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RESUMEN: En la tesis de Ratzinger sobre Agustin se puede apreciar que la idea de filosofia que sub-
yace al texto tiene dos sentidos generales: en primer lugar, la filosofia se entiende como una actividad
muy intima y existencial, cercana al sujeto, en primera persona; en segundo lugar, se abre paso una
concepcién mas objetiva que apunta hacia una comprensiéon metafisica de la realidad. En el presente
estudio analizo el primer sentido, en el que la idea de filosofia se mantiene muy cerca de significado
etimoldgico. Sugiero que la conversion cristiana de Agustin puede interpretarse como una conversién
filosdéfica, pues la busqueda de la sapientia es siempre la constante que motiva todo el movimiento.
Su compromiso con la verdad lo lleva a descubrir el valor de la autoridad, pero siempre con vistas a
alcanzar la sabiduria, tal como se refleja en su famoso crede, ut intelligas.
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Philosophy and conversion in Joseph Ratzinger's doctoral
dissertation on Saint Augustine

ABSTRACT: In Ratzinger's dissertation on Augustine it can be seen that the idea of philosophy
underlying the text has two general meanings: firstly, philosophy is understood as a very intimate and
existential activity, close to the subject, in the first person; secondly, a more objective conception
that points towards a metaphysical understanding of reality makes its way. In the present study |
analyze the first sense, in which the idea of philosophy remains very close to its etymological meaning.
| suggest that Augustine's Christian conversion can be interpreted as a philosophical conversion, for
the search for sapientia is always the constant that motivates the whole movement. His commitment
to truth leads him to discover the value of authority, but always with a view to attaining wisdom, as
reflected in his famous crede, ut intelligas.
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INTRODUCCION

«Agustin estd, desde hace mas de veinte afios, en mi entorno habitual: en
dialogo con €l he desarrollado mi teologia»', confesaba Ratzinger en 1969. Su
fascinacion por el santo de Hipona es transparente en toda su obra. En un
texto autobiografico nos cuenta como hizo sintonia con él desde que, a través
de las Confesiones, le «salié al encuentro en toda su apasionada y profunda
humanidad»?. La investigacién sobre Agustin que resulté del encargo de

! RATZINGER, J., Obras completas. Introduccion al cristianismo, vol. IV, Biblioteca de Au-
tores Cristianos, Madrid 2018, p. 304. En adelante me referiré a esta obra con la siguiente
abreviatura: JROC 1V.

2 RATZINGER, J., Mi vida: recuerdos (1927-1977), Encuentro, Madrid 2005, p. 68. Para la
influencia de Agustin en Ratzinger puede verse: De Gadl, E., «Agustin de Hipona: Dependencia
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Gottlieb Sohngen es el texto publicado de Ratzinger mas antiguo que tenemos.
En menos de un afio intenso compuso una obra que muestra una familiaridad
con Agustin que, por supuesto, no puede explicarse con tan solo nueve meses
de estudio. La erudicion y el manejo de las fuentes revelan afios de trabajo
intelectual, sin los cuales habria sido imposible llevar a término un texto de
tanta calidad en tan breve tiempo. Ya desde esa primera publicacion se puede
apreciar como se abre camino el tema de la filosofia, lo cual era de esperarse,
pues Agustin no solo es considerado uno de los mas grandes tedlogos que ha
dado el mundo; es también un protagonista en la historia del pensamiento
filosofico?.

En el texto se habla de la filosofia indiscriminadamente, con mucha
imprecision. La enorme cantidad de instancias en las que aparece el término
y la heterogeneidad de sus sentidos, hacen imposible un analisis exhaustivo.
Los significados de la palabra son de lo mas variados. Por ejemplo, filosofia
puede referirse a una actividad, un conjunto de ideas, la meta de la vida, una
forma cognitiva, una vivencia, un ambito del conocimiento, una comprensién
racional, un estilo de vida, un tipo de verdad, una tradicién; puede ocupar
el mismisimo lugar del cristianismo o puede aparecer en yuxtaposicién a él;
puede tratarse de un punto de partida, de un camino o de una meta, etcétera;
a veces estd contextualizada histéricamente, a veces es general, a veces esta
en boca de Agustin, a veces en boca de Ratzinger o de algin otro autor. A esto
se suma la dificultad de que, a causa de la ambigiiedad en el uso del término,
distinguir con precisién el contexto, el significado y la atribucién en cada una
de sus apariciones, es bastante complejo®.

reciproca de la fe y el mundo», en: A. Sada et al. (eds.), Ratzinger y los filésofos. De Platén a
Vattimo, Encuentro, Madrid 2023, pp. 41-67; Cipriani, N., «Sant’Agostino nella riflessione di
J. Ratzinger» en: Pontificia Academia Theologica no. 1, vol. 6, 2007, pp. 9-26; NicHoLs, A., The
Thought of Pope Benedict XVI: An Introduction to the Theology of Joseph Ratzinger, Burns &
Oates, London 2007, pp. 17-33; Branco, P., La teologia de Joseph Ratzinger, Palabra, Madrid
2011, pp. 24-27; O’rEGAN, C., «Benedict the Augustinian», en: J. C. Cavabini (ed.), Explorations
in the Theology of Benedict XVI, University of Notre Dame Press, Notre Dame, Indiana 2012,
pp. 21-60; SincHEZ Rojas, G., «Presencia de san Agustin en la eclesiologia de Joseph Ratzin-
ger», en: Estudio Agustiniano no. 1., vol. 41, 2006, pp. 413-432. Sobre las curiosas semejanzas
entre Agustin y Ratzinger puede verse: SEEWALD, P. Benedicto XVI. Una vida, Mensajero, Bil-
bao 2020, pp. 215-219.

3 Sobre Agustin como filé6sofo pueden verse los ensayos recogidos en Cary, P., Dooby, J.,
ParreNroTH, K., (eds.), Augustine and Philosophy, Lexington Books, Plymouth 2010, especial-
mente «Augustine on the Glory and the Limits of Philosophy» (ibid., 3-21) y «Augustine and
Philosophy» (ibid., 23-40); Bourkeg, V. J., Augustine’s Quest of Wisdom: Life and philosophy of
the Bishop of Hippo, Bruce Publishing, Milwaukee 1945; ver también, sin perder de vista que
se trata de obras frecuentemente citadas por Ratzinger: GiLsoN, E., The Christian Philosophy
of Saint Augustine, Random House, Toronto 1967; y GuarDINI, La conversion de Agustin, Des-
clée de Brouwer, Bilbao 2013.

4 Cf. RATZINGER, J., Obras completas. Pueblo y casa de Dios en la doctrina de san Agustin
sobre la Iglesia, vol. 1, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2014, pp. 23-29, 34, 39, 41, 43,
59, 61, 64, 66, 77, 103, 154, 157, 171-172, 211-212, 224-225, 242, 246, 249, 251-252, 265, 284,
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A pesar de las dificultades, alo largo de la tesis se puede apreciar con bastante
claridad una doble concepcion de la idea de filosofia: en una parte importante
del trabajo, la filosofia se puede entender, a partir de la lucha personal de
Agustin en su proceso de conversion, como busqueda de la sapientia; en otra
parte, es posible identificarla como la aliada clave del cristianismo frente las
religiones paganas. En el primer caso, se trata de una vision mas intima y
existencial, cercana al sujeto, en primera persona; en el segundo, de una lectura
mas objetiva que apunta hacia una comprensiéon metafisica de la realidad. En
el presente estudio me enfocaré en analizar la primera parte, aquella en la que
el término «filosofia» ha permanecido muy cerca de su significado etimolégico.
La segunda parte, que presenta una idea de filosofia més impersonal y objetiva,
sera el tema de un estudio posterior.

1. EL DESCUBRIMIENTO DE LA SUSTANCIA DIVINA

A los 19 afios Agustin se encontré con el Hortensius de Cicerén y quedd
enamorado de la filosofia: «Semejante libro cambi6 mis afectos [...]. De repente
aparecio a mis ojos vil toda esperanza vana, y con increible ardor de mi corazén
suspiraba por la inmortalidad de la sabiduria [...]. [E]l amor a la sabiduria
tiene un nombre en griego, que se dice filosofia, al cual me encendian aquellas
paginas»°®. Ese momento marca el inicio de un largo proceso de conversién, en
el cual apareceran grandes protagonistas como los maniqueos, los académicos,
Ambrosio, Platén y las Sagradas Escrituras®. Con el Hortensius, tuvo Agustin
un primer encuentro con la verdad, que encendié en él un ardiente deseo de
sabiduria’. Lo que interesa a Ratzinger de este recorrido, en el contexto de
su investigacion eclesial, es hacer un analisis del proceso seguido por Agustin
hasta el cristianismo y la Iglesia con el fin de descubrir el significado interior
de la conversiéon misma. Quiere determinar si «fue una conversion a la Iglesia

287-288, 297-300, 313-314, 318, 320, 334,27 n. 13y 14, 28 n. 15, 29 n. 20, 30 n. 24, 39 n. 24,
41 n.26,53n.23y26,54n.28,60n.12,73n.12,100n. 3,125n.42, 134 n.28,154n.5y6,
212 n.3,217n. 14,242 n. 81, 244 n. 88,294 n. 2,253 n. 29, 259 n. 50, 271 n. 21, 272 n. 25, 290
n. 5,299 n. 22,314 n. 18, 318 n. 32, 320 n. 44, 330 n. 19. En adelante me referiré a esta obra
con la siguiente abreviatura: JROC 1.

5> Conf., 3.4.7-8. Utilizo las traducciones al espanol de la Biblioteca de Autores Cristia-
nos, Madrid 1956-2002.

¢ Ese proceso se divide, segiin Ratzinger, siguiendo Vita beata, 1.4, en seis etapas: «Hor-
tensius — racionalismo maniqueo, con rechazo a la teologia catélica de la fe — académicos
— Ambrosio — Platén - confrontacién con la Sagrada Escritura y arranque definitivo» (JROC
I, p. 23). También encontramos en el texto una alusién al relato de conversién que aparece
en Uti. cred., 8.20. Ratzinger deja muy claro, sin embargo, que considera como descripcién
clasica, claro esta, la de las Confesiones, la cual «por si sola, proporciona material suficiente
para mostrar el proceso interno del camino seguido por Agustin hasta el cristianismo y la
Iglesia» (JROC I, p. 24).

