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RESUMEN

El presente trabajo tiene como objetivo principal mostrar cual es el papel que cumple el cuerpo dentro
de la distension del alma en Agustin de Hipona. Lo anterior, con el fin de ampliar las posibilidades del
estudio agustiniano del tiempo, pues es viable encontrar una gran cantidad de trabajos que ahondan
en la pregunta sobre qué es el tiempo, pero dejan de lado la importante funcion que realiza el cuerpo

dentro de la construcciéon de la memoria y, la cual, posibilita el despliegue de la distentio animi.

Como buen neoplatéonico, Agustin toma las Enéadas de Plotino como referente principal para su
estudio sobre el tiempo, por ello dird que el tiempo es una experiencia del alma, debido a que en ella
existen la memoria de los pretéritos, la atencion del presente y la expectacion del futuro. Esto es lo
que Agustin llama la distension del alma o distentio animi, 1a cual puede ser entendida como un tipo de
experiencia interna y unificadora que posee el alma, porque solo ella tiene la capacidad de anticipar,

esperar y recordar, es decir, de volver atras o de ir hacia adelante.

Pese a la gran influencia que tuvo Plotino en Agustin, este ultimo se distancia de su antecesor. En lo
que aqui nos ocupa, dicho distanciamiento se origina en la posicién que tiene cada uno respecto al
cuerpo y a la relaciéon de este con la memoria. Para el primero, el cuerpo es un impedimento en el
ascenso del alma hacia el Uno, por ello el alma debe depurar las imagenes que tiene en su memoria
inferior. Mientras que, para Agustin el cuerpo es visto desde una perspectiva mas positiva, ya que es
creacion divina y es parte del compuesto del ser humano. En cuanto al ascenso del ser humano a Dios,
el hiponense no menciona que deban olvidarse los recuerdos sensibles de la memoria, pues estos son

el inicio del camino hacia Dios.

El camino de retorno hacia Dios tiene como punto de partida los recuerdos que almacena la memoria
sui, este es el primer nivel de la memoria y sera el encargado de revelar el papel que cumple el cuerpo
dentro de la distentio animi. Pues, debido a los 6rganos sensoriales, comienza a construirse la memoria
sui, es decir, por medio de estos se imprimen las imagenes de las cosas exteriores en la memoria. Una
vez almacenadas dichas imagenes, el alma puede recordarlas trayéndolas a su presente y, a partir de las
mismas, puede expectar el futuro; esta es la actividad del alma llamada distentio animi. Pero no es una
actividad que pueda desplegarse sin la participacion del cuerpo, pues el pasado existe debido a todas

estas improntas de lo sensible que se convierten en imagenes en la memoria y por medio de ellas el



alma puede acceder a su pasado y expectar su futuro. Por esto, el cuerpo se presenta como condicioén

necesaria para la experiencia del tiempo, es decir, para la distentio animi.
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ABSTRACT

The main objective of this work is to show what role the body plays within the distension of the soul
in Augustine of Hippo. The above, with the aim of widening the possibilities of the Augustinian study
of time, since it is viable to find a great number of works that delve into the question of what time is,
but leave aside the important function that the body carries out within the construction of the memory

and, which, makes possible the unfolding of the distentio anini.

As a good Neoplatonic, Augustine takes the Enneads of Plotinus as the main reference for his study
of time, so he will say that time is an experience of the soul, because in it exist the memory of the past,
the attention of the present and the expectation of the future. This is what Augustine calls the
distension of the soul or distentio anini, which can be understood as a type of internal and unifying
experience that the soul possesses, because only it has the capacity to anticipate, wait and remember,

that is, to go back or forward.

Despite the great influence Plotinus had on Augustine, the latter distanced himself from his
predecessor. In what we are dealing with here, this distancing originates in the position that each one
has with respect to the body and its relationship with memory. For the former, the body is an
impediment in the soul's ascent toward the One, and so the soul must purify the images it has in its
lower memory. While, for Augustine the body is seen in a more positive perspective, since it is a divine
creation and part of the composite of the human being. As for the ascent of the human being to God,
the Hyponian does not mention that the sensitive thoughts of memory should be forgotten, since

these are the beginning of the path to God.

The path of return to God has as its starting point the memories stored in the s# memory, this is the
first level of memory and will be responsible for revealing the role of the body within the distentio animi.

Then, due to the sense organs, the s#z memory begins to be constructed, that means, through these



the images of external things are printed in the memory. Once these images have been stored, the soul
can remember them by bringing them to its present and, from them, can expect the future; this is the
activity of the soul called distentio animi. But it is not an activity that can be deployed without the
participation of the body, since the past exists due to all these imprints of the sensitive that become
disembodied images in the memory and through them the soul can access its past and expect its future.
For this reason, the body is presented as a necessary condition for the experience of time, that is, for

the distentio anini.
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La topografia es la funda de la memoria,
las gavetas donde duerme el archivo.
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suefo.

(Opazo, 2016, p. 117)
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INTRODUCCION

En la filosofia agustiniana, el tiempo es la actividad del alma definida como distentio animi. Dicha
actividad (que consiste en ir hacia el pasado y hacia el futuro, siempre desde el presente) solo puede
desplegarse en la memoria, pues este es el lugar en donde permanece almacenado el pasado vy, a partir
del cual, es posible la expectacion del futuro. Respecto a lo anterior, surge la pregunta origen de este
trabajo: ¢cual es el papel que tiene el cuerpo en la distension del alma? Es decir, ¢cual es la relaciéon o

modo de relacién entre el cuerpo y el alma en términos de la experiencia temporal?

Para dar respuesta a esta pregunta, en el primer capitulo es preciso abordar a Plotino, con el fin de
mostrar su analisis sobre el tiempo, el cual Agustin tomara como referencia. Para Plotino, el tiempo
es el resultado de una potencia desasosegada que habia en el alma. Esta potencia es el deseo del alma
por actualizar en la materia, de manera sucesiva, el objeto de su visién que era total y pleno. Por lo

que, el tiempo sera entendido como una experiencia que le atafie al alma.

En razén de lo antes expuesto, el alma se presenta como un tema relevante, debido a que, primero, es
una de las tres hipostasis y, segundo, porque el propésito principal de la teoria plotiniana es hacer que
el alma retorne al Uno. Asunto que se da cuando el alma recuerda su estirpe y se recuerda a si misma.
Esto solo es posible si el alma logra depurar los recuerdos de su memoria inferior, estos son los
recuerdos del mundo sensible, y se ejercita en recordar los reflejos del plano inteligible. De esto ultimo,
se sigue que el cuerpo sea visto como un obstaculo para el ascenso del alma, ya que este es el canal

inicial en la produccién de los recuerdos sensibles.

Con el analisis agustiniano sobre el tiempo, en el segundo capitulo se veran algunas similitudes con
Plotino y, también, otros puntos en donde las dos posturas discrepan. Por esto, el objetivo sera
evidenciar los aportes qua hace Agustin sobre el tema, aportes que son, en gran medida, los asuntos
no tratados por Plotino. Dentro de estos, cémo es posible que el alma recuerde o cémo se generan
los recuerdos en la memoria y si, en estos dos procesos, el cuerpo tiene alguna funcién o desempefa

algun papel.

Agustin inicia su indagacién haciendo un analisis ontolégico del tiempo desde el Génesis. Lo que

muestra que, al igual que Plotino, su punto de partida es el contraste del tiempo y la eternidad. Seguido




a esto, su estudio desembocara en una perspectiva antropolégica, debido a que se pregunta por cual
es el modo de existencia del pasado y del futuro, es decir, en cuanto al pasado, ¢en donde se halla su
infancia que ya no existe, pero que recuerda por su imagen e intuye en tiempo presente? La pregunta
inicial abre el camino hacia la distentio animi por medio de las tres dimensiones del presente: presente
de las cosas pasadas [memoria), presente de las cosas presentes [contuitus] y presente de las cosas futuras
[excpectatio]. A su vez, la memoria sera el lugar de permanencia de las experiencias pasadas y, también,
el lugar desde el cual sera posible la expectacion del futuro. Asimismo, en este capitulo se mostrara
cudl es el alma que se distiende en el cosmos, ya que el tiempo es una distension del alma y para que
no exista contradiccion entre la perspectiva ontologica y la antropoldgica es necesario evidenciar que
en la creacion del cielo y la tierra también existe la distension de un alma; en este caso, sera el alma de

Cristo.

En el capitulo final se mostrara el concepto de cuerpo en Agustin, por lo que el trabajo sera el de
reconstruir conceptualmente algunas nociones sobre el mismo, con el fin de evidenciar un aspecto a
partir del cual difiere la postura de Agustin con la de Plotino. En cuanto a este dltimo, como ya se
menciond, el cuerpo es un obstaculo para el ascenso del alma al Uno. Mientras que, para Agustin el
cuerpo es una parte constituyente del ser humano, ya que es alma racional y cuerpo sintiente. Por esto,
el cuerpo no es algo para dejar atras ni es un impedimento para el progreso espiritual porque, primero,
es una creaciéon de Dios, de lo que se sigue que es bueno y bello y, segundo, porque al igual que el

alma, el cuerpo sera resucitado.

Seguido a esto, se hara una aproximacion al asunto del alma para ahondar, principalmente, en una de
sus facultades: la memoria. En Agustin, la memoria es una facultad que se encuentra por niveles: en el
primero, se hallan las imagenes de cosas materiales que pasaron por los sentidos del cuerpo, en otro
nivel, estan los recuerdos o nociones de los sentimientos del alma. Estos dos niveles pertenecen a la
memoria suz, la cual retiene en ella todos los recuerdos temporales. En un nivel mas elevado, se
encuentran los recuerdos de las artes liberales y en el nivel superior esta el recuerdo de Dios. Estos
otros dos niveles hacen parte de la memoria De/, que es la encargada de conservar los recuerdos de lo
eterno. El primer nivel de la memoria, claramente, se encuentra ligado al cuerpo, siendo ahi en donde

se determinara el papel que cumple el cuerpo dentro de la distension del alma.




CAPITULO 1: PLOTINO Y LA EXPERIENCIA DEL TIEMPO

El propésito de este primer capitulo es mostrar el analisis que Plotino hace del tiempo y entender
coémo es que el tiempo resulta ser una experiencia del alma, empezando por el vinculo que Plotino
tiene con Platén y cémo influye en su concepcién del tiempo. Seguidamente, se mostrara qué es el
alma como hipostasis, o alma universal, de donde emana el alma humana como una parte de la primera
para, posteriormente, hablar de la facultad de la memoria y como esta es, en el caso de Plotino, un
medio de ascendencia al Uno; pero solo si depura sus recuerdos provenientes del plano sensible y se

ejercita en recordar los reflejos del plano inteligible.

1.1. EL TIEMPO COMO EXPERIENCIA DEL ALMA
1.1.1.  La herencia de los neoplaténicos

Tal como lo sugiere la palabra, los neoplaténicos fueron autores que retomaron teotrias platonicas para
dar base a sus propias ideas. Por lo que, en la tradiciéon neoplaténica, puede identificarse una
preeminencia del alma sobre el cuerpo, debido a que el alma ha sido tomada como la parte activa y
superior del ser humano y, dentro de la epistemologia, se ha vinculado con el conocimiento verdadero.
Mientras que el cuerpo ha sido visto como la parte pasiva del mismo, es decir, el cuerpo es aquello

que dirige el alma:

El demiurgo hizo al alma primera en origen y en virtud y mds antigua que el cuerpo. La cred
duefia y gobernante del gobernado (Timeo 34c-352)

Ciertamente, era necesario que la parte delantera del cuerpo humano se diferenciara y
distinguiera de la trasera. Por ello, primero pusieron la cara en el recipiente de la cabeza, le
ataron los instrumentos necesarios pata la prevision del alma y dispusieron que lo anterior por
naturaleza [el alma] poseyera el mando. (T7zeo 45b)

Ahora bien, dentro del conocimiento, el papel del cuerpo se vinculé con la doxa y el olvido. Por este
motivo, el tiempo ha sido entendido —en esta tradicibon— como una experiencia que le atafie
exclusivamente al alma, dejando a un lado la experiencia del mismo a partir del cuerpo; un ejemplo de

esto es Plotino.




La concepcion plotiniana del tiempo viene directamente del T7zzeo de Platéon. En este didlogo, Timeo
es el encargado de dar una explicaciéon sobre la naturaleza del mundo y comienza haciendo dos
preguntas: ¢qué es lo que es siempre y no deviene? Y ¢qué es lo que deviene y nunca es? (T7meo 27d-
28). En pocas palabras, la respuesta a la primera pregunta tiene que ver con “lo mismo”, es decir, lo
inmutable o ambito inteligible. La repuesta para la segunda pregunta esta emparentada con “lo otro”,
a saber, con aquello que se transforma de manera continua y, por ello, no llega a ser; mas

especificamente, con el ambito sensible o generado, del que habla Timeo.

Para Platén, el Demiurgo fue el creador del universo y tanto su movimiento como su forma de vivir
eran una “imagen generada de los dioses eternos” (Izneo 37c-d). Con esto, el Demiurgo se alegré y
decidié hacerlo ain mas semejante al modelo (T7zeo, 37¢c-d); pero la cualidad sempiterna del mundo
ideal no se le puede otorgar completamente a lo generado, por eso “procurd realizar una cierta imagen
movil de la eternidad y, al ordenar el cielo, hizo de la eternidad que permanece siempre en un punto,
una imagen eterna que marchaba segin el nimero, eso que llamamos tiempo” (Tzmeo 37d-¢). El era'y
el serd son formas derivadas del tiempo, pues son predicados de la generacién que procede en este
porque ambos representan movimiento. Por su parte, al Ser eterno le corresponde el es porque es
siempre idéntico e inmutable, es decir, no se mueve dentro de lo sensible (T7meo 37e-38a). De modo

que, el tiempo resulta ser una imagen de la eternidad.

Teniendo en cuenta el panorama anterior, Plotino dira que el tiempo es una imitacién de la eternidad
real que circula por el alma, en la cual se da la sucesién de cosas o de imagenes por como lo explica el
autor: “ahora Sécrates, y luego un caballo, siempre alguno de los seres” (Enéada V 1, 4, 20-25). Lo que
indica que, en el alma las cosas se encuentran en sucesion, es decir, estan en movimiento y, por ende,

en un constante cambio. Por su parte, es en la inteligencia' en donde se encuentran las esencias de las

! Entendida como una de las tres hipéstasis, es decir, uno de los tres estadios del mundo espititual y no como la inteligencia
humana, sino universal. Para Plotino, existen tres hipéstasis: el Alma, la Inteligencia y el Uno, en orden ascendente. Este
orden es el camino que deben recorrer las almas para llegar al Uno, pues estas, debido a su osadia, se han perdido al querer
ser de si mismas (Enéada V 1, 1, 1-5). Dentro de este camino de retorno al Uno, Plotino nos muestra las caracteristicas de
cada hipéstasis: el Alma es quien dota de vida e inmortalidad al cuerpo del cielo, se infiltra en ¢l toda ella, dandole
movimiento y sacindolo de su estado de reposo. Una vez movido, lo hace “con movimiento eterno por obra del alma que
lo conduce sabiamente, tornése un viviente bienaventurado, y al alojarse el Alma en su interior, cobré dignidad, ¢l que,
anteriormente al Alma, era un cuerpo muerto, tierra y agua, mejor dicho, tiniebla de materia, no-ser y —como dice el poeta—
«el objeto del odio de los dioses»” (Enéada V 1, 2, 20-30). Por esto dira el autor que todas las cosas viven en el Alma porque
es ella quien las anima. El Alma contiene un valor divino, pero existe algo que es mas divino que ella: la Inteligencia, de
donde emana el Alma y a donde esta retorna porque es lo que persigue. El Alma, al ser una emanacién de la Inteligencia,
es imagen de esta y es, también, “la vida (total) que emite (la Inteligencia) para que subsista otra cosa” (Enéada V, 1, 3, 1-
10). El Alma es la dltima de las tres realidades inteligibles o el dltimo estadio del mundo espiritual, y es la primera cosa
existente en el universo sensible, “por eso esta relacionada con ambas clases de seres: por los unos se siente solazada y




cosas (no sus imagenes), las cuales permanecen alli en la eternidad, por lo que ni el pasado ni el futuro
tienen cabida porque alla nada ha pasado y porque atn es, no ha dejado de ser dando paso a otra cosa,
es decir, no hay sucesion. Alli, la armonia entre las cosas se encuentra marcada por la permanencia de

estas, pues estan siempre presentes, en otras palabras, siempre son las mismas (Enéada V 1, 4, 15-25).

