tanzania

corazén y una sola almay, funciona como
una escuela de amor donde el deseo se
ordena mediante la oracion, el trabajo y el
servicio. Asi, la busqueda de Dios deja de
ser un camino solitario para convertirse en
una peregrinaciéon colectiva hacia el
descanso eterno.

Palabras clave: Inquietud,
Comunidad, Deseo, Corazén, San Agustin.

Community life as a path to the heart's restless Longing for
God according to Saint Augustine

Abstract

The article explores how the
restlessness of the heart, the driving force
of the human being according to Saint
Augustine, finds its answer in community
life. This restlessness is not a flaw, but
rather an “opening to fulfillment” and a
divine calling that is purified when shared

Introduccion

with others. The Augustinian community,
guided by the ideal of “one heart and one
soul,” functions as a school of love where
desire is ordered through prayer, work, and
service. Thus, the search for God ceases to
be a solitary path and becomes a collective
pilgrimage toward eternal rest.

Keywords: Restlessness, Commu-
nity, Desire, Heart, Saint Augustine.

Lainquietud del corazdn humano es, ante todo una experiencia espiritual

y teoldgica. San Agustin nos ensefia que el ser humano esta marcado por un



deseo profundo, una sed que no se apaga con los bienes materiales ni con los
logros mundanos. La inquietud no es una ciencia sino una apertura a la
plenitud, una llamada interior que nos impulsa a transcender lo inmediato y
buscar el sentido ultimo de la vida. Pero, ;por qué abordar esta inquietud en
clave comunitaria? San Agustin tras su conversion, descubre que el camino
hacia Dios no se recorre en soledad. La vida comunitaria se convierte en el
espacio privilegiado donde la bisqueda de Dios se hace mdas autentica y
fecunda. En la comunidad compartimos la oracion, el estudio, el servicio, y la
fraternidad; nos ayudamos a crecer y nos acompafiamos en el camino. Vivir
juntos no es simplemente coexistir, sino buscar juntos a Dios, apoyandonos
mutuamente en la peregrinacion hacia el descanso en él. Agustin relata la
experiencia con el grupo de amigos: Alipio, Nebridio, Mdnica, su madre y otras
personas y dice claramente:

Qué voces te di, Dios mio, cuando, todavia novicio en tu verdadero amor y
siendo catecimeno, leia descansado en la quinta (Casiciaco) los salmos de
David, canticos de fe, sonidos de piedad, que excluyen todo espiritu hinchado
en compafiia de Alipio, también catecimeno, y de mi madre, que se nos habia
juntado con traje de mujer, fe de varén, seguridad de anciana, caridad de madre
y piedad cristiana Asi la comunidad no es solo un método mejor de todos sino,
un método para aprovechar y orientar nuestra inquietud hacia el encuentro
con Dios.292

La comunidad agustiniana, «un solo corazén y una sola alma dirigidos
hacia Dios», es la respuesta concreta a ese deseo interior que nos habita.

1. El corazoén inquieto en Dios

Vivir desde la experiencia agustiniana es reconocer que nuestro
corazén es un espacio en constante movimiento. San Agustin, en el inicio de
sus Confesiones, expresa con una lucidez sorprendente lo que nosotros
mismos descubrimos en nuestro interior: que hemos sido creados para Dios
y que, por ello, nuestro corazén permanece inquieto hasta encontrar en €l su
descanso. La afirmacion «nos hiciste, Sefor, para ti, y nuestro corazén esta

292 SAN AGUSTIN, conf. 355. Excepto en el caso que se indique lo contrario, todas
las citas de las obras de San Agustin de Hipona utilizadas en este trabajo han sido con-
sultadas y extraidas del portal digital www.augustinus.it, basandose en la edicion de la
Biblioteca de Autores Cristianos (BAC).
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inquieto hasta que descanse en ti» es una descripcion existencial de lo que
significa ser humano. El término «corazon» en la historia de Agustin se refiere
al indivisible y auténtico centro de la vida humana, donde se sienten
directamente las tensiones de un mundo en dispersion.2?3 El corazon inquieto
en Dios define el deseo como la fuerza que me impulsa hacia Dios y, cuando
Agustin habla del deseo, no se refiere a un impulso superficial, sino a la
estructura mas profunda de nuestro ser. Este deseo es una huella divina, es
una realidad que exige un dialogo interior personal, una capacidad de Dios
(«capax Dei») inscrita en el corazon humano e incluso cuando nos
equivocamos en nuestras busquedas, el deseo sigue apuntando hacia su
origen y a reconocer que nuestros deseos no son un obstaculo, sino un
camino.2?* Agustin entiende el deseo como un dinamismo que, aunque pueda
desviarse, conserva una orientacion ultima hacia Dios. Por eso, cuando
buscamos la belleza, la verdad o el amor, en realidad estamos respondiendo, a
veces sin saberlo, a la llamada del Dios que nos creemos para él.

1.2. La inquietud: el signo de un deseo ordenado

La inquietud, que Agustin describe, es la experiencia profunda de un
corazon que busca plenitud en lo que no puede darsela. Cuando nuestros
deseos se orientan hacia bienes finitos, descubrimos que nada nos basta. Esta
inquietud es, en realidad, una maestra interior: me muestra que estamos
hechos para algo mas grande y Agustin vivié esta inquietud en carne propia.
Sus busquedas intelectuales, sus ambiciones, sus afectos desordenados, todo
ello le llevo a experimentar un vacio persistente.

Y derramaba, y esparcia, y hervia con mis fornicaciones y tu callabas joh tardo
gozo mio!; ta callabas entonces, y yo me iba cada vez mas lejos de ti tras
muchisimas semillas estériles de dolores con una soberbia abyeccién y una
inquieta laxitud.29>

En nuestra propia vida, esta inquietud se manifiesta cuando colocamos
nuestra seguridad en lo que pasa, cuando buscamos identidad en lo que no

%5 ANDRES NINo, Ejercicios Espirituales con San Agustin, (Madrid: San Pablo
Editorial, 2016), 19-20.

2% Cf. NiNo, Ejercicios Espirituales..., 223.

295 Cf. SAN AGUSTIN, conf. 113.
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puede sostenernos. La inquietud no es un castigo sino una llamada. Es el modo
en que Dios despierta nuestro corazén para que vuelva a orientarse hacia él.
La vida agustiniana consiste en escuchar esa inquietud como una invitacion a
la conversion.

1.3. El descanso: la Plenitud que solo Dios puede dar

El descanso del que habla Agustin no es inactividad ni fuga del mundo.
Es la paz profunda que surge cuando nuestro deseo encuentra su verdadero
objeto. «Descansar en Dios» significa que nuestro corazén deja de dispersarse
y se unifica. Es un retorno al origen, una reconciliaciéon con la verdad de
quienes somos. Agustin descubre este descanso no como un logro propio, sino
como un don. Después de afos de busquedas, reconoce que solo en Dios
encuentra la estabilidad que su corazon anhelaba. La busqueda agustiniana
no elimina el deseo, sino que lo purifica y lo orienta hacia su plenitud y la
respuesta de esa busqueda se efectia en el retorno a la interioridad donde
encuentra a Dios que puede reformar y aliviar su radical inquietud.2%¢

2. La vida comunitaria como forma de vivir la inquietud

La experiencia del corazén inquieto en Dios, tal como la expresa san
Agustin en sus Confesiones, no es solo una descripcion interior, sino una
dinamica que exige una forma concreta de vida. Si el corazén humano desea,
se inquieta y busca descanso en Dios, entonces la vida comunitaria se
convierte en un espacio privilegiado donde esa inquietud se ordena, se
purifica y se transforma. La comunidad, para Agustin, no es un refugio
emocional ni una estructura funcional; es un camino de conversion continua,
un laboratorio espiritual donde el corazén aprende a amar rectamente.

El corazén inquieto nace del deseo profundo de Dios y de la incapacidad
de las realidades finitas para saciarlo. Esa inquietud no desaparece al entrar
en comunidad; mas bien, se reorienta. La vida comun se convierte en un
espacio donde la inquietud se vive no como dispersion, sino como busqueda
compartida del bien mayor que es la comunidad de almas y comunidad de
bienes, imitando el ideal de la primera comunidad cristiana de Jerusalén, que
son las mismas expresiones y estilo en que esta redactada la Regla. Agustin

26 NINO, op cit., 8.
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mismo reconoce que su inquietud interior lo llev6 a buscar no solo a Dios, sino
también a hermanos con quienes caminar hacia él. La comunidad es, por
tanto, una respuesta a la inquietud, es un modo de vivirla en compaiiia, bajo
la luz del Evangelio y en la practica del amor mutuo.

