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Una altima cuestién. jAristoteles ha pretendido negar la
trascendencia en el conocimiento intelectual? Algunos idealistas
(Hamelin) pretenden que si. Basan su afirmacién en el pasaje del
Filésofo que define la actividad de Dios, como pensamiento que se

piensa a si mismo y agrega que todos los seres tratan de imitar a
Dios.

San Agustin.- La Trascendencia
y la Teoria del Conocimiento

(Por el Dr. Victor Andrés Belaunde)

Si toda expresién sintética no corriera el riesgo de excluir algo
que se quiere decir o de comprender mas del propésito de nuestro
pensamiento. podria decirse sin vacilacién que San Agustin es el
filésofo de la trascendencia. También podria llamarsele el filéso-
fo de la plenitud.

El centro de la filosofia agustiniana es el alma, la mente, el es-
piritu, lo que hay de mas interior o intimo en nosotros. Ortega y
Gasset dice con razén gue San Agustin fué el nico filésofo anti-
guo que tuvo una visién exacta de la vida interior. EI descubri6
que la esencia de nuestro Yo es pensarse, saber que piensa, saber
que siente, saber que obra; y en esa unidad de conciencia estriba
la personalidad. Otro mérito de San Agustin es haber destacado
antes que nadie el fundamental concepto de personalidad. Es-
to lo vié acertadamente Windelband cuando dijo el alma es para
él (San Agustin) —y por ello se eleva muy por encima de Aristé-
teles y también por encima de los neoplaténicos—el viviente todo
de la personalidad, cuya vida es unidad y que por la propia con-
ciencia estad cierta de su propia realidad como de la verdad mas
segura’’.

Mas lo interesante es ver que siendo San Agustin el filé6sofo
que mas ha ahondado en las profundidades del Yo hasta el punto
de que Nourisson ha podido decir “nadie ni el propio Descartes
ha establecido no sélo mas sélidamente sino con un método mas
severo que el Alma nos es conocida antes que el cuerpo y que nos
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es conocida sin el cuerpo y mejor gue. el cuerpo”, sea al mismo
tiempo el filésofo que con mas énfasis haya hablado de una reali-
dad exterior debajo del espiritu y de otra realidad superior al es-
piritu. .

El sentido interiorista de San Agustin no le llevé, ni siquiera por
método o hipétesis, al solipsismo; no dudé de las sensaciones, di-
remos mejor impresiones, que son como las llamadas al espiritu de
un mundo exterior, y supo ver inmediatamente en el espiritu aque-~
llas especies, razones ideas o regulae que son como los vestigios
ciertos que deja en el alma una realidad suprema que es al mismo
tiempo fuente de vida, dé¢ luz, de belleza y de amor. Por eso tam-
bién podria decirse’que San Agustin es el filésofo de la plenitud.
El alma es deserita por la memoria en toda su insondable profun-
didad; el mundo sensible realiza en diversos grados el ser y la per-
feccion y mas alla del alma y del mundo se encuentra la plenitud
absoluta, la fuente misma de todo ser, que no es verdadera ni jus-
ta ni buena ni sabia sino que es la Verdad, la Justicia y la Sabi-
duria mismas.

Puede afirmarse que hay en San Agustin una doble trascen-
dencia que se perfila de un modo clarisimo desde ese centro y foco
cierto de su filosofia, el espiritu humano. Hay la trascenedncia
hacia abajo del mundo sensible y hay la trascendencia hacia arri-
ba de la realidad espiritual suprema, de la plenitud del ser, que co-
rresponde, pero que es infinitamente mas rica que la idea de bien de
Platén, y que el motor inmévil y el acto puro de Aristételes.

Lo tipico de San Agustin es el caracter ascendente de su tras-
cendencia, porque propiamente en su filosofia no cabe afirmar que
el mundo sensible trasciende al espiritu sino a la inversa que el
espiritu trasciende al mundo sensible, y es trascendido por la Ver-
dad inmutable. Esto se vera con mas claridad entrando en la teo-
ria del conocimiento agustiniano.

