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RESUMEN

En la reflexion agustiniana, el anélisis del tiempo deriva de su condicién
misma de creatura; por esta razén, el tiempo resulta ser como es, es decir,
resulta tener esa precariedad ontoldgica que comparte con todo lo crea-
do. Cuando preguntamos por el tiempo, descubrimos que esta realidad
no es algo mas que nuestro entendimiento pueda abordar a la manera
como se toma un objeto desconocido, sino que esta nocién se nos revela
como una dimension de nuestro ser. En presente articulo propongo una
clave de interpretacién del libro XI de Confésiones en el cual muestro la
importancia de presentar el sentido de la existencia temporal de cara al
Creador eterno, asi como propongo una interpretacién de la dimension
doble, positiva y negativa, de la distentio animi.
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TIME, ETERNITY AND DISTENTIO ANIMI.
A READING KEY OF CONFESSIONS,
BOOKXI

JoNATHAN TRIVINO CUELLAR

ABSTRACT

In the Augustinian reflection on time, the analysis derives from its condi-
tion as a creature; for this reason, the time turns out to be as it is, that is,
turns out to have this ontological precariousness that shares with all crea-
tion. When we asked about the time, we discover that this reality is not
something that our understanding can address as when a man takes an
unknown object, but this notion is revealed to us as a dimension of our
being. In this article, I propose an interpretation key of the Book XI of
Confessions in which I show the importance of presenting the sense of
temporal existence facing the eternal Creator and also I propose an inter-
pretation of the dual dimension, positive and negative, of distentio animi.
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1. Introduccién

EN LA REFLEXION AGUSTINIANA, EL ANALISIS DEL TIEMPO dCI'iV& de su con-
dicién misma de creatura; por esta razon, el tiempo resulta ser como es, es decir,
tiene esa precariedad ontoldgica que comparte con todo lo creado. Aunque el
tiempo es creado, su complejidad es notoriamente mayor a nivel ontoldgico que
la que se puede encontrar en las demds realidades creadas, aparte del ser humano
mismo, ya que la pregunta por el tiempo surge en el contexto de la pregunta por
la creatura creada a imagen y semejanza, es decir, el hombre'. Las cosas que hay
en el tiempo no son precarias por estar en el tiempo, sino porque son creadas. El
tiempo también es una creacién de Dios, pero no se puede comprender al modo
como aprehendemos las demds cosas creadas. De tal manera que, la fenomenolo-
gia del tiempo en San Agustin, debe comprenderse desde la ontologia y no al re-
vés, como parece haber sido asumido por las interpretaciones tradicionales. Para
entender el tiempo como el santo lo comprende, debemos primero ampliar la
cuestion al sentido mismo de la existencia temporal; asi, el problema del tiempo
va ligado al asunto de su sentido. Uno de los problemas que podemos descubrir
junto a Agustin es que aprehender la realidad del tiempo es algo contradictorio,
porque queremos aprehender la realidad que es el propio devenir y que, por tan-
to, no podemos aprehenderlo de ningin modo. Primero tenemos que ver cémo
debemos aprehenderlo y, a partir de esto, ver todo lo creado en el tiempo, lo que
nos conduce a vislumbrar su contraste con la eternidad. De este modo, descubri-
mos que tiempo y eternidad son inconmensurables (incomparabiles). Cuando
pensamos el tiempo reconocemos, a la vez, su cardcter transitorio, es decir, su no
permanencia; constatamos el pasar del tiempo y, asimismo, reconocemos el ser

inmutable de la eternidad, su permanencia; sin embargo, existe una relacién

1 Lamutabilidad propia del tiempo nos conduce a comprender mejor la eternidad divina y en medio
de estas dos dimensiones inconmensurables se encuentra la existencia humana. Esta dialéctica
tiempo-eternidad se ve reconciliada en el hombre, ya que, por ser imagen y semejanza del Creador
(Cricco, 2006, p. 1), esta llamado a participar de la naturaleza eterna de Dios y, por ser creatura,
es temporal. “A través de las cuestion del tiempo, se contempla necesariamente la naturaleza
del hombre y su relacién con Dios” (Avramenko, 2007, p. 782). En este sentido, el hilo de la
argumentacion agustiniana es la comparacién entre Dios y la criatura (Alaux, 1999, p. 1). Luego,
debemos centrar nuestra atencién en Dios, que tomé la condicién humana en Jesucristo, el Verbo
encarnado, el unico mediador entre Dios y los hombres, y se hizo temporal para que el hombre
llegara a ser eterno.
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esencial entre la tiempo y la eternidad, en esto radica el enigma mismo del tiem-
po. “En la eternidad de Dios no hay cambio, no hay antes ni después” (Gunners-
dorf von Jess, 1975, p. 80).

Antes de abordar los problemas internos del tratado sobre el tiempo, se hace
necesario mostrar cudl es la estructura del libro para poder tener una compren-
sién mejor de las cuestiones que trata el santo en esta parte de Confesiones. El
libro puede dividirse en cuatro partes: en la primera, que también hace las veces
de introduccidn, el santo declara el énfasis y giro hermenéutico que tiene el libro
y abre la discusién sobre el tiempo (XI, 1, 1 - XI, 13, 16); en la segunda, plantea
las paradojas del tiempo y establece la prioridad ontolégica del tiempo presente
(XTI, 14,17 - X1, 21,27); en la tercera, establece las relaciones entre la medida del
tiempo, el espacio y el movimiento (X1, 23, 29 - XI, 24, 31); en la cuarta, afirma
que el tiempo es distentio animi (X1, 26, 33- X1, 28, 38). Ademds, tenemos dos
transitos y una conclusién: el primer transito en XI, 22, 28, donde el santo eleva
una suplica a Dios pidiendo su auxilio para entender mejor el enigma del tiem-
po; el segundo, en X1, 25, 32, donde declara su ignorancia frente al asunto; y, fi-
nalmente, la conclusion de X1, 29, 39 a X1, 31, 41.

2. Creacion, tiempo y eternidad (XI, 1, 1 - XI, 13, 16)

DESDE LA PRIMERA LINEA DEL LIBRO XI, identificamos el asunto en el que se
vaa ocupar Agustin, esto es, el tiempo en relacién con la eternidad. Ademas, po-
demos notar que el libro XI parece indicar un nuevo comienzo, donde tiene lu-
gar un nuevo alcance cé6smico y hermenéutico en el modo como el santo aborda
el tema de la creacién (Hochschild, 2012, p. 155); sin embargo, aunque los espe-
cialistas usualmente estan de acuerdo en que dicho comienzo se da a partir de la

cita de los versos de la Escritura en XI, 3, 5: “Oiga yo y entienda cémo hiciste en

2 Eneste punto es importante resaltar que uno de los elementos esenciales que atraviesa la estructura
de Confesiones y, por ende, el libro XI, es su cardcter dindmico, ascendente y universalizador.
“Se trata, en efecto, de presentar el estado de caida, el movimiento de conversién, y el anticipo
de plenitud, encuadrado todo ello en Dios como origen y en Dios como meta del ser humano,
tanto individual, como colectivo” (Flérez, 2008, p. 84). La investigacion agustiniana a lo largo de
Confesiones va subiendo de nivel ontolégico hacia lo que no cambia, de tal suerte que ya de entrada
en el libro X1, ¢l santo plantea la pregunta por ¢l tiempo y su relacion con la eternidad, porque en
el hombre hay una sed de lo permanente, que solo en Dios, ¢l eterno, puede saciarse.
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el principio el cielo y la tierra”, creemos conveniente, para el propésito de nuestra
investigacion, resaltar el modo como Agustin empieza el libro XI y su vinculo
con los textos iniciales de Confesiones.

Ya desde el comienzo del libro, el santo nos anuncia el tema: “;Por ventura,
Senor, siendo tuya la eternidad, ignoras las cosas que te digo, o ves en el tiempo lo
que se ejecuta en el tiempo?” ¢ inmediatamente, repite la invocacion de los Salmos
144:3 'y 95:4, con la cual Agustin habia empezado su obra: “Pues ¢ por qué te hago
relacién de tantas cosas? No ciertamente para que las sepas por mi, sino que exci-
to con ellas hacia ti mi afecto y el de aquellos que leyeren estas cosas, para que to-
dos digamos: Grande es el Seior y landable sobremanera. Yalo he dicho y lo diré:
por amor de tu amor hago esto” (Conf X, 1, 1)*. De esta manera, se hace eviden-
te que hay un renovado énfasis en el propdsito de la confesion, de tal suerte que no
es casual la repeticion de las primeras frases de la obra, sino que el santo nos pre-
viene del cambio y acento que ahora tiene la obra en esta parte final.

En los cuatro primeros pardgrafos podemos reconocer esta reorientacion y
acento de Confesiones, ya que no solo repite la invocacién de los salmos arriba
mencionados, sino que las referencias biblicas y el contexto son semejantes, ade-
mds del uso del verbo excitare, que nos permiten ver la agudeza del santo en su
modo de abrir su obra y de cerrarla en estos ultimos tres libros como un nuevo
comienzo. Tanto al principio del libro primero como en la apertura del libro un-
décimo, el contexto es semejante, ya que en ambos Agustin pide el auxilio de
Dios Padre que hizo el ciclo y la tierra, de tal suerte que en ambos libros ¢l con-
texto es creacional. Sin embargo, en el libro primero la alabanza se orienta a exal-
tar la grandeza divina como apertura de su confesién, mientras que en el libro
undécimo la alabanza gira en torno a pedir el auxilio divino para poder referir y
escribir de forma adecuada su comprensién de la sentencia de Génesis 1:1: en el
principio hizo Dios el cielo y la tierra, tal como aparece en el pardgrafo 5: “Oiga yo
y entienda cémo hiciste en el principio el cielo y la tierra. Moisés escribié esto, lo

escribid y se ausentd; salié de aqui por ti, para ti, y ahora no le tengo delante de

3 En adelante, por mor de la brevedad, a lo largo del articulo para referirnos a Confesiones solo
citaremos el libro, el capitulo y el pardgrafo. Las versiones de las obras de San Agustin de las que
hago uso son las traducciones al espafiol de la BAC. Ademis es importante aclarar que la traduccién
de los textos que no tienen version publicada en espaiiol tanto en inglés como en francés es mia.
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mi. Porque si estuviese le asiria, y rogaria, y conjurarfa por ti, para que me decla-
rase estas cosas, y yo prestaria los oidos de mi corazdn a las palabras que brotasen
de su boca”. En el libro primero era Dios quien excitaba el alma del hombre para
que lo alabara y buscara: “Ti mismo le excitas a ello, haciendo que se deleite en
alabarte, porque nos has hecho para ti y nuestro corazén estd inquieto hasta que
descanse en ti” (I, 1, 1); en el libro undécimo es el hombre Agustin quien excita
su alma para que reconozca y busque la grandeza de su Creador: “Pues ; por qué
te hago relacion de tantas cosas? No ciertamente para que las sepas por mi, sino
que excito con ellas hacia ti mi afecto y el de aquellos que leyeren estas cosas, para
que todos digamos: Grande es el Sesior y laudable sobremanera (Salmos 95:4). Ya
lo he dicho y lo diré: por amor de tu amor hago esto” (XI, 1, 1). La comprensién
de la sentencia del Génesis exige que el santo ponga el acento de su confesién en
la dimensién temporal del hombre iluminada por la eternidad divina. Es el hom-
bre el que pide el auxilio divino para elevarse en la comprension de su existencia
temporal de cara a la eternidad de su Creador, aunque este propésito no surge
solo por un acto de la voluntad humana, sino porque el mismo Dios ha querido
que este anhelo nazca en su alma: “He aqui que te he referido muchas cosas: las
que he podido y he querido, por haberlo querido ta primero” (XI, 1, 1).