2.1. La comunidad como escuela del amor ordenado

La Regla de san Agustin es uno de los textos mas claros para
comprender cémo la vida comunitaria ordena la inquietud. Desde su inicio, la
Regla establece que la comunidad debe vivir con un solo corazén y una sola
alma en el Senor. Esta unidad no es uniformidad, sino el fruto de un proceso
interior donde cada uno aprende a ordenar sus deseos. Se refiere a la
comunion de bienes cuando dice: «y no llaméis propio a nada, sino que todas
las cosas os sean comun».2?’” Eso significa que la inquietud por poseer,
acumular o asegurar la propia vida se purifica mediante la practica de la
comunidad de bienes, que libera el corazén de la ansiedad por lo material. La
Regla afirma que la correccidn debe hacerse con amor y misericordia.2?® Como
dice Nifio: que la experiencia religiosa de Agustin tiene su raiz en la inquietud
del «cor nostrum», que por la interioridad y la conversién halla su descanso y
su unidad en Dios. Y, a medida que profundiza en su comprension de la
comunidad, extiende el ambito de la relacion personal con Dios, deseando que
todos se unan en confesion y alabanza del Creador.2°° La Regla, en su conjunto,
muestra que la comunidad es una escuela del amor ordenado, donde la
inquietud se convierte en impulso hacia la caridad.

2.2. La comunidad como lugar de conversion continua

En la Carta 211, Agustin profundiza en la dimension espiritual de la vida
comun. Alli afirma que la comunidad debe ser un lugar donde cada uno se
esfuerce por no anteponer nada al amor de Cristo, cuando dice:

Pensad en vuestro nimero abundante, en vuestro casto amor, vuestra santa
vida y en la mas generosa gracia que Dios os dond, hasta el punto de no sélo
menospreciar el matrimonio carnal, sino también elegir el habitar en comun y

27 SAN AGUSTIN, reg. 4.

2% Cf. ROBERT PREVOST (Ed.), Regla y constituciones: Orden de San Agustin. (Roma:
Curial General Agustiniana, 2008), 21.

2% NINo, Ejercicios Espirituales..., 237.
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unidad en la misma casa a fin de tener un alma sola y un solo corazén hacia
Dios.300

Por otra parte, San Agustin exhorta a soportarse mutuamente con amor
cuando dice: «orad para no caer en la tentacion, para que no haya nuevas
disputas, emulaciones, animosidades, discordias, calumnias, rebeldias,
murmuraciones, porque no he plantado y regado en vosotras ese huerto del
Sefor para recoger de vosotras esas espinas».301

2.3. El trabajo comun como purificacion de la inquietud.

Como dice San Pablo a la comunidad de los Tesalonicenses: «el que no
quiera trabajar que no coma».392 Del mismo modo san Agustin responde a los
monjes que rechazaban el trabajo manual.

Tened compasion y caridad, demostrad a los hombres que no buscais una vida
facil en la holganza, sino el reino de Dios en el estrecho y aspero camino de la
profesion religiosa y vuestro motivo para trabajar es el mismo que tuvo el
Apostol: quitar la ocasion alos que la buscan, para que los que son ahuyentados
por el hedor de ellos sean fortalecidos con vuestra fragancia y de hecho el
trabajo es parte esencial de la vida comunitaria, porque ordena el corazoén y
evita la inquietud ociosa.303

Agustin presenta el trabajo como el servicio al préjimo y significa que no
es solo disciplina, sino caridad concreta donde trabajamos para no ser carga
a nadie como cuando recuerda el Apostol Pablo diciendo «en el Sefior os
manda y aconseja que, trabajando en silencio, es decir, en quietud y obediente
disciplina, comais vuestro pan».3% La inquietud egoista se transforma en
servicio, el trabajo compartido crea vinculos y armoniza los ritmos de la
comunidad. La inquietud dispersa se convierte en colaboracion. Agustin ve el
trabajo como participacion en la obra de Dios.

Has creado todas las cosas exteriores para el cuerpo, el mismo cuerpo para el
alma y el alma para ti, a fin de que se consagre del todo solamente a ti, y te ame

300 Cf, SAN AGUSTIN, ep. 248.

301 SAN AGUSTIN, ep. 249.

302 Cf, 2 Tes 3,10.

303 Cf. SAN AGUSTIN, op. mon. 27.
304 SAN AGUSTIN, op. mon, 29.
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a ti solamente, poseyéndote a ti para su consuelo, y a todas las demas cosas
para su servicio y la inquietud interior se orienta hacia un sentido mas alto,
colaborar con el Creador.305

Por eso el trabajo en la comunidad no es castigo, sino camino espiritual,
una forma concreta de ordenar el corazon. Asi, la comunidad no elimina la
inquietud: la redime, la convierte en impulso hacia Dios, en caridad fraterna y
en vida compartida. Vivir en comunidad, desde la perspectiva agustiniana, es
aprender a transformar la inquietud en amor.

3. El corazon Inquieto en la actividad pastoral

Cuando Agustin se convierte en obispo, descubre que esa inquietud ya no
es solo suya. Ahora siente dentro una preocupacion especial por las personas
que Dios le ha confiado. Su corazén inquieto se convierte en corazon de pastor.
Ya no busca a Dios solo para él, sino también para su comunidad.

Somos vuestros siervos; siervos vuestros, pero, a la vez, siervos junto con
vosotros; somos siervos vuestros, pero todos tenemos un Unico Sefior; somos
siervos vuestros, pero en Jesus, como dice el Apdstol: Nosotros, en cambio,
somos siervos vuestros por Jesus Por medio de él somos siervos vuestros, y
por medio de él somos también libres.306

Esto significa que Agustin se siente hermano de todos, pero también
responsable de ayudarles a caminar hacia Dios. Su inquietud se transforma en
un deseo constante de ensefiar, acompafar, corregir con carifio y animar a los
que estan desanimados. El mismo lo explica cuando afirma que «el que no
corrige cuando debe, no ama».307

3.1. El amor como raiz de toda accion pastoral

Para Agustin, la pastoral es una forma de amar. El amor es el principio
que ordena toda la vida cristiana y, de modo especial, la vida del pastor.
Agustin insiste en que la caridad es el criterio fundamental de toda accion
eclesial: kamay haz lo que quieras».398 Solo quien ama verdaderamente puede

305 SAN AGUSTIN, sol. 20.
36 Cf, SAN AGUSTIN, s. 26.
307 Cf. SAN AGUSTIN, ep. lo. 7.
38 SAN AGUSTIN, ep. lo. 7,8.
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actuar rectamente.3%° La inquietud del pastor, entonces, no es un desorden
interior, sino un movimiento del amor que lo impulsa a buscar el bien de los
demas. El pastor agustiniano es un hombre que vive entre el temor y el amor:
teme fallar a Dios y ama profundamente a su pueblo.

Agustin concibe la pastoral como una comunién. La comunidad es un
cuerpo vivo que camina unido hacia Dios. El obispo no esta por encima, sino
dentro del cuerpo, sirviendo a su unidad.319 El pastor acompafia, guia y anima,
pero también aprende y se deja corregir. Para san Agustin, la comunidad
cristiana no es simplemente un grupo de personas que creen en lo mismo, sino
un cuerpo vivo que camina unido hacia Dios.

La comunidad es un cuerpo animado por el Espiritu, donde cada per-
sona aporta algo y todos se necesitan mutuamente. Cada miembro tiene un
don distinto, pero todos estan llamados a caminar en la misma direccion. La
oracion compartida, la escucha de la Palabra, la correccién fraterna y la cari-
dad mutua son caminos concretos para mantener viva esta busqueda. Agustin
sabe que la fe puede debilitarse cuando se vive aislada, pero se enciende
cuando se vive con otros. Por eso anima a sus fieles a permanecer unidos, por-
que fuera del cuerpo el corazén se dispersa, mientras que dentro de él en-
cuentra apoyo y consuelo.