7 Ibid., pp. 23-24.
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concreta [...] o fue solo un cambio de posiciéon filoséfico»®. En principio,
reconoce que en las Confesiones, al menos, «el camino de Agustin parece ser
un camino entre Dios y su alma, y nada méas»°. A pesar de que Ratzinger quiere
encontrar la dimension eclesial tan pronto como sea posible, advierte con
honestidad que el lector se llevara una «decepcién» si busca a la Iglesia en las
Confesiones'®. Sus textos de juventud revelan, mas bien, que «[l]a meta tltima
de Agustin en su conversion es ciertamente la filosofia pura»!'. Comentando
este texto de Ratzinger, Nichols explica que «en cierto sentido, la conversién
de Agustin fue la obtencién de una completa, y completamente pura, filosofia:
una vision de la verdad del Ser eterno, que confiere sabiduria y santidad, de
la patria pacis ya avistada con la ayuda de los filésofos neoplaténicos»'2. Toca
ahora aclarar cudl es el sitio de la filosofia en este recorrido de Agustin, desde
el punto de vista Ratzinger.

El primer gran momento del proceso de conversién ocurre, segun el autor,
con la experiencia del Hortensius'. A partir de entonces, la vida de Agustin
toma una orientacién definitiva: toda su existencia se dirige hacia la meta de
la sapientia. «<Esa meta —sostiene Ratzinger— es mantenida inequivocamente
a través de los pasos siguientes y seguira siendo la meta de Agustin cuando,
por el bautismo, sea miembro de la Iglesia catdlica»'*. Su primera parada fue
en el racionalismo maniqueo, pero su intensa hambre de verdad no lo deja
satisfecho con los platillos (fercula) que alli se le ofrecen: «Decian: “;Verdad!
iVerdad!”, y me lo decian muchas veces, pero jamas se hallaba en ellos; antes
decian muchas cosas falsas»'®. No habia un correlato proporcional entre los
anhelos que habian sido encendidos por el Hortensius y las probadas que
ofrecian los seguidores de Mani; habia demasiada hambre y muy poco para
saciarla. En cambio, la verdadera experiencia de conversién, piensa Ratzinger,
ocurre cuando se encuentra con el neoplatonismo’®. Alli si que aparece delante
de él un objeto comparable con su deseo. La comprensién de la sustancia
espiritual le proporciona una vivencia transformadora, «lo lleva a la visién de

S Ibid., p. 24

9 Ibid., p. 25.

10 Ibid., p. 24. Ratzinger explica que los escasos pasajes que mencionan abiertamente a
la Iglesia «pueden ser considerados marginales en el entramado de la descripcion total y en
ningtin momento son motivo de reflexién o valoracién ulterior» (ibid., pp. 24-25). Ratzinger
no descarta la dimension eclesial de la conversién de Agustin, pero piensa que «[l]a verdadera
vivencia eclesial se halla a mas profundidad» (ibid., p. 25).

" Ibid., p. 26.

12 NicHoLs, A., The Thought of Benedict XVI, p. 20.

13 Cf. JROC 1, p. 25. Ratzinger subraya que es el propio Agustin quien identifica la ex-
periencia del Hortensius como la que da comienzo a su camino de conversion. Para ello cita
Conf., 3.4.7: «Surgere coeperam, ut ad te redirem».

4 JROCT, p. 25.

15 Conf., 3.6.10. Para un resumen del maniqueismo como probablemente lo conocié
Agustin, puede verse: CovLE, K., «Mani, Manicheism», en: FitzeraLb A. D., (ed.), Augustine
through the Ages: An Encyclopedia, Eerdmans, Grand Rapids; Cambridge 1999, pp. 520-525.

16 Cf JROCT, p. 25.
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la misma divina luz y al disfrute del alimento divino»'’. Agustin la recuerda
asi: «Entré [en mi interior] y vi con el ojo de mi alma, comoquiera que él
fuese, sobre el mismo ojo de mi alma, sobre mi mente, una luz inconmutable,
no esta vulgar y visible a toda carne ni otra cuasi del mismo género, aunque
mas grande, como si esta brillase mas y mas claramente y lo llenase todo con
su grandeza»'®. Con ese vistazo del ser espiritual, Agustin se hace capaz de
desmantelar la cosmovisiéon que habia recibido del maniqueismo; él mismo
advierte que su incapacidad para avistar al Ser eterno le impedia deshacerse
de sus argumentos: «La verdad es que si yo entonces hubiera podido concebir
una sustancia espiritual, al punto se hubieran deshecho aquellos artilugios y
los hubiera arrojado de mi alma; pero no podia»®.

El camino, sin embargo, no se detiene aqui: los libros de los platénicos le
ofrecen un avistamiento de la sapientia, pero «como se mira a lo lejos desde un
monte distante»?’. Se trata de una especie de visién incompleta, una especie
de ver que no se ve, o contemplar de un cierto modo el hecho mismo de no
poder contemplar mejor, o, como lo dice Agustin dirigiéndose a Dios: «Tu eres
mi Dios; por ti suspiro dia y noche, y cuando por vez primera te conoci, t me
tomaste para que viese que existia lo que habia de ver y que atn no estaba en
condiciones de ver. Y reverberaste la debilidad de mi vista, dirigiendo tus rayos
con fuerza sobre mi, y me estremeci de amor y de horror. Y adverti que me
hallaba lejos de ti en la region de la desemejanza, como si oyera tu voz de lo
alto: Manjar soy de grandes: crece y me comeras»2!.

Por medio de los neoplaténicos, Agustin redefine su orientaciéon hacia lo
eterno, que es el sitio de la sapientia. Para ellos, la filosofia estaba abierta a
la religién de un modo nuevo, porque fueron los primeros en unir el rango
metafisico del principio supremo con la adoracién religiosa. Esta unién entre
metafisica y religiéon se analizard con detalle mas adelante. Por el momento
es importante destacar que, segiin Ratzinger, los neoplaténicos consiguieron
abrir la puerta a la religiéon desde la filosofia «colocando en la entrada a la
sabiduria la exigencia de la purgatio»?.

Para entender la novedad de la purgatio, conviene tomar en cuenta la
observacion de Ratzinger de que en la antigiiedad la relacion entre filosofia y
religién era esencialmente distinta a como hoy se nos presenta®. Esto puede
apreciarse con nitidez en el hecho de que el joven cristianismo era caracterizado
como ateismo, lo cual parece absurdo desde nuestra perspectiva?’. Sin

7 Idem.

8 Conf., 7.10.16.

9 Ibid., 5.14.25.

2 Cf.JROCT, p. 25.

2 Conf., 7.10.16.

22 Por el texto de Ratzinger se puede inferir que aqui religién se entiende como «adora-
cién», «culto a la divinidad», «rito» (c¢f. JROC I, pp. 26-28).

% Cf ibid., p. 26.

% Cf. idem.
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embargo, los primeros cristianos intentaban hacer algo que parecia inaudito en
su contexto: «pretendian traducir la fe cristiana a la filosofia griega y para ello
equiparaban el Dios cristiano con aquella tltima dpyn, que también habia sido
reconocida hace tiempo por los fil6sofos paganos»?. Pero habia sido reconocida
de manera puramente filoséfica, de modo que nada tenia que ver con la religion.
Ratzinger recuerda que «no solo el epicureismo materialista sostenia sin mas el
culto a la divinidad, sino que, de igual modo, también Aristételes dejo intacta
la fe religiosa de sus contemporaneos, sin perjuicio de la unidad del principio
ultimo»?°. Aquel dpyn era, como la llama Ratzinger, una «forma sin esencia»?’
que no se veia afectada por los cultos y las costumbres religiosas. No estaban
en competencia el principio supremo, objeto solo de la filosofia, y los dioses
de las religiones. Decir que los neoplaténicos consiguieron abrir la puerta a la
religion desde la filosofia, significa decir que, por medio de ciertas practicas
intentan orientarse hacia ese dpyf| que es objeto de la filosofia. Por primera vez
aparecen vinculadas filosofia y religion por medio de un proceso de purificaciéon
que habilita al hombre para alcanzar la sabiduria. A través de esta purgatio, el
filésofo «se desprende de las céscaras del mundo de los sentidos y es llevado
ascendente y progresivamente hacia la realidad verdadera»?® o, en palabras de
Nichols, «hacia las profundidades de la divinidad misma»?°. La gran novedad es
que, por medio de unas practicas, uno puede aspirar a ascender hacia aquella
sustancia divina, la misma de la que hablan los filésofos cuando se refieren al
apyn del mundo.

Agustin se introduce en el dinamismo de este proceso de ascenso hacia lo
divino, pero, progresivamente, en la medida en que se acerca a las Escrituras,
esa purgatio se ira cristianizando. Entre Agustin y la Escritura hay toda una
historia que, de un modo o de otro, afecta a la totalidad de su vida. En sus
anos de juventud, recuerda Benedicto XVI, «Agustin no sabia qué hacer con
el Dios de Abrahan, Isaac y Jacob»*. Se sentia entusiasmado por lo divino,
sobre todo después de leer a Cicerédn, pero no lograba descubrir un modo de
hacer contacto con esa realidad eterna, y aquello no lo dejaba tranquilo. Segiin
Ratzinger, Agustin «sabia que tenia que acudir a la Biblia, pero le escandalizaba
tanto el Antiguo Testamento que llegé a decir: “Seguro que no es esto”»3'. Fue
entonces que opt6 por la filosofia, primero maniquea, luego neoplaténica. Con
los libros de los neoplaténicos su alma encontré cierto reposo, pues, por medio
de la purgatio, descubrié un primer modo de entrar en relacién con la realidad
eterna. Esa realidad eterna serd su objetivo por el resto de su vida. Su paso del

2% Idem.
% Ibid., p. 27.
7 Ibid. p. 26.

% Ibid., pp. 27-28.

2 NicHoLS, A., The Thought of Benedict XVI, p. 20.

30 Benepicto XVI, Ultimas conversaciones con Peter Seewald, Mensajero, Bilbao, 2016,
p. 140.

3 Idem.
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neoplatonismo al cristianismo no va a ser un viraje hacia una nueva deidad.
Mas bien, la novedad del encuentro con las Sagradas Escrituras serad el rumbo
para llegar a esa deidad, es decir, el camino, el cual se concretaré con la idea de
purgatio. En otras palabras, en el cristianismo encontrara el acceso que buscaba
a esa realidad eterna y que los neoplaténicos no podian ofrecer. Esto puede
verse con claridad cuando Ratzinger nos recuerda que Agustin, segin su propia
declaracion, encontré el Deus erat Verbum en los libros platénicos, con lo que
«parece que realmente, en definitiva, pertenece al terreno filoséfico esa verdad
en torno a la cual giran todos sus afanes y luchas. En cierto sentido podemos
de hecho afirmarlo asi»*. La verdad buscada puede encontrarse igualmente en
los fil6sofos. Tanto para Agustin como para Ratzinger, la divinidad de la que
hablan los neoplaténicos, esto es, la que esta al alcance de la filosofia, es la
misma que aquella de la que nos hablan las Escrituras?:.