En el pardgrafo 3 el santo cita el libro del Génesis que reiterard en numeral 5,
en ambos casos le da un particular acento ala palabra principio, que vinculard con
el comienzo del Evangelio de Juan. La cita estd en un contexto doble, de suplica
y de alabanza, donde el santo pide el auxilio y luz de Dios para que, como ya se
ha mencionado arriba, confiese todo cuanto Dios mismo le inspire de acuerdo
con la Palabra revelada y no segtin sus descos:

Dame espacio para meditar en los entresijos de tu ley y no quieras cerrarla
contra los que pulsan, pues no en vano quisiste que se escribiesen los oscuros
secretos de tantas paginas. ¢O es que estos bosques no tienen sus ciervos, que
en ellos se alberguen, y recojan, y paseen, y pasten, y descansen, y rumien?
iOh, Senor!, perfecciéname y revélamelos [...] Te confesaré cuanto descu-
briere en tus libros y oiré la voz de la alabanza, y beberé de ti, y consideraré
las maravillas de tu ley desde el principio, en el que hiciste el cielo y la tierra,

hasta el reino de la tu santa ciudad, contigo perdurable. (XI, 2, 3)

Enseguida, en el pardgrafo 4 podemos notar el vinculo inmediato con el pa-

saje de Juan 1:1-2: En el principio existia la Palabra, y la Palabra estaba con Dios, y
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la Palabra eva Dios. Todo se hizo mediante ella, y sin ella nada se hizo, que le permi-
tird mds adelante hacer el andlisis del texto divino y la relacién entre nuestra natu-
raleza temporal y la accién salvadora del Verbo eterno: “Te lo suplico por nuestro
Senor Jesucristo, tu Hijo, el Varén de tu diestra, el Hijo del Hombre, a quien es-
cogiste para ti, Mediador tuyo y nuestro, por quien nos buscaste cuando no te
buscabamos y nos buscaste para que te buscdsemos; Verbo tuyo, por quien hiciste
todas las cosas, entre las cuales también a mi; Unico tuyo, por quien llamaste a
adopci6n al pueblo de los creyentes y en él a mi”. La referencia a ambos pasajes bi-
blicos nos permite ver el asunto que ocupa al santo, que no es otro que pensar la
creacion en la cual también es creado el tiempo. En 1%z loannis Evangelium Tracta-
tus I del ano 406, Agustin analiza juiciosamente estos versos de Juan y manifiesta
la dificultad interna que el intérprete encuentra al tratar de comprender el texto
sagrado. Por un lado, develar el misterio divino desborda la capacidad humana de
comprension, lo que nos indica la imposibilidad de asir la relaciéon tiempo-eterni-
dad y alma-Dios; por otro lado, el lenguaje humano es limitado y no puede expre-
sar con claridad los misterios divinos, ni siquiera el autor del Evangelio pudo
comprender en realidad lo que por inspiracion divina se le habia revelado:

Quiza asi quedemos todos satisfechos, entendiendo cada uno hasta donde

lleguen sus posibilidades, y el orador exponiendo hasta donde ¢l puede. Por-

que ;quién podrd hablar de estos misterios como ellos son? Me atrevo a decir

més, hermanos mios: quizé ni el mismo Juan hablé de estas realidades como

son en si, sino como le fue posible. El es un hombre que habla de Dios. Por

estar inspirado pudo decir algo. Sin la inspiracién no habria podido decir

nada. Pero al ser un hombre inspirado, expresé no toda la realidad, sino

aquella que es capaz de decir el hombre. (Jo.ev.tr 1, 1)

De esta manera, podemos notar c6mo los pardgrafos 3 y 4 no solo cumplen la
tarea de ser un predmbulo para el pardgrafo que los comentaristas han privilegia-
do por su referencia explicita al acto creacional de XI, 3, 5: “Oiga yo y entienda
cémo hiciste en el principio el cielo y la tierra’, sino que la interpolacién de Gézne-
sis con los primeros versos de Juan nos da la clave para comprender el lugar capital
de laaccién del Verbo en la Creacién y cémo en El el vinculo entre tiempo y eter-
nidad se hace mas evidente. En este punto se muestra por qué “Agustin sigue es-
tando principalmente preocupado con la cuestion de cémo lo temporal puede

venir unido alo eterno” (Hochschild, 2012, p. 156); es decir, el santo se pregunta
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por el cardcter mediador de Cristo, y cémo, por su accién, se manifiesta una uni-
dad entre tiempo y eternidad, asi como muestra de qué forma es posible superar la
condicién temporal y las dificultades de la vida corpérea en la paz que se encuen-
traen la eternidad. “Su fenomenologfa de la temporalidad busca reconocer, y con-
fesar, el contraste entre la intrinseca transitividad de la creatura y la permanencia
del Creador increado vy, correlativamente, para revelar la urgencia de la relacién
estabilizante con é] proporcionada por el Mediador” (Pic, 2009, p. 252).

Al principio del numeral 6 Agustin comenta el texto diciendo: “He aqui que
existen el cielo y la tierra, y claman que han sido hechos, porque se mudan y cam-
bian. Todo, en efecto, lo que no es hecho y, sin embargo, existe, no puede conte-
ner nada que no fuese ya antes, en lo cual consiste el mudarse y variar” Nétese
cémo ya, de forma implicita, se hace referencia al tiempo, puesto que algo muda
o cambia solo en virtud de su naturaleza temporal, de lo contrario se estarfa ha-
blando de la permanencia propia de la naturaleza divina y eterna. Asi, podemos
reparar en los contrarios que en el Verbo van a encontrar unidad, como tiempo-
eternidad y cambio-permanencia; por ello, Agustin en el numeral 7 se pregunta:
“Pero ¢cémo hiciste el cielo y la tierra y cudl fue la méquina de tan gran obra
tuya?”, esto es, se hace la pregunta por la accién misma del Verbo en el acto crea-
dor, “porque Dios no se limita a llevar a la criatura a la existencia ex nibilo, sino
que lo hace a través de la Palabra, iz principium” (Hochschild, 2012, p. 156). Es
en el Verbo divino donde todas las creaturas, incluyendo el tiempo, cobran exis-
tencia y, por eso, se dice e ¢/ principio, ya que con la primera creatura surge a la
vez el tiempo. En consecuencia, el Hiponense no presupone el tiempo, sino que
lo piensa desde el mismo momento de su creacién para, de este modo, plantearse
mas adelante de manera explicita la pregunta por el ser del tiempo. Al interro-
gante por el cémo, Agustin responde diciendo que crear es el hablar de la divini-
dad: “Tu dijiste, y las cosas fueron hechasy con tu palabra las hiciste” (XI, 5, 7),
esto es, la accion creadora se hace en el Verbo, pero no al modo como se dice una
palabra que comienza y termina, sino que las palabras divinas son eternas, no pa-
san. Por eso, antes de que surgiera la primera creatura no existia el tiempo, de tal
suerte que la Palabra divina creacional no estd en el tiempo sino que es siempre
presente, es eterna: “Mas antes del cielo y de la tierra no habia ningun cuerpo, y
si lo habfa, ciertamente lo habias hecho ti1 sin una voz transitoria de donde for-

mases la voz transitoria, con la que dijeses que fuesen hechos el cielo y la tierra.
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Porque, sea lo que fuere, aquello de donde habia de formarse tal voz, si no hubie-
se sido hecho por ti, no serfa absolutamente nada” (XI, 6, 8). E inmediatamente
enfatiza en el pardgrafo 9:
Asi, pues, tii nos invitas a comprender aquella palabra, que es Dios ante ti,
Dios, que sempiternamente se dice y en la que se dicen sempiternamente to-
das las cosas. Porque no se termina lo que se estaba diciendo y se dice otra
cosa, para que puedan ser dichas todas las cosas, sino todas a un tiempo y
eternamente. De otro modo, habria ya tiempo y cambio, y no habria eterni-

dad verdadera ni verdadera inmortalidad.

De este modo, se hace evidente la dependencia del tiempo con respecto a la
eternidad. La negacién explicita de la existencia del tiempo antes de que surgiera
la creatura es de vital importancia para entender el cardcter de creatura del tiem-
po 'y, de esta manera, comprender por qué el santo entiende el tiempo como ima-
gen de la eternidad. Para Agustin es de suma importancia resaltar el cardcter de
criatura del tiempo, puesto que sin esta claridad el tiempo puede tenerse como
algo ya dado donde se encuentran todas las realidades, incluyendo las divinas, lo
que seria a todas luces una incomprension de la naturaleza misma del tiempo y
de su caracter de imitacién de la eternidad. Puestas las realidades divinas en el
tiempo, desaparece la eternidad y con ello todo lo divino en cuanto tal, pues uno
de los atributos fundamentales de Dios es su eternidad. De esta forma, reconoce-
mos que solo comprendemos algo de la esencia del tiempo si lo vemos de cara a
la eternidad, ya que el tiempo mismo es una creacion de Dios Eterno. Ademds, ya
en este paragrafo el santo nos avisa de lo imperativo que es meditar sobre la se-
gunda persona de la Trinidad, el Verbo, que nos alcanza desde su eternidad una
comprensién mayor del tiempo, siendo El el tinico que puede elevarnos de nues-
tra naturaleza temporal a la divina eternidad del Padre. En consecuencia, para
comprender las palabras de los primeros versos del Génesis se hace necesaria una
adecuada comprension de la naturaleza doble del Verbo, puesto que en tanto
hombre hablay su palabra tiene principio y fin, es decir, es temporal, pero en tan-
to Dios, su palabra permanece, es eterna: “Es el mismo Verbo tuyo, que es tam-
bién Principio, porque nos habla. Asi habla por la carne en el Evangelio, y asi
hablé exteriormente a los oidos de los hombres, para que fuese creido, y se le bus-
case dentro, y se le hallase en la Verdad eterna, en donde el Maestro bueno y uni-

co ensefia a todos los discipulos” (X1, 8, 10).
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Afirmar la naturaleza de creatura del tiempo significa afirmar su no existen-
cia antes de que se hicieran el cielo y la tierra, de tal suerte que preguntar por el
antes del tiempo es un absurdo y una pregunta ociosa que reside en una incom-
prensién de lo que es la eternidad. Esta incomprensién radica en una incompren-
sién aun mayor de la relacién de la palabra creadora con lo creado, ya que “la
palabra creadora, que es eterna, sin embargo, da cuenta del mundo transitorio
que nos rodea. El tinico vinculo es que hay un vinculo. La desemejanza de la pa-
labra a cualquier palabra nos hace pensar en la desemejanza de la luz a cualquier
luz” (Conybeare, 2012, p. 107), es decir, pretender develar el misterio que estd a
la base de la relacién tiempo y eternidad es pretender comprender lo incompren-
sible y ahi radican todas las interpretaciones equivocadas del texto sagrado vy,
también, del pensamiento agustiniano.