1.1.2.  La potencia desasosegada del alma

Debido a lo anterior, se puede decir que existe cierta semejanza entre tiempo y eternidad, pues el
tiempo es una imitaciéon de aquel lugar determinado por la permanencia (Enéada 111 7, 1, 15-20). Por
lo que, dice Plotino, la eternidad es el modelo del tiempo, pues sera de ahi de donde surja este. También
existe otra semejanza entre el tiempo y la eternidad porque, antes de ser propiamente tiempo, este
reposaba consigo mismo en el Ser (Enéada 111 7, 11, 10-15). Lo que indica que, asi como el Ser, el
tiempo permanecia en absoluta quietud. Pero habia una naturaleza afanosa en el alma inferior que

deseaba mandar en si misma, asi como:

Ser de si misma y habia optado por buscar mas que lo presente, se puso en movimiento ella y
se puso en movimiento también él [el tiempo]. Y asi es como, moviéndonos siempre en
direccion al después y a lo posterior y a lo no idéntico sino diverso y nuevamente diverso, al
prolongar un tanto nuestra marcha, hemos producido el tiempo como imagen de la eternidad.
(Enéada 111 7, 11, 15-20)

reavivada y por los otros se ve engafiada por su simulacion e inducida a bajar como hechizada” (Enéada 1V, 6, 20, 5-10).
La Inteligencia emand, a su vez, del Uno cuando este se desbordé debido a su sobreabundancia. De este desborde se
genera otra cosa, pero solo se convertira en Inteligencia si torna al Uno, es decir, si su mirada vuelve a su creador (Enéada
V 2,1, 5-10). La Inteligencia es la hacedora del logos primario que se encuentra en el Alma superior, pues es la Inteligencia
la que imparte sabidurfa al Alma (Ewéada V 9, 2, 20-25). Ademas, dira Plotino, la Inteligencia y lo inteligible son idénticos,
por eso se asemejan Inteligencia y mundo inteligible: “el inteligible y el ser deben ser una sola cosa, y esta debe ser el Ser
primero y la Inteligencia primera, puesto que posee los Seres, mejor dicho, es idéntica a los Seres” (Enéada V, 3, 30, 20-
30). Al identificar la Inteligencia con lo inteligible, Plotino esta mostrando que son un unico concepto y, conjuntamente,
esta expresando la unidad entre sujeto y objeto en el mundo inteligible. Esta es la apreciacién que hace Jesus Igal en la
nota nimero 17 de la Enéada V (p. 144). Por dltimo, se encuentra el Uno absoluto porque “se requiere que antes que la
pluralidad exista el Uno, del que proviene la pluralidad, ya que en todo numero el uno es lo primero” (Enéada V 3, 12, 5-
15). Por esto, Plotino dira que el Uno es totalmente simple (Enéada V 3, 16, 5-15); de lo que se desprende también que en
el Uno no exista la razén, pues esta es dialéctica. Entonces, no es por medio del uso de la razén el modo como se pasa de
la Inteligencia al Uno en el camino de retorno, como sf es el caso del paso del Alma a la Inteligencia. En este caso, el salto
al Uno no es una experiencia racional sino contemplativa, es decir, es un salto irracional porque se instala en el terreno de
la mistica. Lo que nos interesa en la presente investigacion es destacar la diferencia entre Alma e Inteligencia, pues, mientras
que en el alma las cosas se encuentran en sucesion, debido a su movimiento, en la Inteligencia estan las esencias de dichas
cosas, pero no en sucesion, sino todas a la misma vez. Para concluir, el Uno deviene Inteligencia para pensar y, también,
debe devenir Alma para generar y gobernar las cosas del mundo sensible, como lo dice el profesor Salvador Mas Torres

(p. 296).




Esta naturaleza afanosa era una cierta potencia desasosegada que habia en el alma. Plotino describe
esta potencia como un deseo en el alma por actualizar en la materia, de manera sucesiva, el objeto de
su vision que era total y pleno (Enéada 111 7, 11, 20-25). Mas adelante se explicara esta idea de la
actualizacién en la materia. Por lo pronto, se hace necesario aclarar que decir que el tiempo permanecia
en absoluta quietud, al igual que el Ser, no significa que se esté afirmando que el tiempo —propiamente
dicho— existia en la eternidad, pues esto serfa una gran contradiccién. El tiempo no era tiempo en la
eternidad, sino que se encontraba alli como potencia de ser tiempo. El tiempo, al reposar consigo
mismo en el Ser, era eternidad porque permanecia en reposo, era absoluta quietud, pero, gracias a la
potencia desasosegada del alma (a su deseo), el tiempo se desprende de la eternidad como un apéndice

de esta.

Por otra parte, la idea de la potencia desasosegada del alma, entendida como un deseo en ella por
actualizar el objeto de su visiéon plena y total en la materia, pero de forma sucesiva, es otro aspecto
importante que debe esclarecerse. Primero, debe hacerse la siguiente pregunta: scual es ese objeto de
la vision plena del alma? Este objeto son todas las formas inteligibles que habitan en el Ser o intelecto.
Estas formas coexisten alli y son una “multiplicidad por su infinita potencia, principios informadores
engendrados en el sustrato inteligible” (Martin De Blassi, 2015, p. 181). La segunda pregunta serfa: ¢a
qué se refiere Plotino cuando habla de “la actualizaciéon en la materia del objeto de la vision del alma™?
La potencia desasosegada del alma puede entenderse como un quehacer que se encuentra ocupado en
multiples tareas. Dicho quehacer es curioso e inquieto, caracteristicas que se traducen en lo que Plotino
llama la osadfa del alma, la cual hace que esta se arroje hacia la informacién de la materia y ocasione

los efectos de esa animacion (Martin De Blassi, 2015, p. 177).

1.1.3. El tiempo como imitacién de la eternidad

Actualizar significa renovar, reemplazar o poner al dfa y esto es lo que hace la potencia del alma con
las formas inteligibles que se encuentran en un estado perpetuo o eterno en el plano intelectivo: va
poniendo su atenciéon a cada una de estas formas, con lo cual comienza a darse un movimiento

transitivo en donde estas se van reemplazando, creando una sucesioén de las mismas.

La vision del alma observa todas las formas inteligibles a la vez, pero su osadia produce un movimiento

en el alma que la arroja hacia la informacion de la materia, con lo cual aparece el tiempo y, en este, las




formas inteligibles comienzan a aparecer una tras otra, segun el alma ponga su atencion en cada una
de estas, dando lugar a la sucesion y actualizaciéon de dichas formas. Es decir, las formas inteligibles
que vefa el alma, mientras permanecia entera en el intelecto, cambian su modo de vida perpetua por
un modo de vida muy diferente, el de la sucesiéon y el cambio. Por esto, el tiempo resulta ser una
imitacion de la eternidad, pues, en su movimiento, imita las formas perfectas del mundo inteligible en

la materia.

Plotino afirma que tanto los seres inteligibles cuanto los sensibles forman una misma serie
continua, en la medida en que los primeros existen por si mismos y los segundos reciben la
existencia pot participacién de aquellos, al imitar en lo posible la naturaleza inteligible. (Martin
De Blassi, 2015, p. 174)

El movimiento del alma engendra el tiempo porque:

Como el cosmos se movia en el Alma —pues para él, para este universo, no habfa otro lugar
que el Alma—, se movia, asimismo, en el tiempo de aquélla. En efecto, al desplegar sus actos
uno tras otro, primero uno y luego, seguidamente, otro mas, el Alma iba engendrando, junto
con el acto, la sucesion consecutiva; y asi, junto con cada nueva ideacién consecutiva de la
anterior, procedfa a existir lo que no existfa anteriormente porque tampoco habia sido
actualizada su ideacién y porque la vida de ahora no era semejante a la antetior. (Enéada 111 7,
11, 30-40)
El tiempo, como imagen de la eternidad que circula por el alma, refiere a la actividad propia del alma
que se muestra como reflejo de la eternidad y es vida temporal. Es importante entender la palabra
“temporal”, en el caso de la vida del alma, como potencia germinal de tiempo sucesivo; lo que significa
que es un principio temporizante, en donde el alma misma se temporiza en su despliegue universal
(Garcia, 1997, p. 146). Una de las interpretaciones de Garcia Bazan radica en que el alma misma es

tiempo, debido a que, al desplegar su actividad seminal, se va temporizando a si misma. La fuente de

esta interpretacion es la siguiente:

Si, pues, uno dijera que el tiempo es la vida del Alma en movimiento de transicién de un modo
de vida a otro, ¢parecetia decir algo con sentido? Si, porque si la eternidad es vida en reposo,
en identidad y en uniformidad e infinita en acto, y si el tiempo ha de ser una imagen de la
eternidad como lo es este universo con respecto al inteligible, es preciso decir que el tiempo
es, en vez de la vida de alld, una vida distinta y como en sentido equivoco: la de la referida
potencia del Alma. (Enéada 111 7, 11, 40-50)

Para Plotino, la vida es actividad y el alma es principio de vida y de movimiento —igual a como la vefa
Platon—, “que permite las expresiones de la vida organica en el cosmos” (Garcfa, 1997, p. 159). Por
esto, Plotino muestra la vida del alma como un modo de vida diferente o, si se quiere, opuesto al de

la eternidad. La vida en la eternidad es perfecta e inmovil, es identidad y uniformidad; en cambio, la




vida referida al alma es lo que no permanece ni en identidad ni en uniformidad (Enéada 111 7, 11, 50-
55). El tiempo es, entonces, un modo de vida diferente al de la eternidad, es un modo de vida referido

a la potencia del alma, potencia que es germen del tiempo sucesivo.

Decir que el tiempo es imagen de la eternidad hace referencia a que este es un simulacro o una
imitacion de lo que es la eternidad. Pero, scémo es posible esto? Porque el alma, al emanar de la
Inteligencia, se mueve hacia esta y la mira para, luego, generar una imagen de la misma. Por esto, el
tiempo es una imagen de la unidad que “se prolonga hasta el infinito en direccion por siempre a lo
consecutivo; y, en vez de un entero compacto, lo que sera entero por partes y un entero perpetuamente
tuturo” (Enéada 111 7, 11, 50-60). El tiempo, al prolongase de manera entera por partes y perpetua
hacia el futuro, determina su ser en tanto imitacion del Ser eterno. Puede decirse, entonces, que el
tiempo es “infinito e infinitamente venidero” (Enéada 111 7, 6, 40-45); con lo cual se convierte en una
imagen de la eternidad en su perpetua sucesion hacia el futuro y porque, ademas, imita las formas

inteligibles en la materia.

La explicacién que ofrece Plotino sobre el tiempo implica, desde el principio, al alma, pues es a partir
de la naturaleza afanosa que existia en la misma que el tiempo se pone en movimiento. Es as{ como el
tiempo nace del deseo del alma por actualizar su visiéon plena en la materia, pero ahora en sucesion:

una cosa tras otra.

Por lo anterior, el tiempo resulta ser —desde la vision de Plotino— la vida del alma en movimiento, una
vida que pasé de ser permanente a sucesiva en el momento en que el alma desed actualizar su vision
y se puso en movimiento. Con esto, puede verse que el tiempo es una experiencia que se da en el alma,
porque es a partir de su actividad que surge el tiempo. Por lo que, el tiempo es el resultado de la

actividad del alma, la cual pone en sucesion las cosas en ella misma.

Un detalle relevante, dentro del analisis plotiniano del tiempo, y del cual es necesario percatarse, radica
en que, en este, se encuentra involucrada la materia. El alma, en su acto de produccion, se mueve para
engendrar una imagen de s{ misma y, al volverse hacia el Ser, “aquel del que provino, se llena; mas
avanzando hacia un movimiento diferente y aun contrario engendra como imagen de si misma la
Sensacion y la Naturaleza que vegeta en las plantas” (Enéada V 2, 1, 15-25). La diferencia entre el Uno,
la Inteligencia y el Alma, reside en su modo de produccion, pues los dos primeros permanecen

inmoviles en dicha labor, mientras que el Alma se mueve.
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Por todo lo anterior, se puede decir que, aunque el tiempo sea una experiencia que se da en el alma,
no es una experiencia independiente de la materia, sino una experiencia del alma frente a la materia,
dado que la actividad de su parte inferior” produce un movimiento que activa, o crea como imagen de
s{ misma, tanto la sensacién como la naturaleza, aunque tal imagen sea contraria a ella. En otras
palabras, existe en el alma un doble movimiento, en el cual, primero, retorna al mundo de las esencias,
de donde sale cargada de estas para, acto seguido, dirigirse hacia otro plano diferente al suyo, pero en

el cual ansfa volcar aquello de lo que esta llena, es decir, de las formas inteligibles.

En este ultimo paso, las formas inteligibles ya no pueden estar todas ellas al mismo tiempo, como sf
lo estan en la Inteligencia y en la parte superior del alma, pues se ha creado a la sensaciéon como imagen
del alma, la cual [la sensacion] pide que la atencién del alma esté en cada una de las formas. Con esto,
se da la sucesion de las formas que pasan del plano inteligible al sensible’, una tras otra, esto es, lo que

llama Plotino, la actualizacién en la materia de la vision del alma.

1.2. LA MEMORIA
1.2.1. La doble naturaleza del alma individual

Al iniciar la cuarta Enéada, Plotino dice que la esencia del alma individual (o humana) no es ningtin
cuerpo y tampoco es una armonfa dentro de las cosas incorpéreas (Enéada IV 2, 1, 1-5). Para
comprender lo anterior, el autor hace una distincién entre dos clases de cosas existentes, en primer
lugar, las que, por su naturaleza, son primariamente divisibles, es decir, las magnitudes y masas
sensibles, en otras palabras, los cuerpos y, en segundo lugar, la sustancia inteligible, la cual no admite

tal divisién y se contrapone a las cosas divisibles (Enéada IV 2, 1, 10-20).

La anterior escision es fundamental para comprender la naturaleza del alma individual, pues, para
Plotino, aquella se encuentra en una zona limitrofe entre los cuerpos y la sustancia inteligible. El autor

define el alma individual como una tercera sustancia que es indivisible y divisible al mismo tiempo

2 Para Plotino, el Alma tiene dos partes: una superior, en donde descansa lo eterno, y otra inferior, que engendra las cosas
sensibles. Por lo que, diré el autor que el Alma es una tercera sustancia que se encuentra entre lo inteligible y lo sensible.

3 Por esto, en el alma se da tanto la sucesiéon de formas inteligibles como de individuos con cuerpo: “ahora Sécrates, y
luego un caballo, siempre alguno de los seres” (Enéada V 1, 4, 20-25). La sucesion tiene en cuenta al cuerpo porque, parte
de lo que se ve en dicha secuencia, son imagenes materiales que han quedado en la memoria. Mas adelante se veran los
dos tipos de memoria que existen en el alma individual.
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(Enéada 1V, 2, 1, 45-50). Hay que preguntarse: ;como es posible estor? Plotino lo explica de la siguiente

manera:

HEsa naturaleza divisible y a la vez indivisible que decimos que es el alma, no es una como lo es
lo continuo, teniendo partes distintas, sino que es divisible porque esta en todas las partes del
cuerpo en que esta, pero es indivisible porque esta entera en todas ellas y entera en cualquier
punto de aquél. (Enéada IV, 2, 1, 60-70)

Esta tercera sustancia procede y se encuentra ligada a otra que es totalmente indivisible: la sustancia
inteligible, que es una especie de centro comun (Enéada IV, 2, 20-25) y, por esto, el alma es indivisible.
Pero, de manera simultinea, esta tercera sustancia avanza de forma afanosa hacia la otra naturaleza
que es divisible y mdltiple; por esto, se puede decir que el alma también es divisible. En ultimas, la
naturaleza del alma individual resulta ser doble: indivisible y divisible de forma simultanea, es decir, es

unimultiple. Ademas, aunque el alma carezca de magnitud, esta vinculada con toda magnitud:

Y, estando aqui, esta a su vez ahi, no con algo distinto, sino con lo mismo [con la totalidad de
s{ mismal“, de manera que esta dividida y a la vez no dividida; mejor dicho, en si misma ni esta
dividida ni ha quedado dividida, pues permanece entera consigo misma, pero estd dividida en
los cuerpos debido a que los cuerpos, a causa de su propia divisibilidad, no son capaces de
recibirla indivisamente. En conclusion, la divisién es una afecciéon propia de los cuerpos, no
del alma. (Enéada IV, 2,1, 70-75)

1.2.2.  Las dos partes del alma

Por esto, para Plotino, cuando el alma desciende a los cuerpos, no lo hace de forma completa, es decir,

continua ligada a aquel lugar del que proviene:

El alma humana no desciende del todo cuando entra en el cuerpo, sino que hay un alma o una
parte del alma que no desciende y que estd permanentemente en contacto con la vida del
intelecto, no sujeta a las vicisitudes de la realidad temporal y conociendo las realidades eternas
y permanentes. (Molina, 2015, p. 132).

Entonces, podria interpretarse que, asi como hay una parte del alma que no desciende porque se
encuentra ligada a la vida del intelecto, existe otra parte del alma que si desciende y que esta sujeta a

los acontecimientos de la vida temporal®. Asi pues, también por esto, puede decirse que el alma es

“Esto ha sido extraido de la nota nimero 14 que hace el traductor de la edicién trabajada, Jesds Igal, en la pagina 289.
Lo mencionado tiene mucho sentido, pues, como se habifa dicho al inicio del capitulo, el tiempo es una imitacién de la
eternidad (o del mundo inteligible) que se da en el alma, por lo cual, si el alma descendiera por completo al mundo sensible,
¢cémo podria actualizar en la materia las formas inteligibles, si toda ella descendio6 y ya no puede ver de alguna manera las
formas que se encuentran en ese plano?
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indivisible y, al mismo tiempo, divisible. Por consiguiente, como lo sugiere el traductor en la primera
nota de la Enéada IV, tratado 3, el alma es un medio receptivo entre dos mundos: el inteligible y el

sensible y, por esto, su estudio es relevante en el conocimiento de la realidad (Igal, 1985, p. 313).