Conclusion

Al reflexionar sobre la ensefianza de san Agustin, comprendemos que
la vida comunitaria no es un simple complemento de la fe, sino una respuesta
necesaria al anhelo inquieto del corazén humano. Es el deseo de Dios que ha-
bita en cada persona, demasiado grande para ser vivido en soledad. El cora-
zOn inquieto, ese impulso interior que nos mueve a buscar la verdad, la belleza
y el bien, encuentra su camino y su alimento dentro de la comunidad cristiana,
donde la fe se comparte, se fortalece y se purifica. La comunidad se convierte
asi en el espacio donde la inquietud se transforma en biisqueda compartida y
donde el deseo de Dios se hace mas firme. Comprendemos con mayor claridad
que la propuesta pastoral de san Agustin no nace de teorias abstractas, sino

309 Cf. Pio DE Luis, Endorfinas agustinianas, (Madrid: Editorial Agustiniana, 2021),
113-117.
310 Cf. CoNcILIO VATICANO II, Lumen Gentium, 27.
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de una experiencia profundamente humana y espiritual. Nosotros llevamos
esas ideas de que la vida comunitaria que tenemos no se queda en nosotros
mismos, sino se hace transmision a todo el pueblo de Dios en todo el mundo.
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El arte de la escucha en san Agustin

Resumen

San Agustin considera la escucha
como un camino interno hacia Dios y
hacia la verdad. La escucha genuina no
se limita a oir sonidos, sino que significa
prestar atencion, recordar, meditar y
abrir el corazon. Agustin enfatiza que la
verdadera escucha se manifiesta a tra-
vés de la accidn, ya que lo que se acoge
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en el interior debe reflejarse en una vida
transformada. Asi, escuchar se trans-
forma en una experiencia dinamica que
une la interioridad, la verdad y el com-
promiso existencial.

Palabras clave: Escucha, Interio-
ridad, Verdad, Silencio, San Agustin.

The art of listening in Saint Augustine

Abstract

Saint Augustine considers listen-
ing as an internal path toward God and
toward truth. Genuine listening is not
limited to hearing sounds, but means
paying attention, remembering, medi-
tating, and opening the heart. Augus-
tine emphasizes that true listening man-
ifests itself through action, as what is

Introduccion

embraced internally must be reflected
in a transformed life. Thus, listening
transforms into a dynamic experience
that unites interiority, truth, and exis-
tential commitment.

Keywords: Listening, Interiority,
Truth, Silence, Saint Augustine.

La experiencia antropolodgica y espiritual de san Agustin tiene en la es-
cucha un elemento fundamental. El obispo de Hipona la entiende como una



postura interna que posibilita al hombre acercarse a la verdad y a Dios, en
lugar de considerarla un acto pasivo o simplemente sensorial. En su obra, so-
bre todo en las Confesiones y los Sermones, Agustin elabora una reflexion pro-
funda acerca de la interioridad, el silencio y la transformacién que surge de
escuchar con autenticidad. Este articulo examina el sentido de la escucha en
el pensamiento agustiniano y muestra cémo se relaciona con la bisqueda in-
terna, la verdad, el silencio y la armonia entre escuchar y actuar.

1. San Agustin y la bisqueda interior

La vida de Agustin puede interpretarse como un recorrido de escucha
cada vez mas profunda. Su juventud estuvo caracterizada por la busqueda de
placeres, el anhelo de ser reconocido y la dispersion. Sin embargo, Agustin
admite que una inquietud profunda lo acompafiaba: «Nos has hecho paratiy
nuestro corazoén esta inquieto hasta que descanse en ti».311 Esta afirmacion
expresa la conviccion de que la inquietud interior es ya una forma de escucha:
el alma percibe una llamada que la trasciende. Esta inquietud, en lugar de ser
un defecto, es lo que impulsa la bisqueda.

En las Confesiones expone su crisis interior como una ruptura entre lo
que deseaba y la verdad que percibia. Cuando se da cuenta de que Dios no esta
en las circunstancias externas, sino en lo mas profundo de su ser, la escucha
de su interioridad se agudiza: «Td me eras mas intimo que mi propia intimi-
dad y mas alto que lo mas alto de mi ser».312 Este hallazgo constituye un cam-
bio crucial: la verdad no se encuentra fuera, sino dentro de uno mismo, en un
lugar donde el corazén puede oir la voz de Dios.

El episodio del Tolle Lege en las Confesiones representa el punto culmi-
nante de este proceso. Al oir una voz infantil que decia «toma y lee», Agustin
experimenta un cambio moral y espiritual.313 De esta manera, la escucha se
transforma en un medio para la gracia. Agustin, en la Verdadera Religion, re-
sume esta vivencia al decir que el camino hacia Dios se inicia con un regreso

311 SAN AGUSTIN, conf. 1,1. (SAN AGusTiN, Confesiones (=BAC Minor 70), Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 1986).

312 SAN AGUSTIN, conf. 3,6,11.

313 SAN AGUSTIN, conf., 8,12.
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a uno mismo.314 La interioridad es el sitio donde los seres humanos tienen la
posibilidad de oir la verdad que reside en ellos.

2. El sentido de la escucha en la experiencia humana

La distincién fundamental entre oir y escuchar, que Agustin destaca con
énfasis, se puede ver de manera evidente en sus reflexiones acerca de lo im-
portante que es no limitarse a la simple percepcion de los sonidos. Agustin
exhorta a sus oyentes a volver repetidamente sobre lo que han escuchado,
«rumiando» las palabras dentro de si mismos para que no se les olviden, sino
que se arraiguen y broten en el corazon. Lo manifiesta de este modo:

Si las cosas que con frecuencia oisteis las rumiasteis con gozo en el paladar
del pensamiento y no las echasteis por olvido como en saco roto, vuestro
mismo recuerdo y la memoria nos podra ayudar sobremanera para no hablar
largamente, como a incultos, al exponer las cosas que sabemos conocéis.31>

Esta invitacion a meditar acerca de lo que se ha oido se complementa con
la exhortacion a no ser inicamente oyentes, sino también realizadores de la
palabra. Agustin sefiala: «Es conveniente que os exhortemos a no ser sélo
oyentes de la palabra, sino también cumplidores».316 Segtin él, escuchar es
una actitud espiritual y una actitud de profunda humildad y atencidn, te-
niendo en cuenta que «mientras escuchamos somos humildes».317 El objetivo
no es solamente grabar sonidos, sino también acoger el mensaje en el interior,
lo cual permite que se produzca una transformacién en la persona que escu-
chay que le motive a actuar.

Integrar los dos tipos de ensefianza demuestra que, segin Agustin, escu-
char de verdad constituye un proceso dinamico: empieza con la atencion
puesta en lo que se escucha y continia con una meditacidn constante, la me-
moria y la disposicién interna del corazon. Asi, dnicamente al meditar y escu-
char con el corazodn, la palabra se transforma en una fuente de sabiduria y

314 SAN AGUSTIN, uera. rel. 39.

315 SAN AGUSTIN, Enarraciones sobre los Salmos (2 2), en Obras Completas de San
Agustin (=BAC 20), trad. Balbino Martin Pérez, edicion bilingiie, (Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 1965), 59, 1.

316 SAN AGUSTIN, s. 179, 2.

317 Ibidem.
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cambio personal, evitando que se pierda o quede olvidada. La escucha, tal
como se ha descrito, se transforma en una ruta de descubrimiento de la ver-
dad y de verdadera comprension del otro; constituye el fundamento sobre el
cual se desarrolla el proceso de transformaciéon y desarrollo espiritual que
circunda toda la experiencia agustiniana.

3. Escucha y verdad

Escuchar no es un acto pasivo, sino una actitud interna que prepara el
corazon para acoger la verdad. Agustin sostiene en sus Confesiones que Dios
es la verdad: «Donde he encontrado la verdad, alli he encontrado a mi Dios,
que es la mismisima Verdad».318 Agustin argumenta que la verdad se encuen-
tra al escuchar en el interior, ya que Dios vive en lo mas hondo del alma: «Tu
estabas dentro de mi y yo fuera».31° De esta manera, enfatiza que la verdad no
se encuentra fuera de uno mismo, sino en la interioridad, evitando represen-
taciones corporales y reconociendo a Dios como maestro interior. Asi, la es-
cucha genuina se transforma en un recorrido hacia la verdad, que es descu-
bierta por aquellos que la reciben con humildad.