A este respecto es importante decir que ya, desde la pregunta que encabeza
el libro XI, la naturaleza divina se manifiesta como una realidad que estd fuera
del tiempo y su accién no esta ligada al tiempo; sin embargo, podemos pregun-
tar: ¢cudl es, pues, el vinculo de Dios con la realidad temporal? ¢ Cudl es el senti-
do de interrogar al Creador por el tiempo? Literalmente, Dios esta fuera del
tiempo, pues El mismo creé el tiempo cuando hizo el cielo y la tierra, tal como
aparece en los primeros versiculos del Génesis. De acuerdo con el Hiponense,
solo hay tiempo si hay cambio y este solo se produce en la creatura, no en el Crea-
dor, de tal suerte que todo cuanto ha sido creado esta sometido al tiempo. Agus-
tin explica el tiempo como obra de Dios, pues su comienzo se da con la creacion
del mundo, debido a que en “Dios no hay tiempo, puesto que es inmutable, pero
las cosas creadas cambian, y este cambio o movimiento es lo que entrafia el tiem-
po” (Lacalle, 2006, p. 90). Tanto en Confesiones como en De civitate Dei, Agustin
insiste que el tiempo depende del movimiento y, como Dios es inmévil, entonces
no hay tiempo antes de la creacién (Conf 11, 13, 15; De civ. 11, 6). “La creacién es
una actualizacién de la eterna e inmutable decisién de Dios: la voluntad de un
cambio no implica un cambio de voluntad” (Knuuttila, 2002, p. 106). El Padre,
al crear el cielo y la tierra, también crea el tiempo, no hay tiempo antes de la crea-
ci6n, de ahi que sea un sinsentido la pregunta por la accién divina antes de la
Creaci6n, puesto que en Dios no hay ni antes ni después: “;Qué hacia Dios antes
que hiciese el cielo y la tierra?” (XTI, 10, 12). Hablar de antes y después es ya hablar

en términos del tiempo, de tal suerte que el lenguaje humano encuentra un
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limite cuando trata de decir lo indecible de lo divino y eterno. Por esta razén, al
hablar del misterio de la Creacién se debe “considerar adecuadamente tanto las
limitaciones de lo temporal, en perspectiva de la creatura, como las limitaciones
del lenguaje humano” (Hochschild, 2012, p. 161). No podemos decir nada de lo
eterno, sino solo aquello que nos ha sido revelado:

Quienes asi hablan, todavia no te entienden, joh sabiduria de Dios, luz de las

mentes!; todavia no entienden cémo se hagan las cosas que son hechas en ti

y por ti, y se empefian por saber las cosas eternas; pero su corazén revolotea

atin sobre los movimientos pretéritos y futuros de las cosas y es atin vano.

¢Quién podrd detenerle y fijarle, para que se detenga un poco y capte por un

momento el resplandor de la eternidad, que siempre permanece, y la compa-

re con los tiempos, que nunca permanecen, y vea que es incomparable, y que

el tiempo largo no se hace largo sino por muchos movimientos que pasan y

que no pueden coexistir a la vez, y que en la eternidad, al contrario, no pasa

nada, sino que todo es presente, al revés del tiempo, que no puede existir

todo ¢l presente; y vea, finalmente, que todo pretérito es empujado por el

futuro, y que todo futuro estd precedido de un pretérito, y todo lo pretérito

y futuro es creado y transcurre por lo que es siempre presente? (XI, 11, 13)

Con frecuencia, Agustin muestra tanto las intenciones torcidas de quienes
creen preguntar algo importante cuando interrogan por el antes de la creacién,
como la incomprension de estos del tiempo como creatura, ya que pretenden asi-
milar tiempo y eternidad o comprender lo eterno a partir de conceptos ligados al
tiempo: “Mas si antes del cielo y de la tierra no existia ningin tiempo, ¢por qué se
pregunta qué era lo que entonces hacias? Porque realmente no habia tiempo don-
de no habia entonces [...] Tt hiciste todos los tiempos, y ti eres antes de todos ellos;
ni hubo un tiempo en que no habia tiempo” (XI, 13, 15-16). Nétese que en estos
tltimos numerales el santo ya nos avisa del problema central que abordara a partir
del paragrafo 17 sobre la naturaleza misma del tiempo, su medida y la dificultad

que trae comprender el tiempo pasado, el tiempo presente y el tiempo futuro.

3. Paradojas del tiempo (XI, 14, 17 - X1, 21, 27)

UNA VEZ HEMOS GANADO TERRENO en mostrar de qué forma surge el proble-

ma del tiempo en Confesiones, no como una cosa fenomenoldgicamente ya dada,
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sino como creatura, el santo se plantea de manera explicita la célebre pregunta
por la realidad y naturaleza del tiempo: “;Qué es, pues, el tiempo? (Quid est enim
tempus?)” (X1, 14, 17). Este pardgrafo ha sido sobreinterpretado a lo largo de los
siglos, pero no debe comprenderse como desligado de lo que el santo ha dicho en
los numerales 1 a 16, ya que de lo contrario se pierde el horizonte de sentido en
el cual surge la pregunta por el tiempo y se termina en interpretaciones despro-
porcionadas. La pregunta por el tiempo se plantea, no por el tiempo mismo, sino
con el fin de comprender mejor los versos iniciales de Génesis: en el principio hizo
Dios el cielo y la tierra. El tiempo es una creatura y como tal debe ser comprendi-
do; sin embargo, cuando nos planteamos la pregunta por el tiempo, descubrimos
cudn poco podemos decir con claridad sobre esta realidad, ya que efectivamente
pasa el tiempo, hay cambios, las creaturas tienen principio y fin y solo de Dios
podemos decir con verdad que permanece. El tiempo es una realidad tan obvia
que pasa desapercibida para la mayoria de los hombres, pues hace parte de nues-
tro modo habitual de hablar; de hecho, el lenguaje humano esta atravesado por
términos que remiten al tiempo vy, por ello, pocos se preguntan por el hecho de
que haya tiempo, esto es, pocas veces nos preguntamos por su ser. Por esta razén,
el santo formula la primera de las paradojas que surgen a partir de la investiga-
cién sobre el tiempo:

¢Quién podré explicar esto ficil y brevemente? ; Quién podrd comprenderlo

con el pensamiento, para hablar luego de é1? Y, sin embargo, ¢qué cosa més

familiar y conocida mentamos en nuestras conversaciones que el tiempo? Y

cuando hablamos de ¢l, sabemos sin duda qué es, como sabemos o entende-

mos lo que es cuando lo oimos pronunciar a otro. ;Qué es, pues, el tiempo?

Si nadie me lo pregunta, lo sé; pero si quiero explicérselo al que me lo pre-
gunta, no lo sé. (X, 14, 17).

El asunto se nos muestra como algo evidente y, a la vez, oscuro y profundo.
Agustin trata de comprender y mostrar qué es lo que habitualmente presupone-
mos cuando hablamos del tiempo en la conversacién ordinaria (Vaught, 2005, p.
123). Hay una cierta comprension del tiempo en nuestro modo habitual de hablar
y, por esta razén, nos podemos entender unos con otros, pero cuando planteamos
de manera explicita la pregunta por el tiempo, este parece escaparse de nuestras
manos y quedamos perplejos cuando constatamos que no sabemos nada concreto

sobre el tiempo, sino tan solo referencias a ¢l, términos que dependen de ¢, pero
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no podemos asirlo. En el lenguaje ordinario no tenemos dificultad con el tiempo,
ya que para todos es algo evidente, algo que se presupone y de lo que serfa ocioso
formularse una pregunta. Pero, en realidad, no sabemos qué es el tiempo y, no obs-
tante, tenemos una cierta comprension de él. La dificultad se torna, pues, en esta-
blecer qué eslo que propiamente podemos denominar tiempo y cudl es su situacion
ontolégica. Cuando Agustin formula la pregunta por el tiempo hace evidente que
no hay un concepto estable de tiempo y, por tanto, se hace imperativo pensar qué
es lo que nombramos como tiempo para procurar establecer a qué nos referimos
cuando hablamos de ¢él. Parece que Agustin encuentra que el concepto mismo del
tiempo comparte la misma naturaleza de lo que nombra, es decir, su inestabilidad,
ya que el tiempo es el devenir mismo, su ser radica en que pasa.

Cuando el santo formula la pregunta jqué es pues el tiempo?, podemos decir
que el énfasis de la pregunta estd puesto en el verbo, es decir, pregunta por el ser
del tiempo. Agustin quiere ir mds all4 del flujo propio del tiempo y de su concep-
to, ya que ambos van ligados a la naturaleza misma de la existencia temporal del
que pregunta; de ahi que para comprender el tiempo se haga necesario remon-
tarse a la eternidad. El santo se plantea la pregunta por el tiempo con el fin de
comprender y meditar mejor la Ley de Dios que es eterna. Esta busqueda de es-
tabilidad para poder meditar la ley divina, a partir de la cuestién “:Qué es pues
el tiempo? (Quid est enim tempus?)”, corresponde a la busqueda de estabilidad
que surge de la pregunta previa del comienzo del libro noveno “;Quién soy y qué
soy yo? (Quis ego et qualis ego?)”*. En ambos contextos, “Agustin estd buscando la
estabilidad, donde la relacién entre Dios y el alma puede proporcionar un marco
estable en el que se desenvuelve su existencia temporal” (Vaught, 2005, p. 124),
es decir, la pregunta por el tiempo y la pregunta por su existencia se comprenden
dentro de un contexto de inestabilidad propio de la existencia humana temporal
de cara ala eternidad que es permanente y estable. En los primeros diez libros de
Confesiones,Agustin se plantea la pregunta por su propio ser, squién soy? Ahora,
en el libro XI, pregunta por el tiempo, ;qué es el tiempo?, pero teniendo en cuen-
ta que el que interroga, pregunta en el tiempo y su existencia es temporal, lo que

nos pone en la misma situacién de desgarro del alma del libro décimo: “Y tu,

4 Aunque la traduccién de la BAC es a la letra ;Quién fui yo y qué tal fui?, el texto latino también
puede traducirse como jquién soy yo y qué soy yo?
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Sefior Dios mio, escucha, mira y ve, y compadécete y séname; td, en cuyos 0jos
estoy hecho un enigma, y ésa es mi enfermedad™ (X, 33, 50), ya que se anhela
entender algo que en si mismo es un misterio profundo y que solo en Dios po-
dremos entender. Asi, notamos que al preguntar por el tiempo se pregunta a la
vez por la propia existencia.

