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            Valentín Cricco


El problema del tiempo en San Agustín es una de las cuestiones más complejas y acuciantes, no sólo en referencia a su pensamiento, sino también por la trascendencia y el influjo que ha tenido a partir de la Edad Media hasta su repercusión en la filosofía contemporánea.


Este tema lleva a plantearnos la dimensión metafísica de la relación entre el alma y el tiempo desde la perspectiva cosmológica a partir de la teología agustiniana de la creación  que deriva al problema antropológico de la contingencia humana entre el Ser y la nada absolutos y  a la  angustia existencial por el tiempo.     


A partir de esta dialéctica de la temporalidad emerge la diferencia ontológica entre lo temporal y lo eterno,  cuya  inconmensurabilidad  determina la tensión bipolar  entre la mutabilitas  de lo creado y la eternidad divina, irresuelta indefinidamente en su diferencia pero, al mismo tiempo, reconciliada en la similitudo con la “imagen y semejanza de Dios”.


Pero hay un aspecto crucial que San Agustín desarrolla extensamente en su tratado De genesi ad litteram y es la creación del hombre y del tiempo en cuya simultaneidad del (in principio creavit Deus caelum et terram) advierte dos fases o aspectos sucesivos del acto creador. 


El primero  se expone en los versículos 26 y 27 del capítulo primero del  Génesis que relatan la obra del sexto día con la creación del hombre junto con los otros seres, varón y hembra los  creó “a imagen y semejanza de Dios” y el segundo momento en el versículo 7 del capítulo segundo, donde se describe  que Dios  formó a Adán del polvo de la tierra, sopló sobre él y extrajo a Eva de su costilla.


Según el primer modo Dios formó al hombre –dice Agustín- en “un cierto secreto de la naturaleza” (in secreto quodam naturae aliter factus) y según su imagen,   “en aquel día espiritual  cuando fueron creadas todas las cosas  simultáneamente, en su temporalidad virtual y futurible. 


Entonces –escribe- lo fue “como potencia incrustada seminalmente en el mundo, (seminaliter mundo inditam), por la potencia divina, de modo invisibiliter, potentialiter et causaliter.”


Pero luego, cuando el hombre fue formado del limo de la tierra, según Génesis II, lo fue “según la eficacia de todo lo que se desenvuelve en el tiempo, por la que hasta el presente trabaja (sed ad operationem pertinet qua usque nunc operatur), en la temporalidad de la naturaleza, procedente del germen o la raíz de los tiempos pero desplegados per temporales moras, por lapsos de tiempo.


En el principio fue de  un modo y  después de otro diferente: aliter tunc, aliter postea.
 En aquel dies spiritualis del principio se creó, en correspondencia, una materia spiritualis que se concibe negativamente, no por formas sensibles e inteligibles, por ser proveniente de una materia formable , informis-formabilis.  Pero, no obstante “es algo”, un nihil aliquid, del cual posteriormente habrá de formarse el alma. Su  racionalidad le adviene  al alma por la acción del Verbo,  que es principio y nos habla y por su potencia de serlo desde aquella  materia  originaria,  no aún por el ejercicio de sus facultades, que permanecían en estado larvado, en un movimiento inactivo del sentir , en quietus motus sentiendi  (VII, 9, 12), sino por su  condición de inacabada y  en germen de devenir.

 
San Agustín mismo reconoce que en esta cuestión “hay algo demasiado oculto”, aliquid quod nimis latet, pero a pesar de esta oscuridad podemos entrever ciertos vestigios que  iluminan, si bien entre claroscuros, la especulación agustiniana sobre la memoria y el tiempo.


Pero es por mediación del Verbo que Dios crea al mundo, por la inteligencia de su Palabra, por cuya sabiduría todo comienza y todo termina.


¿Cómo les habló Dios a los seres para ser creados? Se pregunta Agustín. “Les podré responder –contesta en De genesi ad litteram, VI, 8, 13- que Dios les habló del mismo modo que Cristo nos hablaba a nosotros sin haber nacido, es más, que habíamos de existir mucho después.”