La filosofia, pues, le descubri6 a Agustin al Dios de sus anhelos; el
cristianismo, por su parte, sin presentarle a una divinidad diferente, le trazara
una ruta nueva*. Es llamativo el modo en que Sohngen reflexiona sobre este
mismo tema. En 1956, el profesor de Ratzinger impartié un curso de cinco
lecciones sobre el camino de la teologia occidental. En la primera de ellas nos
ofrece una licida reflexion general sobre el vinculo entre la intima relacién que
existe entre la teologia cristiana y la teologia de los filésofos griegos; entre los
autores sobre los que reflexiona destaca Agustin: «para Agustin la distincién de
lo cristiano frente a lo platénico no puede consistir en la meta. Los platénicos
habian tocado ya esa meta verdadera si bien solo de manera imperfecta y
fragmentaria. La pregunta por el camino coloca por tanto a Agustin ante la
distincién de lo cristiano, esto es, ante la distincién del Agustin cristiano frente
al Agustin platénico, distincién de la etapa cristiana de su vida frente a la etapa

32 JROC, pp. 26-27. Los textos de Agustin a los que remite Ratzinger son Conf., 7.9.14;
7.10.16; 7.21.27.

3 Cf. JROCIT, pp. 25-27. Esta idea ira madurando en el pensamiento de Ratzinger. Una 'y
otra vez se hara presente en diferentes contextos. Por ejemplo, sera tratada con explicitamen-
te y con detenimiento en: El Dios de la fe y el Dios de los filésofos, Encuentro, Madrid 2006.

3 En 1965, en un articulo titulado Die Kirche in der Frommigkeit des hl. Augustinus,
Ratzinger se refiere explicitamente a esta idea: «En las Confessiones habia expuesto Agustin
la importancia del platonismo en el camino de su conversion, por una parte, y, por otra, la
distincién de lo cristiano echando mano del prélogo joanico; Agustin presenta el “In principio
erat Verbum” como conocimiento platénico, pero ve lo propiamente cristiano, sin lo cual todo
saber acerca de los origenes seria vano e ineficaz, en el “Verbum caro factum est”. Los plat6-
nicos conocieron sin duda la “veritas”, pero no la “via”, la humilitas del Dios hecho hombre»
(JROC 1, pp. 419-429). En este mismo texto, Ratzinger explica que la conversién de Agustin
comenzoé con la lectura de Plotino «y concretamente —como hoy puede afirmarse con sufi-
ciente certeza— con el tratado Sobre lo bello» (ibid., p. 440). De esta obra, piensa Ratzinger,
Agustin «tomé la idea fundamental de su sintesis de cristianismo y platonismo, la idea de
la “purificacién”, con que, frente al pensamiento filoséfico, describi6 el lugar espiritual que
corresponde a la realidad cristiana y su sentido esencial» (idem).

PENSAMIENTO, vol. 80 (2024), nim. 311 pp. 1521-1546



1528 CUESTIONES LIMINARES DE ETICA Y TRASCENDENCIA DEL OTRO

platénica»3>. Es importante hacer un analisis del sitio que, desde la perspectiva
de Ratzinger, ocupa la filosofia en esta transfiguracion del platonismo al
cristianismo. Para ello, serd de gran utilidad echar una mirada a su encuentro
con los académicos, pues Ratzinger le atribuye una relevancia especial en el
proceso de esa transformacion.

2. LA SUPERACION DEL ESCEPTICISMO

Tras el derrumbamiento de sus convicciones maniqueas, Agustin tuvo que
vérselas con la duda de los académicos®. Para comprender la intensidad de
esta época, conviene tener en consideracion que la personalidad de Agustin y
las circunstancias en las que se encontraba lo hacian especialmente sensible al
tema de la duda. Sus victorias en el camino habian sido pequefias y costosas.
Ademas, hay que considerar la vivisima sensibilidad que tenia para captar los
mas delicados movimientos de su conciencia y su extraordinaria capacidad
de gozar y de sufrir con hondura y profundidad. Una humanidad tan rica y
sufrida como la suya, no podria nunca haberse alineado a una escuela que
pretendiera provocarle un escepticismo metodolégico. Sin embargo, al tener
un espiritu naturalmente critico, tampoco podia ignorar el desafio del didlogo
que se le proponia. En la vida de Agustin, la duda nunca fue sin mas un pozo
dialéctico o un recurso para alcanzar una énoyn. Las dudas, para €él, significaban
terremotos, no silogismos. Por fortuna, Agustin no es de los que se paralizan
durante las sacudidas; el periodo de la crisis dio muchos frutos intelectuales.
En Contra academicos pueden encontrarse los vestigios de un largo proceso de
incansable reflexion, llena del entusiasmo propio de una filosofia genuina, en
la que se pone en juego la propia existencia®’. Asi lo ve también Gilson, quien
sostiene que, para Agustin, la controversia con el escepticismo no se trata solo

3 SOHNGEN, G., El camino de la teologia occidental, Revista de Occidente, Madrid 1961,
pp. 53-55. Las lecciones de S6hngen no pueden ignorarse si tomamos en cuenta, por una
parte, que fue él quien eligi6 el tema de la disertacién de Ratzinger y lo acompaiié como guia
durante la elaboracion del trabajo; por otra, que Ratzinger se consideraba a si mismo prepa-
rado para elaborar el trabajo, entre otras cosas, porque, como él mismo recuerda, habia fre-
cuentado un seminario de S6hngen sobre san Agustin (cf. RATZINGER, J., Mi vida, pp. 89-90).
También es importante destacar que el curso citado se imparti6é en 1956, no mucho tiempo
después de la investigacién de Ratzinger.

3% Cf.JROCT, pp. 33-47. Sobre los académicos en el contexto de la vida y obra de Agustin,
Phillip Cary ofrece un breve y acertado resumen: «One of the three major schools of philoso-
phy in the Hellenistic period, along with the Stoics and Epicureans, the Academics were the
successors of Plato, teaching in the Academy, the school he founded. In the Hellenistic period
this school became known for its skepticism, which it wielded as a weapon in debate with
other schools, especially the Stoics» (Cary, P., «Academics», en: FirzGerarp A. D., (ed.), Augus-
tine through the Ages: An Encyclopedia, Eerdmans, Grand Rapids; Cambridge 1999, pp. 4-5).

3 Contra academicos es el titulo en latin, por lo que academicos no lleva tilde.
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un ejercicio de escuela; sino que en ella esta implicada su propia vida; se trata,
en definitiva, de la posibilidad de que haya felicidad para el hombre?®,

Me parece que Ratzinger identifica con acierto los dos elementos principales
que mueven a Agustin en este periodo agitado: por una parte, tiene la mirada
fija en la esperanza de conocer la verdad: «desde un principio puede darse por
resuelto que su espiritu, vivo y penetrante, no iba a apaciguarse con esto [el
contacto con la duda académica]»®; por otra, posee un espiritu critico y honesto,
incapaz de ignorar el problema. Por ello, asi como es predecible la superacion
del escepticismo, es también inevitable el camino de la crisis, porque, si bien
es cierto que Agustin era «lo bastante metafisico en su pensamiento como para
conformarse con el escepticismo [...] también era lo suficientemente critico en
su comprension de la realidad y veraz consigo mismo como para conformarse
con una solucién facil de encontrar, meramente légica o superficial»*°. Puede
verse que el joven Agustin se encuentra sometido a una doble tensién: por
una parte, un espiritu critico lo empuja con una presién centripeta hacia el
vaho del escepticismo; por otra, un espiritu opulento, deseoso de verdad, lo
arrastra con una fuerza centrifuga hacia la superacién de la duda. Esa tensién
le abrira panoramas nuevos que desembocan en un paso més hacia la madurez
de su conversion. Por esa razén, a Ratzinger le parece que el encuentro con los
académicos es un momento determinante en su vida*!.

En medio de la tentacién del escepticismo y la ambicién de verdad,
Agustin cuenta con un profundo conocimiento de sus propios extravios
y una clara conciencia de no encontrarse todavia en posesién de la verdad;
sigue considerandose a si mismo un necio*. (Cémo sonaria en los oidos de
una personalidad tan rica y delicada, y tan cautelosa en sus pasos hacia la
sapientia, que «[se] puede ser un hombre sabio, y, con todo, [que] la ciencia
no puede ser dote de los hombres», por lo que «el sabio nada sabe»*? :Cémo
es posible ser sabio sin saber nada? Le parecia absurdo. Justo en medio de
este absurdo ocurre «el cambio decisivo que da Agustin al problema de los
académicos»*. Estos sostienen que hay hombres sabios a la vez que nadie sabe
nada, pero Agustin no esta dispuesto a aceptar que ser sabio no implique saber
algo, pues precisamente lo que significa ser sabio es estar en posesion de cierta

3 Cf. GiLsoN, E., The Christian Philosophy of Saint Augustine, p. 39. Cuando se menciona

a Gilson, es importante tomar en cuenta que es una de las fuentes frecuentes de Ratzinger
y que aparece en la bibliografia de Pueblo y casa de Dios. Por otro lado, sobre la tradicion
escéptica a la que se enfrenté Agustin puede verse: TarrANT, H., Scepticism or Platonism? The
Philosophy of the Fourth Academy, Cambridge University Press, London 1985, esp., pp. 89-
114, en donde se discute el escepticismo de Carnéades, que es contra quien Agustin dirige su
ataque cuando aborda el problema que le interesa a Ratzinger.

®  JROCT, p. 33.

40 Idem.

“ Cf Ibid., pp. 33-42.

2 Cf Ibid., p. 33.

$ (Cf. Contra ac., 3.4.10.

# JROCT, p. 33.
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sabiduria, lo cual supone, necesariamente, que se sabe algo. De esta manera,
piensa Agustin, solo puede decirse que «o es nada la sabiduria o [...] el sabio
concebido por los académicos no es conforme a razén»*. Ante esta disyuntiva,
Ratzinger sostiene con Agustin que la sabiduria si es saber algo, por lo que, si
acaso hay alguien sabio, aquel «tiene conocimiento en el sentido de auténtica
evidencia de la verdad»*. La pregunta realmente dificil, dice Ratzinger, es «si
hay de verdad hombres que sean sabios»*’.