1.2.3.  Memoria y tiempo

Como se dijo mis atriba, el alma individual® desciende a los cuerpos o, si se quiere decir, se encarna

en los cuerpos; y es debido a esto que la facultad de la memoria puede desplegarse:

A diferencia del alma, el intelecto no tiene memoria, pues sus objetos le estan presentes en
todo momento y no la necesita; tampoco necesitan memoria los cuerpos celestes que estan
animados; de manera que el tema de la memoria es, preponderantemente, un tema
antropoldgico |...] La memoria es una facultad que sélo pertenece al alma individual mientras

esta en el cuerpo, pues mientras esta en el mundo inteligible, como sefialamos, no la necesita.
(Molina, 2015, p. 132)

Ademas, Plotino deja en claro que el concepto de memoria no se encuentra ni en Dios, ni en el Ser,
ni en la Inteligencia y la razoén reside en que, en aquellas entidades, no hay tiempo sino eternidad,
dando a entender que el tema de la memoria se encuentra conectado, de alguna manera, con el asunto

del tiempo:

Si el objeto de la memoria es algo adquirido, bien sea una ensefianza, bien alguna experiencia,
el recuerdo no puede surgir ni en los seres impasibles ni en los intemporales. Por lo tanto, no
hay que poner memoria en Dios, y tampoco en el Ser y en la Inteligencia, pues en ellos no
entra cosa alguna; ademas, en el Ser no se da el tiempo, sino la eternidad, y tampoco se da en
él ni lo anterior ni lo siguiente, sino que permanece siempre en el mismo estado en que esta
sin ser susceptible de cambio (Enéada IV 3, 25, 10-15)

Lo anterior, también puede entenderse por medio de una pregunta que el mismo autor formula:
aquello que se mantiene en un mismo y uniforme estado scémo puede acordarse de algo en especifico
si no retiene otro estado posterior al que tenfa antes? (Enéada IV 3, 5, 15-20). Es decir que, recordar

algo implica, primero, que aquello recordado haya sido retenido en algin lugar con anterioridad (como

® Fis necesario precisar que esta alma, el alma humana a la que se refiere Plotino en este tratado, proviene de otra: del Alma
del universo (Enéada 1V, 3, 27, 1-5). Existen, en la teorfa plotiniana, dos tipos de alma: la primera, el Alma como hipéstasis
o alma universal, la cual refiere al cosmos y, la segunda, el alma individual. Pero Plotino también las define como dos partes
del Alma: la parte superior (Alma hipostatica o universal) que esta mas cerca de la Inteligencia y recibe la sabidurfa de la
misma, y la parte inferior (alma individual o humana). Porque, cuando se dice que el alma humana no desciende por
completo a los cuerpos porque hay un alma o una parte de esta que sigue en contacto permanente con la vida del intelecto,
se esta hablando de estas dos partes del alma: la superior que sigue en contacto con los inteligibles y la inferior que, por su
naturaleza afanosa, deseaba mandar en si misma y se vuelca hacia la materia.
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la memoria) y, segundo y subsecuentemente, involucra un cambio de estado de lo uniforme a lo
multiple: “pensarfa primero una cosa y después otra siguiendo las variaciones de la cosa que se

modifica” (Enéada IV 3, 5, 15).

El cambio de estado implica que la atencién debe situarse en una cosa especifica que acontecié en un
determinado momento del pasado, dejando de lado las demas cosas. Esto es lo que ocurre en la vida
corporal: la atencién se encuentra ora en una cosa ora en otra, por eso es un modo de vida que se
inscribe en la sucesién y cambio, ademas, es gracias a este cambio que se despliega la facultad de la
memortia que posee el alma individual. Esta facultad es necesaria para que no se dé el olvido, debido
a que no se tienen todas las cosas presentes y al mismo tiempo, como si ocurre en la eternidad. En
este plano, contario al temporal, la atenciéon se encuentra toda y a la misma vez en todas las esencias
de las cosas que estan alli. Esto es lo que se habfa llamado, anteriormente, un modo de vida perpetuo
y uniforme. Con esto, Plotino muestra que el asunto de la memoria resulta ser una relacion entre esta

y dos elementos mas: el cuerpo y el tiempo.

De lo anterior, se puede inferir que la facultad de la memoria es una facultad perteneciente al alma
individual o humana, pero no es una facultad que el alma pueda desarrollar sin un cuerpo. En otras

palabras, la facultad de la memoria no puede ser desplegada sin un cuerpo, porque, para Molina:

La memotia se asocia, como los sonidos, no con la luz, en cuyo caso la relacion setfa espacial,
sino con el tiempo; es decir, la memoria tiene relacion necesaria con el pasado y el tiempo hace
que las impresiones de lo sensible se desdibujen, pero la memoria es la facultad que las fija y
las retiene. (2015, p. 134)

1.2.4. La facultad imaginativa

Para Plotino, no hay duda de que es en el alma donde se produce el recuerdo de sus propias mociones
(Enéada IV 3, 26, 30-35), es decir, el alma es el sujeto que recuerda y puede recordarse a si misma
(Enéada 1V, 3, 26, 55). Pero, ademas, Plotino se preguntara cual es la facultad del alma en donde reside

el recuerdo. Esta facultad es llamada por el autor: la facultad imaginativa’. Dicha facultad es la

7 Es extrafio que los recuerdos se encuentren en una facultad llamada asi. Comtinmente, se piensa que los recuerdos estan
en la memoria porque esta es su actividad: almacenarlos segin pasen por el presente. Al respecto, podria decirse que, las
imagenes de las cosas que pasan si estan en la memoria, pero es necesaria la facultad imaginativa para recordarlas. Sin
embargo, quedaria por fuera de esta explicacion el que la facultad imaginativa sea la que retenga las imagenes. Mas adelante,
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encargada de retener y recordar las imigenes tanto de los objetos sensibles como de los inteligibles®
(Enéada IV, 3, 30, 1-30), “en ella termina, en efecto, la sensacion y en ella esta presente la imagen
cuando ya no existe la sensacion. Si, pues, en ella esta presente la representacion imaginativa de lo que

ya no esta presente, ya esta recordando” (Enéada IV 3, 29, 20-25). Por ello:

La memoria es propia de la imaginacién y [...] el recordar ha de tener por objeto las cosas
imaginadas. Afiadiremos que la diversa aptitud de los hombres para recordar se debe o al estado
diverso de sus respectivas facultades, o a la atencién o falta de atencién o al temperamento
somatico, segun que esté presente o no, y segun que provoque o no alteraciones y alborotos,
por asi decitlo. (Enéada IV 3, 29, 30-35)

Memoria y facultad imaginativa son muy cercanas porque no estan totalmente separadas en el analisis
plotiniano; sin embargo, puede deducirse que, siendo la memoria propia de la imaginacion, es gracias
a la capacidad de imaginar que tienen los seres humanos por lo que poseen memoria, porque la
imaginacién “puede hacer presente lo que esta ausente” (Molina, 2015, p. 133); pero esto que esta

ausente debe estar almacenado en algin lugar: la memoria’.

1.2.5.  La superposicion de la parte superior del alma sobre la parte inferior de la misma

Ya se habia dicho que el alma humana, o individual, provenia del alma universal, por lo que dira Plotino

que existen dos almas en un mismo hombre, pero estas dos almas estan juntas como en una unidad:

En general, no nos damos cuenta de la dualidad de almas. Es que ambas se juntaron en unidad
y la superior esta montada sobre la inferior, y asi, la supetior lo ve todo y, al salir del cuerpo
retiene algunos recuerdos de la inferior pero desecha otros. (Enéada IV 3, 5, 30-35)

Entonces, no es que existan dos almas diferentes en un mismo cuerpo, sino que son partes de una
misma alma: la parte superior y la parte inferior; porque todas las almas provienen de una sola y todas

son una sola (Enéada IV 9, 4, 1-5).

No obstante, al postular la existencia de dos partes en una misma alma, ¢la facultad de la memoria

también estarfa dividida? Si, pues una seria la de la parte superior o universal del alma y la otra la de la

el autor sefialara que “la memoria es propia de la imaginaciéon”, dando a entender que es gracias a la capacidad que tienen
los seres humanos para imaginar que poseen una memotia.

¥La facultad imaginativa recibe tanto intelecciones como sensaciones.

9 Por ello, para evitar futuras confusiones entre los términos memoria y facultad imaginativa, se nombrara a ambas como
memoria, debido a que las dos se encuentran estrechamente relacionadas.
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parte inferior o individual del alma. Sin embargo, al ser la parte superior la que gobierna sobre la
inferior, debido a que tiene un caracter mas divino que la primera por encontrarse mas cerca de la
Inteligencia —es decir, ser mas semejante a la Inteligencia por su cercanfa—, su memoria también

predominara sobre la memoria de la parte inferior:

Es que cuando concuerdan la una con la otral®, entonces, como tampoco estin separadas las
dos imaginaciones y como predomina la de la supertior, la imagen resultante es una sola: es
como si una sombra acompafase a la imagen superior o como si una lucecita se infiltrara bajo
una luz mas grande. En cambio, cuando hay pugna y desacuerdo, aun el alma inferior se hace
patente en s{ misma y queda oculto cuanto hay en la otra imaginacion. (Enéada 1V, 3, 31, 5-15)

Esta concordancia o pugna entre las dos partes del alma se establece por medio del objeto hacia el

cual tiende la memoria de cada una, es decir, esta puede tender hacia lo sensible o hacia lo inteligible:

La memoria puede tender hacia lo sensible; recordamos que es una facultad del alma mientras
el alma estd en el cuerpo; esta memoria hace presente al alma lo que en determinado momento
esta ausente, en este caso lo sensible, y en el acto de recordar la facultad simultaneamente se
vuelve consciente de si misma, recuerda y se da cuenta de que recuerda. (Molina, 2015, p.137).

Pero también se encuentra la otra tendencia de la memoria hacia lo superior:

Que persigue las realidades inteligibles y que mas que una facultad debe concebirse como una
disposicion (hexis), dado que ésta considera objetos que el alma retiene en si misma (aqui vuelve
el término catgjé); en este caso lo ausente, a lo cual esta memoria puede o no llegar a hacer
presente, son realidades inteligibles, los objetos de conocimiento que se hallan en el Intelecto.
(Molina, 2015, p.137)

Es importante recordar que la facultad de la memoria solo se despliega cuando el alma humana se
encarna en un cuerpo y que esta facultad también esta dividida, por lo cual resulta mas apropiado
llamar disposicion, asi como lo sugiere Molina en la anterior cita, a aquella parte de la memoria que
persigue las realidades inteligibles. Esta disposicion de las realidades inteligibles en la parte superior
del alma puede entenderse como aquel modo en el cual se encuentran dichas realidades, es decir, se

encuentran en disposicion de ser recordadas por la memoria inferior para que esta pueda alcanzarlas.

Ahora bien, ¢cudl es el proposito de que la parte superior del alma y su disposiciéon hacia las realidades
inteligibles se encuentren superpuestas a la parte inferior del alma y, por ende, a su memoria? El
proposito de toda la teorfa plotiniana es el retorno del alma al Uno y, el primer paso para esto es hacer
que el alma recuerde su estirpe y se recuerde a si misma (Enéada V, 1, 25-30), que deje de poner su

atencion en las cosas de aqui, es decir, en las cosas sensibles, y se ocupe en las realidades superiores.

10 T.a parte supetior del alma con la parte infetior de la misma.
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Esto se traslada al tema de la memoria, pues lo que busca Plotino es hacer que el alma, por medio del
uso de la razon, se dé cuenta de que es “una sustancia incorporea y recuerde los vinculos esenciales
que la unen con el intelecto” (Molina, 2015, p.1306). Para este propésito, la parte inferior del alma, o
humana, debe volcase hacia los recuerdos de la memoria o disposicién superior y dejar a un lado los

recuerdos de la memoria inferior:

Lo congruente es que sea la inferior la que aspire al recuerdo de los actos de la otra, y sobre
todo cuando también ella es delicada, pues es posible que alguna sea mas excelente, ya desde
el principio, ya también por la educacién recibida de la supertior; ésta, en cambio, debe aspirar
a olvidarse gustosamente de los actos procedentes de la inferior. (Enéada IV, 3, 32, 5-10)

La disposicion que se encuentra ligada al plano inteligible contempla los Seres que alli se encuentran
y se ejercita en aquellos (Enéada IV, 4, 1, 1-5), por tal motivo, lo que esta memoria recuerda no son
imagenes, sino reflejos de los inteligibles (Molina, 2015, p.137). Mientras que, la memoria inferior si
se encuentra conformada por imagenes que provienen de los objetos sensibles. Esto se da porque el
alma inferior recuerda, pero porque se encuentra en el cuerpo y “puede impregnarse de las improntas
de lo sensible, y también porque esta como afincada en el cuerpo para recibir las improntas™ (Enéada

IV 3, 26, 25-30).

Con lo anterior, Plotino muestra que el alma inferior no se encuentra en un estado puro, debido a su

mezcla con el cuerpo. Por esto, dira Molina que:

Plotino, considerando la esencia pura del alma, anula una facultad como la memoria; segin
Jamblico la anula por considerarla una facultad irracional que se adhiere al alma sélo cuando
esta en el cuerpo, pues Plotino considera que sélo el razonamiento puro, sin mezcla de lo
sensible, tiende hacia la esencia pura del alma, como si dicho razonamiento, ya libre de las
perturbaciones de lo corporal, tuviera una facultad connatural respecto a la idea misma de su
sustancia. (2015, p.135)

Ademas, para Plotino, el cuerpo es un obstaculo para el recuerdo, pues lo ve como una fuente de
olvido, debido a que lo asimila con el Rio Leteo, del cual beben las almas antes de encarnarse, segun
Platon (Enéada IV 3, 26, 45-50). Esto podria ser paradojico, pues ¢no se habia dicho ya que la facultad
de la memoria, que posee el alma, se despliega solo cuando esta se encarna en los cuerpos? Entonces,
¢qué es lo que quiere decir Plotino cuando define al cuerpo como un obstaculo para el recuerdo? La
respuesta a esta pregunta tiene varias vias, la primera: debe recordarse que el proyecto plotiniano es el
retorno del alma al Uno, para esto el alma debe darse cuenta que es una sustancia incorporea y, ademas,
debe recordar su vinculo con el intelecto. Pero, como se encuentra encarnada en los cuerpos, se deleita

con las cosas sensibles, es decir, pone su atencion en dichas cosas; con lo que, su memoria tiende a
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recordar las improntas de las cosas sensibles que pasaron por sus sentidos y no quiere —o no le
interesa— recordar los reflejos de los inteligibles que se encuentran en la disposicion de la parte superior
del alma. Por esto, Plotino ve al cuerpo como un obstaculo para el recuerdo de los inteligibles, lo que

significa que, también, es un obstaculo para el retorno del alma.

En la segunda via, el cuerpo puede ser visto como un obstaculo para el recuerdo, debido a la
experiencia corporal, en donde los sentidos le muestran multiples imagenes a la atencion del alma, la
cual no puede concentrarse a la misma vez en todas estas imagenes. Para ejemplificar, el caso de los
recuerdos emocionales. En estos, es posible recordar aspectos en los cuales la atencién se ha centrado,
pero, al mismo tiempo, se pueden olvidar los detalles periféricos. En otras palabras, en una situacion
de robo, se puede recordar el arma, pero no el atuendo del criminal (Ia mente, en pocas palabras, Capitulo:
Recuerdos, 13:41, Netflix). Otro aspecto relevante, por el cual se puede decir que el cuerpo es un
obstaculo para el recuerdo, es porque los recuerdos se deterioran al pasar el tiempo, por esto se tienen
mas vivos los recuerdos recientes que los recuerdos mas antiguos. En consecuencia, el olvido se
muestra como parte del tiempo, pues, si no se olvidara, la memoria del alma individual o inferior —la
que se encarna en los cuerpos— serfa la misma de los inteligibles: que tiene todos los reflejos de sus

esencias en el mismo momento y a la misma vez.

La memoria resulta ser, para Plotino, un medio de ascendencia del alma, un retorno de esta hacia el
Uno, pero solo cuando olvida las representaciones imaginativas de su memoria inferior. Por lo que,
puede decirse que la memoria, en este autor, esta puesta en el plano intelectivo, debido a que el alma
debe ejercitarse en recordar aquellos reflejos de los inteligibles y depurar los recuerdos provenientes

del plano sensible.