El punto de partida del conocimiento filoséfico en San Agus-
tin es la inmediata certeza de la experiencia interior. Diriamos no

solamente inmediata sino imperativa, ineludible certeza. Este pun-
to de partida surge en San Agustin cuando fatigado su espiritu del
maniqueismo y de las sutilezas de la escuela académica ha re-
cibido ya lo que podriamos llamar las primeras insinuaciones de
la luz cristiana. Y asi en sus ensayos contra los académicos des-
cubrira un principio de certeza en su propia duda; su pensa-
miento, expuesto en infinitas variantes y -matices, adquirié una
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expresion definitiva en estas palabras de Trinitate X, x, 14.
“¢{Quién podra jamas dudar de que vive y recuerda, y entiende y
quiere y piensa y sabe y‘juzga? Por cuanto si duda, vive; si duda
recuerda que duda; si duda entiende que esta dudando; si duda
es porque quiere llegar a la certeza; si duda piensa, si duda sabe
que ignora algo: si duda es porque juzga que no conviene consen-
tir a la ligera; el que duda pues de otras cosas de éstas no debe
dudar, porque sin ellas no es posible siquiera tener dudas”.

Afirma Windelband en una nota que esta suerte de argumen-
to no fué desconocida a'la literatura griega, como se prueba por un
pasaje de la compilaciéon llamada ““La Metafisica de Tenios”’, no
habiéndose descubierto la fuente de este pasaje que probablemente
-es de uno de los altimos estoicos; pero nadie ha afirmado que
San Agustin conocié dicho pasaje. El descubrimiento del ar-
gumento se explica por la gravitaciéon natural de Agustin, por
su sentido de interioridad y por el rasgo fundamental de su si-
cologia, el hambre de certidumbre. El sabia del caracter movedi-
'z0 e incierto de las impresiones externas, pero su espiritu tenia la
tendencia a gravitar sobre si mismo aunque habia sentido como
todos el vortice atractivo de las cosas que pasan. Habia dicho “tal
-es la familiaridad con que tratamos los cuerpos y ‘de tan sorp:en-
dente manera la mirada de nuestra alma, derramandose hacia afue-
ra se clava en ellos, que cuando es arrancada de los dudosos cuer-
pos para que se adhiera al espiritu con un conocimiento mucho mas
seguro y estable, vuelve a escaparse hacia ellos, buscando el des-
canso alli precisamente donde se origina toda su flaqueza™ (De
Trinitate XI. 1. 1).

Agustin supo dominar esta orientacién hacia afuera, bus-
candose a si mismo; y en este contacto inmediato, en esta visién
directa, en esta intuicién suprema, hallara el punto inmévil de la
Verdad. Pero ya en este propésito no sélo hay un pensamiento
o curiosidad sino un principio de amor y se preguntara San Agus-
tin: ;que cosa ama la mente cuando al amarse se busca a si misma,
‘para conocerse cuando todavia no se conoce? Y se da-el mismo la
respuesta en la pagina mas profunda, mas sutil de la antologia fi-
loséfica en estas hermosas palabras:

“tVera tal vez en la razén de la verdad eterna cuan hermoso
s conocerse a si misma y ama eso que ve y procura con ardor el
alcanzarlo, pues aiin desconociéndose sabe, sin embargo, cuan be-
llo es conocerse?” -
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Puede decirse que esta frase encierra toda la filosofia de
Agustin. Es el resumen hecho por él mismo de la doble trascen-
dencia: la de las cosas sensibles en que el alma se pierde y que
hay que apartar de nosotros para encontrar nuestra propia esen-
cia, y aquella otra que se manifiesta ya en nosotros por el amor
del saber, por el ansia de certeza que la bisqueda de nosotros mis-
mos delata. Pero ;porqué nuestro espiritu que parece confundirse,
segin las propias palabras de San Agustin, con las imagenes de
las cosas trasciende a las cosas?; jen qué encontraremos la prueba
de esta trascendencia?; ;qué cosa nos revelara que somos algo mas
que el espejo movible que refleja la fluencia infinita de los seres?
;Acaso el espiritu es simplemente el complejo de esas imagenes que
se combinan en nosotros mismos, siguiendo leyes que apenas en-
trevemos? ;acaso somos el plano pasivo e inerte destinado a re-
cibir la incesante modificacién que proyectan en él las vibraciones
de las cosas, sin que en estas imagenes ya incorporadas a nosotros
mismos haya algo de nuestra propia sustancia?