Esa Palabra que dice el origen del ser y nos enseña,como Maestro interior del alma, es intención significante que, al mismo tiempo, crea e instruye, en el principio y en el tiempo. La intentio animi participa en su génesis y rememora su paideia.
La Palabra, como signo, señala el punto tangencial entre el tiempo y la eternidad, que la memoria rescata del olvido y la intención del alma pliega sobre sí como imagen y como enigma, signos del infinito intervalo en que acontece el misterio de la Encarnación del Verbo.


En esta hendedura temporal sitúa Agustín el acto y la enseñanza del Maestro interior que es Cristo, en la misma dimensión ontológica  por la que el Cristo-Palabra crea la naturaleza primordial  y, al mismo tiempo, asume su encarnación como el Otro-crístico, humano y divino,  que alcanza su cumplimiento  en la historia.. 

Es en este intersticio a-temporal en que acontece el presente fugado agustiniano.  Es esa instancia de la trans-temporalidad  que el alma incoa en sí para reflejar y recuperar desde ella la temporalidad de su presente viviente encarnado.


A partir de estos  temas de la memoria y del tiempo en San Agustín, es posible advertir la trascendencia que reviste, en su pensamiento, la noción de la doble fase de la creación del hombre expuesta en De genesi ad litteram, alguno de cuyos aspectos trataré de mostrar.

Textos


“Luego de un modo formó entonces, es decir, potencial y causalmente, como convenía a aquella operación por la que creó todas las cosas al mismo tiempo, de las cuales descansó el séptimo día; y de otro distinto ahora, como vemos las cosas que crea en el decurso del tiempo, conforme al trabajo que hasta ahora ejecuta.”

Creación del varón y la mujer: “Luego de una manera fueron creados entonces los dos y de otra distinta ahora los dos, a saber: entonces como en potencia, incrustada seminalmente en el mundo por la palabra de Dios, cuando creó todas las cosas al mismo tiempo; y ahora, según la eficacia que había de prestarse a los tiempos, con la que ahora trabaja, y según ya convenía, llegado su tiempo, ser creados, Adán del limo de la tierra y su mujer del costado de su varón.”

“Y así hacía con su omnipotente poder las cosas futuras, y al hombre que había de formarse en su tiempo le creaba como en el germen o en la raíz de los tiempos  . . .”

(De genesi ad litteram, VI, 5, 7 al VI, 9, 14)

En la interpretación del Génesis que en dicho tratado Agustín expone en forma detallada y que retoma en el De Trinitate, ambos escritos en simultaneidad entre los años 400 y 415 e, igualmente, en Confessiones, compuesto en el año 400, Agustín presenta el problema del origen del tiempo y del mundo en vista de aquellos dos momentos de la creación divina. Pero si ésta fue cumplida simultáneamente en el ahora eterno, habría, entonces, dos fases en el fiat creador. Y, por otra parte, ¿éstas serían semejantes o diferenciadas en sus respectivos modos?


Si son diferenciadas, como lo señala Agustín, se abre la posibilidad de reconocer un doble campo de la memoria: una memoria psicológica que retiene las imágenes sensibles de las experiencias vividas y otra memoria subyacente y profunda que él llama “oculta” y “secreta”.  

Esta memoria profunda, o de las formas, se corresponde con  la primera fase de la creación del hombre, a imagen de Dios,  mientras que la memoria psicológica, o de las imágenes,  se constituye a partir de la creación del tiempo y de la formación del hombre del limo de la tierra, en la segunda fase de la creación. Las formas, por una parte, y las imágenes por la otra, determinan, en Agustín, dos concepciones diferenciadas de la temporalidad que afectan tanto a la percepción subjetiva del tiempo como a la comprensión del tiempo del mundo.

El fenómeno del tiempo, en consecuencia, adquiere en San Agustín, una trascendencia metafísica a partir de la inherencia  y el plegamiento sobre sí del tiempo del mundo y  del tiempo interior, que no se diluye en la temporalidad de las vivencias del yo, sino que es, también, forma originaria de la estructuración de los fenómenos del mundo.


Esta revelación de la temporalidad no pone frente a un interrogante:  ¿cómo el hombre, en Agustín, recupera a través del olvido, la memoria del enigma que las imágenes habían ocultado? El problema agustiniano del tiempo plantea una paradoja: ¿Cómo recuperar, desde un presente intemporal, la memoria de la esencia y del misterio del ser?