Agustin expresa que prestar atencion a textos, individuos o a Dios
mismo conduce al conocimiento: el «toma y lee» lleva a una lectura que cam-
bia su vida; la predicaciéon de Ambrosio le instruye para escuchar la Escritura
con un enfoque renovado; y la interioridad iluminada por Dios le posibilita
para hallar la verdad que se encuentra en lo mas hondo del ser.320 Dentro de
este proceso, se manifiesta la busqueda de la verdad como un diadlogo conti-
nuo, tanto interno como externo: por una parte, oir a los maestros, amigos y
textos purifica la vision; por otra, el didlogo interior con Dios integra memo-
ria, razén y deseo. En conjunto, escuchar se transforma en un vinculo entre lo
exterior y lo interior, entre lo humano y lo divino, asi como en la accién esen-
cial a través de la cual el alma se expande hacia la verdad que la llama desde
adentro.

318 SAN AGUSTIN, conf. 10,24
319 SAN AGUSTIN, conf., 10, 27.
320 SAN AGUSTIN, conf. 8,12.
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4. Silencio e interioridad

San Agustin, sobre todo a través de sus sermones, trata la interioridad
y el silencio como componentes esenciales para el arte de escuchar. El silen-
cio, ademas de ser la ausencia de ruido, es un requisito esencial para poder
escucharse profundamente a uno mismo y a Dios. Agustin invita a entrar en
el interior del propio corazon, alejandose del ruido externo, para encontrar
un lugar de recogimiento donde la conciencia puede escuchar la palabra di-
vina con tranquilidad y comprension: «Retorna a tu interior y apartate de
todo estrépito [...] Escucha la palabra con mansedumbre para que la entien-
das.».321

Segun los Sermones de Agustin, la escucha conlleva una evaluacion con-
tinua de las intenciones y de la conciencia propia: «Penetra en tu interior, exa-
minate, escichate. Deseo que te pruebes como juez integro alli donde no tie-
nes testigo».322 En este lugar, la escucha se convierte en una accién de discer-
nimiento y autoconocimiento, donde el silencio hace posible que uno descu-
bra su propia verdad y la voz divina.

San Agustin sostiene que la interioridad es el medio para oir a Dios, quien
se expresa en lo mas profundo de la persona. El hombre exterior, disperso en
los ruidos y los sentidos, no es capaz de lograr una escucha auténtica. La voz
ardiente y clara de Dios solo puede ser escuchada por quien se sumerge en su
interior y cultiva el silencio:

Tengo una voz mas clara a la que he de seguir, que me mueve mas, que me
excita mas, que me quema mas estrechamente. No escucho el estrépito de las
cosas terrenas. ;Qué diré? Calle el oro, calle l1a plata, calle todo lo demas de este
mundo.323

321 SAN AGUSTIN, s. 52, 22 (SAN AGUSTIN, Sermones (2.2): 51-116 (=BAC 10), Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 1983).

322 SAN AGUSTIN, s. 13,7 (SAN AGUSTIN), Sermones (1.2): 1-50 (=BAC 7), Madrid: Bi-
blioteca de Autores Cristianos, 1981).

323 SAN AGUSTIN, s. 65/A,4.
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5. La escucha y la actuacion en unidad en el cristianismo

Para san Agustin, la escucha genuina de la palabra de Dios no puede
concebirse como una simple accidn pasiva o interna, sino que es una vivencia
que implica el compromiso total del creyente. Escuchar significa recibir la Pa-
labra con el corazon y dejar que esta transforme la conducta y la voluntad. Por
lo tanto, Agustin afirma que la escucha genuina se refleja en las acciones, ad-
virtiendo a los creyentes: «Es conveniente que os exhortemos a no ser sélo
oyentes de la palabra, sino también cumplidores».324 Esta declaracion define
un criterio fundamental para determinar la autenticidad de la vivencia espiri-
tual.

Segun san Agustin, la distincion entre oir y actuar es una especie de en-
gafio espiritual. Aquella persona que escucha la Palabra, pero no la incorpora
en su vida, sigue teniendo una escucha superficial, lo cual no le permite gene-
rar transformacion 32>, En esta linea, la escucha genuina se confirma en la obe-
diencia, que no se comprende como una simple sumision externa, sino como
una aceptacién interna de la verdad recibida. La Palabra escuchada invita al
individuo a reflexionar, lo juzga y lo encamina hacia una vida acorde con el
bien.

Asimismo, en los Sermones, Agustin invita a sus oyentes de manera
constante a no conformarse con el mero hecho de escuchar, recordandoles
que la Palabra requiere una respuesta existencial. Por lo tanto, escuchar sig-
nifica dejarse moldear por aquello que se ha escuchado, permitiendo que la
verdad cambie los sentimientos, las decisiones y las acciones del dia a dia. Asi,
la vida cristiana se muestra como una unidad consistente entre accién e inte-
rioridad, en la que se iluminan reciprocamente el obrar y la escucha.

Conclusion

La propuesta de la escucha agustiniana es sorprendentemente actual.
En un mundo lleno de influencias, la invitacién a volver al interior y a cultivar
la atencidn es extraordinariamente liberadora. La escucha agustiniana puede

324 SAN AGUSTIN, s. 179,2. (SAN AGUSTIN, Sermones (3.2) 117-183 (=BAC 23), Ma-
drid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1983).
325 SAN AGUSTIN, s. 179,1.
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enriquecer la pedagogia, porque es una practica de atencién y acompafa-
miento; la espiritualidad, porque se trata de un camino para discernir; y las
relaciones interpersonales, porque incluye practicas empaticas y de recono-
cimiento del otro. Escuchar requiere silencio, atencion, humildad y apertura
hacia la verdad. El arte agustiniano de escuchar se revela como una herra-
mienta fundamental para la educacién en aspectos éticos, espirituales y hu-
manos, especialmente en una sociedad marcada por la urgencia y la disper-
sion. Hoy, al igual que ayer, hacer un retorno a uno mismo, escuchar la vida
propia y abrirse a la Palabra es una via de transformacion.
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Where Mary Keeps Silent: The Interior Life as a Gift to Dis-
cover in a World of Noise

Abstract

This article studies silence as a dis-
position of listening and receptivity.
Through the example of the Virgin Mary,
the wisdom of Saint Augustine, and the con-
temporary reflections of Cardinal Robert
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Sarah, it analyzes how interior silence acts
as a sanctuary for the encounter with God.
Finally, it proposes Mary’s silence as an ec-
clesial model that transforms spiritual life
into authentic service and fruitful fidelity.
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Virgin Mary, Interiority, Robert Sarah.

Donde Maria guarda silencio: vida interior, un regalo por
descubrir en un mundo de ruido

Resumen

Este articulo estudia el silencio
como una disposicion de escucha y recepti-
vidad. A través del ejemplo de la Virgen Ma-
ria, la sabiduria de san Agustin y las refle-
xiones contemporaneas del cardenal Ro-

General Introduction

bert Sarah, se analiza como el silencio inte-
rior actlla como un santuario para el en-
cuentro con Dios. Finalmente, se propone el
silencio de Maria como un modelo eclesial
que transforma la vida espiritual en un ser-
vicio auténtico y una fidelidad fecunda.

Palabras clave: Silencio, San Agus-
tin, Virgen Maria, Interioridad, Robert Sarah.

Have you ever noticed how powerful a moment of silence can be? Not
just quiet, but listening with your heart, opening yourself to something
greater than yourself? Mary, the mother of God, understood this deeply. In her
quiet heart, she treasured God’s Word, reflected upon it, and allowed it to



shape her life. Her silence was never empty it was full of faith, attentiveness,
and readiness to respond to God’s will.326 In her heart, God’s Word took root,
matured, and guided her steps, teaching us that silence is a space of encoun-
ter, trust, and hope.

To understand this interior life more deeply, we can turn to Saint Au-
gustine of Hippo 354-430, a master of interiority and prayer. He taught that
the human heart is restless until it finds rest in God, and he described the in-
terior heart as the sanctuary where the soul gathers itself to listen, reflect, and
respond. Augustine’s reflections on the interior life guide us to see that silence
is not emptiness, but the atmosphere where the soul encounters God and
treasures His Word (Jesus Christ the Word made flesh and dwells in us.