El conocimiento sensible para Agustin no sélo se opera en el
cuerpo o en el sentido; se opera en el Alma. EIl cuerpo no puede
actuar directamente sobre el espiritu porque le es inferior; pero
-aunque inferior no es el simple instrumento platénico ni se ha-
lla en la relacién del barco y el piloto y mucho menos del alma y
la prisién de la imagen platénica; porque el hombre es una sus-
tancia racional que consta de alma y de cuerpo, sustancia que par-
ticipa de la razén ad regendum corpus ordinata, y porque esta uni-
da al cuerpo en forma tal que “per anima ergo corpus subsisti eo
ipso est quo animatur”. No aparece en S. Agustin la idea de que el
alma es la forma del hombre, no hay fusién entre el alma y el cuec-
po, pero hay unidad por la animacién del cuerpo por el alma y esta
animacién hace que el hombre sea, empleando la expresién que
nos es cara, una sintesis viviente, sintesis que tiene una unidad de
que carece la yuxtaposicién instrumental o accidental, unidad vi-
viente pero que no ha hecho perder su quidditas, su entidad al alma
y al cuerpo. Esta sera modificado por las causas exteriores, pero
estas modificaciones no obran sobre el alma directamente, es el
alma la que obra sobre ellas, porque esta presente en todo el cuer-
po al animarlo, porque vive en la vigilia, de lo que le favorece o le

dafia y porque al percibir las modificaciones del cuerpo ya intro-
duce en lo que se llama sensacién algo de su propia sustancia, in-
troduce sobre todo la unidad que las impresiones del cuerpo no 1vs
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pueden  dar; dispersas como el espacio idefinido de donde vienen,
distintas e impenetrables en los mcmentos diferentes del tiempo in-
definadamente divisible.

No solamente a través de lo que en la filosofia aristotélica y
tomista se llama el sentido comin (que podria llamarse sentido
central) sino a través de la unidad esencial del espiritu, los ele-
mentos dispersos de las impresiones adquieren ese sentido de con-
tinuidad y propiamente de unidad que es caracteristico de toda
operacion espiritual. Vale la pena citar las propias palabras de San
Agustin sobre este sentido de unidad vy de continuidad que el pro-
pio conocimiento sensible tiene no obstante el caracter diverso y
miultiple de las cosas exteriores. “Una silaba puede ser tan breve
como se quiera, siendo asi que empieza y acaba y sin embargo en
un tiempo suena su principio y en otro distinto, su fin. Se extiende
pues en u nintervalo temporal, por minisculo que sea y tiende des-
de su principio a su fin, pasando por el medio. Y asi la razén en-
cuentra que tanto el espacio local como el temporal admiten divi-
siones indefinidas. Por tanto, jamas el fin de una silaba se oye jun-
to con el principio. Al oir pues, una silaba por brevisima que sea
si no nos ayuda la memoria para que en el instante en que no suena
ya el principio sino su fin, se conserve en el animo aquel movimien-
to que se produjo al sonar lo primero de la silaba, podriamos decir
‘que nada habiamos oido™. Lo que pasa en la silaba pasara con ma-
yor razén en la palabra; lo gue pasa en la palabra ha de pasar con
mayor razén en el verso, cuyo ritmo no puede ser percibido en su
unidad sino por la del espiritu, revelado en la memoria. Por ella se
proyecta en el presente huidizo, la imagen del pasado. Esto nos lle-
va a precisar los elementos siguientes en la sensacién: 1° la excita-
ciéon que es el movimiento material, 2° lo inmediatamente sentido,
3° lo recordado, y 4¢ lo juzgado o discernido. En la visién podria
decirse que hay la forma del cuerpo, la forma del sentido, la forma
de la memoria o sea la imagen y la forma pura de la mente. Asi,
pues la sensacién es cosa espiritual, es la actitud del alma frente a
las modificaciones producidas en el cuerpo “Sensum puto esse, non
latere animam quod patitur corpus’. La impresién es una llamada,
un requerimiento; la sensacién viene cuando el alma responde a
ese requerimiento y es por eso que hay algo de la sustancia del
alma en cada sensacién (''Dat enim eis formandis quidam substan-
tiae suae. .. Sentire non est corporis sed animae per corpus... Est