Sin embargo, los dos momentos de la creación del hombre que Agustín señala en 

De genesi ad litteram,   son   causa  de un   desdoblamiento de la memoria, respectivamente 

 a-temporal uno e intra-temporal el otro,  al rememorar sus respectivos objetos recordativos. 

La exposición agustiniana del tiempo en esta obra ofrece ciertas perspectivas, a mi entender, que explican y abren una dimensión de este problema, que la dominante subjetiva de la distentio animi impide ver en todos sus alcances.


No obstante, la vivencia de la duración distentio animi nos enfrenta a una doble aporía: por una parte nos incorpora en el fluir temporal que va del pretérito al futuro, pero sólo por el cruce fugado por un presente inextenso que, en cuanto tiempo, dice Agustín, tiende al no ser: quia tendit no esse.


Transportando este registro temporal al tiempo interior, como lo desarrolla en los libros X y XI de Confessiones, reconoce, en el instante fugado, la forma pura del tiempo que, por una parte, manifiesta el fenómeno del mundo en su contingencia, pero al mismo tiempo despeja, en su punto aleatorio y contradictorio, la presencia de lo eterno.


Pero al hacerlo, libera una bipolaridad de tensiones y fuerzas generadoras de una patencia de la temporalidad que el acontecimiento y el misterio de la Encarnación del Verbo revierte y pliega sobre sí el tiempo del hombre y la eternidad en el kairós  temporal que  resuelve la libertad en la gracia. 

San Agustín comienza el libro X de Confessiones con una  afirmación sobre el abismo de la conciencia humana que nada guarda de oculto ante Dios. “¿Qué podría haber oculto en mí, aunque yo, Señor, no te lo quisiera confesar? Lo que haría –afirma en su bella imploración- sería escondérteme a ti de mí, no a mí de ti,” y páginas más adelante le dirige a Dios aquella desgarradora pregunta: “¿Acaso entonces, Señor Dios mío, yo no soy yo?” nunquid tunc ego non sum, domine Deus meus?  que  refleja de manera patética el carácter ambiguo y equívoco de la existencia humana que, sin embargo, conserva, como presentimiento, el recuerdo latente de su naturaleza,  desde la diferenciación de los dos momentos de su creación.

Esta bipolaridad podría  señalarse como la dialéctica   agustiniana del tiempo que se resuelve en la figura trinitaria y cuyos elementos, al mismo tiempo diferenciados y convergentes,  se sostienen por la tensión de sus fuerzas. Estos podrían definirse como:

1) El desdoblamiento del yo por la duplicidad del origen del tiempo, que escinde su ser entre el alma y el cuerpo y  su  mente, bipartida entre su origen y el reflejo de sí en imagen.

2) La cohesión intra-temporal de los dos campos de la memoria: memoria sui y memoria Dei.
3) La a-temporalidad del instante en su plegadura sobre el tiempo vivido como enigma de la eternidad. El tiempo, en consecuencia, es depositario de un origen a-temporal, por lo que es trascendido y captado temporalmente en su connotación de tiempo vivido.

        En vista del horizonte agustiniano de la temporalidad y de su plural valencia metafísica entre tiempo y eternidad puede formularse la siguiente hipótesis de trabajo a desglosarse en el transcurso de este encuentro:


El alma realiza su propia “semejanza” temporal con la a-temporalidad de su origen en el presente fugado de su tiempo, insostenido por el cuerpo, que remite a un más-allá-de-sí: al pasado o al futuro, en que la memoria, presente a sí misma en la distentio animi, temporaliza  lo real, para convertir al fenómeno del mundo, desde sí, en  reflejo enigmático de la eternidad.

 
En su tratado De genesi ad litteram, San Agustín desarrolla, como vimos, su análisis sobre la creación del mundo y del hombre y expone allí su concepción sobre el origen del tiempo que explica según dos  fases  simultáneas en la eternidad del ahora creador pero diferenciadas, no por el tiempo, sino por la causalidad de su origen. 