Al comienzo de este articulo hemos defendido que en el libro XI tiene lugar
un nuevo comienzo, pero ahora podemos decir que, aunque esto es cierto, solo
lo es parcialmente, debido a que la pregunta por el tiempo, como hemos visto, se
encuentra ligada a la pregunta por la propia existencia de cara a la Trinidad Eter-
na, que empuja al hombre Agustin a pensar su ser temporal.

Después de que se plantea la pregunta por el tiempo, de inmediato, el santo
plantea la paradoja de los tres tiempos, pasado, presente y futuro, para establecer
cuél es su realidad ontolégica:

Lo que si digo sin vacilacidn es que sé que si nada pasase no habrfa tiempo
pasados; y si nada sucediese, no habria tiempo futuro; y si nada existiese, no
habria tiempo presente. Pero aquellos dos tiempos, pretérito y futuro, ¢cémo
pueden ser, si el pretérito yano es ély el futuro todavia no es? Y en cuanto al
presente, si fuCSC Siempre PICSCntC Yy no PaSaSC a ser Pfetérito, ya no Seria
tiempo, sino eternidad. Si, pues, el presente, para ser tiempo es necesario que
pase a ser pretérito, ;coOmo decimos que existe éste, cuya causa o razon de ser
estd en dejar de ser, de tal modo que no podemos decir con verdad que existe

el tiempo sino en cuanto tiende a no ser? (X1, 14, 17)

El terreno que ahora pisamos es arido, ya que puestas asi las cosas parece que
el ser del tiempo es paraddjicamente su no-ser. Es una dificultad doble: por un
lado, se parte de lo que se cree saber; por otro lado, se muestra que lo que no se
sabe proporciona mayores dificultades. Este saber y no-saber del que investiga pa-
rece hacer referencia implicita al ser y no-ser de la naturaleza de lo que se pregun-
ta: el tiempo. La pregunta filoséfica por el tiempo nos muestra, al modo socratico,
la ignorancia en la cual nos encontramos frente al asunto que investigamos; no
obstante, el modo agustiniano de preguntar supera al socritico, pues no se pre-
gunta por una forma estable que debemos parir, sino por una realidad inestable,

cambiante, por el fluir mismo. Ademds, no solo se plantea el asunto de los tres

S Paraunandlisis de este pasaje de Confésiones vale la pena ver el articulo de Flérez, 2008, pp. 81-102.
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momentos del tiempo, sino que se aclara que hablar del tiempo presupone hablar
de realidades que cambian, es decir, de cosas atravesadas por el tiempo, que tienen
un comienzo y que con el paso del tiempo se deterioran y terminan. El tiempo
pasay ese paso lo notamos en las creaturas. Pero el asunto, como més adelante ve-
remos, no solo radica en este tiempo que se genera y termina, sino que el santo
quiere remontarse a un tiempo que no cambie, que permanezca, lo que ya en si
mismo no serfa tiempo, sino eternidad, es decir, quiere superar el contexto del
fluir cosmoldgico y ascender a un contexto de naturaleza divina.

Paso seguido, en los dos siguientes numerales, 18 y 19, el santo pasa de la
pregunta por el tiempo a la medida del tiempo, ya que cuando mentamos un
tiempo breve o un tiempo largo estamos hablando de una medida que hacemos
del tiempo, sea una hora, un dia, un ano o un siglo:

Decimos “tiempo largo” y “tiempo breve’, lo cual no podemos decirlo més
que del tiempo pasado y futuro. Llamamos tiempo pasado largo, v.gr., a cien
afios antes de ahora, y de igual modo tiempo futuro largo a cien afios des-
pués; tiempo pretérito breve, si decimos, por ¢jemplo, hace diez dias, y tiem-
po futuro breve, si dentro de diez dias. Pero ;cémo puede ser largo o breve lo
que no es? Porque el pretérito ya no es, y el futuro todavia no es. No diga-
mos, pues, que “es largo’, sino, hablando del pretérito, digamos que “fue lar-

go”, vy del futuro, que “serd largo”. (X1, 15, 18)

El problema de la medida del tiempo llega con el objetivo, no de establecer
cuél ha de ser la justa medida de esta realidad, sino de mostrar la diferencia que
existe entre el tiempo y su medida. La pregunta es: ;qué es lo que medimos?, ya
que nos ha dicho que el pasado ya no es, el futuro no es todavia, y el presente no
siempre estd presente. ¢Por qué decir que el presente no siempre estd presente?
¢ Tiene esto sentido? En los tres momentos del tiempo se nos revela la no existen-
cia del tiempo (zon-esse), pero ¢cémo negar la existencia de algo que de alguna
manera sabemos que es? El presente, aunque tiende al no-ser del pasado, puede
ser visto como una imagen de la eternidad que es siempre presente. Si bien, en
Dios no existe ni pasado ni futuro Agustin no afirma en realidad la no existencia
del pasado y del futuro, en tanto que el primero ya no-es y el segundo atin no-es,
sino que “¢l estd diciendo que el pasado, el presente y el futuro no existen como
puntos de vista en el que pueden participar en la contemplacién de la Palabra de
Dios” (Vaught, 2005, p. 126). El asunto, como hemos insistido varias veces,
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radica en comprender la pregunta por el tiempo de cara al deseo interno del san-
to por comprender mejor las palabras de Génesis, y el tiempo y lugar de descanso
que tiene para ello no lo encuentra en ninguno de estos tres momentos; por ello,
de manera temprana en el pardgrafo 2, el santo declara cudl es su deseo ardiente
de meditar la Ley divina:
Pero ¢cudndo podré yo suficientemente referir con la lengua de mi pluma
todas tus exhortaciones, todos tus terrores y consolaciones y direcciones, a
través de los cuales me llevaste a predicar tu Palabra y dispensar tu Sacra-
mento a tu pueblo? Mas aunque fuese bastante a referir por orden estas co-
sas, me cuestan caras las gotas de tiempo y desde antiguo ardo en descos de
meditar tu ley y “confesarte en ella mi ciencia y mi impericia, las primicias de
tu iluminacion y las reliquias de mis tinieblas”, hasta que la flaqueza sea de-
vorada por la fortaleza, y no quiero que se me vayan en otra cosa las horas
que me dejen libres las necesidades de la refeccion del cuerpo, de la atencién
del alma y de la servidumbre que debemos a los hombres, y la que no debe-

mos, y, sin embargo, les damos.

Noétese que el momento de descanso que busca el santo nos permite estable-
cer nuevamente un vinculo con el comienzo de Confesiones, donde Agustin ex-
pone claramente su sed de Dios y su existencial inquietud por comprender las
verdades eternas: “Con todo, quiere alabarte el hombre, pequena parte de tu
creacién. T mismo le excitas a ello, haciendo que se deleite en alabarte, porque
nos has hecho para ti y nuestro corazén est inquieto hasta que descanse en ti”
(L 1, 1). El anhelo o intentio de eternidad que es esencial al hombre nos llevard a
reconocer que en la fugacidad del tiempo presente encontramos una imagen de
la eternidad donde tendra lugar nuestro descanso. Aunque el ser del tiempo tien-
de al no-ser, sin embargo, y a pesar de su fugacidad, el tiempo presente es; de ahi
que podemos afirmar que el presente tiene una prioridad ontoldgica frente a los
otros dos momentos del tiempo: “Si, pues, hay algo de tiempo que se pueda con-
cebir como indivisible en partes, por pequenisimas que éstas sean, s6lo ese mo-
mento es el que debe decirse presente; el cual, sin embargo, vuela tan
rapidamente del futuro al pasado, que no se detiene ni un instante siquiera. Por-
que, si se detuviese, podria dividirse en pretérito y futuro, y el presente no tiene
espacio ninguno” (XI, 15, 20). De este modo, el presente se nos revela con mayor

claridad que las otras dos dimensiones del tiempo y, por lo tanto, es incierta la
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existencia del pasado y del futuro. La respuesta a este problema la da Agustin en

el pardgrafo 22:
Pregunto yo, Padre, no afirmo: joh Dios mio!, presideme y gobiérname.
¢Quién hay que me diga que no son tres los tiempos, como aprendimos de
ninos y ensefiamos a los nifos: pretérito, presente y futuro, sino solamente
presente, por no existir aquellos dos? ¢Acaso también existen éstos, pero
como procediendo de un sitio oculto cuando de futuro se hace presente o
retirdndose a un lugar oculto cuando de presente se hace pretérito? Porque
si atn no son, ¢dénde los vieron los que predijeron cosas futuras?; porque en
modo alguno puede ser visto lo que no es. Y los que narran cosas pasadas no
narrardn cosas verdaderas, ciertamente, si no viesen aquéllas con el alma, las
cuales, si fuesen nada, no podrian ser vistas de ningin modo. Luego existen

las cosas futuras y las pretéritas.

Asi, la existencia de las cosas pretéritas y de las futuras no se da sino en el
alma, ya que lo pretérito estd presente para el alma gracias a la memoria, y el fu-
turo, como premeditacion de las acciones futuras, de tal manera que cuando las
realizamos ya no son futuras sino presentes:

Asi, pues, de cualquier modo que se halle este arcano presentimiento de los
futuros, lo cierto es que no se puede ver sino lo que es. Mas lo que es ya, no
es futuro, sino presente. Luego cuando se dice que se ven las cosas futuras, no
se ven estas mismas, que todavia no son, esto es, las cosas que son futuras,
sino a lo mas sus causas o signos, que existen ya, y por consiguiente ya no son
futuras, sino presentes a los que las ven, y por medio de ellos, concebidos en
el alma, son predichos los futuros. Los cuales conceptos existen ya a su vez, y

los intuyen presentes en si quienes predicen aquéllos. (XTI, 18, 24)

La existencia de las dimensiones temporales pasado y futuro se puede afir-
mar gracias a la distincion entre tiempo y medida del tiempo, ya que esta tltima
tiene su fundamento en el alma misma que es la que mide lo que ella hace presen-
te en su interior: “Agustin arguye que la practica de medir el tiempo estd basada
en las facultades del alma humana de anticipar el futuro, recordar el pasado, y de
ser conscientes del presente a través de la percepcién” (Knuuttila, 2002, p. 112).
En este sentido, podemos decir que el pasado y el futuro existen en relacién con
el presente, de ahi que el santo en el pardgrafo 26 afirme:

Pero lo que ahora es claro y manifiesto es que no existen los pretéritos ni los

futuros, ni se puede decir con propiedad que son tres los tiempos: pretérito,
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presente y futuro; sino que tal vez serfa més propio decir que los tiempos son
tres: presente de las cosas pasadas, presente de las cosas presentes y presente de
las futuras. Porque éstas son tres cosas que existen de algin modo en el alma,
y fuera de ella yo no veo que existan: presente de cosas pasadas (memoria),

presente de cosas presentes (visién) y presente de cosas futuras (expectacion).