En la posicion de Agustin, el joven tedlogo aleman ve un giro de
extraordinaria importancia: «Si los académicos habian hilado su discurso en
el ambito del pensamiento metafisico simplemente a partir de una situacién
de hecho de extrema incertidumbre, Agustin investiga primero el problema
abstracto, aislado con precision, para plantear después la cuestiéon de hecho»*.
En otras palabras, los académicos suspenden el asentimiento a partir de la
experiencia de la incertidumbre; su punto de partida es el hecho concreto de
esa experiencia. Agustin, en cambio, se da cuenta de que el planteamiento
abstracto del escéptico es insostenible; posteriormente, constata que el hombre
concreto se encuentra realmente inmerso en el profundo desamparo de la
incertidumbre: «El resultado serd que la exigencia abstracta y la realidad
concreta estan en contradiccién entre si. Mas, como el proceso intelectual
abstracto es irreprochable, el error esta en el hombre concreto»®.

El error del hombre ocurre, en cierto sentido, por una comprensién de la
realidad limitada al mundus sensibilis, reducida a puras sombras e imagenes.
Un mundo asi, explica Ratzinger, «no proporciona ninguna verdad, sino
solo probabilidad; ningtin saber, sino solo opiniones»*. En tal escenario, la
incertidumbre es inevitable y hay que ceder el paso a los académicos, pues «es
para ese mundo para el que son validos [sus argumentos], y en el que tienen
ademas la funciéon de combatir reiteradamente una seguridad demasiado
profunda en el mundo de los sentidos»>!. Pero el trabajo del filésofo que hace
tambalear las seguridades falsas, en realidad no alumbra una salida que pueda
liberar al hombre de su estado de perdicién; el desengafio no rescata al hombre
de su desolacién. Por otro lado, la razén no se basta a si misma para guiar
a las almas y ofrecerles una salida, pues estas se encuentran cegadas por las
multiformes tinieblas del error y olvidadas bajo la costra de las sordideces
materiales’?: «[la] inmensa muchedumbre de los hombres esta encorvada sobre

4 Contra ac., 3.5.10.

% JROCT, pp. 33-34.

7 Ibid., p. 34.

® Idem.

¥ JROCI, p. 34.

50 Ibid., p. 41. Ratzinger cita al pie de pagina Contra ac., 3.17.38: «Non scientiam, sed
opinionem». Sobre el concepto de probabilidad, nos remite a ibid., 3.18.40.

5t JROC 1, p. 41. Segian Phillip Cary, Agustin tenia simpatia con el uso de las armas de
los escépticos como medio para refutar diferentes escuelas, tales como el empirismo o el
materialismo. (¢f. Cary, P., «Academics», pp. 4-5).

2 (Cf. Contra ac., 3.19.42.
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la tierra y es de forma terrena como entiende, o mas bien malentiende, siempre
aquello que se encuentra»>3,

Hacia el final de Contra academicos, Agustin confiesa que el problema
no esta del todo resuelto: «sea cual fuere la humana sabiduria veo que atn
no la he alcanzado»>*. Sin embargo, declara también su intencién de seguir
buscdandola confiadamente, y se muestra satisfecho por haberse fortalecido
contra los argumentos de los académicos que le hacian dificil continuar por
esa senda. Este testimonio revela que Agustin es muy consciente de sus limites
intelectuales. Su pobreza humana se le ha hecho cada vez mas evidente vy,
con ella, también el hecho de que el hombre no se basta a si mismo con su
razon, sino que requiere de cierta ayuda mas all4 de si mismo®. Como fruto del
encuentro con los académicos, piensa Ratzinger, Agustin encuentra el medio
para refutar el atrayente principio maniqueo de la sola ratione>. Ahora le parece
de lo mas evidente que el hombre requiere también de la auctoritas, misma
que esta dispuesto a acoger con prontitud y firmeza.’” Ya se puede anticipar
cudl serd para Agustin la nueva ruta de ascenso, que Ratzinger resume con
tres conceptos clave: credere, auctoritas, humilitas. «La situacién de perdiciéon
humana convierte este camino en etapa comun inevitable en la ascension del
almax»®,

Paradéjicamente, vemos que la subida se convierte en bajada —o, al revés,
la bajada es la nueva forma de subir—, porque creer en una autoridad implica
que se reconocen ciertos limites, lo cual exige humildad y sumisién, es decir,
abajamiento®. Si en el proceso de ascenso hacia la sapientia uno se encuentra
con su infirmitas, pero descubre, por otro lado, que, aunque sea por una via
inesperada, se puede seguir andando por el camino del ascenso, lo que uno
debe de hacer es adaptarse a ese nuevo camino. Este es el momento decisivo
del inicio de la cristianizacién del proceso de Agustin: en el momento en que
la razén descubre que no se basta a si misma vy, a pesar de ello, no se deja

% JROCT, p. 41.

54 Contra ac., 3.20.43.

5 Sobre esta idea del limite humano, pobreza o infirmitas, Ratzinger subraya que a
Agustin se le hizo evidente cuando intentaba mantener presente de forma duradera la com-
prension que habia tenido de la sustancia espiritual. El hecho de recordar haber comprendido
sin poder revivir esa visién le permite experimentar esa infirmitas de la que, dice Ratzinger,
«no lo protege la filosofia» (JROC I, p. 29). El texto en el que Agustin narra su experiencia es
Conf., 7.10.16.

% Cf JROCT, p. 42.

5 (Cf. Contra ac., 3.20.43

58 JROC I, p. 30. El pasaje se encuentra en el primer capitulo, en el que Ratzinger re-
flexiona sobre la experiencia de la Iglesia que tiene Agustin en las Confesiones. No obstante,
varios fragmentos de esa primera parte de la disertacién se vuelven muy elocuentes después
del analisis que posteriormente nos ofrece sobre el encuentro con los académicos.

% Ratzinger sugiere revisar la idea de infirmitas. Sin hacer especificaciones, dice que
«desde los primeros escritos aparece con claridad esta idea, que tiene fundamento suficiente
en la filosofia platénica y un fundamento dltimo en la experiencia personal de Agustin» (ibid.,
p. 30 n. 24).
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succionar por el escepticismo, puede acceder a una nueva puerta por la que el
camino ascendente parece que se transforma en un descenso; pero no es asi. Lo
que parece un abajamiento por la via de la humildad resulta paradéjicamente
la verdadera ascensién a través de la cual la razén se purifica y se acerca a
la sapientia. Aunque no es el tema del que debemos ocuparnos por ahora,
conviene explicar brevemente cudl es la lectura de Ratzinger de este camino
de la humildad que aparece por primera vez en Agustin durante su época en
Casiciaco.

Hasta ahora se hamostrado cémolatension del didlogo contralos académicos
sac6 a la luz una contradiccién que evidencia la condiciéon descompuesta del
hombre, que se encuentra desamparado buscando la verdad. Encorvado en
el mundo sensible, el hombre es incapaz de sostenerse firme: los académicos
sacuden incansablemente, y con éxito, cualquier intento de encontrar seguridad
veritativa en el ambito de lo sensible®. En este contexto, entre la duda y la
esperanza, se vislumbra una salida luminosa: la de la fe, que consiste en creer
en una auctoritas. Este nuevo camino supone una reinterpretacion entera de lo
que significa la purgatio y el ascenso hacia la sapientia. Por eso, para continuar
con en el analisis del modo en que Ratzinger interpreta la transformacién
agustiniana del platonismo al cristianismo, es imprescindible ahora mirar mas
de cerca el significado del camino de la auctoritas.

3. EL CAMINO DE LA «AUCTORITAS»

Para comprender la interpretaciéon que hace Ratzinger del significado
de la autoridad en Agustin, es importante notar que el concepto esta
irremediablemente atado a la vision general que Agustin tiene de la realidad.
Ratzinger interpreta el proceso evolutivo de su pensamiento como un
movimiento de dualismos. El mismo lo resume asi: «Agustin supera [...] el
dualismo maniqueo descubriendo como verdadero el dualismo neoplaténico y
transformandolo progresivamente en el dualismo biblico»°!. En la nota al pie
de ese pasaje, Ratzinger se enfrenta a quienes interpretan el dualismo de civitas
Dei y civitas diaboli como una recaida en el error del maniqueismo, pues se
trata de dualismos distintos: «Agustin pudo renunciar al dualismo maniqueo en
cuanto descubri6 el que consideré [el] dualismo verdadero del neoplatonismo.
Este ultimo es el que [se] fue transformando también cada vez méas en dualismo
biblico»®. El camino comienza con la frontera puesta entre el principio del bien

©  Cf ibid., p. 41.

o Ibid., p. 35.

2 Jbid., p. 35 n. 8. He anadido los textos que se encuentran entre corchetes porque me
parece que mejoran el sentido del texto. Por otro lado, con el dualismo platénico, explica Ra-
tzinger, el mundo queda partido entre sensibillis e intelligibilis; progresivamente la frontera
dejara de atravesar «por medio de este mundo, sino entre los mundos, en la medida en que
es él mismo, es decir: mundo sensible, pues en esa medida es no ser —tenemos aqui un eco
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y el principio del mal; se coloca posteriormente entre el mundus intelligibilis
y el sensibillis; finalmente, sin abandonar la concepciéon neoplaténica de los
dos mundos —esa concepciéon de los dos mundos, dice Ratzinger, «es lo que el
“neoplaténico” Agustin sigue siempre teniendo en comtn con su pasado»®—,
la linea divisoria ird desplazandose hasta terminar puesta entre el Creador y la
criatura. Al mismo tiempo que avanza ese movimiento de la frontera divisoria,
se puede apreciar un cambio progresivo que va trasladando la contraposiciéon
desde el espacio del ser al de las magnitudes histéricas®. Esto quiere decir que,
en la medida en que la frontera se recorre hasta situar a Dios de un lado y a
la criatura del otro (dualismo biblico), la frontera dualista empieza a penetrar
en la historia; esta, que en un inicio es entendida tnicamente como parte del
espacio del mundo sensible, se convierte cada vez mas en una contraposicion de
estados salvificos®>. Desde mi punto de vista, ese movimiento que va cambiando
el acento de lugar desde las divisiones metafisicas hacia las contraposiciones
de estados histoérico-salvificos es acelerado por la teologia de la encarnacion; el
Verbo establece vinculos entre el Creador y lo creado que superan las fronteras
metafisicas y dan pie a una visién escatolégica que permite ver una nueva
unidad entre la verdad inmutable y la historia®. Basta lo dicho como un breve
bosquejo de la evolucién de los dualismos de Agustin. Si bien este no es el lugar
para entrar a fondo en el tema, es importante conocer el contexto en el que se
ubica la auctoritas.