Puede concluirse, entonces, que para Plotino el tiempo es una experiencia que se da en el alma porque
es a partir de su actividad que se ponen en sucesion las cosas en ella misma; con lo cual, surge el
tiempo. Siendo el alma el lugar en donde se da el tiempo, Plotino dira sobre el alma humana (o
individual) que esta no desciende del todo al cuerpo, pues una parte de esta permanece en el intelecto;

esta es la division que hace Plotino del alma en superior e inferior. La superior se encuentra identificada
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con las formas inteligibles y esta separada del cuerpo; mientras que la inferior se encuentra dividida en

los cuerpos y estd en permanente contacto con el mundo sensible (Santa Maria, 2005, p. 105)"".

Esta alma humana se encarna en los cuerpos y es alli en donde se despliega la facultad de la memoria.
Gracias a esta facultad el ser humano puede recordar aquellas cosas que no tiene presente, es decir, su
pasado: en la memoria termina la sensacion y en ella estd presente la imagen cuando termina la
sensacion. Pero el camino de retorno al Uno implica que el alma humana olvide sus recuerdos
sensibles, es decir, los que le vienen del cuerpo, y se ejercite en recordar los reflejos de los inteligibles;
en dltimas, que el alma se acerque mas a su parte superior. Por esto, Plotino dird que: “el alma es el
hombre mismo” (Enéada IV 7, 1, 20-25), pues este debe elevarse a su condiciéon mas pura que es su
origen y destino: el Uno. El alma inferior no se encuentra en un estado puro, por su vinculo con el
cuerpo. Este autor, al considerar la esencia pura del alma, anula la facultad de la memoria porque la
considera como una facultad irracional por desplegarse solo cuando el alma esta en el cuerpo. Con
esto, se muestra una prioridad o jerarquia “entre los diversos elementos de la realidad, segun la cual el

conocimiento intelectivo es lo superior, y el inferior es el sensitivo” (Santa Maria, 2005, p. 114).

Otro elemento importante, en el analisis plotiniano sobre el tiempo, es que este deja de lado la
explicacion de como es posible que el alma humana recuerde, es decir, como se generan los recuerdos
y si el cuerpo tiene alguna funcién o papel en los mismos. Ademas, no explica si existe un movimiento
que lleve al alma hacia sus recuerdos y hacia el futuro; por lo menos en la Enéada IV, 3 en donde se
habla sobre el asunto de la memoria. Por su parte, el analisis agustiniano del tiempo tiene dos
perspectivas: una ontolégica y otra antropoldgica que inicia desde la propia experiencia del tiempo del
hiponense; con lo cual, muestra el movimiento que realiza el alma para recordar, atender y expectar;

en otras palabras, la distension del alma.

11 Esta division no supone dos almas como hipostasis, sino dos partes de una misma alma que estan divididas por su
tendencia: una hacia la Inteligencia y otra hacia las cosas sensibles.
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CAPITULO 2: AGUSTIN Y LA EXPERIENCIA DEL TIEMPO

El capitulo anterior mostrd el analisis plotiniano del tiempo el cual, tiene una gran incidencia en el
estudio agustiniano sobre el mismo, ya que para los dos autores el tiempo es una experiencia del alma
y, ademas, porque no puede olvidarse que el pensamiento agustiniano es una vertiente del
neoplatonismo. Siendo lo anterior asi, el presente apartado tiene como propédsito exponer como el
hiponense llega a postular que el tiempo es una distension del alma. Asimismo, se busca mostrar los
aportes que hace al tema del tiempo, teniendo en cuenta aquellos aspectos que deja de lado el estudio
plotiniano en el anterior capitulo. Contrastar estos dos autores permitird ver con mayor claridad el

papel que Agustin le otorga al cuerpo dentro de la distentio aninii.

Para alcanzar lo anterior, Agustin comienza haciendo un analisis ontolégico del tiempo desde el
Génesis, en donde demuestra la relaciéon entre tiempo y creatura. Luego, pasa a una exposicion
antropolégica del mismo, en la cual se pregunta como es posible la existencia del pasado y del futuro.
Esta pregunta es fundamental para llegar al concepto agustiniano de la distentio animi 'y, junto con este,

al asunto de la memoria y el cuerpo.

2.1.EL TIEMPO Y LA CREACION DEL MUNDO, UNA PERSPECTIVA ONTOLOGICA DEL
TIEMPO

2.1.1. La creacién del cielo y la tierra

Uno de los propositos del libro XI de las Confesiones es el de descubrir la naturaleza del tiempo. Este
proposito encierra el interés de Agustin por indagar en la dimensién del tiempo vinculada a la
experiencia humana, una dimension psiquica y espiritual, “ya que pertenece a la naturaleza del hombre

como ser consciente de su propio pasado, presente y futuro” (Redondi, 2010, p. 71).

Agustin comienza su investigacion sobre el tiempo analizando el libro primero de la Biblia. El autor
toma este camino porque la reflexién sobre el Génesis tiene como base el contraste entre la eternidad,
que no tiene principio ni fin, y el inicio del tiempo: la “reflexion sobre el caracter de ser creado del
universo y su naturaleza temporal introducen la pregunta por el ser del tiempo” (Corti, 2011, p. 106).

Por esto, es relevante iniciar el presente capitulo mostrando dicho analisis.
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Para Agustin, Dios es el Creador de todas las cosas' y estas cosas que han sido creadas tienen la
facultad de cambiar: “He aqui que existen el cielo y la tierra, y claman que han sido hechos, porque se
mudan y cambian” (Confess. XL IV. 6)", es decir, que el cambio se entiende como una caractetistica
propia de las cosas creadas. Asimismo, dichas cosas existen por algo anterior a ellas “porque en modo
alguno serfa creado nada si no precediese la voluntad del creador” (Confess. X1. X. 12). También existen,
a su vez, cosas que no han sido creadas —como Dios y la eternidad— y que, ademas, son inmutables,
puesto que en aquellas no hay ni pretérito ni futuro. Estas cosas no provienen de algo anterior a las
mismas, pues de lo contrario cambiarfan (Confess. X1. IV. 6). De acuerdo con lo antetior, todo lo creado
brota de la voluntad de Dios y de su eternidad, ademas, esto que ha sido creado tiene, por su naturaleza,

la capacidad de cambiar.

Siendo Dios el creador del cielo y de la tierra, Agustin se pregunta cémo lo hizo. No pudo haberlos
creado de otros cuerpos, tampoco hizo el cielo en el cielo o la tierra en la tierra, pues no podian existir
antes de ser hechos (Confess. XI1. V. 7). Por consiguiente, Agustin dira que el acto de la creacion se dio
por medio de la palabra o Verbo de Dios: “Ta dijiste, y las cosas fueron hechas y con tu palabra las

hiciste” (Confess. X1. V. 7), puesto que “crear es el hablar de la divinidad” (Trivifio, 2016, p. 246).

Respecto a lo anterior, los epicireos y maniqueos le preguntaron a Agustin: ¢qué hacia Dios antes de
crear el cielo y la tierra? Pues, si estaba ocioso y no obraba nada, “;por qué no permaneci6 asi siempre
y en adelante como hasta entonces habia estado, sin obrar?” (Confess. X1. X. 12). Con estas preguntas
intentaban hacerle admitir a Agustin que en Dios habia un antes y un después, es decir, que hubo un
cambio en Dios y admitir esto serfa aceptar que Dios no es eterno. A lo que respondié que la voluntad
de Dios, al igual que su Verbo, es sempiterna (Confess. XI. X. 12). En otras palabras, que no hubo un
nuevo movimiento ni una nueva voluntad en Dios para crear el cielo y la tierra, sino que, al unfsono y
a un tiempo presente, todo fue nombrado; como lo dice Knuuttila (2002), citado por Trivifio (2016,
p. 248), la creacion es una actualizacion de la eterna e inmutable decisiéon de Dios: 1a voluntad de un
cambio no implica un cambio de voluntad. Por esto, a la pregunta sobre qué hacfa Dios antes de crear
el cielo y la tierra, podria responderse que Dios hace siempre lo mismo antes, durante y después de la

creacion del tiempo, pues en El no hay ni pretérito ni futuro: “no pasa nada, sino que todo es presente,

12 San Agustin emplea esta expresién desde el inicio del libro XI de Confesiones. El significado de dicho término es bastante
amplio, pues lo utiliza alrededor de 66 veces: “siendo tuya la eternidad, ignoras las cosas que te digo”; “aquellos que leyeren
estas cosas”; “aunque fuese capaz de referir por orden estas cosas”; “Verbo tuyo, por quien hiciste todas las cosas”; “lleno
hablé él cosas verdaderas”; entre otras, son los modos en los que Agustin emplea este término. En el presente trabajo, se
entendera dicha palabra como aquella que se emplea para designar la existencia de objetos materiales e inmateriales.

13 Esta forma de citar es tomada de los especialistas en Agustin.
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al revés del tiempo, que no puede existir todo él presente” (Confess. X1. X1. 13)". Asimismo, dira
Trivifio que Dios, al crear el cielo y la tierra, “también crea el tiempo, no hay tiempo antes de la
creacion, de ahi que sea un sinsentido la pregunta por la accién divina antes de la Creacion, puesto

que en Dios no hay ni antes ni después” (2016, p. 248).

2.1.2.  El surgimiento del tiempo y su argumento ontolégico

De lo anterior, se concluye que no hubo tiempo antes de la creacion, pues lo que es creado cambia y
este cambio o movimiento es una caracteristica propia del tiempo. Por esto, surge la idea de que el
cielo y la tierra no son creados dentro del tiempo, sino con el tiempo, pues no habria tiempo de no
existir la criatura en la cual se dan los cambios: “vean, pues, que no puede haber ningin tiempo sin
criatura y dejen de hablar semejante vaciedad” (Confess. XI1. XXX. 40). Es decir, que el tiempo no es
previo a la creatura porque Dios, al crear el cielo y la tierra, crea junto con estas al tiempo:

Es en el Verbo divino donde todas las creaturas, incluyendo el tiempo, cobran existencia y, por

eso, se dice en e/ principio, ya que con la primera creatura surge a la vez el tiempo. En

consecuencia, el Hiponense no presupone el tiempo, sino que lo piensa desde el mismo

momento de su creacién para, de este modo, plantearse mas adelante de manera explicita la
pregunta por el ser del tiempo. (Trivifio, 2016, p. 246)

Al respecto, puede deducirse una relacion de dependencia entre tiempo y creatura, debido a que la
existencia de ambos se encuentra ligada, pues cielo y tierra se crean junto con el tiempo y no habria
tiempo sin la creatura, en la cual se dan los cambios. Para el hiponense, el surgimiento del tiempo es
el mismo que el de las creaturas, puesto que en ellas se dan los cambios o movimientos que son
caracteristicas propias del tiempo. Por ello, la relacién entre tiempo y criatura muestra que el tiempo
es la estructura ontoldgica de lo creado, pues todo lo creado se inscribe bajo el plano de lo temporal
y esto es lo que se entiende por creatura dentro de la ontologia agustiniana: “de acuerdo con el
Hiponense, solo hay tiempo si hay cambio y este solo se produce en la creatura, no en el Creador, de

tal suerte que todo cuanto ha sido creado esta sometido al tiempo” (Trivifio, 2016, p. 248).

% Es importante aclarar que, aunque Dios dice todo a un mismo tiempo y sempiternamente, no todas las cosas que El
hace diciendo se hacen a un tiempo sempiternamente (Confesiones: XI, VII, 9). Es decir, Dios creé todo sempiternamente,
pero no todas las cosas que existen se hicieron en un mismo tiempo. Segun la Biblia, cuando Dios dijo: haya luz, hubo luz;
y dijo: “«Haya un firmamento por en medio de las aguas, que las aparte unas de otras»” Génesis (1:6); esto lo dijo a un
tiempo presente y sempiterno, pero estas cosas fueron apareciendo una tras otra en un movimiento y un tiempo diferentes.

22




22. EL  TIEMPO COMO EXPERIENCIA DEL ALMA, UNA PERSPECTIVA
ANTROPOLOGICA DEL TIEMPO

2.2.1. La paradoja de las experiencias pasadas y de las expectaciones futuras

Luego de analizar el asunto del tiempo desde el Génesis, en donde tiempo y creatura surgen en el
mismo momento, determinando con esto su relacion de dependencia, el siguiente paso que da Agustin
en su investigacion es preguntarse directamente qué es el tiempo, por ello el presente apartado se
encuentra conformado por la reconstruccion del problema del tiempo presente en Agustin.

¢Qué es, pues, el tiempo? [...] Si nadie me lo pregunta, lo sé; pero si quiero explicarselo al que
me lo pregunta, no lo sé. Lo que si digo sin vacilacion es que sé que si nada pasase no habria
tiempo pasado; y si nada sucediese, no habria tiempo futuro; y si nada existiese, no habria
tiempo presente. (Confess. X1. XIV. 17)

Agustin tiene la certeza de que, de alguna manera, han de existir el tiempo pasado, presente y futuro,
pero ¢en donde existenr? Pues el pretérito ya no es, el futuro todavia no es —y tampoco se sabe si va a
ser—y el presente debe pasar a ser pretérito para ser tiempo, de lo contrario, serfa eternidad: “para que
el presente pertenezca al tiempo debe pasar. Por lo tanto, el tiempo solo existe porque tiende a no
ser” (Hausheer, 1937, p. 503)". Esta es la llamada paradoja’® del ser del tiempo: “el tiempo es,
entonces, paradodjicamente sélo en cuanto tiende a no ser” (Corti, 2011, p. 20). Este contrasentido del
tiempo puede entenderse, también, porque el tiempo es un cimulo de movimientos que pasan y que,
ademas, no pueden coexistir a la vez; pues “todo pretérito es empujado por el futuro, y que todo
futuro esta precedido de un pretérito, y todo lo pretérito y futuro es creado y transcurre por lo que es
siempre presente” (Confess. X1. XI. 13). Pero es necesario que el tiempo cambie y no permanezca, de

lo contrario no serfa tiempo sino eternidad.

Entonces, si las cosas pretéritas ya no existen, las futuras ain no son y el presente debe dejar de ser
para que exista el tiempo, scémo es posible recordar el pasado y expectar el futuro? Asi como lo
menciona Agustin, ¢l sabe que existe el tiempo pasado porque algo pasé, también sabe que si nada
sucediese no habria tiempo futuro y hay algo que es gracias al presente, es decir, el hiponense sabe que

el ser humano puede recordar su pasado y proyectar su futuro, aunque el pasado sea empujado o

15 Tas citas originales de este autor se encuentran en inglés, por lo cual las traducciones son mias.
16 T.a paradoja del tiempo es una idea propuesta por Paul Ricoeur en su libro Tiempo y narracion I: “la paradoja central, de la
que saldré el tema de la distension. [...] La paradoja del ser y del no-ser del tiempo” (Ricoeur, 2004, p. 45).
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trasladado por el futuro porque puede regresar a este. Lo que hace pensar que debe existir algun modo

en el cual pervivan las experiencias pasadas y las expectaciones futuras.

Se habla sobre el tiempo y se dice “tiempo largo” y “tiempo breve”, por ejemplo, al decir: “hace cien
afios” (pretérito) o “dentro de diez dfas” (futuro); pero, ¢cémo puede ser largo o breve tanto lo que
ya no es como lo que todavia no es? Es un error decir que “el tiempo pasado fue largo” porque el
pasado, como tal, ya no existe, lo correcto serfa decir:

«Largo fue aquel tiempo siendo presente», porque siendo presente fue cuando era largo;

todavia, en efecto, no habia pasado para dejar de ser, por lo que era y podia ser largo; pero
después que pasd, dejo de ser largo, al punto que dejé de existir. (Confess. XI1. XV. 18)

En consecuencia, aquello que ha transcurrido por el presente y desemboca en el pasado deja de ser o
de existir, pero lo que esta en el presente es porque no ha pasado. Lo que es llamado presente es
indivisible y fugaz, por ello no puede llamarse largo; pues si el presente pudiese dividirse serfa en
pasado y futuro, y ya no serfa presente:
Si, pues, hay algo de tiempo que se pueda concebir como indivisible en pattes, por
pequenisimas que éstas sean, sélo ese momento es el que debe decirse presente; el cual, sin

embargo, vuela tan rapidamente del futuro al pasado, que no se detiene ni un instante siquiera.
Porque, si se detuviese, podria dividirse en pretérito y futuro. (Confess. X1. XV. 20)

Para solucionar la paradoja del ser del tiempo, Agustin va a sefialar que no existen los tiempos
pretéritos ni futuros (Confess. X1. XX. 26) porque estos o ya no existen o aun no son; pues lo que existe
realmente son tres dimensiones del presente (Moreno, 2017), presente de las cosas pasadas [menzoria,
presente de las cosas presentes [contuitus| y presente de las cosas futuras [expectatio], porque el presente
es lo tnico que existe, es /& gue es. El presente de las cosas pasadas, el presente de las cosas presentes
y el presente de las cosas futuras, dird el hiponense, “son tres cosas que existen de algin modo en el
alma, y fuera de ella yo no veo que existan” (Confess. XI. XX. 26). Asi que, para que existan tanto el
pasado como el futuro, debe hablarse de estos desde el presente, pues es el inico momento que existe
y este es su modo de existencia. Dicho de otra forma, debe existir algo que permanezca siempre

presente para que se generen tanto el pretérito como el futuro y que, de esta manera, existan.
Por consiguiente, pasado, presente y futuro se reducen a un mismo tiempo, el presente:

Las tres dimensiones que habitualmente distinguimos se reducen a uno: el presente, en el que
el pasado sobrevive en la memoria y el futuro preexiste de alguna manera en forma de
anticipacion. Pero el presente indivisible no deja de desaparecer, ni en realidad estd
completamente desprovisto de cualquier extension de duracién. (Hausheer, 1937, p. 504)
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Luego, puede decirse que es, debido a la atenciéon permanente del alma, que se disminuye la tension
entre las dimensiones del tiempo para que estas puedan existir y convivir: “Sus tres dimensiones
coinciden, aunque el presente es el tinico que es real e invisible. Coinciden por la gracia de la mente.
La atencién permanente de la mente proporciona la coincidencia de las tres dimensiones del tiempo”

(Hausheer, 1937, p. 508).