Por este motivo, solo en el alma estdn presentes estas tres realidades, pero no
como el sentido comun nos lo da a entender, sino como la razén, meditando la
Ley divina, puede comprender, de tal suerte que es licito decir que existe el pasa-
do, el presente y el futuro, aunque esto se diga de modo impropio con tal de que
se comprenda en realidad qué es lo que se estd diciendo: “Puede decirse también
que son tres los tiempos: presente, pasado y futuro, como abusivamente dice la
costumbre; digase asi, que yo no curo de ello, ni me opongo, ni lo reprendo; con
tal que se entienda lo que se dice y no se tome por ya existente lo que esta por ve-
nir ni lo que es ya pasado” (XI, 20, 26). El tiempo existe en el alma humana por-
que es en el alma donde se presentan tanto el pasado como el presente y el futuro;
en sentido estricto, habria que decir que los tiempos son tres: el presente del pa-
sado, el presente del presente y el presente del futuro. Es en el alma donde se ha-
llan estas tres dimensiones del tiempo, alli es donde hay una suerte de triada en el
alma: el presente del pasado, es decir, la memoria; el presente del presente, la
atencion, y el presente del futuro, la expectacion.

Las paradojas que hemos expuesto alcanzan una dimensién y profundidad
en la obra de San Agustin de tal magnitud que dificilmente se encuentre alguien
que haya logrado una comprensién mayor que la del Hiponense sobre el asunto
del tiempo en relacién con alma humana, lo que nos confirma la importanciay la
pertinencia que ha tenido y tiene para la filosofia la investigacion agustiniana so-
bre el tiempo®. El modo como el santo asume el problema del tiempo se podria
calificar como laberintico, pero después de tratar de comprender en qué consis-
ten estas paradojas esenciales al tiempo nos damos cuenta de que el adjetivo se
queda corto para expresar lo dificil del asunto, ya que el tratado sobre el tiempo

es interminable. Si nos preguntamos junto con San Agustin ;qué es pues el

6 Aunque podemos ver un vinculo entre los andlisis agustinianos sobre el tiempo y el movimiento
con los andlisis de Aristételes en la Fisica, no se aborda aqui este problema por el mismo propésito
de la investigacion. Para ver este vinculo: Simo Knuuttila (2002) donde se abordan con detalle las
relaciones entre uno y otro andlisis.
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tiempo?, nos encontramos con una serie de dificultades cuyas soluciones nos con-
ducen a otras de mayor complejidad, y estas, a su vez, a otras que no solo desbor-
dan nuestra comprension, sino también nuestras palabras, puesto que el lenguaje
mismo se queda corto para explicar este misterio. La existencia humana en el
tiempo afecta no solo la experiencia, sino también el lenguaje. “En este sentido la
experiencia humana del tiempo es compendiada en la experiencia humana del
lenguaje. El lenguaje también enredado en el tiempo y, como la experiencia, el
lenguaje debe esperar el paso lineal de ser (presente) al no-ser (pasado) antes de
que pueda ser entendido retrospectivamente” (Fredriksen, 2012, p. 95) y su ex-
periencia traida al presente por el alma. Agustin expresa esta complejidad con la
cual nos hemos topado tanto al final del pardgrafo 27 como alo largo del 28, que
denominamos primer transito, donde eleva una suplica casi desgarradora, pi-
diendo el auxilio de Dios para que su mente sea iluminada y comprenda algo de
las profundidades de este misterio. Una vez se ha creido comprender el asunto de
la existencia de los tres tiempos, el santo se pregunta:

¢Qué es lo que medimos sino el tiempo en algtin espacio? Porque no deci-

mos: sencillo, o doble, o triple, o igual y otras cosas semejantes relativas al

tiempo, sino refiriéndonos a espacios de tiempo. ¢En qué espacio de tiempo,

pues, medimos el tiempo que pasa? ¢Acaso en el futuro, de donde viene?

Pero lo que atn no es no lo podemos medir. ¢ Tal vez en el presente, por don-

de pasa? Pero tampoco podemos medir el espacio que es nulo. ;Serd, por

ventura, en el pasado, adonde camina? Pero lo que ya no es no podemos me-

dirlo. (X1, 21, 27)

La situacién en la cual se encuentra el santo, y con ¢l nosotros mismos, es sin
lugar a dudas desesperanzadora, pues parece que no hubiésemos avanzado nada
en la investigacién, de una pregunta pasamos a muchas mas, luego ¢;qué hemos
logrado? ¢Para qué continuar si parece que no tenemos nada en nuestras manos?
“La reflexién revela que el presente mismo es un punctum inasible, dificil de al-
canzar” (Fredriksen, 2012, p. 95), es una realidad efimera que se encuentra entre
dos tipos de no-ser: el pasado, que ya no-es, y el futuro, que todavia no-es. Sin
embargo, a pesar de lo enigmdtico de este enredo, nuestra comprensién del pro-
blema del tiempo ha aumentado significativamente, y aunque no sabemos qué es
el tiempo, s entendemos algo de su situacién ontoldgica y de los problemas in-

ternos quc surgen dC tomar como asunto serio Ia pregunta por Cl tiempo.
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El enredo al cual ha llegado el Hiponense lo conduce a reconocer tanto el
cardcter enigmatico del tiempo como los arduos trabajos que exige la presente
investigacién: “Enardecido se ha mi alma en deseos de conocer este enredadisi-
mo enigma. No quieras ocultar, Sefior Dios mio, Padre bueno, te lo suplico por
Cristo, no quieras ocultar a mi deseo estas cosas tan usuales como escondidas,
antes bien penetre en ellas y aparezcan claras, esclarecidas, Senor, por tu miseri-
cordia” (X1, 22, 28). Agustin eleva su oracién a Dios para que por el Hijo, que es
el Verbo Encarnado, le sea revelado cuanto sea posible de esta realidad ocultay, a
la vez, tan familiar para el hombre. La suplica del santo nos permite reconocer
que las paradojas que hemos expuesto jamds serdn resueltas del todo para la men-
te humana, solo en Dios se da esta claridad, pues, para comprender completa-
mente lo que es el tiempo, es necesario entender su caracter de imagen de la
eternidad, lo cual es imposible para el entendimiento humano. En la medida en
que no es posible comprender plenamente qué es la eternidad, tampoco se puede

entender completamente qué es el tiempo en tanto imagen de la eternidad.

4. Relacion entre tiempo, espacio y movimiento (XI, 23, 29 - XI, 24, 31)

AL FINAL DE LA SEGUNDA PARTE DEL LIBRO XI, en el parégrafo 27, Agustin
muestra la relacién directa que tiene la medida del tiempo y el espacio, ya que no
medimos el tiempo en términos temporales, sino en términos espaciales: “;qué es
lo que medimos sino el tiempo en algun espacio? Porque no decimos: sencillo, o
doble, o triple, 0 igual y otras cosas semejantes relativas al tiempo, sino refiriéndo-
nos a espacios de tiempo”. En este sentido, la conclusiéon de Agustin es que el pa-
sado, el presente, y el futuro no se pueden medir en cuanto tales, solo se puede
medir el tiempo cuando pasa de lo que no existe, por lo que carece de espacio, alo
que ya no existe, que también carece de espacio. Y, sin embargo, ¢cémo medir
aquello que no tiene espacio determinado? En el analisis agustiniano “la vague-
dad de la expresion en cuestién lo conducird a un concepto de espacio en un sen-
tido amplio del término, y “espacio” se convierte en un fenémeno exclusivamente
temporal” (Vaught, 2005, p. 131). La medida del tiempo tanto desde el punto de
vista vulgar como desde el punto de vista ontoldgico se hace en términos espacia-
les, pues no hay en el lenguaje humano posibilidad de expresar la medida del

tiempo en términos temporales, la medida en este sentido es espacial. Un cuerpo
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pasay la medida de este paso se da en el espacio. En consecuencia, parece insepa-
rable el tiempo del espacio, de ahi que inmediatamente se encuentre un vinculo
con el movimiento, ya que todo cuerpo se mueve y el movimiento mismo se daen
un determinado tiempo. “Con entusiasmo renovado Agustin intenta, una vez
mas, dar precision verbal a la naturaleza del tiempo antes de decir cémo medirlo.
Para resolver el problema, podemos identificar el tiempo con el movimiento”
(Hausheer, 1937, p. 506). Asi, movimiento y fluir del tiempo encuentran en este
punto una relacién esencial, pero, como veremos, no indistinguible. Agustin ha
mostrado que toda creatura tiene un principio y esto nos indica que si efectiva-
mente las creaturas han comenzado a ser, en este mismo acto de empezar a ser
debe haber empezado a ser junto con ellas su modo propio de duracion: el tiem-
po. “Es mds, su existencia es perfectamente paralela a la existencia de la creatura
que dura, a tal punto que el existir del tiempo depende del existir de la creatura,
pues no puede haber tiempo sin una creatura que cambie, que sufra alguna muta-
cién o realice algin movimiento” (Benavides, 2007, p. 210), puesto que cuando
Dios crea el mundo, crea el tiempo que le es inherente, de tal suerte que el princi-
pio de la creatura es el mismo principio del tiempo.

En este punto el santo refuta la posibilidad de que el tiempo sea considerado
como el movimiento de los cuerpos celestes, debido a que el tiempo es més fun-
damental que el movimiento mismo de los astros, aunque ambos estén ligados.
Esto porque aunque se detuvieran el sol, la luna y las estrellas y continuara, en
cambio, el movimiento de la rueda de un alfarero, ¢cémo afirmar que no hay
paso del tiempo en este movimiento? Incluso preguntédndose estas cosas, ¢no es-
tarfan estas palabras en el tiempo? Agustin concluye su argumento diciendo que
aun cuando el concepto de dia no tuvieran ninguna aplicacién por la detencién
de los astros, no por ello dejaria de existir el tiempo: “Son las estrellas y luminares
del cielo ‘signos para distinguir los tiempos, dias y afnos’; lo son sin duda; pero ni
yo dirfa que una vuelta de aquella ruedecilla de madera es un dia, ni tampoco,
por lo mismo, podria decir que dicha vuelta no es tiempo” (X, 23, 29).

Enseguida, el santo continta su discusién sobre el tiempo teniendo como
base el concepto de un dia. Reflexionar sobre este concepto implica “considerar
las siguientes posibilidades: “(1) el movimiento del sol de oriente a oriente cons-
tituye un dia, (2) el perfodo en que este movimiento se produce es un dfa, y (3)

un dfa es el movimiento y el periodo en conjunto” (Vaught, 2005, p. 131). En los
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tres casos surgen nuevas paradojas que desvirtdan la investigacion agustiniana,
ya que se equipara el tiempo con el movimiento de los astros y, por lo tanto, de la
pregunta por la naturaleza del tiempo se pasaria a la pregunta por el movimiento
celeste, lo que ya es un asunto diferente al que nos preocupa. Por ello, Agustin
vuelve a recordar cudl es la dificultad que lo ha conducido a tales paradojas: “Mas
no trato ahora de investigar qué es lo que llamamos dia, sino qué es el tiempo”
(XI, 23, 30). E, inmediatamente, declara al final del pardgrafo de qué forma en-
tiende el tiempo, esto es, como una distension, asunto que analizaremos en la si-
guiente seccion: “Veo, pues, que el tiempo es una cierta distensién. Pero ¢lo veo
o es que me figuro verlo? Tt me lo mostraras, joh Luz de la verdad!”. Por ahora el
santo solo nombra este asunto, pues antes debe aclarar el vinculo que existe entre
el tiempo y el movimiento corpéreo.