En De moribus ecclesiae catholicae, el primer texto dirigido directamente
contra los maniqueos, se pregunta Agustin: «;En qué me apoyaré primero, en

claro del platénico pn dv—; sin embargo, es bueno en la medida en que es reflejo del mundo
de las ideas trascendentes. Y solo en esa medida es también ser. Por tanto, todo ente es bue-
no». Ratzinger sostiene que Agustin no estaba equivocado en pensar que habia descubierto
la dimension cristiana en el mundus intelligibilis, «j[1]o cual no podemos decir tan facilmente
que fuese un error! Existe un dualismo cristiano y el hombre que, sin saberlo, leia a Platén
con ojos cristianos no estaba tan lejos de ese dualismo como a nosotros puede primeramente
parecernos» (ibid., p. 36). Ratzinger vuelve a hablar de este dualismo en Palabra en la Iglesia,
Sigueme, Salamanca, 1976, p. 228.

& JROCT, p. 40.

4 Idem.

s Cf ibid., pp. 39-40.

%  Aunque Ratzinger no lo dice asi explicitamente, me parece que el siguiente pasaje
muestra con toda claridad que el vinculo que supera el yopiouédg es Cristo encarnado, lo cual
tendra que ir comprendiendo Agustin: «Esa autoridad de Cristo interna esta separada de
la externa por una distancia sin conexién. Su comprensién es puramente metafisica: es el
poder interior de la verdad, presente en lo més interno de cada hombre, y que experimenta,
ciertamente, solo aquel cuyos ojos internos son abiertos por la fuerza exterior de la verdad
en Cristo encarnado. Aqui se anuncia claramente un puente sobre el yopiouog de los dos
mundos, que por ahora esta abierto separandolos. El puente quedara tendido cuando Agustin
aprenda a “tocar” la veritas incommutabiliter vivens en la fides historica, cuando haya visto la
conexion interna de la palabra temporal con la eterna autoridad de la verdad. Por ahora la
figura del maestro interior excluye toda conexién de este con el histérico-salvifico, y aparece
en su comprensién puramente metafisica» (ibid., pp. 53-54).
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la razoén o en la autoridad?»%7; y enseguida responde: «El orden natural es que,
cuando aprendemos alguna cosa, la autoridad preceda a la razén. La razén,
en efecto, descubre su debilidad, en que, después de haber caminado sola,
tiene necesidad del recurso a la autoridad»®. Para lograr una comprension,
la auctoritas tiene que situarse como fundamento de la razén, la cual, al
constatar su propia infirmitas, reconoce en la autoridad una solucién; creer en
ella le ofrece una salida del mundo sensible que le permite asomarse al mundo
inteligible. De esta manera, la auctoritas funciona como un suplente que, a falta
de claridad en la mente, le sefiala a esta el camino®. El dualismo metafisico
es evidente, pues el objetivo es abandonar un plano de la realidad para entrar
en otro. En este contexto dualista, a Agustin le parece que el acto de fe que
se adhiere a la autoridad es un «salubérrimo recurso», pues la inteligencia,
oscurecida por las tinieblas que la ciegan, puede asi «fijar la mirada débil e
insegura del alma en la luz de la verdad»". La fe es el camino por el que la mente
hundida en la infirmitas encuentra un acceso al mundo inteligible. Sobre este
punto, la interpretacién de Ratzinger es bastante explicita. En una nota al pie
de péagina, comentando De moribus ecclesiae catholicae, explica que «[l]a mens
con la que deberiamos ver, esta cubierta precisamente con una stultitiae nube.
La razoén es repelida al impactar con lo divino [...]. La especial importancia
de este pasaje estriba en que hasta aqui Agustin ha procedido mediante la
razoén, igual que sus adversarios maniqueos, y ahora llega el momento en el
que necesita emplear la fides»”'. Ese impacto de la mens con lo divino es el
momento decisivo en el que, desde el punto de vista de Ratzinger, la autoridad
se abre camino para desbloquear el paso hacia la luz de la verdad. Ahora bien,
cen qué consiste ese paso y hacia dénde conduce? La respuesta a esta pregunta
depende intimamente del momento en el que se encuentre el proceso evolutivo
del dualismo de Agustin.

7 Mor. ecc., 1.2.3.

8 Idem.

¢  Cf. JROC 1, pp. 46-54. En un discurso pronunciado en 1998, en la Universidad de
Navarra, el cardenal Ratzinger hablaba de la relacién intrinseca que existe entre la teologia
y la auctoritas: «Lo peculiar de la teologia es ocuparse de algo que nosotros no nos hemos
imaginado y que puede ser fundamento de nuestra vida precisamente porque nos precede
y nos sostiene, es decir, porque es mas grande que nuestro propio pensamiento. El camino
de la teologia se encuentra bien expresado en la férmula Credo ut intelligam: acepto un pre-
supuesto previamente dado para encontrar, desde él y en él, el acceso a la vida verdadera,
a la verdadera comprensién de mi mismo. Esto significa a su vez que la teologia presupone,
por su propia naturaleza, una “auctoritas”. Solo existe porque sabe que la esfera del propio
pensamiento ha sido trascendida, porque sabe que —por decirlo asi— ha sido tendida una
mano en ayuda del pensamiento humano, una mano que tira de él hacia lo alto por encima de
sus propias fuerzas. Sin este presupuesto dado, que supera siempre la capacidad del propio
pensamiento y que nunca se diluye en algo puramente personal, no habria teologia» (RarzIN-
GER, J., El Cardenal Ratzinger en la Universidad de Navarra. Discursos, cologuios y encuentros,
Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra, Pamplona 1998, p. 25).

 Cf. Mor. ecc., 1.2.3.

T JROCT, p. 45 n. 10.
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En De moribus ecclesiae catholicae nos encontramos con un par de preguntas
que nos permiten entrever hacia dénde se dirige la nueva trayectoria: «;cémo
dirigirnos hacia lo que no vemos? —pregunta Agustin— ¢Y cémo verlo, si,
ademads de ser hombres, somos insensatos?»”?. El impacto de la mens del que
habla Ratzinger ocurre cuando la razén intenta dirigirse hacia lo que no ve, es
decir, cuando alcanza el borde metafisico que divide la realidad en dos espacios
infranqueables que solo pueden traspasarse por medio de la auctoritas. Para
ello, esa auctoritas tiene que ser capaz de tocar los dos mundos, pues solo
asi puede conducir al hombre de un lado al otro; por lo mismo, tiene que
poder encontrarse con el hombre en medio de su infirmitas. Ratzinger explica
que el acto de fe que se adhiere a la auctoritas, «tiene su sede en las fuerzas
del conocimiento sensible, es decir, en lo externo del hombre»™; se trata de
«la forma gnoseolégica que se realiza en la filosofia huius mundi (es decir,
sensibilis)»™. La mens, cubierta con una stultitiae nube, confia en el sabio —
Cristo—, portador de la autoridad, y se deja guiar por él”°. Ese encuentro es
posible porque en el hombre sabio se encuentra presente y accesible la verdad
de modo sensible, por lo que basta con creer en su autoridad e imitarlo para
superar la céscara del mundus sensibillis. Desde alli conduce al hombre hacia
una visién interior: «los ojos internos son abiertos por la fuerza exterior de la
verdad»". En ese sabio se anuncia un puente que facilita el desplazamiento
entre dos ambitos de realidades separadas. La fe externa se transforma en
visién racional interna gracias al poder de la verdad que esta presente en lo mas
interno de cada hombre, pero solo puede experimentarse habiendo atravesado
por el signo de la verdad que se manifiesta en forma sensible’. Segiin Ratzinger,
dejarse encontrar por esta auctoritas es, para Agustin, el camino recto hacia la
verdad, pues es la tnica alternativa a la fuerza de la razén, que por si misma
no ofrece garantias’.

Sobre el movimiento de los dualismos hemos dicho ya que, desde el punto
de vista de Ratzinger, Agustin va comprendiendo progresivamente «la conexién

2 Mor. ecc., 7.11.

7 JROCT, p. 53.

™ Ibid., p. 43.

5 Cristo es la autoridad para Agustin; es la sabiduria encarnada. Lo divino que se ha-
ce presente en su persona es igual en su forma sensible histérica que en su forma sensible
presente en la Iglesia. «La Iglesia significa para nuestro tiempo lo mismo que Cristo para el
suyo» (ibid., p. 53), explica Ratzinger.

% Ibid., p. 53.

7 Ibid., p. 53.

8 Cf.ibid., p. 44. En una nota importante, Ratzinger hace referencia a una controversia
entre Thimme y Noérregaard: aquél «habia intentado construir una antitesis entre los pasajes
favorables a la razén y los favorables a la autoridad; pero Norregaard ha probado con eviden-
cias que no hay oposicién sino complementariedad entre los mismos» (JROC 1, p. 44 n. 7).
A Ratzinger le parece que Norregaard «ha confirmado la relevancia general de la autoridad»
(idem). Por otro lado, es importante subrayar que para Agustin esa autoridad es Cristo: «Mihi
autem certum est nusquam prorsus a Christi auctoritate discedere: non enim reperio valen-
tiorem» (Contra ac., 3.20.43).

PENSAMIENTO, vol. 80 (2024), nim. 311 pp. 1521-1546



1536 CUESTIONES LIMINARES DE ETICA Y TRASCENDENCIA DEL OTRO

interna de la palabra temporal con la eterna autoridad de la verdad»; poco
a poco se va percatando de que la verdad eterna y la verdad histérica estan
intimamente unidas™. Esta comprensién impacta necesariamente en el papel
que se le atribuye a la autoridad y, por lo tanto, en el significado de la fe. La
razén es que, mientras mas claro queda que la verdad eterna estd presente en
la verdad histérica, y que la verdad histérica tiene un sitio firme en la verdad
eterna, se hace mas evidente que la visién interna y la visién externa se iluminan
entre si. Esta unidad revela que existen lazos inseparables entre la comprension
de Dios y la comprensién de la historia, lo cual repercute irremediablemente en
la idea de autoridad, porque cuando los diferentes espacios metafisicos de la
realidad se encuentran unidos, esta no puede entenderse solo como un puente
que catapulta a la mente de un mundo sensible a uno inteligible. Su significado
se va impregnando de los matices del dualismo histérico-salvifico, por lo que
la fe —es decir, la adhesién a esa autoridad— se valora cada vez mas como una
fuerza purificadora, sin perder por eso su valor como recurso epistemolégico.