Con lo anterior, queda claro que el modo de existencia de las experiencias pasadas y de las
expectaciones futuras es un modo que se da desde el presente y en el alma, pues:
Ambos tienen una existencia objetiva en el sentido de que estan siendo discernidos en la mente.
Sibien no percibo el pasado ni el futuro, sé dénde estan. Porque cuando recordamos el pasado,

no recordamos los eventos reales, que ya no existen, sino los pensamientos e imagenes que
han dejado en nuestra mente. (Hausheer, 1937, p. 505)

Puede inferirse de lo anterior que la existencia de las experiencias pasadas y de las expectaciones futuras
es una existencia interna porque esti en el alma'’. Es decir, no es una existencia material o externa
dada en la realidad porque no se recuerdan los eventos u objetos reales que ya pasaron y dejaron de
existir, sino sus imagenes y pensamientos que quedaron en la memoria del alma. Debido a lo anterior,
Agustin dira: “De aqui me parecié que el tiempo no es otra cosa que una extension; pero ¢de qué? No
lo sé, y maravilla sera si no es de la misma alma” (Confess. XI. XXVI. 33). Agustin aun no dice de forma
contundente que el tiempo sea una distensioén del alma, pues la expresion: y maravilla serd si no es de la
misma alma demuestra el caracter dubitativo del autor. Pese a lo anterior, esta sera la definicion que
dara del tiempo. Entonces, el tiempo, al ser una extension del alma, se presenta como una experiencia
interna. Sin embargo, el origen de ciertas imagenes que se encuentran en la memoria del alma es
material porque, primero, estas cosas materiales de donde surgen las imagenes debieron pasar por los

sentidos para, luego, quedar impresas en el alma (Confess. X1. XVIIL 23).

2.2.2. La presencia del pasado y del futuro en la memoria

Como se dijo anteriormente, el modo en que existen los eventos pasados en el alma es presente, pues,
cuando un evento del pasado queda en la memoria, el recuerdo o la descripcion de su imagen se hace

en tiempo presente. De igual forma ocurre con las imagenes que son vislumbradas sobre el futuro,

17 1.a palabra alma es utilizada en la terminologfa agustiniana, mientras que la palabra mente es acufiada, en especial, por la
tradicion anglosajona. Es importante aclarar que Agustin diferencia el alma de la mente, pues €l piensa que la mente es
aquella parte del alma que es capaz de captar las realidades eternas.
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porque “de cualquier modo que se halle este arcano presentimiento de los futuros, lo cierto es que no
se puede ver sino / gue es. Pero lo que es ya, no es futuro, sino presente” (Confess. X1. XVIIL. 24). Por

€so

bl

Cuando se dice que se ven las cosas futuras, no se ven estas mismas, que todavia no son, esto
es, las cosas que son futuras, sino a lo mas sus causas o signos, que existen ya, y por
consiguiente ya no son futuras, sino presentes a los que las ven, y por medio de ellos,
concebidos en el alma, son predichos los futuros. Los cuales conceptos existen ya a su vez, y
los intuyen presentes en si quienes predicen aquéllos. (Confess. X1. XVIII. 24)

La anticipaciéon o premeditacion de eventos futuros se hace en tiempo presente gracias a las imagenes
que han permanecido en la memoria. En otros términos, el futuro es una anticipacién que se hace en
el alma debido a las imagenes que han quedado en la memoria. El cémo ocurre esto es explicado por
Agustin por medio de un ejemplo:
Contemplo la aurora, anuncio que ha de salir el sol. Lo que veo es presente; lo que predigo,
futuro; no futuro el sol, que ya existe, sino su orto, que todavia no ha sido. Sin embargo, aun

su mismo orto, si no lo imaginara en el alma como ahora cuando digo esto, no podria
predecirlo. (Confess. XI1. XVIIL. 24).

Es posible predecir la salida del sol gracias a que se ve en el presente la aurora y se ha visto en el
pasado, lo que en este caso seria la causa o el signo que indica que el sol va a salir, es decir, la imagen
en la memoria se convierte en un signo que trae consigo un significado:

Las palabras y las imagenes son signos —actualizaciones de contenidos latentes de la memoria

en el acto de pensar— que se refieren a cosas. Las cosas inteligibles, aunque no dependen de
los sentidos o de las imagenes, requieren palabras e imdgenes para su representacion.

(Breyfogle, 2001, p. 703)

Agustin puede contemplar la aurora y anunciar que el sol va a salir porque su alma puede imaginar'®
la salida del sol gracias a las imagenes que permanecen en su memoria, mientras en el presente observa
sus primeros rayos entre las nubes. Con todo lo anterior, se muestra que la presencia del pasado y del
futuro se encuentra en la memoria, porque es a partir del pasado que puede proyectarse el futuro; por

lo cual, es indispensable la memoria para que haya tiempo.

18 La imaginacién es una actividad del alma “que hace de intermediatia entre la percepcion sensorial y el conocimiento
intelectual, mediante la reproduccién y produccion de imagenes. La imaginacion recoge y recombina imagenes incorporeas
almacenadas en la memoria haciendo de mediadora entre la imagen de la memoria [que viene por via de los sentidos] y la
visién interior [conocimiento intelectual] y proporcionando los datos para pensar” (Fitzgerald, 2001, p. 702).
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2.2.3. Distensién del alma

Mostrar cémo Agustin soluciona la paradoja del tiempo mediante las tres dimensiones del presente es
importante porque introduce el concepto central de su investigacién sobre este tema: la distension del
alma. Para el hiponense, el tiempo es “una cierta distensiéon [continua]” (Confess. X1. XXIIL. 30),
también llamada distentio animi; en donde pasado, presente y futuro existen en el alma de quien los vive
al poseerlos como presentes en sus distintas dimensiones (Noriega, 2006, pag. 93), porque el alma,
desde su presente, se distiende o mueve hacia el pasado y el futuro. En este sentido, la distensién del
alma ha de entenderse como un tipo de experiencia del que esta goza y que es conocida como tiempo.
De esta manera, el modo de experiencia que posee el alma es un modo temporal que se da a partir de
su movimiento o distension, porque el tiempo es, en otras palabras, un movimiento del alma de la
misma forma en que Plotino lo describe. No es que las cosas mismas que estan en el exterior pasen,
sino que el modo de experiencia que tiene el alma (su distension) pone dichas cosas en sucesion: una

tras otra y asi es como las experimenta.

Decir que el tiempo es un movimiento del alma, le permite a Agustin, primero, establecer una relacion
entre ambos, pues el movimiento se da, necesariamente, en una determinada cantidad de tiempo —
larga o corta—y el tiempo es aquello en donde se mueve un cuerpo, porque “ningun cuerpo se puede
mover si no es en el tiempo” (Confess. XI. XXIV. 31); y, segundo, distinguir entre un movimiento
interno y uno externo, porque el tiempo no puede ser equiparado al movimiento de los cuerpos

celestes, ya que es un movimiento del alma, es decir, es un movimiento interno:

Nadie, pues, me diga que el tiempo es el movimiento de los cuerpos celestes; porque cuando
se detuvo el sol por deseos de un individuo para dar fin a una batalla victoriosa (Jos 10,12),
estaba quieto el sol y caminaba el tiempo, porque aquella lucha se ejecutd y terminé en el
espacio de tiempo que le era necesario. (Confess. X1. XXIII. 30)

Dicho de otra manera, el tiempo no existirfa sin el movimiento del alma, es decir, sin su distension.
Por esto, no hay que confundir el movimiento de los astros o de los cuerpos, que es un movimiento

externo, con el tiempo porque:

Siendo una cosa el movimiento del cuerpo y otra aquello con que medimos su duracién, ¢quién
no ve cudl de los dos debe decirse tiempo con mas propiedad? Porque si un cuerpo se mueve
unas veces mas o menos rapidamente y otras estd parado, no sélo medimos por el tiempo su
movimiento, sino también su parada, y decimos: «Tanto estuvo parado cuanto se movié», o
«HEstuvo parado el doble o el triple de lo que se movidw, y cualquiera otra cosa que comprenda
o estime nuestra dimensién, mas o menos, como suele decirse. No es, pues, el tiempo el
movimiento de los cuerpos. (Confess. XI. XXIV. 31)
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Como se vio al principio del capitulo, Dios crea la luz y los astros para que sirvan al ser humano como
instrumentos para distinguir los tiempos (Confess. X1. XXIII. 29), pero no son el tiempo mismo; pues
este es un movimiento del alma. Por ello,
Cuando no distinguimos ningin cambio, y el alma permanece en un unico momento
indiferenciado, no pensamos que haya transcurrido tiempo, y puesto que cuando percibimos

y distinguimos decimos que el iempo ha transcurrido, es evidente entonces que no hay tiempo
sin movimiento ni cambio. (Redondji, 2010, 161)

En ese sentido, el cambio del dia a la noche o el movimiento de los astros o el reposo de un cuerpo
que estuvo en movimiento, ayudan a que el alma distinga uno o varios cambios que solo ella
experimenta como tiempo. Por ello, lo que realmente es el tiempo, es un asunto externo al movimiento
de dichas cosas, pues es un criterio o elemento independiente al movimiento de los cuerpos, con el

cual se puede “expandir o retraer la duracion de un patrén fijo” (Corti, 2011, p. 24).

Para Corti, la distencion del alma es una actividad unificadora porque le permite al ser humano percibir
los modos temporales como en una unidad; debido a que esta se expande hacia el pasado y hacia el
futuro y permanece atenta en el presente. Por esto, el pasado, el presente y el futuro tienen su existencia
en la distensién del alma a partir de la memoria, la atencién y la expectacion que se dan desde el
presente para que, de esta forma, existan (2011, p. 24).
El hombre [...] necesita expandir su espiritu para alcanzar a comprender, aunque de manera
deficiente, algo en el tiempo. De esta manera, la expansion garantiza una unidad momentanea,

una precaria estabilidad del espiritu ante la angustiosa sucesion de los eventos en el tiempo.
(Moreno, 2017)

Sin esta unidad que produce la actividad del alma, los modos temporales o los tres tiempos que se
conocen como pasado, presente y futuro serfan inaccesibles y se volveria a caer en la paradoja del
tiempo que Agustin habia resuelto con las tres dimensiones del tiempo que quedan implicadas en la

distensiéon del alma.

Mas adelante en su indagacion, Agustin dira que su propia vida es una distension (Coznfess. XI. XXIX.
39), la cual se ve reflejada en sus Confesiones, pues su alma se distiende hasta traer al presente sus
experiencias pasadas para que estas puedan ser escritas: “gracias a la expansion del espiritu puede
narrarse una vida, recitarse un poema” (Corti, 2011, p. 27). En los libros I al X de Confesiones, Agustin
puede narrar su pasado gracias a la actividad de su memoria; dichos pasajes llevan plasmados episodios

de su vida enmarcados en el error, una vida apegada a asuntos mundanos y, luego, la aceptacion de la
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fe. Mas adelante, en los libros del XTI al XIII, la reflexioén agustiniana es la de su propio estado actual,

es decir, su presente (p. 15), y como, desde este, puede elevarse hacia su creador en el futuro.

Hasta este punto se han definido varios asuntos sobre el tiempo: primero, que el tiempo se crea en el
mismo instante en que se crean, por medio del Verbo, el cielo y la tierra (y todo lo que en estos esta
contenido), porque no existe el tiempo sin una criatura que cambie:
Agustin ha mostrado que toda creatura tiene un principio y esto nos indica que si efectivamente
las creaturas han comenzado a ser, en este mismo acto de empezar a ser debe haber empezado
a ser junto con ellas su modo propio de duracién: el tiempo. [...] puesto que cuando Dios crea

el mundo, crea el tiempo que le es inherente, de tal suerte que el principio de la creatura es el
mismo principio del tiempo. (Trivifio, 2016, p. 259)

Segundo, que tiempo y movimiento tiene una relacién estrecha, porque este es el movimiento del
alma, pero que el tiempo y el movimiento de los astros o de cualquier otro cuerpo no pueden ser
equiparados; tercero, que el Gnico tiempo que existe es el presente porque es; cuarto, y respecto al
punto anterior, que pasado y futuro tienen un modo de existencia que se da a partir del presente y que
su presencia se encuentra en la memoria; y quinto, que el tiempo, como lo dice Agustin, es una
distension del alma porque es en ella en donde existen la memoria, la atencién y la expectacion. Es
decir, el tiempo es un tipo de experiencia interna y unificadora que posee el alma, porque solo ella
tiene la capacidad de anticipar, de esperar y de recordar, esto es, de volver atras o de ir hacia adelante.

Esta es la experiencia que tiene el alma y que es el tiempo mismo.

Pese a todo lo anterior, la perspectiva ontoldgica y la perspectiva antropoldgica del tiempo parecen
estar en contradiccion, pues, si toda creatura fue hecha junto con el tiempo, esto quiere decir que el
tiempo existia desde el primer momento de la creaciéon (segin el Génesis); entonces, jcomo es posible
que Agustin diga, luego, que el tiempo es la distensién del almar De acuerdo al relato del Génesis, el
ser humano fue creado en el quinto dia: "Y dijo Dios: «Hagamos al ser humano a nuestra imagen,
como semejanza nuestra" (Génesis 1:6 La Biblia de Jerusalén) y, junto con este, su alma, ya que
“juntamente con el cuerpo, el alma es, para Agustin, uno de los constituyentes que forman un ser
humano (Teske, 2001, p. 27); entonces, ¢qué significa esto? Acaso, antes de que se creara el ser humano
o antes de que este llegara por evolucion ¢no existfa el tiempo? Si la respuesta es que el tiempo nace
con la creacién del mundo, la perspectiva antropologica quedaria anulada, debido a que la existencia
del tiempo no dependeria de un alma, sino de la materialidad de las cosas existentes en el mundo. En

pocas palabras, que el cuerpo setfa, por si mismo, el tiempo. Pero el hiponense es muy claro cuando
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dice que el tiempo no es, siquiera, el movimiento de los cuerpos, sino el movimiento del alma que es

su misma distension.

Para resolver esta aparente contradiccion es necesario determinar qué alma (o tipo de alma) es la que
se distiende en el momento de la creaciéon para no anular la perspectiva antropoldgica del tiempo, la
cual es central para la presente investigacion. Una cita reveladora es la siguiente:
Supongamos que voy a recitar una cancion sabida por mi. Antes de comenzar, mi expectacion
se extiende a toda ella; pero una vez comenzada, cuanto voy quitando de ella para el pasado,
tanto a su vez se extiende mi memoria y se distiende la vida de esta mi accién en la memoria,
por lo ya dicho, y en la expectacion, por lo que he de decir. Sin embargo, mi atencién es
presente, y por ella pasa lo que era futuro para hacerse pretérito. Lo cual, cuanto mas y mas se

verifica, tanto mas, abreviada la expectacion, se alarga la memoria, hasta que se consume toda
la expectacion, cuando, terminada toda aquella accién, pasare a la memoria.

Y lo que sucede con la cancién entera acontece con cada una de sus partes, y con cada una de
sus silabas; y esto mismo, es lo que sucede con una accién mas larga, de la que tal vez es una
parte aquella canciodn; esto lo que acontece con la vida total del hombre, de la que forman parte
cada una de las acciones del mismo; y esto lo que ocutre con la vida de la humanidad, de la
que son partes las vidas de todos los hombres. (Confess. X1. XXVIII. 38)

En la vida total de cada ser humano acontece esto, es decir, cada acciéon que este realiza viene del
futuro y desemboca en el pasado de la siguiente manera: en la medida que el futuro va pasando por el
presente y se hace pasado el futuro se acorta, con lo cual se ensancha la memoria. Cuando se es nifia
o nifio el trayecto entre el presente y el pasado es mas corto que el trayecto entre el presente y el futuro;
cuando se llega a la vejez ocurre al contrario. También ocurre lo mismo con un dia, pues al principio

de este hay una larga expectacion y al final una larga memoria.