enim sensus et mentis”’).
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Se dira que nuestra memoria tiene esta divuwulupu;
cidad y que participa de la fluencia de las cosas y que su curso
se refleja en el espacio temporal, indefinidamente divisible, segtin
el propio San Agustin. Mas, si es cierto que la memoria es di-
versa, miltiple y fluente es indiscutible que hay un principio de
unidad en su propia multiplicidad y fluencia. Es la unidad del yo
que recuerda y a cuyo mandato surgen o se retiran las imagenes de
la memoria. No cabe separar nuestro yo de nuestros recuerdos.
Todas las experiencias de las cosas sensibles y ademas las de los
afectos y voliciones forman una unidad y la conciencia de esa uni-
dad y la voluntad de esa unidad son nuestro propio yo. Por este
pensamiento de nuestro propio ser somos superiores a todas las co-
sas y a sus imagenes que describimos, comparamos y juzgamos
en relacién no sélo a otras cosas sino a principios e ideas inmuta-
bles y fijas que tenemos en nosotros mismos. Sondeamos nuestro
espiritu, apartandonos del contacto directo de las cosas cuyo to-
rrente pretende arrastrarnos y entonces descubrimos ciertos prin-
cipios inmutables de una certeza tan imperativa como nuestra pro-
pia existencia que no pueden venir del mundo corpéreo. Vemos
luego que estas ideas no s6lo se hallan en nuestro espiritu sino que
a ellas se encuentran sometidas las cosas del mundo sensible que
estan hechas en nimero y medida y asi las verdades inmutables no
sélo exigen nuestro asentimiento sino rigen el mundo exterior.

Que existen estas ideas o normas o especies en nuestro espiri-
tu lo atestigua la propia conciencia. Yo tengo la imagen de los
muros de Cartago que visité pero pienso o me imagino los muros
de Alejandria que no he visto. Y no solamente esto, sino que pienso
cé6mo deben ser los muros con independencia de cualquiera ciudad.
Yo afirmo en un caso dado que tres unidades de determinadas co-
sas, junto a cuatro unidades de cosas idénticas dan siete, pero sé
que fuera de todo tiempo y de toda determinacién en las cosas tres

y cuatro seran siempre siete. Prefiero una cosa superior a una in-
ferior y sé que es inmutable la verdad que me lleva a esa preferen-
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cia. Mi experiencia cambiante no me da sino cosas aisladas, mas
descubro en mi mismo verdades que estan por encima de esa expe-
riencia, que se hallan en la conexién profunda de las ideas que yo
no he forjado a mi voluntad y estan en mi aan cuando yo no qui-
siera y cuya verdad se me impone ineludiblemente. Hay otra prue-
ba de que las ideas estan en nosotros:

Las cosas materiales envian mensajes iguales a las mentes por
su presencia exterior. En el orden intelectual no puede pasar nada
directamente de un espiritu a otro. El lenguaje no transmite la
idea como la especie corpérea la forma del cuerpo. Es un simple
signo que suscita en nosotros una imagen o una idea. La inter-
comunicacién sélo es posible si el signo evoca la idea a que corres-
ponde la palabra. El maestro no nos puede dar la verdad. Ella
tiene que encontrarla con su propia luz el espiritu del discipulo.

Estaba en la verdad Platén cuando en el didlogo Menén
el esclavo ignorante descubre la verdad. Las palabras del maes-
tro despiertan lo que estaba latente en nosotros. Y a través de
nuestra propia idea o de nuestra verdad hallada asentimos o disen-
timos de lo que dice el maestro y juzgamos de sus ensefianzas. En
sintesis, hay en nosotros un verbo interior 0 un maestro interior
del cual nos vienen nuestros propios conceptos. Todo pensamien-
to tiene que ser espontaneo e interior y el espiritu debe descubrir
en si mismo el camino que conduce hacia él. Esto es lo que Gilson
ha llamado la interioridad o espontaneidad del propio pensamien-
to. Es mas que un innatismo, es un intrinsicismo.