Ratzinger sugiere que la fe en Agustin, sin dejar de ser una auténtica fuente
de comprension, se ira entendiendo también como una purgatio salvifica
que transforma al hombre no solo para ayudarlo a ver, sino también para
ayudarlo a amar. La auctoritas no solo es una especie de prétesis para meter
la cabeza en el otro mundo; es también un camino que purifica al hombre
y lo acomparia pedagégicamente en una peregrinacién histérica-salvifica. Me
parece que esto es a lo que apunta Ratzinger cuando, haciendo alusién a los
elementos del camino cristiano —credere, auctoritas, humilitas—, sostiene que
«[1Jos conceptos neoplaténicos que apuntan en esta direccién alcanzan para
Agustin forma concreta y realidad exigente a partir de lo cristiano»%; Se trata,
a mi parecer, de la transformacién —o maduracién— del dualismo cristiano al
dualismo biblico, la cual desemboca espontaneamente en la forma de entender
la fe: «Por eso —contintia Ratzinger— no hay mas camino hacia la sabiduria
que, por la humildad de la fe, ingresar en el seguimiento de la palabra de Dios
que ha descendido a la humildad de nuestra carne»®'.

La auctoritas se descubre cada vez mas ligada a la humilitas. Esta ya no
se ve ahora solo como un requisito para adherirse a la autoridad, sino que
muestra su valor interno, por lo que también puede decirse que la auctoritas
es un requisito para entrar en la purgatio de la humilitas. En este contexto, hay
que tener en cuenta que en la encarnaciéon Agustin ve la accién salvifica de
Dios en favor nuestro. Para sacarnos de nuestro estado de perdicion, se tiene
que acercar a la humildad de nuestra carne por medio de un acto en el que El
mismo se humilla. Este abajamiento, por medio del cual Dios se hace presente
en nuestra condicién humana, posibilita que, por nuestra propia humildad en la

™ JROCT, p. 45.
0 Ibid., p. 30.
81 Idem.
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fe, nosotros podamos tener parte en esa salvacién®?. Es muy impresionante ver
al mismo Agustin que antes consideraba a la auctoritas como un recurso para
la muchedumbre de ignorantes, colocarse ahora, a través de la humilitas, en
medio del pueblo®. Y no es que haya renunciado a la busqueda del intellectus,
insiste Ratzinger, «pero aprendi6 a pensar cada vez con mas humildad acerca
de lo que podemos aguardar ya para este mundo» %,

Esta integracion del intellectus, la auctoritas y la humilitas, le permitié a
Agustin incorporar el concepto platénico de purgatio en el concepto cristiano
de fides®. Puede verse asi una continuidad en el conjunto del proceso, a la vez
que una genuina transformacién. Por una parte, la meta —que es siempre la
sapientia— permanece estable; el camino hacia ella, sin embargo, va siendo
progresivamente reinterpretado, sobre todo en el horizonte de la relacion entre
intellectus, auctoritas y humilitas; y el motor de ese movimiento es el amor
a la sapientia, que se materializa en una indagacion nutrida por el deseo de
comprender la verdad y la esperanza de conseguirlo. Los elementos constantes
son la sapientia como meta y la orientacién activa hacia ella, que puede con
justicia llamarse filosofia, en el sentido mas original y etimolégico del término:
amor a la sabiduria.

Ahora bien, ante la prioridad que Agustin le otorga a la auctoritas, ¢puede
sostenerse ain que el movimiento busca una comprension racional o tenemos
mas bien que reconocer que la racionalidad ha sido sacrificada por el acto de
fe en esa autoridad? Y si la racionalidad ha sido sacrificada, ¢no es necesario
reconocer también que el proceso ha dejado de ser filos6fico? Para poder
responder a este problema es necesario tener més claridad sobre lo que significa
comprension en el pensamiento de Agustin desde la mirada de Ratzinger.

8 Idem. En la segunda parte de la disertacién, Ratzinger explica la purgatio cristiana

en Agustin como una limpieza del corazén que se libera del pecado (cf. ibid., pp. 252-253).

8 Cf. Ibid., p. 46. Poco a poco la luminosidad del intelecto se va presentado mas vincu-
lada a las condiciones morales del hombre: la purgatio ya no solo tiene que ver con la mente,
sino también con el corazén. Desde mi punto de vista, la relacién entre intellectus y humilitas
se ecualiza en la auctoritas, por medio de la cual al mismo tiempo que se purga el corazén, se
despeja el camino de la comprensién. Gilson recuerda que el punto de partida de la doctrina
agustiniana de las relaciones entre fe y razén le da expresion formal a la experiencia moral
y por esa razén no admite separar la iluminacion de la mente de la purificacion del corazon.
Dice que, en su esencia, la fe agustiniana es tanto una adhesién de la mente a una verdad
sobrenatural, como una rendicién humilde de todo el hombre a la gracia de Cristo (¢f. GILSON,
E., The Christian Philosophy of Saint Augustine, p. 31). Aparecen aqui dos elementos: una
rendicién ante una autoridad y una adhesion a la verdad que esa misma autoridad revela.
La rendicién esculpe a la humilitas; la adhesion al intellectus. En ambos casos, el objeto es la
auctoritas, que estabiliza la relacién entre la purgatio del corazén y de la mente.

8 JROC, p. 47. Me parece importante tener en cuenta que estos cambios en el pensa-
miento de Agustin no solo absolutos, sino graduales, parciales y fluctuantes. Por otro lado,
para un estudio mas reciente sobre el movimiento del platonismo al cristianismo puede verse
DoBELL, B., Augustine’s Intellectual Conversion: The Journey from Platonism to Christianity,
Cambridge University Press, New York, 2009, esp. 111-137, 203-212.

s Cf JROCT, pp. 30-31.
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4. SI NO CREES, NO COMPRENDERAS

Ratzinger insiste en que Agustin nunca pierde de vista que la meta ultima
del camino es el intellectus®®. Por lo tanto, la auctoritas no ocupa el lugar
definitivo, pues por medio de ella no se logra un contacto interno con la verdad,
sino que uno se mantiene tnicamente en lo externo, sin alcanzar un «saber»,
pues la auctoritas funciona como signo que apunta hacia una realidad distinta
que todavia se tiene que alcanzar®’. Entre la auctoritas y el intellectus existe un
tramo que se tiene que recorrer. Creer en aquella es un atajo, pero tiene sus
limites; entre la verdad creida y la verdad comprendida hay un campo grande
en el que la razon tiene que arar®. En este sentido debe entenderse lo que dice
Agustin al final de Contra academicos: «tal es mi condicién que impacientemente
estoy deseando conocer la verdad, no solo por fe, sino por comprensiéon de la
inteligencia»®. Inmediatamente después, sin embargo, queda clara la prioridad
que ocupa la auctoritas en el proceso: «confio entre tanto hallar entre los
platénicos la doctrina mas conforme con nuestra revelaciéon»*°. Puede verse que
el trabajo de la razén —la cual se encuentra representada en este pasaje por la
doctrina de los platénicos— esta orientado a la revelacién, que es la portadora
de la autoridad. El trabajo de la razén de Agustin esta dirigido por la revelacién;
esta buscando adecuarse a ella. La autoridad ofrece un camino seguro y claro
que le proporciona a la razén las bases de la comprension. Es precisamente por
creer en ella, que puede llegar a comprender. En este esquema se puede ver el
origen del programa teolégico que en la Escritura se expresa con la sentencia
nisi credideritis, non intelligetis y que Agustin hace suyo con su famoso crede, ut
intelligas. Sin embargo, creer y comprender siguen siendo realidades distintas.
La autoridad no ofrece de modo inmediato la comprension; esa es, explica
Ratzinger, la enorme desventaja de la fe, que «no proporciona ningtin contacto
con la verdad, sino que se mantiene puramente en lo externo»’'. Por este
motivo, dejar entrar a la autoridad como fundamento no significa renunciar a
la razén; se trata més bien de ofrecerle una base sobre la que pueda purgar su
infirmitas y trabajar con éxito. La autoridad, por lo tanto, no anula a la razén,
sino que la posibilita, pues le da el soporte sobre el cual puede alcanzar su
objetivo, que es la comprensién. En otras palabras, desde el credo se despeja
el camino para andar hacia el intelligam. En esa direccién, mientras mas se
acerca uno al intellegam, mas superflua va siendo la auctoritas®>. Se puede

% Cf ibid., p. 47.

S Cf. ibid., p. 43.

8 Cf ibid., p. 53.

8 (Cf. Contra ac., 3.20.43.

%0 Cf. idem.

o1 JROCT, p. 43.

92 Cf. ibid., p. 46. Ratzinger refiere a Mag., 11.37, en donde Agustin cita el texto de Is.
7:9. Esta es la primera aparicion del pasaje en la obra de Ratzinger. La frase, que estd basada
en la Septuaginta —«&av pf motedonte, 03¢ Py cvvijte»—, tendra una notable relevancia en su
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apreciar un movimiento circular en el que, si bien la auctoritas le abre paso a la
comprension, la comprensiéon por su parte va disminuyendo la relevancia de la
auctoritas, asumiendo asi el protagonismo.

La pregunta que inmediatamente surge ahora se refiere al fundamento de la
creencia en esa auctoritas. Hasta el momento, ese acto se ha planteado como
una via alternativa a la infirmitas de la mente que no se deja suprimir cuando
hace contacto con el escepticismo. Pero es inevitable preguntarse si esa fe es
un simple «querer comprender» sin fundamentos racionales, o se puede decir
que se cree en la autoridad por el hecho de que antes ha habido algtin tipo de
comprension. En otras palabras, ¢es el credo un mero escape ante la inevitable
experiencia del limite intelectual o cabe la posibilidad de proponer un programa
que invierta el orden de la férmula credo ut intelligam y nos ofrezca, en cambio,
un intelligo ut credam? ¢Podria colocarse la razén como fundamento de la fe
para nutrir de racionalidad ese acto de fe?