Con lo anterior, Agustin esta haciendo una analogfa entre un canto, la vida del ser humano y la vida
de la humanidad, debido a que la vida de cada ser humano va ampliando el pasado de la historia. Esto
es, que para la humanidad también hay un tiempo presente, un tiempo futuro y un tiempo pasado.
Con la cita anterior, puede verse como Agustin pasa de un individuo al colectivo, esto es, cémo pasa
de la biografia a la historia. Al decit: y esto es lo que ocurre con la vida de la humanidad de la gue son partes las
vidas de todos los hombres, hace referencia a que la vida de cada uno forma parte de un gran canto, del
canto bello: “lo que Agustin dice de la historia: un carmen pulcherrimum, un «canto sumamente bellox.

Bello por su forma interna y por su ritmo vital” (Guardini, 2011, p. 2206).

En la vida de cada ser humano existe un alma capaz de distenderse y, con esto, dar existencia al tiempo;
en esa medida, ¢cual seria el alma de la historia que permite a la humanidad poseer los tres tiempos?

Cabe recordar que, como se dijo, en el Génesis se indica que toda la creacién se hizo por medio del
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Verbo de Dios. Dicho Verbo fue engendrado por el Padre (De civ. Dei. XI. XXIV) vy, segun las
Escrituras, este Verbo es Cristo: “la sabiduria, que es su Verbo, a quien la Escritura llamé el mismo
principio; como el mismo Cristo en el Evangelio, al ser preguntado por los judios quién era, respondio
que El era el principio” (De civ. Dei. X1. XXXII). Es decir que, el alma que se distiende en la historia
y, asi mismo, en todas las cosas creadas, es el alma de Cristo. Por esto, se puede decir que desde la
creacion del cielo y la tierra hay tiempo, porque hay distension, en este caso, del alma de Cristo'”. Decir
que el cielo, la tierra, la luz, las piedras, los animales y, en fin, todas las cosas que el mundo contiene

estaban en el tiempo, es decir que estaban en Cristo; en tltimas, en la distension de su alma.

Ahora bien, habiendo demostrado que no existe contradiccion entre la perspectiva ontoldgica y la
antropolégica (porque en la primera si existe la distension de un alma) y, ademas, reconstruidos los
argumentos que da el hiponense sobre la relacion entre tiempo y creacién y, conjuntamente, las
demostraciones que lo llevan a pensar que el tiempo es una distensiéon del alma, cabe introducir la
pregunta origen de este trabajo: ¢cudl es el papel que tiene el cuerpo en la distension del alma? Es
decir, ¢cual es la relacion o modo de relacién entre el cuerpo y el alma en términos de la experiencia

temporal?

19 Esta alma de Cristo es el alma universal o del mundo en Plotino, descrita en el anterior capitulo como el alma del
cosmos. Ademas, para Plotino todas las cosas viven en el alma, de lo contrario serian cuerpos muertos. Solo que esta
alma es cristianizada por Agustin y es en La ciudad de Dios en donde el autor muestra que la historia es, en pocas
palabras, la historia de Cristo y la salvacion; tanto de los seres humanos como de la naturaleza, no porque sea pecadora,
sino porque ella esta en Cristo.
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CAPITULO 3: EL CUERPO Y LA DISTENTIO ANIMI

En el capitulo anterior quedé sefialado que, para Agustin, el tiempo es la distension del alma, la cual
se da por el movimiento que esta realiza al recordar aquellas imagenes de eventos pasados o al expectar
el futuro gracias a las imagenes pasadas, siempre desde el presente. Quedando claro lo anterior, el
presente apartado tiene por objetivo mostrar el papel del cuerpo en la configuracién de la memoria.
Para lograr este objetivo, primero, se deben hallar algunas nociones sobre el cuerpo; ya que no existe
en los escritos agustinianos un tratamiento sistematico sobre qué es el cuerpo o sobre como lo entiende
el autor desde las obras Confessiones, La cindad de Dios, Cartas, Comentarios a los Salmosy Contra académicos.
Por ello, el trabajo sera el de reconstruir conceptualmente la idea de cuerpo en Agustin. Segundo, se
debe hacer una aproximaciéon al asunto del alma para, posteriormente, ahondar en una de sus
facultades: la memoria, pues esta sera el vinculo entre el cuerpo y la distension del alma. Teniendo en
cuenta lo anterior, sera posible establecer cual es el papel del cuerpo dentro de la distentio animi o

tiempo.

3.1.EL ALMA'Y EL. CUERPO

3.1.1.  Algunas nociones sobre el cuerpo en Agustin
3.1.1.1. Tipos de creaturas

Como se dijo en el capitulo anterior, tiempo y creatura se dan a la par en el momento de la creacién
del cielo y la tierra, por ello las creaturas se inscriben bajo un modo de vida temporal. Siendo asf, el
cuerpo serfa un tipo de creatura, porque creatura es todo aquello que ha sido creado en el tiempo
segun la ontologia agustiniana. Sin embargo, es importante sefialar que existen otro tipo de creaturas

20

sin cuerpo y sin tiempo como los angeles™. El interés central del presente apartado es caracterizar al

20 Para Agustin, los dngeles son creaturas espirituales que son llamadas de dicho modo en el momento en que ejercen su
oficio como mensajeros de Dios: “En realidad "dngel" es el nombre de un oficio, no de una naturaleza. Si preguntas por
el nombre de su naturaleza, es espiritu; y si preguntas por su oficio, es angel” (Comentarios a los Salmos: 103 I, 15). Por
esto, son intermediarios entre Dios y los seres humanos, para ejemplificar: anunciaron la llegada de Cristo y su resurreccion.
Los angeles estin junto con Jesus en el cielo: "cuando el Sefior Jesus se revele desde el cielo con sus poderosos dngeles”
(IT Tesalonicenses 1, 7), esta es la razén de que sean sempiternos y no experimenten ningin cambio: “Los angeles no
tienen tiempo, pero tampoco son eternos como Dios es eterno” (Isler, 2008, p. 198). Por lo anterior, no hay tiempo en los
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cuerpo humano en relaciéon con el alma y el tiempo, por esto, la cuestion de los angeles tan solo

quedara esbozada hasta aqui.

Otra creatura, que se inscribe bajo aquellas que poseen un cuerpo, es el mundo que existe por la
simplisima existencia de su creador y, a su vez, este cuerpo alberga otros de diversos géneros (Confess.
VII. V. 7) que se distinguen por sus formas, cualidades y movimientos. La vida o toda suerte de vida
que haya en el mundo, también depende de aquella existencia simplisima: desde la vida que alimenta
y conserva como en los arboles, hasta la vida que siente “como la de los cuerpos; ya la que, ademas,
entiende, como la de los hombres” (De cv. Dez. VIII. VI). Esto significa que los cuerpos se inscriben
bajo una forma de vida sintiente y su manera de estar en el mundo es sensible porque “llamamos
sensibles a los seres que pueden ser percibidos por la vista o por el tacto” (De civ. Dei. VIII. VI),
mientras que los seres inteligibles son entendidos por la mirada de la mente, en otras palabras, pueden
ser entendidos por aquella suerte de vida que entiende y que es la forma en la que viven los seres

humanos. Por esto, el ser humano es un compuesto entre el cuerpo sintiente y el alma racional.

3.1.1.2. La unidad entre alma y cuerpo

Aun siendo el cuerpo una creatura que siente y una parte del compuesto que conforma al ser humano,
desde la perspectiva antropoldgica clisica®, lo verdaderamente humano era el alma; por ello, lo
material, incluido el cuerpo, era una carga, pues impedia que el alma buscara la auténtica felicidad
(Fitzgerald, 2001, p. 363). Esto era lo que pensaba Plotino sobre el cuerpo: que era un obstaculo en el

camino de retorno del alma hacia el Uno, como se vio en el capitulo primero.

Pese a la influencia de lo anterior en el pensamiento temprano de Agustin respecto al cuerpo, también
se evidencian otros textos como los de Varrén e incluso Aristételes en donde se aceptaba la unidad

entre el cuerpo y el alma (Fitzgerald, 2001, p. 364).

Pero dicen: «Ya tenia alma, de otro modo no setfa llamado hombre, ya que el hombre no es el
cuerpo solo ni el alma sola, sino compuesto de alma y cuerpo». Cierto, esto es verdad: el alma
no es todo el hombre, sino su patte principal; ni el cuerpo es todo el hombre, sino su parte
inferior. El conjunto de la una y del otro es lo que recibe el nombre de hombre. (De v Dei
XIII, XXIV, 2).

angeles, si son criaturas, pero espirituales mas no corporales. Si se quiere ahondar sobre el tema, se recomienda el libro
XII de La Cindad de Dios.
21 Este término es utilizado por Allan D. Fitzgerald para referirse a la herencia del pensamiento platénico.
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Tal como se dijo al final del capitulo segundo, para Agustin el ser humano se encuentra compuesto
por alma y cuerpo, por esto, otra influencia importante en la concepcién agustiniana del cuerpo fue
Pablo de Tarso: “en quien descubrié un aspecto de los problemas que estaba abordando y que no
encontro en sus escritos filoséficos paganos. Esto se referfa al papel desempefiado por el cuerpo en el
proceso de autotransformacion interna” (Stock, 2010, p. 54)*. Ademas, la idea paulina de que nadie
aborrece a su propia carne” fue, segin Fredriksen (1984) citado por Fitzgerald (2001, p. 365), una idea

destacada para que Agustin mantuviera un aprecio positivo por el cuerpo.

3.1.1.3. Encarnacion y resurreccion del alma y el cuerpo

Al respecto, serfa una contradiccién para un cristiano aborrecer una creacioén de Dios, ya que, por ser
tal, el cuerpo se inscribe bajo aquello que es bueno y bello. Es por esto por lo que Agustin se encuentra
dividido entre su deseo de renunciar al cuerpo, debido ala influencia de escritos filosoficos y ascéticos,
y la admiracién que siente hacia el mismo por su belleza, al ser una creacion de Dios. Sin embargo, el
hiponense logra resolver esta oposicion “mediante su concepcion de la encarnacion, que reune lo
fisico e inmaterial, lo temporal y lo eterno, en zneffabilis permixtio” (Stock, 2010, p. 54). Esta mezcla

inefable entre cuerpo y alma se encuentra esbozada por Agustin en una de sus cartas:

Algunos piden que se les dé razén de como Dios pudo mezclarse con el hombre para formar
la tnica persona de Cristo, cuando fue menester que eso tuviese lugar una sola vez. Como si
ellos diesen razoén de lo que acaece cada dia, a saber, como se mezcla un alma con un cuerpo
para formar la Unica persona. Porque asi como en la unidad de la persona un alma se une con
un cuerpo y tenemos un hombre, del mismo modo en la unidad de la persona Dios se unié
con un hombre y tenemos a Cristo. En la persona humana tenemos una composicién de alma

y cuerpo; en aquella persona divina tenemos una composicion de hombre y de Dios. (Ep. 137.
11)

Puede que esta mixtura inexplicable sea creida mediante un acto de fe, pero lo que puede destacarse
de esta idea es que, para Agustin, el cuerpo es necesario en la constitucion tanto del ser humano como
de Cristo. No se puede hablar del uno o del otro sin el cuerpo, porque es parte fundamental de la

unidad de la persona: “Hablemos todos a nuestra alma, porque el alma de todos nosotros, por nuestra

22 Este texto se encuentra en inglés, por lo cual, las traducciones son mias.

23 En la tradicién griega la dualidad es entre el alma y el cuerpo, mientras que en la tradicién judeocristiana los términos
acufiados son el de espiritu y carne, respectivamente. Agustin bebe de estas dos tradiciones, por ello no es de extrafar que
en algunas ocasiones emplee la palabra carne para referirse al cuerpo. De igual forma cuando habla de espititu aludiendo
al alma.
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unica fe, es una sola, y todos nosotros, los que creemos en Cristo, por la unidad de su Cuerpo, somos

un solo hombre” (en. Ps. 103 1. 2).

La idea de la encarnacién es significativa para la comprension del cuerpo humano en Agustin, porque
lo divino se encarna en un cuerpo con el proposito de que las almas despierten y anhelen su origen.
Al igual que para Plotino, para Agustin las almas se encuentran cegadas bajo las sordideces materiales
y no bastaba solo con la razén para guiarlas; por ello, el verbo divino toma cuerpo humano “para que,
estimuladas las almas con sus preceptos y, sobre todo, con sus ejemplos, sin luchas de disputas,
pudiesen entrar en si mismas y volver los ojos a la patria” (C. acad. 111. XIX. 42). Es decir, para que las
almas retornen a Dios no solo se necesita de la razén, sino también de la accién de un cuerpo, en este
caso, del cuerpo de Cristo, que muestre, por medio de sus ejemplos en la vida practica, cémo el ser
humano puede acercarse y agradar a su creador: “Para adquirir una perspectiva ética, solo es necesario
estudiar el registro de los hechos de Cristo, las historias de sus milagros y los actos de sus seguidores

hasta el presente” (Stock, 2010, p. 59).
Dado lo anterior, para Agustin:

Los cuerpos son necesarios, asi como fue necesario que Cristo apareciera en la tierra; pero esta
convencido de que los cuerpos, como la encarnacién, apuntan a realidades superiores, que son
imperceptibles para los sentidos, a pesar de las cualidades morales y estéticas reveladas por los
sentidos. En otras palabras, el cuerpo no es algo para dejar atrds, como un obsticulo para el
progreso espiritual, como en Plotino, sino algo para ser transformado, como en Pablo. (Stock,
2010, p. 54)

Por esto, “Agustin necesitaba [...] pensar acerca del cuerpo en las relaciones de éste con el alma (anima,
mens, spiritus), es decir, de manera que no fueran meramente corporeas’” (Fitzgerald, 2001, p. 363). Esta
correspondencia entre el cuerpo y el alma de forma incorpérea podria ser el tiempo, es decir, el tiempo
como el medio o puente en la relacién alma-cuerpo:

Fue a través de Pablo que [Agustin] encontré una manera de vincular el cuerpo a problemas

de tiempo y memoria. En Agustin, como en Pablo, todo el ser, que consiste en cuerpo, alma y
espiritu, se forma a la imagen del Cristo resucitado. (Stock, 2010, p. 54)

El cuerpo también es importante para Agustin porque este sera resucitado tras la muerte®. Este es

otro sentido en el que se dice que los cuerpos apuntan a realidades superiores. Al respecto, el autor

2% 1o anterior sucederé gracias a que el mismo espiritu que resucité a Cristo habita en cada ser humano “dard vida también
a vuestro cuerpo mortal por medio de ese espiritu suyo que habita en vosotros. Entonces, pues, el cuerpo estara con
espiritu vivificante, mientras que ahora estd con un alma viviente” (De ¢v. Des. X111 XXIII. 1).
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habla de dos cuerpos: el corruptible y el eterno. El primero, se refiere al cuerpo del hombre terreno
que ha sido hecho de tierra; el segundo, al cuerpo del hombre celestial, que sera transformado para
que se adapte al cielo y pueda habitar alli “no por la pérdida de su naturaleza, sino por la
transformacion de sus propiedades” (De . Dez. X111 XXIII. 1). El cuerpo terreno, o corruptible, se
encuentra sometido a la necesidad de comer y beber para no morir; en cambio, el cuerpo espiritual,
en el cual se transformara el corruptible, se alimenta con la vida del espiritu:

Lo que se les quitara a tales cuerpos no es el poder, sino la necesidad de comer y beber. De

donde se sigue que son espirituales, no por dejar de ser cuerpos, sino porque subsisten merced
a la vida del espiritu. (De cp. Dei. X111 XXII)

Los cuerpos corruptibles mantienen agobiados a los seres humanos, debido a que requieren de
atencion para su subsistencia; sin embargo, “No queremos despojarnos del cuerpo, sino vestirnos de
su inmortalidad. Aun existira entonces el cuerpo, pero no sera ya corruptible, ya no abrumara. |...] No
obstante, estan en error quienes piensan que todos los males del alma proceden del cuerpo (De civ. Dei.

XIV. 111 1).

De alli que pueda concluirse que el pecado no viene directamente del cuerpo, sino por la voluntad del
alma, que es una de sus tres facultades junto con el entendimiento y la memoria: “Porque el alma,
complaciéndose en el uso perverso de su propia libertad y desdefiandose de estar al servicio de Dios,
quedo privada del servicio anterior del cuerpo” (De civ. Dei. X111, XIII); “La corrupcion del cuerpo,
que agrava el alma, no es la causa del primer pecado, sino su castigo; la carne corruptible no hizo
pecadora al alma, sino que el alma pecadora es la que hizo a la carne corruptible” (De v. Dei. XIV.

I11. 2).

Sintetizando algunas de las nociones sobre el cuerpo en Agustin, se puede destacar que, al considerar
que el ser humano es un compuesto entre alma y cuerpo, es decir, una mezcla inexplicable entre lo
inmaterial y eterno con lo material y temporal, el autor se aleja de la antropologia clasica que ubica al
alma como lo verdaderamente humano®. Con lo anterior, Agustin también muestra que, asi como el
alma tiene a su cargo ciertas actividades respecto a la experiencia del tiempo (como se vio en el capitulo

dos), el cuerpo también ha de tener las suyas, como se especificara mas adelante.