En el pardgrafo 31 tenemos la clave para poder dar una salida a la dificultad
que nace en el modo como medimos el tiempo y su relacién con el movimiento.
Agustin disocia tiempo y movimiento porque una cosa es el movimiento del
cuerpo y otra cosa distinta es aquello con que medimos su duracién, de ahi que
el santo formule la siguiente pregunta retdrica: “¢quién no ve cudl de los dos
debe decirse tiempo con mas propiedad?” (X1, 24, 31), con lo cual muestra la
diferencia evidente entre movimiento y tiempo, ya que el tiempo permanece in-
cluso si el movimiento desaparece. El movimiento presupone el tiempo, no el
tiempo el movimiento. El enredo nace, pues, tanto de una comprension vulgar
del tiempo (tiempo astronémico) con respecto al tiempo en cuanto tal (tiempo
ontolédgico) como de una insuficiencia del lenguaje comun para distinguir uno
del otro. “La medida del tiempo de un movimiento esté ligada a la percepcién de
espacio e implica la captura del lugar donde el movimiento comienza y donde
termina. Pero, entonces, no es el tiempo el que se mide por el movimiento, sino
al contrario, el movimiento se mide por el tiempo” (Alaux, 1999, p. 2). De ahi
que concluya que el tiempo no es el movimiento de los cuerpos, pues es una rea-
lidad independiente de este, aunque comparte, de algiin modo, la naturaleza
inestable esencial a estas dos realidades.

Luego de haber establecido esta distincién entre tiempo y movimiento,
Agustin reitera en este segundo trdnsito del paragrafo 32 cuan poco parece haber
avanzado con respecto a su entendimiento del asunto, pues, aunque ya llevamos

treinta y un paragrafos hablando sobre el tiempo, no sabemos atn qué sea este y,
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sin embargo, todo cuanto se ha dicho se ha dicho en el tiempo. No solo la inves-
tigacién sobre el tiempo nos genera una serie de paradojas sobre lo que compren-
demos de ¢él, sino que esta realidad nos acompana a cada momento, somos
temporales y esa misma cercania con el problema genera, tanto en el santo como
en nosotros, una existencial inestabilidad e inseguridad, de ahi que se haga nece-
saria la busqueda del auxilio divino, pues nuestra ignorancia parece aumentar a
cada paso: “Confiésote, Senor, que ignoro atin qué sea el tiempo; y confiésote
asimismo, Sefior, saber que digo estas cosas en el tiempo, y que hace mucho que
estoy hablando del tiempo, y que este mismo ‘hace mucho’ no serfalo que es sino
fuera por la duracién del tiempo” (XI, 25, 32). Se pregunta por el tiempo, en el
tiempo y mientras pasa el tiempo. ¢Cémo saber algo de una realidad que escapa
y tiende al no-ser? Esta es la desesperada situacién en la que nos encontramos
junto al Hiponense. Agustin sabe que ignora qué es el tiempo pero, a la vez, re-
conoce que sabe algo de él y que no logra expresarlo, de tal suerte que no sabe
con certeza qué sabe y qué ignora con respecto al tiempo: “;O es tal vez que ig-
noro c6mo he de decir lo que sé? {Ay de mi, que no s¢ siquiera lo que ignoro!”
(XTI, 25, 32). En una encrucijada como esta solo una actitud suplicante cabe para
el santo, pues el asunto que trata de comprender lo supera en mucho, pues su

propia existencia es temporal.

S. Distentio animi (X1, 26, 33 - X1, 28, 38)

LUEGO DE ESTA SENTIDA SUPLICA, Agustin contintia con la discusién reto-
mando la afirmacién provisional del final del pardgrafo 30 donde habia declara-
do que entendia el tiempo como una distentio: “Veo, pues, que el tiempo es una
cierta distension. Pero ¢lo veo o es que me figuro verlo? T me lo mostraras, joh
Luz de la verdad!”. Agustin parece vacilar en el uso del término distentio debido
al significado mismo de la palabra. “Distentio significa algo que ‘estira’ y ‘separa;
ampliado y extendido, a menudo en direcciones diferentes. El tercer significado
de la palabra es una forma ideal de transmitir la riqueza de lo que Agustin quiere
comunicar cuando afirma que el presente puede ser medido solo si se extiende en
un espacio determinado” (Vaught, 2005, p. 132). Lo que Agustin est4 anticipan-
do es una extension andloga a la espacial, pero una medida que se da en el interior

del hombre, donde es posible incluir a un mismo tiempo el pasado, el presente y
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el futuro como elementos constitutivos de una misma realidad. A diferencia del
estatismo espacial, hay un dinamismo interno en esa medida, que se vincula a la
naturaleza misma tanto del tiempo como del que mide el tiempo.

En el pardgrafo 33 Agustin comienza preguntando: “¢Acaso no te confiesa
mi alma con confesién veridica que yo mido los tiempos? (Nonne tibi confiteor
anima mea confessione veridica metiri me tempora?)”. Notese el énfasis que el san-
to le da al ‘yo’ de la pregunta, ya que esta pregunta nos recuerda el énfasis del ‘yo’
del pasaje del libro décimo donde hablando de la memoria afirma: “Y esto es el
alma y esto soy yo mismo (ez hoc animus est, et hoc ego ipse sum)” (X, 17, 26).
Tanto el ¢ del libro XI como el ego ipse del libro X se refieren al que pregunta y
confiesa, al hombre Agustin. Ese yo mismo es el alma que preguntay es ese mismo
Y0, esa misma alma la que mide los tiempos: “Cierto es, Seior, Dios mio, que yo
mido —y no sé lo que mido—, que mido el movimiento del cuerpo por el tiem-
po; pero ¢no mido también el tiempo mismo? [...] Pero ¢de ddnde mido yo el
tiempo?” (X, 26, 33). El de dénde (#nde) de la tltima pregunta es un de dénde
que en el contexto del pensamiento agustiniano no nos remite a un lugar, sino a
la existencia. La palabra dénde, como lo menciona Agustin en didlogo con su
amigo Evodio en De quantitate animae, tiene varios sentidos: “Al preguntar de
dénde viene el alma, se me ocurren dos cosas, ya que es distinto decir de donde
viene el hombre, queriendo con eso averiguar su patria, y decir de qué consta, es
decir, de qué elementos estd compuesto” (Quant. 1, 2), esto es, con ella se puede
preguntar de dénde viene un hombre, su patria, o de qué esta formada una cosa,
o cudl es la causa de una cosa o de una actividad. Asi, podemos notar que en este
contexto Agustin pregunta por la causa. Ese ddnde se encuentra, pues, en el ego
ipse, esto es, en el alma. Asi, podemos entender en qué sentido decfamos al co-
mienzo de nuestra investigacion que la pregunta por el tiempo es a la vez la pre-
gunta por si mismo. Por tal motivo, la investigacién por el tiempo es una tarea
que comprende toda la existencia.

Una vez formula la pregunta, el Hiponense establece la diferencia que existe
entre la medida de los lugares y la medida que hacemos de los tiempos, pues no se
puede medir el tiempo como se mide el espacio, ni siquiera se lo puede medir como
medimos la duracién de las palabras o las silabas, ya que “puede suceder que un ver-
so més breve suene durante mas largo espacio de tiempo, si se pronuncia mas lenta-

mente, que otro més largo, si se recita mds aprisa. Y lo mismo digase del poema, del
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piey delasilaba” (XI, 26, 33). Sin embargo, el modo como hablamos de la medida
de los tiempos nos permite creer que el tiempo es una distension, pero ¢distension
de qué? A lo que Agustin responde que es una distensién del alma. No obstante, el
santo concluye el pardgrafo diciendo: “Mido el tiempo, lo s¢; pero ni mido el futu-
ro, que adn no es; ni mido el presente, que no se extiende por ningt’m espacio; ni
mido el pretérito, que ya no existe. ¢Qué es, pues, lo que mido? ¢ Acaso los tiempos
que pasan, no los pasados? Asi lo tengo dicho ya”. Esa distension del alma recurre a
términos espaciales, ya que “solo podemos medir los tiempos a medida que pasan
por un ‘espacio’ en un sentido amplio del término, y debemos distinguir el espacio
como una estructura tridimensional en la que las cosas existen en el ‘espacio’ en el
que los modos temporales se encuentran” (Vaught, 2005, p. 134). Es una extensién
en direcciones distintas y todas a un mismo tiempo.

El aprieto que se le presenta al santo consiste en que si, por ejemplo, quere-
mos medir el tiempo de una voz corporal que empieza a sonar, pero mientras no
haya sonado, no la podemos medir, pues atn no es, debemos medirla mientras
pasa, mas el presente es efimero, no tiene extension, no dura, en un instante pasa
a ser pasado y no podemos medir lo que ya no es, de tal suerte que parece un dis-
parate decir que medimos el tiempo cuando no se nos presenta una realidad que
podamos medir. No obstante, es un hecho que medimos el tiempo:

La voz que no ha sido atin terminada no puede ser medida, de modo que se
diga “qué larga o breve es”, 0 denominarse igual a otra, ni sencilla o doble, o
cosa semejante, respecto de otra. Mas cuando fuere terminada, ya no existi-
rd. ;Cémo podrd en este caso ser medida? Y, sin embargo, medimos los tiem-
pos, no aquellos que atin no son, ni aquellos que ya no son, ni aquellos que
no se extienden con alguna duracién, ni aquellos que no tienen términos.
No medimos, pues, ni los tiempos futuros, ni los pretéritos, ni los presentes,

ni los que corren. Y, sin embargo, medimos los tiempos. (X1, 27, 34)

La situacion que se nos presenta es alarmante, pues parece que se pone en
duda la realidad misma del ziempo y, al mismo tiempo, hablamos mientras este
pasa, es decir, sabemos algo de él, pero no logramos decir a ciencia cierta qué es
eso que llamamos #zempo. Para comprender mejor el problema, Agustin recurre
al himno ambrosiano Deus creator omnium, que ya habia propuesto al comienzo
del libro sexto de De Musica. En este punto podemos constatar la continuidad

que tiene la investigacion sobre el tiempo respecto de sus obras més tempranas,
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no solo por recurrir como ejemplo al himno de San Ambrosio, sino también por
el contexto creacional y el vinculo con la memoria que tendra lugar en este mo-
mento de la argumentacién. Tanto en Confesiones como en De Musica el verso
ambrosiano le permitird a Agustin comprender la medida del tiempo y c6mo la
experiencia misma del tiempo tiene lugar en el alma, ya que es el alma la que
mide los tiempos.