En la primera fase de la creación, según  Génesis I, Dios creó “desde el principio del tiempo las cosas creadas que habían de nacer después con el tiempo”, quae post accessu temporis orirentur VI,1,2 , en una dimensión, por lo tanto a-temporal. La creación del hombre lo fue, entonces,  en su estado latente, de modo potencial e invisible, en que el nacer para el hombre le sería en un después, en el correr de los tiempos.
 


En esta naturaleza anteriormente existente –escribe Agustín- existía algo espiritual y en ello creó Dios las razones causales de los seres futuros; de ellas advendrán, desde su estado de latencia, las cosas que han de nacer, entre ellas el compuesto humano alma-cuerpo, por los días agregados en el transcurso temporal,  in curso temporum et per diebus appositis.
          El ser del  tiempo, como lo analiza Agustín en su tratado,  presenta un origen diversificado que aparece, en un principio, como  pre-formación  de la temporalidad, que no implica duración ni trascurso temporal real, cumplida en la creación del sexto día con la creación del hombre “a  imagen y semejanza de Dios”, junto con los otros seres de la naturaleza.  


En esa pre-formación primordial de los futuribles están las formas-formables del compuesto humano alma-cuerpo en el limo de la tierra que luego, pero simultáneamente (acrónicamente, diría, en un oxímoron) creó el tiempo del hombre y del mundo según Génesis II.
Es a partir del ahora a-temporal, en la simultaneidad originaria  del envolvimiento de las formas potenciales sobre su corporalidad  que las razones seminales se desplegarán en el transcurso de los tiempos. 

Pero, según lo expone Agustín en el  De genesi al litteram no habría, en consecuencia, sólo una doble heterogeneidad entre el tiempo y la eternidad que son inconmensurables, sino una tercera instancia que es mediadora entre ambos, que es el fiat del Deus dixit  que crea con su Palabra las formas del tiempo que el alma incorporará en su corporalidad.

Es así que el alma imprime en el hombre un movimiento de conversión a sí al reconocer en el Verbo la imagen crística temporal-eterna desde la a-temporalidad  de su primer momento creador que libera en ella una memoria profunda trans-psicológica, que tiene su correlación con el olvido de que habla Agustín en el libro X de Confessiones, y debe ser recuperada por la decisión de su presente fugado.

El problema del tiempo, desde esta perspectiva, se articula en una estructura trinitaria que puede enunciarse según tres momentos: en un principio la eternidad luego, en correspondencia con ella como su fenómeno,  la a-temporalidad como mediadora  y, en tercer término, el tiempo, por el que le serían inherentes a la   memoria  tres planos o niveles ontológicos: el psicológico de la experiencia vivida como distentio animi,  el inteligible de la  acies mentis en el ejercicio de la intentio y el trans-temporal como signo y enigma de la eternidad. 

Esta  estructura triádica convierte a la memoria en una compleja morfogénesis, es decir, en una generación de formas  desde el centro a-temporal de la interioridad, devenido de la primera fase de la creación del hombre “a imagen y semejanza de Dios” como su fundamento ontológico, que la memoria profunda recupera.

No es suficiente, entonces, explicar el fenómeno de la temporalidad en términos del despliegue de la distentio animi y de ésta en su diferencia con la eternidad, sino que es indispensable,  comenta Agustín en un concepto determinante de esta situación, “estudiar el alma en sí misma, antes de ser partícipe de Dios y en ella encontraremos su imagen”, según escribe en  De Trinitate, XIV, 8, 11:  in se ipsa consideranda mens antquam sit párticeps Dei. 

Aquí repercute la aporía antes señalada entre el fluir temporal de la distentio que va del pretérito al futuro, pero sólo por el cruce del presente fugado que es la única dimensión temporal de que dispone el alma a la que, paradójicamente, le es inherente la  a-temporalidad de aquel primer momento de la creación,  con la que ella realiza su propia “semejanza”.


Siendo el hombre imposibilitado de representarse frente a la infinitud de lo eterno, en cuyo ahora fue creado, sin embargo Agustín afirma que la eternidad opera ya en lo más profundo de la constitución del tiempo por el alma. Por eso  incita a la memoria a descender hasta las profundas oscuridades de aquella primera fase de su creación para encontrar allí la  imagen divina, presente en ella. 