25 No obstante, no puede negarse que en Agustin sigue existiendo un tinte de superioridad en el tema del alma, pues la
describe como la parte principal del ser humano, mientras que el cuerpo es la parte inferior.
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Otro aspecto importante que debe rescatarse es la idea de la encarnacion, pues con ella Agustin logra
dar un giro a su pensamiento respecto al cuerpo: “el camino humano no se restringe al retorno del
alma hacia su origen —perdido por la caida— (algo perfectamente platénico en espiritu), sino a la
salvacion del compuesto, del conjunto cuerpo-alma, prometido por la resurrecciéon” (Prada, 2015, p.
34). Al igual que para Plotino, el alma en Agustin tiene la condicién de ser un alma caida, por lo cual,
también Agustin proyecta su retorno (Prada, 2015, p. 46), pero no solo del alma, sino del compuesto

alma-cuerpo por medio de la resurreccion.

3.1.2. El alma del ser humano y sus facultades
3.1.2.1. El alma racional

Ahora bien, siendo el ser humano una mezcla entre alma y cuerpo, donde el cuerpo es lo material y
temporal, scudl o cuales serfan las caracteristicas de esa otra parte incorporea y eterna que compone a
una persona? Para Agustin, el hombre esta hecho a imagen de Dios, esto se refiere a que posee un
alma racional (De ¢iv. Dei. X111 XXIV. 2), que “es la fuente del pensar y del querer, asi como de todas
las demas actividades que los hombres tienen en comin con los vegetales y los animales” (Teske, 2001,
p. 25). Como se dijo mas arriba, no fue por el cuerpo que los habitantes del paraiso pecaron, sino por
el alma, pues es gracias a ella que el ser humano piensa y quiere, pero, ademas, por lo que crece, se

reproduce, siente y apetece.

Al ser el alma humana una substancia dotada de razon, es la elegida para gobernar al cuerpo (Saeteros,
2013, p. 191), la raz6n de esto es que el alma racional se encuentra iluminada por la sabiduria de su
principio y esto se debe a que estda mas cerca de Dios al ser una imagen suya (Teske, 2001, p. 27). Es
decir, que el alma en Agustin, al igual que en Plotino, se encuentra en una posicion intermedia entre
los cuerpos y la sustancia inteligible o Dios; por esto, el alma tiene dos opciones: volver su mirada a

Dios para alcanzar la felicidad o continuar perdida en el mundo sensible.

Lo anterior, invita a pensar que dicha posicion del alma se debe a que esta tiene algo en comun tanto
con los cuerpos como con la sustancia inteligible, pues el alma es una criatura incorpérea que ha sido
hecha de la nada por Dios, pero que no es Dios (Teske, 2001, p. 25). En esa medida, el alma es otra
de las criaturas que, como los angeles, no son corporales; solo que esta es el tiempo mismo, debido a

que en ella se da la experiencia de distentio. Por ello, cuerpo y alma tienen en comun la caracteristica de
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ser creaturas, solo que el primero se mueve tanto en el tiempo como en el lugar, mientras que la
segunda solo cambia en el tiempo:
Corpus puede referirse a cualquier entidad corporal. Todo cuerpo tiene mesura, numerusy pondus,

es decir, un cuerpo es algo que es movible en el tiempo y en el lugar, y que se distingue asi del
alma, que se mueve en el tiempo, y de Dios, que no se mueve. (Fitzgerald, 2001, p. 363).

(13

Para comprobar que el alma es una criatura, Agustin apela a la mutabilidad de la misma: “una
mutabilidad manifiesta en cambios tales como los de que unas veces el alma es sabia y luego es loca,
o en que ahora quiere una cosa y luego no la quiere” (Teske, 2001, p. 26), porque

Mover ahora los miembros del cuerpo a voluntad o no moverlos, estar dominado de algin

afecto o no lo estar, proferir por medio de signos sabias sentencias o estar callado, indicios son
de la mutabilidad de un alma y de una inteligencia. (Confess. VII. XIX. 25)

3.1.2.2. Las facultades del alma racional

Estos cambios que manifiesta el alma de querer una cosa ahora y otra luego, o de ser sabia unas veces
y, en otros momentos, loca, se deben a su voluntad que, como se dijo antes, es una de sus tres
facultades junto con el entendimiento y la memoria. Empezando por la voluntad, esta es la capacidad
que tiene el ser humano, como compuesto de alma y cuerpo, de elegir. Una eleccion que, sin embargo,
no se encuentra sola porque esta acompanada del entendimiento, pues implica un calculo racional
entre distintas opciones. Agustin menciona que la primera voluntad del hombre en el parafso era
buena, pues “el primer libre albedrio que se dio al hombre, cuando fue creado en rectitud al principio,
pudo no pecar, pero también pudo pecar” (De cv. Dei. XXII. XXX. 3). Sin embargo, Adan decidi6
pecar y, con ello, también decidié morir y abandonar el bien, es decir, voluntariamente eligié moverse
en el sentido contrario de aquella primera voluntad buena. Esto bajo el entendido de que la voluntad

es la capacidad o la fuerza que tiene interiormente el ser humano para moverse hacia aquello que desea.

Por su parte, lo que es conocido como el entendimiento es la verdad divina invocada por la mente y
la raz6n en donde reside la imagen de Dios. Dicha verdad ayuda al ser humano a distinguir lo justo de
lo injusto y lo verdadero de la falso; esto es lo que se llama entendimiento en Agustin. Para el autor,
quien se aleja de aquella luz o verdad no es mas que un irracional y es comparado con los caballos y
las mulas (en. Ps. 42. 6). A saber, la mente llama al entendimiento que es la luz y la verdad, con la cual
el ser humano puede discernir lo justo y lo verdadero de aquello que no lo es. Por ello, se llama alma

racional al alma humana, pues posee mente y razén, por medio de las cuales llega al entendimiento. Al
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respecto, es necesario hacer unas distinciones, pues la mente es el ojo del alma, la razén es la mirada
de la mente y el entendimiento es la vision (El espiritu y el alma, parr. 12). A saber, la mente serfa una
especie de 6rgano o instrumento del alma, la razén serfa la accion de observar de dicho instrumento
y, por ultimo, el entendimiento serfa el cémo dicho instrumento percibe la realidad para comprender

determinada cuestion y elegir.

Siguiendo con la dltima de las tres facultades: la memoria, Agustin la describe como un santuario
amplio y sin fronteras, esta es una especie de receptaculo en el cual se encuentran
Los tesoros de innumerables imagenes de toda clase de cosas acarreadas por los sentidos. Alll
se halla escondido cuanto pensamos, ya aumentando, ya disminuyendo, ya variando de
cualquier modo las cosas adquiridas por los sentidos, y todo cuanto se le ha encomendado y

se halla alli depositado y no ha sido atn absorbido y sepultado por el olvido. (Confess. X. VIIL.
12)

En la memoria se encuentran multiples imagenes que son como tesoros y que han llegado allf gracias
a los sentidos del cuerpo, pues la carne, dice Agustin, se encuentra sensibilizada y organizada de tal
forma que el ojo no oiga y que el oido no vea, sino que el primero sirva para ver y el segundo para ofr,

debido a que cada sentido tiene su lugar y su oficio (Confess. X. VIL 11).

En cuanto a estas tres facultades del alma, es importante mencionar que no se da cada una por
separado, ya que “constituyen una unica substancia espiritual; cada uno esta contenido en los otros y
todos en cada uno y se distinguen mediante sus relaciones mutuas” (Saeteros, 2013, p. 192). Dichas
relaciones se dan cuando el entendimiento pone de presente lo pasado con la ayuda de la voluntad que
es la facultad que permite moverse, vale decir, como un querer dirigirse hacia lo que se desea y que,
ademas, solo puede moverse en la memoria: “el intelecto no deja de estar nunca acompafado por la
voluntad y por sus amores. Sin la voluntad no se llega al conocimiento. El conocimiento nace del
cognoscente y del conocido. Pero el deseo precede al conocimiento de si mismo” (Dufty, 2001, p. 88).
Es decir, se llega al conocimiento de si mismo por medio del entendimiento, pero no antes sin querer

conocerse.

El espiritu humano es sus actividades con respecto a si mismo, a otros y a Dios. El analisis de
Agustin no es tedrico sino practico; la mente se hace presente a si misma, recordando y
prediciendo su propia vida |...] en relacién consigo mismo y con el mundo. (Duffy, 2001, p.
87)

Cuando el alma humana se hace presente a si misma por medio de su pensamiento, lo hace siempre

desde el recuerdo del pasado o la expectaciéon del futuro, pues pensar respecto de si misma es
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preguntarse por quién es o quién quiere ser: “Manifestaré, pues, a estos tales —a quienes tu mandas
que les sirva— no quién he sido, sino quién soy ahora al presente y quién venga a ser todavia” (Confess.
X. IV. 6). Lo anterior, no acontece en otro lugar diferente a la memoria, pues, como se vio en el
capitulo dos del presente trabajo, la presencia del pasado y del futuro se encuentra en la memoria, por

esto la distension del alma es un movimiento de esta en la memotia.

3.2.LA MEMORIA, EL CUERPO Y LA DISTENTIO ANIMI

3.2.1. Memoria De/ y memoria sui

En Plotino, la facultad de la memoria se encuentra dividida entre superior e inferior, de igual forma
en que el alma del ser humano esta compuesta por una parte superior y otra inferior, debido a que se
encuentran en unidad dos almas: la del universo y la individual, respectivamente, y cada una de ellas
posee un tipo de memoria. Asi como la parte superior del alma se encuentra sobre la inferior, del
mismo modo esta la memoria superior sobre la inferior. Lo anterior, tiene como fin exponer el camino
de retorno que debe recorrer el alma en el proyecto plotiniano, debido a que cada una de estas
memorias tiende hacia realidades diferentes, la inferior hacia lo sensible, mientras que la superior, que
es mas una disposiciéon (como se aclar6 en el capitulo primero), busca las realidades superiores. Con
esto, Plotino muestra que la memoria es un medio de ascendencia del alma hacia el Uno, pero solo
cuando olvida las representaciones imaginativas de su memoria inferior y se ejercita en recordar los

reflejos de los inteligibles, depurando los recuerdos provenientes del plano sensible.

En Agustin, la facultad de la memoria es definida por los tipos de entes que esta recuerda. Al respecto,
serfa muy simple decir que la memoria se encuentra dividida en dos partes, como en Plotino, debido
a que el analisis del hiponense muestra que la memoria es una facultad estratificada, esto es, que se
encuentra por niveles. En un primer nivel, los recuerdos de la memoria son imagenes de cosas
materiales que pasaron por los sentidos del cuerpo, en otro nivel estan los recuerdos de los
sentimientos o pasiones del alma, otro es de las artes liberales y en el nivel mas alto esta el recuerdo
de Dios junto con el de las realidades eternas. Cuando la memoria recuerda los entes sensibles, esta es
denominada como memoria sui; si recuerda a Dios y a las realidades inmutables, son recuerdos

provenientes de la memoria Dei. Lo anterior, muestra que en Agustin la memoria es un medio de
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ascendencia hacia Dios, pues Agustin desea trascender la energia sensitiva y ascender gradualmente

hacia su creador (Confess. X. VIIIL. 12), al igual que en Plotino.

Empezando por el nivel mas alto, esto es, la memoria De7 que alberga los recuerdos de Dios y de las
realidades eternas, surgen dos preguntas, la primera, como se encuentra allf la imagen de Dios (si es
una imagen) para ser recordada; y, la segunda, si existe alguna relacion entre el recuerdo de este tipo
de entes y el cuerpo o, por lo menos, algun vinculo. Para responder a la primera pregunta es necesario
remitirse a otra que hace el autor en el libro X de Confesiones: “;Y a ti, Sefor, de qué modo te puedo
buscar?” (XX, 29). Es por medio del deseo de la vida bienaventurada que comienza a buscarse a Dios,
pues todos los seres humanos desean una vida feliz, pero para querer esta vida debieron haberla
conocido, de lo que se sigue que tuvieron la felicidad en algun grado, porque en algtin tiempo fueron

felices y tienen dicha nocion de la felicidad.

La vida bienaventurada se tiene en la memoria por via del gozo, es decir, mediante el reconocimiento
del gozo de la verdad, Agustin tiene en su memoria a Dios:
Ved aqui cuanto me he extendido por mi memoria buscandote a ti, Seflor; y no te encontré fuera
de ella. Porque, desde que te conoci no he hallado nada de ti de que no me haya acordado;
pues desde que te conoci no me he olvidado de ti. Porque alli donde hallé la verdad, alli

encontré a mi Dios, la misma verdad, la cual no he olvidado desde que la conoci. Asi, pues,
desde que te conoci, permaneces en mi memoria y aqui te hallo cuando me acuerdo de ti y me

deleito en ti. (Confess. X. XXIV. 35)

Agustin encuentra que Dios no esta fuera de su memoria, pues, una vez conocido, no lo ha olvidado.
Este encuentro y conocimiento de Dios fue posible porque, dice el autor, hall6 la verdad, la cual, como
se dijo en el apartado anterior, solo puede ser invocada por la actividad del entendimiento. Debido a
esta facultad, el alma juzga, afirma o niega la verdad y la bondad, con lo cual se evidencia “que conoce,
en el nivel apriérico de la memoria, el derecho, 1a ley incondicionada, la verdad y el bien inmutables”
(Pegueroles, 1976, p. 73). Este conocimiento de la verdad y del bien inmutable, que es el mismo Dios,
es lo que Agustin llama la memoria Dei. Entonces, la imagen de Dios es producida por la verdad
inmutable que es él mismo y a la cual el ser humano puede acceder y porque, ademas, cabe recordar

que el alma racional del ser humano es, por si misma, imagen de Dios.

Ahora bien, como consecuencia de lo anterior y para responder a la segunda pregunta, esta imagen de
Dios no se recuerda por medio de imagenes corporeas porque €l no ha entrado a la memoria por las

puertas de los sentidos:
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Porque asf como no eres imagen corporal ni sentimiento vital, como es el que se siente cuando
nos alegramos, entristecemos, deseamos, tememos, recordamos, olvidamos y demas cosas por
el estilo, asf tampoco tu eres alma, porque eres el Sefior Dios del alma, y todas estas cosas se
mudan, mientras que ti permaneces inconmutable sobre todas las cosas, habiéndote dignado
habitar en mi memoria desde que te conoci. (Confess. X. XXI. 30)

Por lo anterior, la memoria De: no tiene una relacion directa con el cuerpo, debido a que, cuando se
recuerda a Dios y a las realidades eternas, no se recuerdan imagenes corporeas que entraron por los
sentidos. Es decir, la memoria Dez no se construye mediante imagenes que vienen del mundo sensible.
Sin embargo, para recordar lo eterno es necesaria la experiencia del cuerpo, porque el primer paso
para esto es interrogar la belleza de las cosas creadas, lo que solo el ser humano puede hacer por medio
de la razén y la percepcion: “por percibir por las cosas visibles las invisibles de Dios” (Confess. X. V1.
10). Reconocer aquello que es invisible y de lo cual se originan las cosas visibles del mundo hace
referencia al conocimiento de la verdad por medio de las escrituras:

¢Dénde, pues, estan estas reglas escritas? ¢Doénde conoce lo justo el injusto? sDénde ve la

necesidad de alcanzar lo que él no posee? ¢Dénde han de estar escritas, sino en el libro de

aquella luz que se llama Verdad? En él es donde toda ley justa se encuentra escrita y como

impresa en el corazén del hombre. (De #rin. XIV. XV. 21)

Asimismo, en el prélogo de La doctrina cristiana, Agustin muestra que el conocimiento de la verdad, al
cual tienen acceso todos los seres humanos de manera voluntaria, puede darse por medio de los
mismos hombres: Pablo “fue enviado a un hombre para recibir de sus manos los sacramentos y ser
incorporado a la Iglesia; [Cornelio] es confiado a Pedro para adoctrinatle, de quien no sélo recibié los
sacramentos, sino que también oy6 lo que habia de amar, creer y esperar” (De doctr. Chr. 6). Dios podria
colocar en la memoria de los seres humanos el conocimiento de las verdades eternas sin que estos
previamente deban pasar por el conocimiento sensible, pero, entonces, ¢para qué Dios le otorgo
voluntad al hombre? Para que llegara libremente a conocerle, por ello el ser humano administra el

conocimiento conjuntamente con Dios:

Todas estas cosas pudieron haber sido hechas por medio del angel, pero entonces la condicion
humana quedatia rebajada, al parecer que Dios no querfa administrar su palabra a los hombres
por medio de los hombres. ¢Y como serfa verdad lo que se dijo: E/ templo de Dios que sois vosotros
es santo?, st Dios no diese testimonio por este templo humano, y todo lo que debe ser aprendido
desease comunicatlo a los hombres, enviado desde el cielo y proclamado por los angeles? En
fin, la misma caridad que estrecha mutuamente a los hombres con el nudo de la unidad, no
tendrfa entrada en las almas para fundirlas y como mezclarlas entre si, si los hombres nada
aprendieran por medio de los hombres. (De doctr. Chr. 6)

Los anchurosos palacios de la memoria también almacenan:
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todas aquellas nociones aprendidas de las artes liberales, que todavia no se han olvidado [...] y
lo que de estas cosas sé, esta de tal modo en mi memoria que no esta alli como la imagen suelta
de una cosa, cuya realidad se ha dejado fuera; o como la voz impresa en el oido, que suena y
pasa, dejando un rastro de si por el que la recordamos como si sonara, aunque ya no suene; o
como el perfume que pasa y se desvanece en el viento, que afecta al olfato y envia su imagen a
la memoria, la que repetimos con el recuerdo; o como el manjar, que, no teniendo en el vientre
ningin sabor ciertamente, parece lo tiene, sin embargo, en la memoria; o como algo que se
siente por el tacto, que, aunque alejado de nosotros, lo imaginamos con la memoria. (Cosnfess.
X. IX. 16)

El recuerdo de dichas cosas no son imagenes, sino las cosas mismas porque Agustin sabe lo que es la
gramatica y cuantos son los géneros de cuestiones. Este es un nivel de la memoria anterior al
conocimiento de la verdad y el bien inmutable, pues la tarea de las artes liberales es “dirigir a los
hombres por el camino del reconocimiento de la verdad a la experiencia de la felicidad” (Pacioni, 2001,
p. 117), en un primer momento, y, luego, mediante las disciplinas matematicas conducir a las personas
desde las cosas sensibles y materiales a los numeros inteligibles, esto es, la aritmética, que son un zdex
universae veritatis (p. 118). Este tipo de recuerdos o nociones, que no entraron a la memoria por via de

los sentidos del cuerpo, pertenecen a la memoria Dei.