The contemporary world is filled with noise, distractions, and constant
activity, cultivating interior silence is a challenge. Cardinal Robert Sarah on
his work titled the «Power of silence: against the dictatorship of Noise» re-
minds us that silence is not a luxury but a spiritual necessity: only in quiet can
we hear God, see ourselves clearly, and respond freely.

This reflection invites you to journey with Mary into the mystery of si-
lence, learning how it forms the heart, nurtures Christian virtues, and pre-
pares us for authentic encounter with God in our daily lives. Silence is per-
sonal and communal, interior and active, a sacred environment where the
soul finds rest, guidance, and hope. Through Mary’s example, Augustine’s wis-
dom, and Sarah’s insight, here is an invitation to cultivate this inner space and
grow in virtue and fidelity.

I. Silence as Interior Disposition

Silence in the Christian life is not merely the absence of speech. It is a
conscious interior posture, a receptivity of the soul to God’s presence. In Mary,
silence reaches its fullness: she does not merely refrain from speaking but
dwells in attentive receptivity, letting the Word take root within her. At the
Cross, Jesus’ disposition toward His mother shows both filial care and a
salvific plan, calling her «swoman» and entrusting her to John. Mary accepts

326 ROBERT CARDINAL SARAH, The Power of Silence: Against the Dictatorship of Noise,
trans. Michael . Miller (San Francisco: Ignatius Press, 2017), thought 217.
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this call calmly and silently, receiving His disposition inwardly with contem-
plative openness. Thus, in her silence, human love and divine purpose con-
verge, transforming suffering into spiritual and ecclesial motherhood.327

This section presents silence as an interior disposition in three interre-
lated dimensions: attention, receptivity, and interior integration.

Silence as Attention

Silence is the condition for true attention. To listen to God requires the
quieting of distractions both external and internal so that the soul can per-
ceive divine action. Mary exemplifies this attention from the moment of the
Annunciation: she listens fully to the angel’s message, without interruption,
questioning, or immediate reaction. Her attention is not passive; it is active
vigilance, a readiness of the heart that can hear and respond to God. Attention
in silence is the first step toward interior growth. Without attentive silence,
words, even prayers, may remain superficial or self-centered. In contrast,
Mary’s attentive silence makes her available to God, shaping her interior life
before any external act.328

Silence as Receptivity

Silence connected to attention is a space for grace. Humility lets us rec-
ognize God as the source of goodness and ourselves as receivers. By embrac-
ing silence, we open to God’s gifts without trying to control or explain them.
In Mary, silence as receptivity is evident at every stage of the Gospel narrative.
She «kept all these things in her heart» Luke 2:19, allowing the mysteries en-
trusted to her to mature internally. It is to say that true receptivity is impos-
sible without silence: only when the soul is still can the Word dwell and bear
fruit.32? For Christians today, we have the duty to cultivate this receptive si-
lence that nurtures gratitude, humility, and readiness for transformation.

Silence as Interior Integration

Finally, silence integrates the interior life. It is the discipline of bringing
thought, emotion, and will into harmony, creating a space where the soul can
dwell with God undisturbed. In Mary, interior integration manifests as coher-
ence between her inner understanding, her consent, and her outward actions.

327 Cf. IGNACIO LARRANAGA, El Silencio de Maria (7t ed.), (Madrid: Publicacién Pau-
lina, 1980), 198-202.

328 LARRANAGA, El Silencio de Maria, 60.

329 LARRANAGA, El Silencio de Maria, 112.
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Her silence is neither fragmented nor evasive; it reflects a heart aligned with
divine purpose.

St. Augustine illuminates this dimension when he says, «with your
Word, Lord, you pierced my heart and I love you».330 Mary’s silence is there-
fore not inert: it is the organizing principle of her interior life, where reflec-
tion, discernment, and fidelity converge. Such integrated silence forms the
foundation for the virtues explored in later sections.

Silence as interior disposition through attention, receptivity, and inte-
rior integration creates the inner space in which Marian virtues can emerge.
It is the first stage of a spiritual journey, the prerequisite for gratitude, obedi-
ence, freedom and hope. By cultivating such silence, Christians prepare them-
selves to encounter God with a heart capable of full participation in divine life,
following Mary as the exemplar of interior attentiveness.

I1. Silence of the Heart: Preparing a Magnificent Dialogue

Mary’s silence is not mere absence of speech as said earlier, rather it is
the attentive disposition of her heart, where God’s Word can dwell, speak, and
be treasured.33! This section explores silence as the heart’s preparation for a
magnificent dialogue with God, rooted in gratitude and interior attentiveness.

1. Silence as Gratitude

Gratitude in Christian life is not simply a feeling, but an interior ac-
knowledgment that all good comes from God. It is the recognition that we re-
ceive, rather than produce, life and grace. True gratitude requires silence: a
still heart that can recognize God’s gift without immediately acting, explain-
ing, or controlling it. Mary embodies this gratitude from the Annunciation. She
does not negotiate or demand comprehension of the angel’s message; she
simply says: «Let it be done to me according to your word» Luke 1:38. Her
silence allows her to receive God’s initiative fully, honoring the mystery ra-
ther than attempting to master it. Larrafiaga emphasizes that interior silence
trains the soul in humility, openness, and receptivity.332 Gratitude nurtures
other virtues, forming hearts capable of fidelity, generosity, and attentiveness.

330 Cf. AUGUSTINE, Confessions, X. 6.8.
331 LARRANAGA, El Silencio de Maria,.113.
332 LARRANAGA, El Silencio de Maria, 109-112.
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2. Silence of the Heart: A Preparatory ground for a Magnificent Dialogue

The heart is where God seeks to communicate with us, as highlighted in
Proverbs 23:26: «My son, give me your heart». God values our inner selves
above our actions. Quieting the heart prepares us for a meaningful exchange
dialogue with God.

Saint Luke describes Mary as someone who «kept all these things in her
heart» showing her thoughtful reflection. Her silence demonstrates how she
treasures God’s message and prepares for a faithful response.

Saint Augustine says God acts within our hearts before any outward
sign. In Mary, God’s Word grows through deep reflection, beginning spiritual
life with inner openness.

Like Mary, we should pray silently, listening for God’s guidance and re-
sponding sincerely, this is the basis for transformative prayer.

Conclusion of Section I1

Silence of the heart shows that the first encounter with God occurs
within the soul, before action, speech, or understanding.333 Mary’s attentive
silence prepares her for faithful response, allowing the Word to dwell and ma-
ture. Proverbs 23:26 call us personally; my son give me your heart. By culti-
vating silent interiority, we too prepare a magnificent dialogue with God,
opening our hearts to hear, treasure, and respond to His Word with gratitude,
attentiveness, and fidelity.

I11. Silence as Response in Faith

Silence is not only a disposition or a place to meet God; it is also the
active response of the heart.334 Once the soul has received God’s Word in grat-
itude and prepared a space for dialogue, silence becomes the medium through
which faith responds. In Mary, silence manifests as both listening and open-
ness to service and interior freedom, showing how the soul can act from a
heart attuned to God rather than mere external reasoning.335

333 LARRANAGA, El Silencio de Maria, 109-110.
334 AUGUSTINE, Confessions, X. 40.
335 LARRANAGA, El Silencio de Maria, 109-112.
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1. Silence as Listening and Openness to Service

Curiously, every human being has one mouth and two ears, perhaps a
simple reminder that we are called to listen more than we speak. True listen-
ing requires silence: we cannot fully hear God or others if our hearts are busy
talking, judging, or planning our response.33¢ Listening in silence is not only
about personal interiority but also about openness to the needs of others.
True listening opens the way to service: it was through attentive receptivity
that Mary discerned God’s call and went to Elizabeth, bearing grace in action.
Only when the heart is quiet and attuned can it act faithfully, responding with
love rather than mere obligation.

Silence forms the heart for attentive listening and naturally opens us to
service in community too. A soul trained in silence hears God’s call not only
for personal fidelity but also for practical love toward others. Silence is there-
fore both receptive to God and attentive to the people around us.