Semejante concepcién agustiniana envuelve una tesis funda-
mental: la trascendencia absoluta respecto del propio espiritu de
aquellas normas, especies o reglas que tienen un caracter de uni-
versal validez, de inmutabilidad y de imperativa certeza. Esas
ideas representan un grado mayor de unidad. Las imagenes de las
cosas se unifican en nosotros mismos. Las ideas de universal vali-
dez convergen en la unidad de Dios. Al mismo tiempo esta concep~
cién plantea el problema del origen de las ideas, especies o ratio-
nes. La brevedad del tiempo exige presentar un esquema de las po~
sibles soluciones. Pueden ellas reducirse a cinco. Primera: la de la
reminiscencia platénica. El alma redescubre lo que ha conocido en
una vida anterior. Segunda: la produccién por la propia alma
de esas ideas que serian como manifiestaciones de su esencia. Ter-

' cera: el innatismo que supone que han sido puestas por Dios en el

‘i’»\
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momento en que fueron las almas creadas, dejando el problema de
si lo fueron antes de su unién al cuerpo o en el momento de unirse
al cuerpo. Cuarta: la visiéon directa por el alma de estas ideas en
la mente de Dios, que contiene no solamente las leyes sino la for-
ma de todas las cosas; y Quinta, la iluminacién por la luz sui gé-
neris que obra en la mente como la luz del sol al alumbrar las co-
sas, habilitandonos a percibir la verdad. Luz que no es la gracia
sobrenatural sino la luz que alumbra a todo hombre que viene a
este mundo. Luz creada que es la base y sustento del mundo in-
teligible como el ser de Dios es la base del ser de todos los seres.
Sin Dios las cosas volverian a la nada, sin la luz de Dios las men-
tes estarian sumergidas en las tinieblas. La concepcién agusti-
niana podria basarse ademas en la frase del Salmo: “Y en tu Luz
veré la luz'. Analicemos rapidamente las cinco soluciones del pro-
blema: 1°) La Reminiscencia.—La critica moderna esta de acuer-
do en aceptar que la teoria de las verdades inmutables y eter-
nas percibidas por el alma no suponen la aceptacién por San
Agustin de la preexistencia y que la palabra reminiscencia tiene un
sentido mas figurado que propio.

2° La produccién por el alma de las ideas. No es el alma
la que produce las ideas en San Agustin. El alma las descubre.
Al alma se le imponen. El espiritu es mudable v las ideas son eter-
nas. Ademas, contra la produccién individual tenemos el caracter
valedero y universal de las ideas. No las creo yo ni llevan el sello
de lo que es mudable y personal en mi. Tienen un valor objetivo.
Estan en los otros espiritus y ello hace posible la intercomunica-
cién a través del lenguaje.

3¢ La solucién del innatismo nativista parece conformarse me-
jor a la linea del pensamiento agustiniano. Segin ella Dios ha-
bria impreso en el alma las ideas y verdades eternas aquella con-
servaria como la cera conserva la impresién del sello; imagen
agustiniana a la que se ha dado un sentido demasiado estricto
que no tiene. Gilson y Jollivet refutan esta interpretacién de lo
que podriamos llamar un innatismo integral. Hay que descartar
primero todos los conocimientos que nos pueden venir de las sen-
saciones. La sensacién misma es interior, pero sus representacio-
nes vienen de los sentidos y San Agustin afirma que conocemos
por el cuerpo y, a semejanza del cuerpo conocemos todas las cosas
corpbreas. Quedan entonces las cogitaciones. La palabra cogi-
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tare, que es un frecuentativo, significa que el alma reune y re-

coge y explora su propia esencia. En esta exploracién la que nos
va dando una idea de la alegria, de la paciencia, de la paz, de las