Agustin utiliza el “silabeo en el canto de un himno —el mismo himno que
abri6 sus ligrimas, tras la muerte de su madre, Dews creator omnium—, para ex-
plicar el paso del tiempo y la funcién de la memoria” (Conybeare, 2012, p. 108).
Con ello, hace referencia a cémo medimos la duracién de las silabas y la propor-
cién de los tiempos que hay entre ellas, pues unas son breves y otras son largas,
unas duran un tiempo y las otras el doble de tiempo. ¢Qui¢n mide los tiempos de
estas silabas? ;Quién puede decir que una silaba es doble con respecto a la otra?
¢Dénde se da esta medida? A estas preguntas el santo responde: “Yo las pronun-
cio y las repito, y veo que es asi, en tanto que son percibidas por un sentido fino.
En tanto que un sentido fino las acusa, yo mido la silaba larga por la breve, y noto
que la contiene justamente dos veces” (X1, 27, 35). Es el alma, el yo, la que pro-
nuncia y mide.

En este punto es importante hacer evidente el doble movimiento que se pre-
senta en al alma misma del que pregunta por el tiempo. Por un lado, Agustin ha
dicho que el tiempo es una distentio animi, y por el otro, hemos visto a lo largo
de Confesiones cémo el santo ha confesado ante Dios y los hombres su camino de
conversion hacia Dios, es decir, Agustin tiene un anhelo interno hacia su creador
que es esa intentio de eternidad esencial al hombre al haber sido creado como
imago Dei. El doble movimiento al que nos referimos consiste en que el alma
tiende hacia Dios, la intentio, y a la vez se dispersa en la multiplicidad y en la
errancia en el tiempo, distentio animi. Ese anhelo de divinidad, esa intentio, pro-
pia del alma, se ve contrapuesta a la dispersién” en el tiempo, la distentio animi,
que también es propia del alma.

Si nos fijamos en el término distentio, podemos ver con mayor claridad la si-

tuacion existencial tan compleja a la cual quiere dar respuesta la meditacién

7 En este pasaje utilizo el término distentio como dispersion que es una de las posibles traducciones
del latin.
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agustiniana. Podemos analizar el término en razén del prefijo inseparable dis. El
prefijo “dis” es negativo, “donde ‘se estiran y se separan’ como una traduccion de
distentio en una direccidn negativa” (Vaught, 2005, p. 132). Puesta asi, la disten-
tio facilmente puede caer en una interpretacion equivocada de la palabra, pues,
aunque la distentio animi agustiniana en efecto tiene una dimensioén negativa®,
que le viene por su estado de caida, también tiene una dimensién positiva que
trataremos de evidenciar con el andlisis de los pardgrafos 35 a 38. Por lo pronto,
es importante decir que para Agustin la distentio encuentra su dimension positi-
va, no solo por la posibilidad que el alma tiene de extenderse a la vez en dimen-
siones distintas y de medir el tiempo valiéndose del espacio, sino porque el alma
tiene en si de manera esencial “la bondad original de la creacién y la nueva crea-
cién de la conversiéon” (Vaught, 2005, p. 132), en tanto que es llamada a ser jus-
tificada, esto es, a hacerse cada vez més semejante a Dios. De ahi que encontremos
que la distentio animi se comprende de cara a la intentio: “La nocién de distentio
animi s6lo necesita para su comprension del contraste con la intentio inmanente
ala ‘accién’ del espiritu” (Ricceur, 2004, p. 66), aunque este contraste no sea su-
ficiente, ya que no solo se debe ver la distentio de cara a la intentio, sino también
de cara a la eternidad misma del Creador, ya que el tiempo es imagen de la eter-
nidad. El movimiento interno del alma es, pues, intentio-distentio’.

Ya habiendo ganado estos elementos, retomemos nuestro anélisis de los pa-
ragrafos 35 a 38. Hemos dicho que Agustin alude al himno Deus creator omninm
de San Ambrosio como medio a través del cual mostrar el modo como el alma
puede medir los tiempos. En el pardgrafo 35 Agustin ha dicho que es el alma la

que pronuncia las silabas de este verso y las mide: “Yo las pronuncio y las repito

8  En este punto me aparto de la interpretacion exclusivamente negativa del término distentio que
hace Teske (1996) donde afirma: “Hence, the distention that is time in not merely the being of
creatures; it is for us least the penalty of sin from which Christ has come to set us free’, sin tener en
cuenta la dimensién positiva de la distentio tal como la presento en esta investigacion; y del punto
de vista de O’Daly, (1977) donde enfatiza: “Augustine does not use distentio and related words in
insolation. He uses these words as a part of a group of evocative terms to emphasize the fragmentary,
disunited and distracting condition of temporality” (p. 268).

9 Vale la pena mencionar que la distentio animi ademds es la que nos permite no solo comprender
el tiempo personal del alma que se distiende, sino que nos eleva a la comprensién del tiempo de la
creacion tal como lo abordard Agustin en De Genesi ad litteran y De civitate Dei. A este respecto
sostiene Isabelle Bochet en su comentario al libro XI (2009): “El tiempo personal es necesariamente
condicién para el tiempo como dimensién de la creacién” (p. 527).
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[...] yo mido la silaba larga por la breve”, pero esto se da gracias a que en el alma
tiene lugar una cierta permanencia de la duracién del tiempo vy, por ello, puede
medir lo que fluye del futuro al pasado, pasando por el efimero presente. “Aqui
es notable su énfasis en la forma del verso y la musica dentro de la memoria del
oyente, y no en lo externo de su realizacién” (Burton, 2009, p. 147), que apunta
a la vivencia misma del tiempo en el alma del que escucha o pronuncia el verso.
Es el alma la que se ‘estira’ (distenditur) de la expectacién ala memoria a través de
la atencion. “En realidad, el estiramiento del alma (distentio animi), extendiendo
su actividad en expectacién, atencién y memoria, es una especie de distraccidon y
dispersién del alma y una consecuencia del pecado original” (Catapano, 2010, p.
573). La estabilidad que busca el santo para poder hablar de una medida del
tiempo la encuentra en la distentio animi, gracias a la facultad de la memoria:
“Luego no son aquéllas [silabas], que ya no existen, las que mido, sino mido algo
en mi memoria y que permanece en ella fijo” (XI, 27, 35). Este vinculo le permi-
tird hablar de una duracion presente del tiempo que se da en el alma: “En ti, alma
mia, mido los tiempos” (X1, 27, 36).

La distentio animi nos permite hablar de esa permanencia del tiempo en el
alma que mide, “porque ella espera, atiende y recuerda, a fin de que aquello que
espera pase por aquello que atiende a aquello que recuerda” (XI, 28, 37). En este
punto es importante mencionar que la estabilidad que el santo busca la encuen-
tra en medio de su referencia al himno ambrosiano, lo que nos permite decir que
solo mirando a Dios Creador podemos encontrar esa permanencia que nos con-
cede medir el tiempo, es decir, podemos medir el tiempo por la huella indeleble
que tenemos del Eterno en nuestra alma. De este modo, Agustin ha logrado de-
mostrar la existencia de las tres dimensiones del tiempo, pero con sendas referen-
cias al presente que, como ya hemos dicho insistentemente, es el tnico que
podemos medir porque es, por ello Agustin enfatiza:

¢Quién hay, en efecto, que niegue que los futuros atin no son? Y, sin embar-
go, existe en el alma la expectacién de los futuros. ;Y quién hay que niegue
que los pretéritos ya no existen? Y, sin embargo, todavia existe en el alma la
memoria de los pretéritos. ¢Y quién hay que niegue que el tiempo presente
carece de espacio por pasar en un punto? Y, sin embargo, perdura la atencién
por donde pase al no ser lo que es. No es, pues, largo el tiempo futuro, que

no existe, sino que un futuro largo es una larga expectacién del futuro; ni es

266 UNIVERSITAS PHILOSOPHICA, 33(67), ISSN 0120-5323



TIEMPO, ETERNIDAD Y DISTENTIO ANIMI

largo el pretérito, que ya no es, sino que un pretérito largo es una larga me-
moria del pretérito. (X1, 28, 37)

Asi, se hace evidente el vinculo que existe entre la distentio animi y la memo-
ria, vinculo que ya se encontraba en el libro VI del De Musica cuando, en el con-
texto del andlisis de las duraciéon de los yambos del himno de San Ambrosio, el
santo recurrfa a la memoria para poder declarar de qué forma podemos distin-
guir entre la duracion de las silabas, tal como ahora en el libro XI de Confesiones
lo ha hecho. No cabe pensar que la mencién final del pardgrafo 38 a la recitacion
de un canto se refiera a algo distinto que al Deus creator omnium, ya que dice el
santo: “Supongamos que voy a recitar un canto sabido de m{’, y jqué otro himno
mas amado y sabido por el santo que este, tal como él mismo lo declara en el con-
texto de la muerte de su madre: “Después me quedé dormido; desperté, y hallé
en gran parte mitigado mi dolor; y estando solo como estaba en mi lecho, me
vinieron a la mente aquellos versos veridicos de tu Ambrosio” (IX, 12, 32). Di-
cha referencia es la demostracion final de Agustin de que efectivamente pode-
mos decir que el tiempo es distentio animi, puesto que en la recitacién de este
canto sus silabas se extienden de la expectacion, que es futuro, a la memoria, que
es pasado, pasando por la atencion, que es presente, de tal suerte que se distiende
la vida de esta accién en la memoria por lo que se ha dicho y por lo que se ha de
decir guardado en ella: “Lo que sucede con el canto entero, acontece con cada
una de sus partecillas, y con cada una de sus silabas; y esto mismo, es lo que suce-
de con una accién més larga, de la que tal vez es una parte aquel canto” (XI, 28,
38), pues “laatencién permanente de la mente proporciona la coincidencia de las
tres dimensiones del tiempo” (Hausheer, 1937, p. 508). Y concluye el santo:
“Esto lo que acontece con la vida total del hombre, de la que forman parte cada
una de las acciones del mismo; y esto lo que ocurre con la vida de la humanidad,
de la que son partes las vidas de todos los hombres” (X1, 28, 38). Agustin gene-
raliza su comprension del tiempo como distentio animi a toda la humanidad en
virtud de que esa distension de las silabas del canto de la expectacion al pasado a
través de la atencién del presente no solo se da en cada alma en particular, sino
que la vida misma de los hombres estéd atravesada por el tiempo, por ese fluir con-
tinuo de la naturaleza misma de la creatura que ha sido creada en el tiempo. La
totalidad de la vida de la humanidad se comprende en cada una de sus partes, de

tal suerte que si tan solo una insignificante recitacién de una silaba se ve abrazada
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por el fluir del tiempo, de ese paso de la expectacion a través de la atencién hacia
la memoria, de esta misma forma es atravesada toda la vida de un hombre y, por
ende, toda la raza humana, que es la suma de las vidas individuales, conformada
de innumerables acciones humanas pequenas, que constituyen acciones cada vez
mas largas hasta comprender la accién misma de la vida humana, donde efectiva-
mente pasa el tiempo y con ¢l la vida también pasa. Asi, encontramos la estabili-
dad que buscaba Agustin en esa extension de la memoria, en esa distension de la
vida de la accién en la memoria del ser humano y, como cada hombre es 7m2ag0
Dei, se entiende por ello que lo que pasa por creacién en un hombre pasa en la
totalidad de las creaturas hechas a imagen y semejanza del Creador, esto es, en la
vida de la humanidad.