Cuando Agustin tropieza con este desafio, tiene que enfrentarse al que
Ratzinger considera el gran problema de la fe: «el problema mas doloroso de
toda la apologética hasta el dia de hoy, [que consiste en] encontrarse siempre
ante la tarea, al parecer casi sin salida, de fundamentar una fe para el hombre
que pregunta, cuyo fundamento tinicamente puede estar en ella y que, por lo
tanto, solo sera capaz de ofrecer cuando ese hombre haya dado previamente
la respuesta de la fe, la cual al parecer presupone dicha fundamentacion»*.
Para ilustrar la gravedad del conflicto, Ratzinger recurre a la figura del sabio
como portador de autoridad y a la situacion del que, desde su infirmitas, busca
sabiduria. Para el hombre que se encuentra entre nubarrones, lo inico que hay al
alcance de surazoén es la realidad sensible. Por eso, es en esa percepcién sensible
en la que debe buscar una manera de alcanzar la sabiduria no sensible —de lo
contrario, cuando se intenta acceder a la sabiduria no sensible directamente,
la mente se encuentra cum stultitiae nube obtegatur, llena de incertidumbres y
dudas—. Ahora bien, como ya ha quedado claro, esta superacién de lo sensible
solo puede ocurrir por medio de la auctoritas del sabio; y es aqui en donde
surge el gran problema: ;c6mo puede reconocerse al hombre sabio? «Para
poder elegir [al hombre sabio] —explica Ratzinger— [se] necesitaria conocer
la sabiduria de una forma interna, tener un criterio de verdad interno, que es
precisamente lo que me falta»®*. Dicho de otro modo, cuando el hombre necio
busca sabiduria, misma a la que puede acceder creyéndole al sabio, no tiene
aun la sabiduria que necesita para reconocer al sabio sin antes haberle creido.
Esto significa que no es posible hacer visible la verdad de la fe mas que por

pensamiento en general. Mas adelante me detendré a analizar el tratamiento que se le da a
este tema, especialmente en Introduccién al cristianismo (cf. JROC 1V, pp. 53 ss.). Por otro
lado, el crede, ut intelligas aparece en Tract. in Io., 26.6. Posteriormente, el programa sera
replanteado por la maxima de Anselmo credo ut intelligam en Proslogion 1. Esta dltima es la
forma que utiliza Ratzinger en JROC I, p. 50.

% JROCT, p. 50.

% Ibid., pp. 50-51.
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medio de la fe misma. «Querer que [el intelligere] fuese previo a la fe —dice
Ratzinger— seria poner las cosas al revés y quitarle a la fe su sentido interno»?.
Por eso, ante la pregunta por la posibilidad de un intelligo ut credam en Agustin,
Ratzinger piensa que «la respuesta solo puede ser negativa»®.

Ya se ha visto que lo tnico que la razén puede conservar, si no se adhiere
a la autoridad por medio de la fe, es el &mbito de la percepcion sensible. La
interpretacion de Ratzinger sobre la racionalidad separada de la fe se mueve en
coordenadas modernas. Segun él, ese residuo de percepcion sensible «es solo
el minimo»*". Ahi se encuentra agotada la medida del conocimiento humano,
pues ocurre el choque con el limite de conciencia que puede alcanzar®®. El
mundo contemporaneo, en general, ha optado por priorizar esta forma de
conocimiento —el de la percepcién sensible—, pues es el espacio en el que la
razén se siente con una maxima autonomia. Se valora como forma suprema
de certeza el acceso a la posibilidad de ver y tocar el objeto®. Al mismo tiempo,
se considera discutible «toda forma de conocimiento puramente espiritual,
incluso el llamado conocimiento de la esencia»'®. Esta es la tipica postura que
puede esperarse de quien ha rechazado la fe, porque el comprender que precede
a la fe «no produce ningtn contacto con la cosa misma»'®'; con estos términos
Ratzinger traduce a Agustin para situarlo en el centro del debate moderno.

El resultado de una racionalidad que absolutiza la percepcién sensible como
forma exclusiva de conocimiento, es lamentable, tanto para Agustin como para
Ratzinger: la razon se veria atrapada en los contornos de aquel mundo en el
que Agustin experiment6 su naufragio existencial; aquel mundo que es blanco
facil para los artilugios de la dialéctica académica, en el cual no es posible
comprender la propia existencia. Esa comprension solo puede venir por via de
la fe, como ha quedado sentenciado en la férmula credo ut intelligan'®2.

Ciertamente es posible decir que la razén precede histéricamente a la fe
en el pensamiento de Agustin, pero su actividad es motivada siempre por la

% Ibid., p. 52.

%  Cf. idem. Este pasaje aparece acompanado por una nota al pie en la que Ratzinger
aclara que es consciente de que el propio Agustin, en Serm., 43.9, emplea la formulacion in-
telligo ut credam, pero «en ese caso —dice Ratzinger— se trata de una cita puesta en boca de
uno de los interlocutores y [...] Agustin solo hace suya “ex aliqua parte verum”, en el siguiente
sentido: “Intellege et credas verbum meum, crede ut intellegas verbum Dei”. El comprender
que precede a la fe es, por tanto, de naturaleza meramente externa y no produce ningtin con-
tacto con la cosa misman» (ibid., p. 52 n. 20).

7 Ibid., p. 52.

% Cf. Idem.

% Cf. ibid., pp. 52-53.
10 Ibid., p. 53.

' Ibid., p. 52 n. 20.

102 De forma muy parecida, Gilson sostiene que antes de la fe, existe cierta comprensién
de las cosas que uno debe y puede conseguir, pero el hombre no puede satisfacerse con eso.
Segtn é€l, la razon, habiendo hecho todo lo que puede hacer por si misma, le debera todo su
progreso posterior a la benéfica influencia de la fe (c¢f. GiLson, E., The Christian Philosophy of
Saint Augustine, p. 30).
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esperanza de hallar la sapientia. Si se pierde ese objetivo y esa esperanza,
todo el recorrido pierde su razon de ser. El gran Padre de la Iglesia nos ha
ensenado que un mérito importante de la razén es el descubrimiento de sus
propios limites y también una reflexion intensa que le permita experimentar
ciertas intuiciones sobre las realidades eternas. Ella es capaz de diagnosticar su
infirmitas y de aceptar el subsidio del credo que le viene dado desde afuera'®.
Situada sobre la nueva plataforma que le ofrece la fe, la razén encuentra todos
los recursos que necesita para progresar en el camino de la comprensién,
que desde un inicio es lo que motiva su trabajo. Con la luz de la fe, la razén
aprende a mirar la realidad con una densidad nueva; el sentido profundo de
lo que antes solo podria percibirse como dato sensible se hace transparente,
y lo que antes solo era dato descriptible, mensurable y calculable, ahora se
descubre como realidad significativa. En la medida en que uno crece en esta
nueva comprension, la razén verifica el acierto del acto de fe, y se hace visible
la evidencia necesaria para obtener la certeza de que lo que se comprende es
verdadero!®. En resumen, el trabajo de la razén consiste principalmente en
comprender lo que se cree y —quiza puede afiadirse también— en descubrir y
justificar la alternativa saludable de la autoridad.

Con lo que se ha dicho, es posible concluir que, para Agustin —desde la
lectura de Ratzinger—, la auctoritas no sacrifica la comprensién racional
de la verdad, sino que, al contrario, ofrece una base segura sobre la que la
comprension puede desarrollarse. Por lo mismo, la fe en la autoridad no socava
la naturaleza filoséfica del ascenso hacia la comprensiéon que conduce a la
sapientia; mas bien, si no se continuara por la via de la auctoritas, la filosofia
tendria que suspenderse, porque no habria modo de superar el escepticismo
hacia el que la infirmitas del hombre conduce de modo inevitable.

CONCLUSION

En la primera parte de Pueblo y casa de Dios, Ratzinger investiga si existe
alguna relacién visible entre el proceso de conversion de Agustin y el desarrollo
de su idea de Iglesia. Quiere determinar si en esa etapa hay relacién con la
Iglesia o se trata de un recorrido en el dominio puramente espiritual'®. La
interpretacién de Ratzinger parte de que «el camino espiritual de un hombre
no es separable de su obra, que ha nacido precisamente de su espiritu»'%, por

103 Sobre la razén reconociendo sus propios limites, Gilson explica acertadamente que
a pesar de que por si misma la razén no puede solucionar el problema, si que es capaz de
proponerlo y puede aceptar la solucién de la fe (cf. idem).

104 Gilson explica que la comprensién es la recompensa de la fe. También sostiene, al
mismo tiempo, que esa comprension es un requisito para que el hombre puede hacer lo que
se le pide, a saber, hacer la voluntad de Dios (cf. ibid., p. 31).

105 Cf. ibid., p. 21.

106 Idem.
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lo que decide dedicar un apartado de su trabajo a la etapa de la conversién de
Agustin'?’. Con el Hortensius se enciende en él un amor por la sabiduria que lo
mueve a emprender una buisqueda intensa que sera el hilo conductor de todo
el recorrido. La meta de la sapientia se fija en él como objetivo definitivo y lo
acompaiara el resto de su vida. Esa meta, y el movimiento que tiende hacia
ella, constituyen el niicleo estable de todo el proceso, mismo que puede llamarse
«filosofia», en el sentido literal del término. La conversiéon de Agustin puede
entenderse como una peregrinacion filoséfica; y él mismo, en cuanto buscador
de la sapientia, es un auténtico filésofo. Si la vida en su totalidad, con todas sus
luchas y anhelos, se entiende como un esfuerzo por comprender la sapientia,
entonces la vida entera puede entenderse, en cuanto que se orienta hacia esa
meta, como filosofia viva; o, mejor dicho, la filosofia puede entenderse como
un movimiento vital que busca comprensién en la sapientia'®. Vida y filosofia
son inseparables para Agustin, pues para él la busqueda de la sabiduria no es
una disciplina acotada por los muros de la Academia, sino que abarca todo su
destino!'®.