virtudes que conducen a Dios y de Dios mismo. El innatismo na-
tivista dice Gilson, nada tiene que hacer en la doctrina de San
Agustin porque el alma conoce por los sentidos corporales todo lo
que pertenece al cuerpo y por ella misma todo lo que pertenece al
pensamiento. El innatismo como un don congénito queda elimina-
do. El innatismo, en el mejor de los casos quedaria reducido a
esto: que en el conocimiento verdadero, esto es, necesario e inmu-
table hay un elemento cuyo origen no se encuentra en las cosas
ni en nosotros mismos pero en una fuente mas prqfunda, mas inti-
ma a nosotros que nosotros mismos. Ella nos alumbra y por eso
esta en nosotros pero viene del mas alla, nos trasciende vy, si se nos
permite la imagen atrevida, nos atraviesa como la luz. Esta visién
de las verdades a la luz de Dios no es la visién directa en
Dios que San Agustin acepté de un modo excepcional para algunas
almas dilectas como Moisés y San Pablo. Ver las cosas a la luz
que viene de Dios no es verlas en Dios. En conclusién, conviene
establecer algunos rasgos de la iluminacién agustiana. A) Se di-
ferencia de la luz material porque la verdad esta en el objeto, en el
orden inteligible, la verdad esta en la propia luz. B) La ilumina-
¢cién no suprime el alma humana y quedan eliminados el averroismo
y el espinocismo en los que el alma, en cuanto idea del cuerpo es un
pensamiento de la sustancia divina. C) No es la gracia sobrenatu-
ral porque es la luz que ilumina a todo hombre, justo o pecador y D)
" La iluminacién mas que el contenido de las propias ideas, esta cons-
tituida por las verdades regulatrices de la actividad del intelecto
humano. La iluminacién agustiniana no es la intuicién del conteni-
do de las ideas de Dios. Asi como en la realidad hay tres érde-
nes: el de Dios, el del alma y del mundo, esos tres elementos en-
tran en el conocimiento. Dios ilumina, el alma piensa y descubre
la verdad y las cosas nos dan las imagenes de los conocimientos
del mundo exterior y, si se quiere, los simbolos de los conocimien-
tos superiores.

Queda naturalmente el estudio de la abstraccién. ;Es esta
compatible con el pensaimento agustiniano? ;Son irreconciliables
San Agustin y Santo Toméas? Teniendo la misma metafisica por-
que en ambos en Dios esta la verdad de las cosas y de Dios se de-
rivan las formas de las cosas. json opuestas e irreductibles la psi-



164 SOCIEDAD PERUANA DE FILOSOFIA
LA

cologia de San Agustin que pone ya la inteligencia en la sensa-
cién y la psicologia de Santo Tomas que deriva del conocimiento
sensible, el inteligible? ;Las verdades inteligibles a pesar de su ca-
racter imperativo no se derivan de Dios directamente como dice S.
Agustin sino que son aceptadas por el habitus del espiritu frente a
los hechos confirmatorios de la experiencia? Dejo planetado el
problema que debe ser objeto de otra ponencia.

La Teoria del Conocimiento
segun Santo Tomas

(Por el Rev. P. Bernardo Siebers)

Para comprender mejor la forma como Santo Tomas trata
este problema, que en la filosofia moderna ocupa un lugar tan emi-
nente, voy a indicar el lugar que el Doctor angélico le da en su
gran obra sistematica: la Suma Teolégica.

La Suma Teolégica es el grandioso sistema de la concepcién
catélica del mundo, la sintesis viviente entre la fe y la razén, sin
que Santo Tomas olvide jaméas los limites entre ambas. Lo que le
interesa a ¢l es la totalidad del ser y su explicacién por las ultimas
causas. Por eso él trata primero sobre el ser absoluto, sobre Dios,
su existencia, su esencia y sus atributos. Después explica el ser
creado o contingente, la creacién en general, tratando des-
después sobre los Angeles y sobre el hombre. En las cuestiones de
la Suma, que tratan sobre el alma humana y sus facultades, propo-
ne el Aquinate su opinién sobre el conocimiento humano de una
manera amplia y sistematica. Ademas, trata el mismo problema en

las “"Questiones disputatae” de "Anima” y de “Veritate” y en la
“Suma contra Gentiles”.

Para facilitar la comprensién de su sistema, yo sigo el desa-
rrollo Ide sus ideas en la Suma, afiadiendo las respectivas aclara-
ciones de sus demas obras.

Santo Tomas, en la cuestién 79 de la Suma, toma como pun-
to de partida la naturaleza del intelecto humano para explicar des-
pués sus actividades intelectuales.