Larrafaga emphasizes that silence trains the heart to hear before act-
ing, not only regarding God but also in discerning where attention and energy
are needed for others. Augustine highlights that interior freedom, nurtured in
silent attentiveness, allows the soul to act authentically not out of compulsion
or vanity but in faithful service to God and neighbor.337

2. Silence as Interior Freedom

From attentive, service-oriented silence emerges interior freedom. This
is the state in which the soul is available to God without being enslaved by
fears, desires, or compulsions.338 Interior freedom is not the absence of re-
sponsibility, but the ability to act from a heart fully aligned with God’s will.

Mary’s interior freedom is not self-assertion but the liberty of a heart
living under grace. Her fiat flows from a will healed and illumined by God, not
from servile submission. For Augustine, true freedom is not obedience under
fear of the law, but love awakened by grace.33? Silence creates the interior

3% LARRANAGA, El Silencio de Maria, 63.

337 LARRANAGA, El Silencio de Maria, 67-68.

338 AUGUSTINE, Confessions, X.29-31.

339 ORDER OF SAINT AUGUSTINE, The Rule and Constitutions of the Order of Saint Au-
gustine, §8.1 (Rome: Curia Generalizia Agostiniana, 2008), §VIII.1.
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space where the Word is welcomed and the will is harmonized. Thus, Chris-
tian freedom is participation in divine love, not autonomy, but a heart trans-
formed from within.

Conclusion of Section 111

Silence in response to faith is both attentive and free. Mary demon-
strates that faith acts most authentically when it emerges from a silent, listen-
ing, and interiorly free heart. Listening and openness to service, together with
interior freedom, allow the soul to respond to God with fidelity, trust, and au-
thentic participation in His plan.349 By cultivating such silence, Christians to-
day can follow Mary’s example: hearing first, discerning God’s will, and re-
sponding with love and service to both God and neighbor.341

IV. Silence as Ecclesial Model and Lighthouse of Hope

Mary’s silence at Cana reveals that interior receptivity naturally be-
comes communal service. Her listening heart perceives the needs of others
and moves the mission of Christ forward. Thus, silence is not merely personal
but also ecclesial, shaping the Church’s own posture of discernment and wit-
ness.342 Her silence becomes a model for the church and for every Christian
called to participate in God’s mission of salvation. Her example shows that
bearing Christ authentically requires attentive listening, interior formation,
faithful presence, and hope, even when words are few or circumstances are
difficult.

1. Silence as Model for the Church

Mary teaches the Church that true witness to Christ is first listening be-
fore speaking. The Church, like Mary, is called to treasure God’s mysteries in
her heart, discern His will attentively, and act faithfully in mission. Silence al-
lows the faithful to receive God’s Word deeply, meditate on it, and bring it into
the world with integrity.343

In a noisy and fast-paced world, silence forms the interior foundation
of ecclesial life. Larrafiaga highlights that, communities rooted in prayerful
listening mirror Mary’s attentive heart, fostering communion, discernment,

340 LARRANAGA, el Silencio de Maria, 109.
341 Cf. AUGUSTINE, Confessions, X, 27.

342 ,ARRANAGA, El Silencio de Maria, 7-09.
343 [bidem.
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and unity in mission.34* Augustine describes that, the discover of God within
and necessity of interior purification as the basis of Christian life and minis-

2. Silence at the Foot of the Cross and the Lighthouse of Hope

Mary’s silence reaches its fullest expression at the cross. Even when
words about God seem to fail, she remains faithful and attentive, bearing wit-
ness through presence, sorrow, and hope (John 19:25-27). Her silence com-
municates a profound fidelity that no human words could express.

This moment teaches the Church and each Christian to remain steadfast
even when God’s plan is hidden or incomprehensible. Silence in trial is not
emptiness; it is a faithful interior response, trusting God'’s fidelity beyond vis-
ible fulfillment.346

Mary’s silent witness is a lighthouse of hope «faro de esperanza» Her
contemplative focus shows Christians how to stay anchored in God during un-
certainty. Silence promotes discernment, interior freedom, and readiness to
serve. By cultivating silence, Christians learn to listen, discern God’s will, and
act with love and hope, following Mary’s example.

Conclusion of Section IV

Mary’s silence is a model for the Church and a beacon of hope for all
Christians.34” Through her life here on earth Mary shows that bearing Christ
authentically requires: interior attentiveness to God’s Word, fidelity in trial
and uncertainty, and active openness to mission and service, inspired by
hope.

By following her example, the Church and the faithful must cultivate a
silence that is interior and communal, allowing God’s Word to dwell, mature,
and flow into the world through faithful witness, loving service, and hope in
God'’s fidelity.

3% LARRANAGA, EI Silencio de Maria, 08.

345 Cf. AUGUSTINE, Confessions, X, 27-29.

346 | ARRANAGA, El Silencio de Maria, 119.

347 SECOND VATICAN COUNCIL. Lumen gentium: Dogmatic Constitution on the Church.
(Vatican City: Libreria Editrice Vaticana, 1964), 62-65.
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V. Silence and the Interior Heart on the line of Saint Augustine

Mary’s silence is more than an example of listening and gratitude; it
points us to the interior heart, the sanctuary where God meets the soul.348
Saint Augustine, a master of interior life, teaches that Christ dwells in the
heart of those who seek Him in silence. In him, the soul finds true rest: «You
have made us for yourself, o Lord, and our hearts are restless until they rest
in you».349 Silence is the environment for encounter, where our mixed desires
are ordered, and Christ can guide the heart to know the truth and live in His
promise.

1. The Interior Heart as Sanctuary

The soul listens to God in silence, as Christ brings truth and guidance
(John 14:6). World distractions as well as daily businesses can cloud this
space, but quiet reflection opens the heart to His teachings. Mary exemplifies
this through thoughtful contemplation of God’s Word, while Augustine em-
phasizes that such focus sustains spiritual direction.

2. Silence as Rest and Liberty in Christ

True silence is neither empty nor passive. It is the soul’s preparation to
receive Christ’s guidance. Augustine emphasizes that only when the heart is
attentive and quiet can it find rest in God, who respects our freedom and waits
for our response. The interior heart in silence becomes a space of freedom,
where the soul can choose to trust Christ, discern His will, and live faithfully
according to His promise.350

In interior silence, the heart finds rest and clarity. Christ guides us to
live truthfully, provides courage for faithful action, and brings coherence to
our desires.

3. Mary and Augustine: A Christ-centric Path

Mary and Augustine converge on one truth: Christ is the center of the
interior heart. Silence is not only a virtue; it is the environment for encoun-
tering Christ, hearing His Word, and responding with freedom and fidelity.
Mary’s attentive silence and Augustine’s reflections teach us that the interior
heart is where the Word of God takes root, it matures, and it leads to authentic

348 LARRANAGA, El Silencio de Maria, 113.
349 AUGUSTINE, Confessions, L.I.1.
350 AUGUSTINE, Confessions, X. 6-8.
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living. Through cultivating inner silence, it gives us experience Christ as our
guide, aligning our desires, revealing truth, providing peace, and leading us to
live freely and faithfully.

ConclusionV

Silence of the heart is the sacred space where Christ meets us, Mary’s
attentive silence and Augustine’s insights show that only in interior quiet can
we encounter the Master, learn the truth, and find life and rest in Him (John
14:6)351 Christ waits for our response, respects our liberty, and promises to
guide the soul that opens itself in attentive silence. In this way, the interior
heart becomes the sanctuary where faith, hope, and love dwell, and where the
soul learns to live fully in God’s promise.

VI. Building Silence in a Noisy World

In our world today, noise is constant. Technology, advertising, constant
chatter, and the rush of daily life fill our minds and hearts with distraction. He
insists that silence is indispensable for encountering God and for authentic
prayer and meditations.352

In today’s world there is an urgent need for silence, because without it
the human heart loses the capacity to encounter God and to hear the truth
within. Silence alone creates the interior space where authentic prayer be-
comes possible, since God dwells in stillness rather than in agitation. Constant
noise scatters the mind and feeds confusion, while silence orders, purifies,
and opens the soul to grace. For this reason, recovering silence is not optional
but a spiritual necessity for anyone seeking depth, freedom, and genuine com-
munion with God. 353

1. The Need for Silence Today

Cardinal Sarah reminds us that silence is not a luxury but a spiritual
necessity. When creation knows how to place itself in silence, God makes His
voice heard. In silence we recover rest for our soul, because only in quiet can

31 AUGUSTINE, Confessions, X.27.
32 SARAH, The Power of Silence: Against the Dictatorship of Noise, thoughts 1-7.
333 SARAH, The Power of Silence: Against the Dictatorship of Noise, thought 05.
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the heart see itself and see God. Without silence, we risk living in «the dicta-
torship of noise»3>* where God’s voice becomes drowned out by trivial dis-
tractions.