En consecuencia, podemos afirmar que en perspectiva agustiniana, la vida
humana misma en tanto que es temporal es intentio-distentio animi. Y eso es po-
sible porque el hombre es imagen y semejanza de Dios y “asi como Dios unifica
tiempo en el contexto de la eternidad” (Vaught, 2005, p. 139), del mismo modo
el alma puede unir memoria (pretérito), atencién (presente) y expectacién (futu-
ro). Por ello, Agustin al comienzo de sus confesiones mencionaba, refiriéndose a
la eternidad divina: “Porque tus anos 7o fenecen, tus aios son un constante Hoy
[...] Mas tt eres uno mismo, y todas las cosas del mafiana y mas alld, y todas las
cosas de ayer y mds atrds, en ese Hoy las haces y en ese Hoy las has hecho” (I, 6, 10).
En consecuencia, la relacion imagen-modelo se da, no solo entre el alma y su

Creador, sino entre el tiempo y la eternidad.

6. Conclusién del libro (X1, 29, 39 - X1, 31, 41)

Los ULTIMOS TRES PARAGRAFOS HACEN LAS VECES DE CONCLUSION dCl
libro XI donde el santo muestra lo poco que logramos comprender del tiempo
como imagen de la eternidad, pues queremos comprender algo que en si mismo
es inasible, ya que nuestra propia existencia se encuentra atravesada por aquello
que queremos comprender. Por esta razén, la tarea por entender el tiempo es
comparable a la tarea por comprendernos a nosotros mismos; a lo sumo, el hom-
bre puede comprender el tiempo como distentio animi. Para Agustin, al final del
libro, la vida humana es una distentio animi: “Pero como tu misericordia es mejor

que las vidas [de los hombres] (Sal. 62:4), he aqui que mi vida es una distension.

268 UNIVERSITAS PHILOSOPHICA, 33(67), ISSN 0120-5323



TIEMPO, ETERNIDAD Y DISTENTIO ANIMI

Y me recibid tu diestra (Sal. 17:6) en mi Sefior, en el Hijo del hombre, mediador
entre ti —uno— y nosotros —muchos—, divididos en muchas partes por la
multitud de cosas” (X1, 29, 39). Esta distentio se entiende como un movimiento
triple debido a la naturaleza maltiple de lo creado que podemos notar en lo que
enseguida el santo destaca:

Pero como tu misericordia es mejor que las vidas [de los hombres], he aqui

que mi vida es una distension (distentio). Y me recibié tu diestra en mi Se-

fior, en el Hijo del hombre, mediador entre ti —uno— y nosotros —mu-

chos—, divididos en muchas partes por la multitud de cosas, a fin de que

coja por él aquello en lo que yo he sido cogido, y siguiendo al Uno sea reco-

gido de mis dias vicjos, olvidado de las cosas pasadas, y no distraido (disten-

tus) en las cosas futuras y transitorias, “sino extendido (extentus) en las que

estdn delante de nosotros”; porque no es por la distraccién (distentionem),

sino por la atencién (intentionem), como yo camino hacia la palma de la vo-

cacién de lo alto, donde 0iré la voz de la alabanza (Sal. 25:7) y contemplaré

tu delectacion (Sal. 26:4), que no viene ni pasa. (X1, 29, 39)

Notese el triple movimiento del que hablamos en las tres acciones propias del
alma humana en esta vida temporal: extension (extensio), atencién (intentio) y
distraccion (distentio). En este pardgrafo se traduce distentio como distraccién en
el mundo que pasa para resaltar la relacién que tiene con la naturaleza divina que
no viene ni pasa; es decir, se toma distentio en su cardcter negativo que, como arri-
ba hemos dicho, le viene por la caida: “¢ vuelve al concepto negativo de la disten-
sién, segtin la cual su vida es una distorsion y distraccién. De este modo, se
aprovecha el ‘dis’ en distentio, apuntando a las formas en que se separan en direc-
ciones opuestas” (Vaught, 2005, p. 144), esto es, Agustin ahora muestra el cardc-
ter negativo que completa el positivo de los andlisis de los pardgrafos anteriores,
especialmente, como ya lo hemos dicho, a partir del 35. Con esto, el Hiponense
resalta las dos caras del término distentio que muestra la naturaleza misma de la
imago Dei caida, ya que, en tanto que es imagen estd llamada a la eternidad y es
semejante a su Creador, pero en tanto que se ha pervertido por la soberbia esta
sujeta a la insuficiencia misma del paso del tiempo. Nétese que el pasaje citado se
mueve en la dialéctica tiempo-cternidad y se basa “en las nociones fundamentales
de distentio'y extensio, con sus respectivas variantes. Entre ellas, se da la mediacién,

insoslayable, de intentio. Obviamente, los tres vocablos presentan la particula
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—tent—, que siempre alude a movimiento o tension, a la que se unen los prefijos
dis, in, y ex, para sugerir la direccién de tal movimiento” (Magnavacca, 2002, p.
273). En este punto no queremos determinar el tiempo como algo negativo o im-
perfecto, sino que el tiempo, aunque es creado de forma perfecta, no es la eterni-
dad que es Dios mismo, de tal suerte que el alma humana por creacion anhela ser
restituida al estado primigenio en el que fue creada semejante a Dios, por ello, el
santo enfatiza al final de pardgrafo 39: “Mas ahora mis anos se pasan en gemidos
(8al.30:11). Y tt, consuelo mio, Sefior y Padre mio, eres eterno; en tanto que yo
me he disipado en los tiempos, cuyo orden ignoro, y mis pensamientos —las en-
trafias intimas de mi alma— son despedazadas por las tumultuosas variedades,
hasta que, purificado y derretido en el fuego de tu amor, sea fundido en ti”

Asi, vemos que aunque el alma es creada en el tiempo tiene una intentio de
eternidad, de ahi que la eternidad y el tiempo sean incompatibles. “El tiempo im-
plica cambio, el movimiento, la transicién, la sucesidn, la imperfeccién y la me-
jora. La eternidad es todo lo que el tiempo no es. Es inmutable, presente en
reposo, simultdnea al unisono de lo que se desarrolla en el tiempo” (Hausheer,
1937, p. 509). Por ello, anotdbamos al comienzo del articulo que el tiempo y la
eternidad son inconmensurables. No son de la misma dimensién. En este senti-
do, la dimensién positiva de la distentio se comprende en relacién con la intentio,
que arriba llamdbamos distentio-intentio animi, y su dimensién negativa se en-
tiende por el estado caido en el cual se encuentra el hombre apartado de Dios
donde se refleja “la distorsién y distraccién de su situacién existencial” (Vaught,
2005, p. 144), de ahi que se distraiga el alma y se disipe en las cosas del mundo,
de tal suerte que esta situacion no le permite reconocer la estabilidad que se da
en su existencia temporal, que hemos hallado gracias a la memoria. Con esto,
Agustin recupera la dimensién positiva del alma que tiende a la eternidad y, por
ello, debe valerse de la fe que le permite una comprensién de nuestra naturaleza
temporal que aspira a la estabilidad propia de la eternidad del Creador. En este
sentido podemos entender mejor ese anhelo de tiempo del pardgrafo 2 que tanto
desea el santo para comprender la Ley divina. De este modo, el tiempo es un
‘tiempo’ para la meditacion, por lo que “Agustin apunta a un concepto de tiempo
que se hace posible completamente al hablar del momento en que el alma fluye
hacia Dios, purificada y derretida por el fuego del amor” (Vaught, 2005, p. 145),
esto es, un alma justificada por el Unico mediador entre Dios y los hombres, el
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Hijo, el Verbo divino, un alma que torna a la unidad divina, ya que “por su opo-
sicién a la unidad, la distentio fragmenta el alma: al entregarse a distintos objetos
de desco, ella se extravia y acaba por desgarrarse. Cada una de las multiples vidas
humanas, de hecho, se entrega a muchas cosas a través de diversos caminos: y 7o-
sotros muchos, divididos en muchas partes por la multitud de cosas (nos multos, in
multis per multa) (X1, 29, 39)” (Magnavacca, 2002, p. 273).

En el pargrafo final, el santo eleva una suplica a Dios declarando cudn enig-
matico es para el hombre el asunto del tiempo, pues solo Aquel que lo creé puede
comprenderlo en realidad. Nuestra naturaleza temporal tiene, por tanto, una com-
prensién limitada del tiempo que se expresa en lo limitado de nuestro lenguaje:

Porque no sucede en ti, inconmutablemente eterno, esto es, creador verdade-
ramente eterno de las inteligencias, algo de lo que sucede en el que recita u
oye recitar un canto conocido, que con la expectacién de las palabras futuras
y la memoria de las pasadas varfa el afecto y se distiende el sentido (affectus
sensusque distenditur). Pues ast como conociste desde el principio el cielo y la
tierra sin variedad de tu conocimiento, ast hiciste en el principio el cielo y la

tierra sin distincién de tu accion (sine distinctione actionis tuae). (X1, 31, 41)

En este pasaje final de Confesiones, podemos rastrear la genialidad y sutileza
del santo en la comparacién que hace entre distentio y distinctio, que nos permite
identificar, una vez mads, la diferencia ontoldgica fundamental entre la creatura y
el Creador. En el ser humano el sentido se da en la distentio, es decir, en el tiempo.
Para comprender algo de forma completa debemos esperar que pase de la expec-
tacion a la memoria y que el alma se distienda en las dimensiones del tiempo,
presente de las cosas futuras, presente del presente y presente de las cosas pretéri-
tas. En Dios, por el contrario, todo es presente, es estable, no hay distinctio en su
accion, El es eterno y su accion es eternamente la misma. Lo que en el hombre es
distentio del sentido, esto es, el sentido no se comprende sin el tiempo, vamos en-
tendiendo, en Dios, creador del cielo y la tierra, es una accion sine distinctio. Eso
quiere decir que la distinctio es a la creacidn de las cosas como la distentio es ala
comprensiéon humana. Asi, Agustin muestra como la distentio es una especie de
distinctio reservada para la accién humana. En consecuencia, con la sola accion el
hombre no comprende, ya que la comprension requiere un sentido que sélo se
cumple con el paso del tiempo, de esta forma Agustin resalta, una vez més, la di-

mension positiva que tiene el tiempo como distentio animi.

UNIVERSITAS PHILOSOPHICA, 33(67) ISSN 0120-5323 271



JONATHAN TRIVINO CUELLAR

Lejos de Agustin pretender comprender los misterios de lo creado en cuanto
tales, ya que su investigacion sobre el tiempo no estd dada para comprender en
realidad qué es el tiempo, sino para, entendiendo algo del tiempo, comprender
mejor la Ley divina que es eterna. La comprension de lo que es el tiempo ha sido
velada por la situacién de indigencia en la cual se encuentra el alma por su estado
caido, asi lo que comprendemos del tiempo es de un tiempo caido. De este modo,
podemos comprender mejor que las paradojas que surgen cuando preguntamos
por el tiempo tienen su fundamento en un tiempo caido, del alma caida. Por ello,
la comprensién de lo que es en realidad el tiempo solo se hara plena en la situa-
ci6n de un alma justificada en presencia de Dios; por ahora, cualquier compren-

sion es una comprension velada.
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