En el camino aparece un tropiezo que pone en suspenso el caracter filoséfico
o racional de la busqueda: la auctoritas. En su encuentro con los académicos,
Agustin se determina a superar el escepticismo, lo cual es posible creyendo en
una autoridad. Esa autoridad le ofrece un subsidio al hombre para superar las
deficiencias de su infirmitas. Ante la opcién por la auctoritas como remedio del
limite humano, Ratzinger no ve un abandono de la racionalidad, pues no se ha
abandonado en ningtin momento la busqueda de la sapientia, que constituye
la meta del trabajo de la razén. Muy al contrario, la adhesién a la autoridad
responde a un auténtico espiritu filoséfico que no se rinde en el arduo camino
hacia la comprension. Para Agustin —en la lectura de Ratzinger— rechazar la
auctoritas es darse de baja de la biisqueda de la sabiduria; por eso, la auctoritas
no es enemiga de la filosofia, sino aliada. De la misma opinién es Gilson, quien
explica que, para Agustin, el camino més corto y seguro que la razén puede
seguir es el camino de la fe; la razén, dice, lejos de perderse al seguir la fe,
al contrario, se encuentra a si misma''’, Esto es lo que significa comprender
después de creer y usar la razén sobre lo que se ha creido. La fe, de hecho, es
muy exigente con la razén, porque le demanda constantemente comprension, y
es en ese contexto en el que la filosofia encuentra su lugar privilegiado. Gilson
concluye, comentando a Agustin, que, si la filosofia ha de ser un verdadero
amor a la sabiduria, tiene que comenzar por la fe, y entonces se convertira en

7 Ibid., pp. 21-63.

108 Jbid., p. 25: «[Agustin] [a]prende a comprender la sapientia como meta de toda lucha
y anhelo humanos, como la meta de la vida por antonomasia. Esa meta es mantenida inequi-
vocamente a través de los pasos siguientes y seguira siendo la meta de Agustin cuando, por el
bautismo, sea miembro de la Iglesia catélica.

109 Cf. GiLsoN, E., The Christian Philosophy of Saint Augustine, p. 3. La tesis de Gilson es
muy parecida.

10 Cf. GiLson, E., The Christian Philosophy of Saint Augustine, p. 13.
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comprension de esa misma fe''l. Pienso que Ratzinger aceptaria integra esta
interpretacién de Gilson.

El analisis anterior permite concluir, en mi opinién, que el amor de Agustin
a la sabiduria es, en la interpretacién de Ratzinger, lo que lo mueve durante
todo su proceso de conversion, con los ojos siempre fijos en la sapientia, hasta
encallar con firmeza en el credo ut intellegam, es decir, hasta convencerse
de que el camino hacia la sabiduria no puede continuar si el hombre no se
arraiga en una fe verdadera; desde este punto de vista, la filosofia —el amor a
la sabiduria— es la razén que comprende la realidad sistematicamente a la luz
de la fe sobre la cual reposa.

En su andlisis sobre el término philosophia en el Corpus Augustinianum,
Giovanni Catapano recuerda que «Agustin conoce que philosophia es una
palabra griega que en latin significa etimolégicamente “amor/studium
sapientiae”» y sostiene que «para Agustin, la etimologia cuenta como una
definicién real y es el principal criterio para evaluar a los fil6sofos antiguos»''2,
Para Agustin, filosofia significa amor a la sabiduria, y la verdadera sabiduria
es, en el ultimo analisis, Jesucristo, el Logos, el Hijo de Dios. Por eso, ya desde
Casiciaco, explica Catapano, «la conversion a la filosofia significa conversion al
amor a la sabiduria, que equivale, en el Gltimo anélisis, al amor a Dios»!'3. En
este sentido de filosofia, que para Agustin es el mas puro y verdadero, cabe toda
su conversién y todo su cristianismo. Y es también en este sentido, me parece,
que Ratzinger acepta como filoséfico todo el camino de Agustin: «parece que
realmente, en definitiva, pertenece al terreno filoséfico esa verdad en torno a
la cual giran todos sus afanes y luchas. En cierto sentido podemos de hecho
afirmarlo asi»!'“,

Habia dicho al inicio de este andlisis que lo que realmente interesa a
Ratzinger en la primera parte de su disertacion es descubrir cémo se relaciona
la eclesiologia en el proceso de la conversién de Agustin''>. En ese contexto, dije
antes, Ratzinger advierte que «el camino de Agustin [en las Confesiones] parece
ser un camino entre Dios y su alma, y nada mas»''®, por lo que el lector que

e Cf ibid., p. 37.

112 Catapano, G., «Philosophia», en: Doparo, R., Maver, C., MULLER, C., (eds.), Augusti-
nus-Lexikon, vol. 4,5/6, Schwabe, Basel 2016, p. 719.

113 Carapano, G., «Philosophia», p. 726: «Despite the difference in perspective, however,
the account in Conf. is absolutely consistent with the one in Vita beata, for from the time of
Cassiciacum Augustine had equated philosophia with love for wisdom, and true wisdom with
the Son of God. Conversion to philosophia means, therefore, conversion to love for wisdom,
which is, in the end, love for God».

14 JROC 1, pp. 25-26. Vale la pena tener nuevamente en cuenta el texto de Nichols:
«In one sense, Augustine’s conversion was the attaining of a complete, and completely pure,
philosophy: a vision of the truth of eternal Being, conferring wisdom and blessedness, the
patria pacis glimpsed already with the aid of the Neo-platonist philosophers» (The Thought
of Benedict XVI, p. 20).

15 Cf JROCT, p. 24.

1 Ibid., p. 25.
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busque una dimension eclesial en ese texto se llevard una «decepcién». Esta
advertencia de Ratzinger puede parecer incompatible con lo que se ha dicho
sobre la posibilidad de incluir el cristianismo entero de Agustin, con todo y su
eclesiologia, en el terreno filoséfico. Pero esta incompatibilidad es solo aparente,
porque el término filosofia se usa en sentidos distintos. A pesar de que en
ambos casos se trata de una busqueda amorosa de la sapientia, el camino hacia
la sapientia no se comprende igual. En un sentido, filosofia se entiende como la
busqueda de la verdad que realizan los filésofos, especialmente los platénicos
que, por medio de la via regia de la purgatio intellectualis, intentan liberarse de
las capas del mundo sensible. En ese caso, la Iglesia no parece ofrecer nada
nuevo, porque el camino se reduce al trabajo intelectual del filésofo. En otro
sentido, la filosofia, que continia entendiéndose como busqueda de la sapientia,
se dirige de un modo nuevo hacia ella, pues, al reconocer su infirmitas, el
fil6sofo se adhiere cada vez mas a la auctoritas. Esta relacién con la auctoritas
abre un espacio para que la Iglesia y la Escritura formen parte del camino
hacia el intellectus. Podemos decir, por lo tanto, que la idea de filosofia en el
fondo es la misma en ambos casos, a saber, una buisqueda de la sapientia; lo que
cambia no es la meta, sino el camino.

Al final, la filosofia encuentra sitio para toda la realidad del cristianismo,
pues solo asi se puede continuar con un proyecto auténticamente filosoéfico,
es decir, un proyecto orientado hacia la verdadera sapientia, que sea capaz de
incorporar dentro de si todos los aspectos verdaderos de la vida del hombre tal
como se van descubriendo en el camino. Esta es la inica manera de abrirse
radicalmente a la sabiduria, lo cual es indispensable si se ha de perseverar en
el proyecto filoséfico original. En contraste con esta apertura radical, Agustin y
Ratzinger hablan algunas veces de la filosofia para referirse a alguna escuela de
pensamiento o a alguna actividad meramente tedrica, incapaz de recorrer todo
el camino hacia la verdad!'”. En estos casos, la filosofia aparece confrontada
con el cristianismo o relacionada con él solo parcialmente, pero sin lograr
una integracién total. Si se tiene esto en cuenta, se pueden resolver casi

17 Por ejemplo, JROC I, p. 28. Ratzinger habla de un abandono de la filosofia por parte
de Agustin. Claro esta, me parece, que no se refiere al abandono del amor a la sabiduria, sino
a otro sentido de filosofia. En otro pasaje, Ratzinger habla de un momento en el que la filo-
sofia ya no puede ayudar para seguir el camino y se tienen que buscar otro tipo de recursos
para continuar el camino a la verdad (cf. ibid. p. 34). Ese recurso sera, en resumen, la autori-
dad de Dios que se acepta por medio de la fe, pero ese movimiento del secundum rationem al
secundum Deum no es un abandono de la filosofia, ni de la razén, sino una evolucién dentro
de la filosofia misma. «Referente a Agustin —dice Ratzinger—, hay que tener en cuenta que
la evolucion del secundum rationem al secundum Deum es el resultado del paso del pensa-
miento popular estoico a las concepciones neoplaténicas; esto quiere decir: estamos ante
una evolucién dentro de la filosofia y no de la filosofia al cristianismo» (ibid., p. 40, n. 24).
Ver también Conf., 3.4. Alli mismo, Agustin cita la famosa sentencia de Col. 2:8-9: «Vigilad
para que nadie os seduzca por medio de vanas filosofias y falacias, fundadas en la tradicion
de los hombres y en los elementos del mundo, pero no en Cristo. Porque en él habita toda la
plenitud de la divinidad corporalmente».
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todas las aparentes contradicciones que hay en el uso ambiguo de la palabra,
en los casos en que la filosofia se presenta como compatible o incompatible
con la fe cristiana. Estas solo alcanzan una completa integracién cuando la
actividad racional se entiende como una apertura total a la sapientia, que no
esta restringida por nada mas que por la verdad misma''®. Esta precisién nos
permite interpretar con mas facilidad los usos ambiguos que Ratzinger hace
del término a lo largo de Pueblo y casa de Dios.

Hemos podido reconocer algunos rasgos de esta idea de filosofia entendida
como busqueda de la sapientia: en primer lugar, se trata de una actividad
motivada por una tensiéon que se experimenta como deseo de felicidad;
por lo tanto, la filosofia esta intimamente vinculada con el individuo y sus
circunstancias existenciales, histéricas y concretas. La filosofia, en este
sentido, es una actividad del sujeto, por lo que no puede entenderse de manera
impersonal y abstracta, pues se trata de una busqueda de un alguien singular.
Esa busqueda de la felicidad es inseparable de una necesidad de purificaciéon
que se hace evidente en la experiencia de la infirmitas. La filosofia, por lo
tanto, es también un camino para resolver la ruptura de la propia existencia y
descubrir su sentido. Por otro lado, el hecho de que la filosofia sea una busqueda
significa también que el individuo que se implica en ella debe de estar abierto
a lo que se le aparezca; su trabajo consiste principalmente en descubrir, por lo
que los limites de la actividad deben de ser puestos por la realidad buscada y
no por el buscador. La naturaleza de la filosofia como busqueda supone que
existe cierta ignorancia de lo que se quiere encontrar; por lo mismo, no es
posible controlar a priori el método de investigacién de forma exhaustiva,
pues el objeto puede hacerse presente de modos imprevistos. La conversién de
Agustin segun la tesis de Ratzinger puede interpretarse como una conversioén
filoso6fica si entendemos a la filosofia como una biisqueda personal, existencial,
purificadora y radicalmente abierta a la realidad.
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