Cardinal Sarah emphasizes that silence gives us the opportunity to lis-
ten to ourselves and to God, making prayer authentic rather than superficial.
It prepares the soul for a deeper hearing of God’s call and a more faithful re-
sponse.

2. Practical Ways to Build Interior Silence

Firstly, through cultivating daily moments of quiet even amid busy
schedules: as Christian can choose small intervals of intentional silence a few
minutes before prayer, walking without music, or pausing before meals.
These moments train the heart to turn inward and listen for God.

Secondly, through fostering silence in Prayer: Prayer is not just speak-
ing to God but also listening. Silence helps prayer grow. Like Mary, we quietly
reflect on the Word before acting on it.

Thirdly, through creating environments of silence in community and
worship. Silence fosters deeper communion and prepares believers for wor-
ship. During liturgy, it helps unite personal prayer with that of the Church.

Cardinal Sarah and Pope Emeritus Benedict XVI underscore this: sacred
silence enriches liturgy and interior life, helping us to enter more further to
the Word deeply rather than merely hearing it on the surface.3>>

3. Silence as Formation and Freedom

Silence also forms freedom. When we quiet the noise, we discover
where our heart truly rests in Christ. This freedom is not withdrawal from the
world, but freedom to encounter God and serve others more faithfully. As Sa-
rah points out, silence leads us toward God and others, encouraging humble
service of neighbor.35¢ Mary’s humility, gratitude, and attentive listening
shaped her heart; similarly, Christians are called to let Christ’s voice guide
their lives and actions with genuine love and purpose.

334 SARAH, Power of Silence: Against the Dictatorship of Noise, thoughts 19-20.
335 SARAH, Power of Silence: Against the Dictatorship of Noise, thought 04 & 14.
36 SARAH, Power of Silence: Against the Dictatorship of Noise, thought 13.
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Conclusion of Section VI

The world’s noise pulls us outward; God’s silence calls us inward. Build-
ing silence in our hearts through prayerful stillness, attentive listening, and
interior openness allows us to encounter Christ as the Way, the Truth, and the
Life (John 14:6). In silence we receive the Word, find rest, order our desires,
and learn to live as Christ promised. Cardinal Sarah reminds us that silence is
not an absence but a presence the sacred space where God speaks to the heart
and where we learn to respond with freedom and fidelity.357

General Conclusion

Therefore, silence is neither a psychological absence of sound, nor
simply an ascetical discipline of restraint. It is fundamental theological dispo-
sition of the heart cultivated by virtues toward divine self-communication. Si-
lence is the interior space in which the human person becomes receptive to
revelation, allowing God’s Word to be received, discerned, and embodied. An-
thropologically, it gathers the scattered faculties of memory, intellect, and will
into unity; theologically, it prepares the soul to participate in God’s initiative.
Thus, silence is neither passive nor withdrawal, but an active openness that
makes encounter possible. In Mary, this disposition reaches its fullest expres-
sion: her silence is the atmosphere in which the Word is not only heard, but
conceived, matured, and given to the world.

Through her silence, attentive listening and contemplative reflection
become the soil where the seed of obedience, discernment, and fruitful charity
grow. Saint Augustine illuminates this path by teaching that the restless hu-
man heart finds its true rest only in God, and that sacred silence purifies the
conscience, renews the spirit, and forms theological virtues, especially hope,
by opening the soul to divine grace. Yet, as Blaise Pascal warns, silence de-
tached from God can turn inward in a disordered way, giving rise to anxiety
and emptiness; therefore, silence must be intentionally oriented toward God
and virtue to be spiritually fruitful. Cardinal Sarah underscores that in an age
dominated by noise and distraction, authentic silence is not mere absence of
sound but a living encounter with God’s presence, enabling deeper commun-
ion, spiritual growth, and self-giving service. United, these voices call believ-
ers to embrace a contemplative, God-centered silence that nurtures faith,
hope, and love, transforming both the individual soul and the wider Christian
community.

37 SARAH, Power of Silence: Against the Dictatorship of Noise, thought 12.
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El camino espiritual hacia Dios

FR. OCTAVIO ALEJANDRO MARQUEZ MORALES
Provincia del Sagrado Corazon de Jestus de Panamd

Resumen

El camino espiritual hacia Dios esta
fundamentado en la caridad, la humildad y
el reconocimiento de la propia identidad.
Inspirado en el pensamiento de san Agustin,
el autor destaca que la verdadera libertad
nace de vivir conforme a los valores

morales y no bajo el egoismo. El camino
cristiano se presenta como una busqueda
inquieta donde las dudas y errores sirven
para el examen de conciencia.

Palabras clave: Amor, Camino, Dios,
Reflexién Breve.

The spiritual path toward God

Abstract

The spiritual path toward God is
grounded in charity, humility and the
recognition of one’s own identity. Inspired
by the thought of Saint Augustine, the
author emphasizes that true freedom is
born from living in accordance with moral

Introduccion

values rather than selfishness. The
Christian journey is presented as a restless
quest where doubts and errors serve as a
means for the examination of conscience.

Keywords: Love, Path, God, Brief
Reflection.

Para llegar a una paz interior, es necesario mantener la caridad y la

humildad, que deben ser la base de todo en el presente; no podemos juzgar

por apariencias ni por una simple opinién. Ante todo, hay que reconocerse a

uno mismo, teniendo en cuenta la propia identidad y misién, y mantener la

marcha aun siendo conscientes de la debilidad mental y corporal. Todo ello,

teniendo a Dios como origen y meta de todo. En efecto, san Agustin dice:



Son mansos los que, en todas las acciones buenas, en todo el bien que hacen,
solo les agrada Dios, y en los males que sufren no les desagrada. jEa, hermanos!
fijaos en esta regla, en esta norma; midamonos por ella, busquemos crecer
hasta coincidir exactamente con ella. Pues ;de qué sirve el que plantemos y
reguemos, si Dios no da el incremento? Ni quien planta, ni quien riega es algo,
sino Dios que da el crecimiento. Escucha ti que quieres ser manso, que quieres
hallarte manso en los dias aciagos, que amas la ley de Dios; para que no haya
en ti escandalo y goces de paz abundante, para que poseas la tierra y te deleites
en la abundancia de la paz, escucha tu que quieres ser manso. No te agrades a
ti mismo en el bien que haces, pues Dios resiste a los orgullosos y da su gracia a
los humildes...38

Un buen ejemplo a seguir es una mirada a Aquel que nunca te ignora ni
te rechaza, sabiendo que tienes una luz, una lampara encendida, y que sabes
quién o qué es lo que la mantiene llameante en lo silencioso del corazén. Una
tarea especial es dejarnos iluminar e iluminar al préjimo con quien comparti-
mos el dia a dfa. El alimenta el espiritu interior del ser humano, de ese joven
que busca con inquietud lo desconocido, pero que, en el transcurso de la jor-
nada, va siendo acompafiado en el camino, que es El mismo: «Jesus contesto:
Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida. Nadie va al Padre sino por mi». (Cf. Jn
14, 6). Estar agradecido en todo momento es una tarea complicada para nues-
tro tiempo; de vez en cuando tartamudeamos ante la duda de si es bueno se-
guir este caminar.

Por otra parte, este pequefio problema o duda nos ayuda a mantener
frescala memoria de lo que hacemos o queremos hacer: quien no tenga dudas
o incertidumbres haria bien en hacerse una especie de «escaneo», es decir, un
examen de conciencia. Comuinmente, la conciencia y la memoria nos tienden
a crear una especie de trampas: no sabemos qué hacer, qué escoger y qué de-
jar; una especie de juego mental del que no se sabe si seguir o detenerse. Pero
lo llamativo es saber ordenar todo esto con serenidad, siempre desde la liber-
tad de pensamiento y la moral. Hay muchos cambios que deseamos y quere-
mos hacer, ya sea porque nos mueve la inquietud o porque se nos llama a res-
ponder a ciertos interrogantes y cuestiones que surgen; hay que tener en

358 SAN AGUSTIN, s 81,3.
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cuenta que esos momentos o «acciones» crearan un cambio en el ambiente, lo
cual despertara la mirada de mas de una persona.