En el siguiente nivel de la memoria, en orden descendente, estan los sentimientos o pasiones del alma.
En la memoria se encuentran guardadas las nociones de la alegria, la tristeza, el dolot, el miedo y el
deseo: “las cuales no hemos recibido por ninguna puerta de la carne, sino que la misma alma,
sintiéndolas por la experiencia de sus pasiones, las encomendé a la memoria, o bien ésta misma, sin
haberle sido encomendadas, las retuvo para s{” (Confess. X. XIV. 22). En este caso, lo que la memoria
retiene es la nocién de la alegria, que fue encomendada por el alma cuando esta la sintié como
experiencia propia (Rodriguez, 1971, p. 382). Decir que es una nociéon de los sentimientos lo que
retiene la memoria significa el modo en que estos permanecen alli, como una prueba de la modificacion
que sufri6 el alma al sentirse afectada. Por ello, este tipo de recuerdos pertenecen a la memoria su,
pues, aunque no hayan entrado por los sentidos, el alma sufrié una modificaciéon que implica un

cambio en ella, generando un recuerdo de lo temporal.

3.2.2. Cuerpo vy distentio animi

Ademas del recuerdo de la imagen de Dios y de las realidades inmutables, de la presencia de las artes
liberales y de las nociones de los sentimientos o pasiones del alma, existen otros recuerdos en la

memoria, los cuales se encuentran estrechamente ligados al cuerpo. Estos recuerdos revelan el nivel
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mas esencial de la memoria y son los mas proximos e inmediatos a la experiencia humana; ademas,

son el punto de partida en el ascenso hacia la verdad.

En este nivel primordial, la memoria s#, se encuentran guardadas todas las cosas que entraron por su
propia puerta segun su género. Esta puerta es el lugar de entrada de las percepciones, para ejemplificar:
la vista, por donde entran las imagenes de los colores y las formas de los cuerpos; entran por dicha
puerta debido a su género, ya que tienen en comun el poder ser vistas. En cuando al oido, por esta
puerta entran el género de cosas que pueden ser escuchadas, como las melodias, las voces y todo
aquello que produce un sonido. Por la puerta de la nariz entran todas las percepciones que tienen en
comun el olor, como el perfume de las rosas o el olor de la comida. Pero tanto las rosas como la
comida pueden estar también en el género de lo visible y, ademas, esta ultima podria entrar por la
puerta de la boca y estar en el género de las cosas saboreadas. De igual forma, la comida puede ser
sentida por el tacto que se extiende por todo el cuerpo y permite que entren por all{ el género de las
cosas duras, blandas, calientes, frias, suaves, asperas, ligeras o pesadas. La memoria s# recibe y guarda
las imagenes de todas estas cosas que primero fueron percibidas por el cuerpo para recordarlas luego

cuando las necesite (Confess. X. VIIL. 12-13).

Recuerdo, segun me place, las demas cosas aportadas y acumuladas por los otros sentidos, y
asi, sin oler nada, distingo el aroma de los lirios del de las violetas; y, sin gustar ni tocar cosa
sino solo con el recuerdo, prefiero la miel al arrope [almibat] y lo suave a lo aspero. (Confess. X.
VIII. 13)

Igualmente, dira Agustin que es en la memoria s#; en donde se encuentra consigo mismo, este es el
lugar en donde se acuerda de ¢l y de lo que hizo, recuerda, también, lo que experimento y puede, desde

lo anterior, deducir sus acciones futuras:

Todo esto lo hago yo interiormente en el aula inmensa de mi memoria. Alli se me ofrecen al
punto el cielo y la tierra y el mar con todas las cosas que he percibido sensiblemente en ellos,
a excepcion de las que tengo ya olvidadas. Alll me encuentro con mi mismo y me acuerdo de
mi y de lo que hice, y en qué tiempo y en qué lugar, y de qué modo y como estaba afectado
cuando lo hacfa. Alli estan todas las cosas que yo recuerdo haber experimentado o creido. De
este mismo tesoro salen las semejanzas tan diversas unas de otras, bien experimentadas, bien
crefdas en virtud de las experimentadas, las cuales, cotejandolas con las pasadas, infiero de ellas
acciones futuras, acontecimientos y esperanzas, todo lo cual lo pienso como presente. «Haré
esto o aquello», digo entre mi en el seno ingente de mi alma, repleto de imagenes de tantas y
tan grandes cosas; y esto o aquello se sigue. (Confess. X. VIII. 14)

En esta aula inmensa que es la memoria, interiormente Agustin puede acceder a todas las cosas que

ha percibido sensiblemente del mundo exterior. Se acuerda de él mismo, de lo que hizo y de dénde
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estaba cuando lo hizo. Todas estas cosas que el alma conoce interiormente las conoce por el sentido
del cuerpo: “El hombre interior es quien ha conocido estas cosas por ministerio del exterior; yo interior
conoci estas cosas; yo, Yo—Alma, por medio del sentido de mi cuerpo” (Confess. X. V1. 9). Es decir,
que el cuerpo actia como un canal de comunicacién entre el alma, que es lo interior, y el mundo
exterior. Pues, aunque el alma es quien siente y recuerda, estas dos actividades no serfan posibles sin
los 6rganos sensoriales, mediante los cuales se imprimen las imagenes de las cosas exteriores en la
memoria y sin las cuales no se podrian predecir las cosas futuras. Lo anterior, es el resultado de la

actividad propia del alma, que es el tiempo mismo y es llamado distentio aninii.

Para lo anterior, es de vital importancia el papel que cumple el cuerpo, pues es a través de los sentidos
de este que se construye la memoria s, por medio de imagenes. En otras palabras, el cuerpo es
condiciéon necesaria para la experiencia del tiempo, pues el pasado existe debido a todas estas
improntas de lo sensible, que se convierten en imagenes en la memoria, y por medio de las cuales el
alma puede acceder a su pasado y expectar su futuro. Entonces, si el tiempo existe debido al
movimiento o la distension del alma que ella ejecuta en la memoria al recordar su pasado y, por medio
de este, expectar su futuro, scémo seria posible esta experiencia del alma, que es el tiempo mismo, sin
la memoria? De lo que se sigue que, sin la intervenciéon del cuerpo no habria memoria s# y, por tanto,
no existirfa el tiempo porque la distension del alma es distension en la memoria, ya que su movimiento,
es decir, cuando esta se distiende y va hacia atras para recordar el pasado o hacia adelante para expectar

el futuro, es un movimiento que hace a partir de la memoria.

En el libro XI de Confesiones, el analisis del tiempo es de tipo antropoldgico, pues la pregunta
fundamental es como es posible la existencia del pasado y del futuro, si el primero dejé de existir
porque ya pasé y el segundo atn no es porque no ha pasado. Pero, aunque el pasado haya dejado de
existir y el futuro atn no sea, el ser humano es consciente de estas dos dimensiones del tiempo porque
recuerda sus experiencias pasadas y es capaz de expectar su futuro. Lo anterior, se debe a que en su
alma existe el presente de las cosas pasadas [mwemoria], presente de las cosas presentes [contuitus| y
presente de las cosas futuras [expectatio]. Con lo que se muestra que la existencia de las experiencias
pasadas y la expectacion de las futuras se dan desde el presente porque este es el modo en que el alma
recuerda y expecta. Por ello, el tiempo es una distension del alma, ya que es ella quien recuerda el
pasado y expecta el futuro debido a las imagenes que han quedado grabadas en la memoria. El origen
de estas imagenes es material porque provienen de las cosas del mundo sensible, la cuales debieron

pasar por los sentidos para luego quedar impresas en la memoria del alma.
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Asi, cuando Agustin habla sobre su infancia que es pasada, pero que puede recordar en el presente, lo
que recuerda es la imagen de las vivencias que experimentd. Refiriéndose, de esta manera, a sus
recuerdos sensibles de aquel momento de su vida y que se encuentran almacenados en la memoria sz.
Por esto, el movimiento que hace su alma para recordar es un movimiento que hace en este nivel
primordial de la memoria. Otro ejemplo de este movimiento del alma que se lleva a cabo en la memoria
sui, es cuando Agustin habla sobre el hurto de las peras en el libro II de Confesiones. El hiponense
recuerda el lugar en el que estaba: “nuestra vina”, recuerda el peral de donde él, junto con otros
mozalbetes, robaron las peras y, ademas, recuerda cémo se sentia afectado en aquel momento:
“algunas comimos, siendo nuestro deleite hacer aquello que nos placia por el hecho mismo de que
nos estaba prohibido” (IV, 9). También, cuando Agustin da el ejemplo de la aurora, muestra como es
posible predecir la salida del sol gracias a la imagen que se guarda de este en la memoria su, pues es

una imagen que se almacena alli por via de los sentidos del cuerpo.

Recordar el pasado o expectar el futuro es una actividad del alma y, por ende, es una actividad del
mismo Agustin, porque el ser humano es el compuesto entre alma y cuerpo. Dicha actividad se realiza
en el aula inmensa de la memoria, en donde Agustin puede encontrar las imagenes del cielo, la tierra
y el mar y todas aquellas cosas que percibié sensiblemente de ellas (Confess. X. VIIIL. 14). Gracias a la
memoria s# Agustin se acuerda de si mismo, de lo que hizo y del tiempo y lugar en donde lo hizo y
hasta la manera en la cual estaba afectado. De la memoria s# salen las semejanzas entre las experiencias
pasadas que el alma puede comparar entre si e inferir de estas acciones futuras, acontecimientos y
esperanzas, todo lo cual lo piensa en presente. Por esto, el hiponense puede decir “haré esto o aquello”
o pensar que puede “suceder esto o lo otro”, y lo hace interiormente en el seno enorme de su alma; el
cual, se encuentra cargado de imagenes de multiples cosas, sin las cuales nada en absoluto podria decir

sobre las mismas.

Por todo lo anterior, el papel que cumple el cuerpo dentro de la distentio animi es condicion necesaria
para que esta actividad del alma pueda desplegarse, pues su funciéon permite la construccion de la
memoria s« por medio de imagenes que se imprimen a través de sus 6rganos sensoriales, los cuales
son un canal o medio de comunicacién entre el mundo exterior y el alma. De alli que se concluya que
la distension del alma es un movimiento que esta ejecuta en la memoria s# y que, a su vez, se construye
debido a la participacién del cuerpo: porque pensamos con un pedazo de pasado y con el pasado

entero sentimos, amamos, imaginamos y cambiamos, como lo dice el artista chileno Mario Opazo.
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CONCLUSIONES

Con el estudio plotiniano sobre el tiempo se logréd evidenciar que este es una experiencia que le atafie
especificamente al alma, pues el tiempo es el resultado de su potencia desasosegada con la cual esta 'y
el tiempo se ponen en movimiento. Asimismo, se trato el tema del alma humana o individual, en donde
esta quedo definida como una tercera sustancia por su posicion intermedia entre los cuerpos y la
sustancia inteligible. En este tipo de alma se ubico la facultad de la memoria, pues, al encarnarse en
los cuerpos, requiere de dicha facultad para no olvidar. Del analisis plotiniano de la memoria surgieron
dos ideas importantes: la primera, que la memoria puede tender hacia lo sensible porque es una
facultad que se despliega solo cuando el alma esta en un cuerpo, pero también puede perseguir las
realidades inteligibles que se encuentran en el alma y ponerlas de presente; y, la segunda, que la
memoria es un medio de ascendencia al Uno, pero solo si el alma olvida las representaciones
imaginativas de su memoria inferior, esto es, los recuerdos que le vienen por via del cuerpo; y en
cambio, se ejercita en recordar los reflejos del plano inteligible. Como consecuencia de la anterior,
Plotino anula esta facultad por consideratla irracional, debido a que es una facultad del alma que solo
se desarrolla cuando esta se encuentra en un cuerpo. Por ello, pudo evidenciarse que el cuerpo en

Plotino es un obstaculo para el ascenso al Uno.

El aporte de Plotino es importante para el estudio agustiniano, pues lo que habia dicho Plotino es
complementado por el hiponense. Por esto, Agustin inicia su indagacién haciendo un anilisis
ontolégico del tiempo desde el Génesis. Lo que muestra que, al igual que Plotino, su punto de partida
es el contraste del tiempo y la eternidad. Luego, su estudio desemboca en una perspectiva
antropoldgica debido a que se pregunta por cual es el modo de existencia del pasado y del futuro, es
decir, en donde se encuentran estas dos dimensiones del tiempo. Esta pregunta es el punto de inflexion
entre los dos autores porque, mientras Agustin se pregunta por cémo es posible que el alma recuerde
sus experiencias pasadas y proyecte las futuras, Plotino anula la facultad de la memoria vinculada al
cuerpo, una facultad que le permite al alma acceder a las representaciones imaginativas que le vienen
pot via del cuerpo. La razén de esto se encuentra en el proyecto plotiniano, el cual es el retorno del
alma al Uno y, para esto, el alma debe darse cuenta que es una sustancia incorporea y, ademas, debe
recordar su vinculo con el intelecto. Pero, como se encuentra encarnada en los cuerpos, se deleita con
las cosas sensibles, es decir, pone su atencion en dichas cosas; con lo que, su memoria tiende a recordar

las improntas de las cosas sensibles y no quiere —o no le interesa— recordar los reflejos de los inteligibles
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que se encuentran en la disposicion de la parte superior del alma. Por esto, Plotino ve al cuerpo como
un obstaculo para el recuerdo de los inteligibles, lo que significa que, también, es un obstaculo para el

retorno del alma.

Por su parte, la pregunta de Agustin abre el camino hacia la distentio animi por medio de las tres
dimensiones del presente: presente de las cosas pasadas [memoria], presente de las cosas presentes
[contuitus] y presente de las cosas futuras [expectatio]. De donde se siguié que la memoria es el lugar de
permanencia de las experiencias pasadas y, también, el lugar desde el cual sera posible la expectacion
del futuro. Asimismo, pudo evidenciarse que en Agustin, a diferencia de Plotino, el cuerpo no es visto
como una carga o como un impedimento para el ascenso hacia Dios, porque el primer paso para
recordar lo eterno es a través de la belleza de las cosas creadas que solo el ser humano puede interrogar
pot medio de la razén y la percepcion. También, el ser humano puede llegar al conocimiento inmutable
por medio de las escrituras, ya sea por el estudio propio de las mismas o por la instruccion de otra
persona. También se tomo la idea de la unidad entre el alma y el cuerpo, en donde el ser humano
resulta ser una mezcla inexplicable entre lo inmaterial y eterno con lo material y temporal. De esta
manera, el autor se aleja de la visién antropologia de Plotino que ubica al alma como lo verdaderamente

humano.

Con todo lo anterior, el presente trabajo logré exponer el papel que cumple el cuerpo dentro de la
distension del alma en la filosoffa agustiniana. Dicho papel se revela en la construccion de la memoria
suiy la cual es fundamental para la distentio animi, pues el movimiento que esta ejecuta, al recordar el
pasado y expectar el futuro, solo puede acontecer en la memoria. Pues es alli en donde permanecen
las imagenes de las experiencias pasadas y a partir de la cuales se puede expectar el futuro. Con esto,
también se mostr6 que el analisis agustiniano sobre el tiempo es primordialmente un estudio
antropolégico, al no dejar de lado al cuerpo porque es, a través de los sentidos, que la memoria s#7 se
llena de imagenes. También, porque el ser humano es un compuesto entre alma y cuerpo, y cuando
Agustin se pregunta squé es el tiempo?, hay algo que ¢l sabe, esto es, que las experiencias pasadas y las
expectaciones futuras tienen un modo de existencia, porque €l recuerda su infancia, aunque esta ya no

exista o puede predecir la salida del sol antes de que suceda.
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