Este es el paso correcto, siempre y cuando se trate de un pensamiento
prospero y constructivo. Conviene recordar que hay planes que tardan mucho
tiempo en comenzar a marchar como deben. Pero aqui ocurre algo curioso,
que no vemos facilmente y que sucede ante nuestros ojos: comenzamos y con-
tinuamos un proyecto hasta cierto punto, pero Dios mismo se encarga de per-
feccionarlo en el transcurso. Ahora bien, todo esto conlleva una madurez es-
piritual y, a veces, nosotros mismos creamos ese pequefo plan de amor y cer-
cania con el préjimo, tal vez un pequeiio cambio de pensamiento que sacude
interiormente a mas de uno. Alimentar y trabajar esto es una tarea larga, que
al principio se siente compleja, pero cuando tienes la mirada puesta en quien
sabes que es fuente inagotable de apoyo, amor y sabiduria, reconoces que no
estas con las manos vacias, aun sintiendo un gran peso de soledad.

1. La libertad del corazon: entre el ruido del mundo y el silencio de Dios

Sin ninguna duda, el hombre, creacion del Eterno Padre, ha sido dotado
de multiples caracteristicas. Ha sido formado como una persona consciente
de sus actos, bajo su propia voluntad, en la que tiene que reconocer la ventaja
y la desventaja de cada acto, hecho, funcioén, reaccion y resultado de cada im-
pulso, pero sin ignorar qué ensefianza deja esto en el trayecto. Mas atn, la
manera mas inmadura de discernir cada correccién o cada formacién amo-
rosa, como la de un padre hacia su hijo, no puede venir del odio, la ira, el re-
sentimiento ni de una decision sin bases.

Podemos preguntarnos: ;qué clase de tesoros estoy acumulando? o ;qué
estoy cargando y para qué? No pensando en el valor monetario, sino en el
fruto que me deja para el crecimiento, cabe recordar que el ser humano nunca
podra ser arrancado a la fuerza del amor de Cristo, ya que hasta en la cruz él
fue capaz de perdonar solo con la mirada puesta en el corazén del amado.

El pensamiento mismo del hombre puede contener muchas cosas, tanto
buenas como dafiinas, pero es parte de nuestra conciencia saber corregir a
tiempo, «antes del error», asi como, ya teniendo en cuenta la falta cometida,
aprender «después del error» por medio de la experiencia, pese a que esta
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segunda se menciona mas. Eso nos recuerda que en esta vida vivimos, crece-
mos y aprendemos de las lecciones, asi como también de nuestros errores, a
fin de seguir y no detenernos.

Seria una falta al amor no mencionar a nuestra amada y muy querida ma-
dre, santa Maria, la cual fue predestinada desde el principio para una sola mi-
sion: acoger y amar a su Hijo, que es nuestro Salvador amado. Ella nunca ne-
cesitd la gloria humana, sabiendo que tenia mas alegria y caridad, que nadie
podia moldear, porque venian de Dios mismo y del Espiritu Santo, una fuente
infinita que, quien la recibe, siente como algo incomparable: un amor como el
de un nifio inocente.

El amor es Dios mismo, pero ante los ojos del mundo, que no lo conoce bien
o lo desconoce, no hay respuesta exacta o incorrecta, siempre y cuando sea
para el bien comun. De nada sirve sentir dolor, tristeza y debilidad hacia mi
vocacion si no es algo que verdaderamente amo y quiero. En esto, lo digo por
mera experiencia: hay que ser luz para los demas, no viendo con ojos munda-
nos, sino mas bien con la misericordia que el Sefior nos comparte y nos trans-
mite. Jesus nos quiere como un candelabro: quemarse y gastarse para Dios.
Todos los dones nos son dados; son regalos que no tienen precio alguno a la
hora de recibirlos.

Parte tu pan con el hambriento, hospeda a los pobres sin techo, cubre a quien
ves desnudo y no te desentiendas de los tuyos. Entonces surgira tu luz como la
aurora, enseguida se curaran tus heridas; ante ti marchara la justicia y, detras
de ti, la gloria del Sefior. Entonces clamaras al Sefior y te responderd; pediras
ayuda y te dira: “Aqui estoy”. Cuando alejes de ti la opresion, el dedo acusador
y la calumnia, cuando ofrezcas al hambriento de lo tuyo y sacies al alma afli-
gida, brillara tu luz en las tinieblas, tu oscuridad como el mediodia. (Cf. Is 58,
7-10)

Al mencionar esta pequefia lectura del profeta Isaias, reconocemos que
estamos llamados a compartir lo que tenemos, no solo en lo material, sino
también en lo espiritual. Durante todo el proceso del crecimiento humano, se
deben aprender muchas cosas, no solo valores y lecciones, sino también dejar
de pensar solo en lo corporal y dejarnos trascender por el Creador. Claro esta
que no debemos acumular riquezas que nos dominen.
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La pregunta que le hizo el joven rico a Jesus (cf. Mt 19, 16) nos la pode-
mos hacer muchas veces, pero también de diferentes maneras y en distintos
contextos. El camino es totalmente incierto, pero el alimento y la compafiia
divinos estan garantizados. A lo que llamamos silencio de Dios es, en realidad,
una gran prueba, y lo triste es que queremos escuchar su voz las 24 horas del
dia, pero también la voz del mundo y la de la mente no nos dejan escuchar la
escasez que hay dentro. El Sefior nos conoce mejor y mas profundamente
desde el corazon; haz un «stop» en ese momento tan importante y pregintate:
;a quién le estoy dando mas espacio en mi vida?, porque las cosas no pasan
porque si.

Poseemos muchas riquezas, algunas materiales y otras espirituales, pero
viene la pregunta moral: ;qué debo hacer con todo lo que tengo? Se tiene fe
en que recibimos esto por algo y que cada parte tiene un objetivo. Ahora bien,
;a qué le das mas prioridad?, ;con qué sacias tu hambre?, ;en quién pones tu
confianza y le concedes tu compafiia? Ten en cuenta que, al entrar en esta
etapa, todo cambia; al principio cuesta, claro. Date cuenta de que desde ahi no
puedes manejarlo todo, aunque quisieras.

No hay que dejarse llevar en todo por el mundo: «estamos en el mundo,
pero no pertenecemos al mundo». Antes bien, ora en silencio, «silencia la
mente y habla con El», que est4 en lo mas hondo de tu corazén y te respon-
dera, pero a su debido tiempo. Siéntete agradecido por lo que tienes y no por
los afanes; no estds donde estas por cualquier cosa. El Sefior nos llama por
algo que vio en nosotros y tiene grandes planes para el futuro.

Conclusion

Quiero resaltar, finalmente, que la vida espiritual es un proceso cons-
tante que va creciendo en nuestro interior y aumenta con la cercania al mas
necesitado, pero subrayando, mas que nada, la pobreza y una libertad autén-
tica de lo que es el amor y de como demostrarlo en nuestra vida espiritual.
Este camino es temporal y es uno solo: siempre hay que caminar, ante todo,
con la humildad por delante, al servicio y a la escucha de una verdadera pazy
de esa inquietud espiritual insaciable que solo Dios mismo puede proporcio-
nar.
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SOMOS
COMUNIDAD

Seiior Jesus, que nos llamas a vivir unidos en alma y corazén, aytidanos a ser una comuni-
dad que acoge con alegria, que sirve con amor, que celebra con esperanza y que anuncia
con entusiasmo tu mensaje.

SOMOS COMUNIDAD

Que nuestras parroquias, colegios y hogares sean comunidades fraternas abiertas a todos
y capaces de reconocer el valor de cada persona.

SOMOS COMUNIDAD

Concédenos que, como san Agustin, aprendamos a avanzar unidos, a compartir lo que so-
mos y a construir puentes de fraternidad.

SOMOS COMUNIDAD

Confiamos en la intercesion maternal de Maria. Que tu Espiritu nos ensefie a convivir con
respeto, alegria y corazon abierto, para ser testigos vivos de tu amor.

AMEN
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