La presencia de lo eterno en el alma los es por imagen y reflejo. El fenómeno del mundo le muestra los signos de la creación divina, velados y encubiertos, con los cualles ella realiza su propia “semejanza” desde la memoria profunda, de la memoria Dei, que guarda en sí.

Esta intersección entre lo temporal y lo eterno que el alma asemeja, es suspensión temporal del  devenir manifiesta como a-temporalidad del instante fugado, que convierte el decurso de la distentio en una instancia decisiva, al mismo tiempo contingente y absoluta, por la resolución inmediata de su acto que demanda.

Este plegamiento del absoluto de la autoconstitución del yo sobre su ahora contingente no es ausencia o falta de la noción impresa del valor,  sino que es suspensión de la efectuación, es decir,  presencia de lo potencial que debe constituirse, con su determinación, en el  instante fugado de su tiempo evanescente. Es el punto fontanal por el cual el objeto inmanente a la memoria comienza a ser en el  ahora decisivo de su  acto.

A medida que el alma reactiva, desde su memoria profunda, los “secretos arcanos”, como los llama Agustín, que ella guarda, recupera, desde su invisibiliter videre, las formas inteligibles  latentes en su  reminiscencia que, a diferencia de la platónica, es sin preexistencia.  En esta visión inteligible se le aparece  la diferencia entre el tiempo y la eternidad en su modo de antítesis, pero  su  “semejanza” que el alma descubre en sí, impide que la disimilitud se resuelva  en la contradicción.

El puente de comunicación entre el tiempo y la eternidad es la Encarnación del Verbo. En la Palabra hecha carne convergen, en un presente, lo absoluto y lo contingente, por cuya  “semejanza”  el hombre participa del misterio de lo sagrado sin reducirse al idealismo neoplatónico. 

La diferencia entre el cuerpo y la generatividad de las formas que el alma  imprime al cuerpo como  principio interno que actúa en él, vivificándolo (anima vivificans corpus)  se resuelve en el movimiento vital que es la forma y el principio de sus operaciones. Este complexo interpone su diferencia  e impide  que la distenctio animi se reduzca a su pura percepción subjetiva del tiempo.   

La interioridad agustiniana tiene, siempre, ante sí lo significable en cierne, como lo Otro,  que el cuerpo convierte en absoluta autodonación proto-óntica del ser,  que la memoria  profunda recupera desde su naturaleza originaria.

La memoria, en Agustín, en cuanto facultad  del alma, es constitución trans-psicológica  del intellectus que no sólo subjetiviza, sino que esencializa el tiempo del mundo. Para ello es necesaria la función mediadora de la a-temporalidad en cuanto forma pura del tiempo, a fin de que lo inteligible de su esencia se manifieste en la negatidad de lo empírico en el instante fugado.

La negatividad dinámica  del presente que tiende al no ser es imagen invertida de la eternidad inmutable que el Verbo reconcilia por su semejanza y cuya Palabra, por  fenómeno de imagen, el alma “asemeja” en sí, en un tiempo que es anihilizado por el olvido del instante pero que recupera por aquella memoria “oculta y secreta” de que habla  Agustín.


Imagen del tiempo y enigma de la eternidad lo  son, para la memoria,  cuando por el fenómeno de lo más allá de sí, por lo pretérito o lo futuro, ella  temporaliza al mundo (“en ti, alma mía mido los tiempos”),  plegando sobre sí  la duración de su propio tiempo vivido y la a-temporalidad del instante, para constituir el  fenómeno temporal del mundo para que, entonces sí, el alma pueda medirlo  desde la intuición de la esencia y  la  gracia de la iluminación. 

Se encabalgan, así, en una estrecha relación la a-temporalidad del origen como ratio causalis y la memoria del presente fugado que la contiene y que la voluntad une para desplegarlas en su duración temporal. Para San Agustín, como para la fenomenología contemporánea, la retención y representación de un contenido inconsciente es imposible: siempre hay un contenido latente en la memoria que la intentio animi,  desde el signo,  intenta develar. Es el realismo de la significación  en Agustín el factor que,  por mediación del signo, el alma recupera del olvido la inmanencia del sentido que anhela. Pero, la única disponibilidad que tiene a su alcance es la alteridad del signo que debe interpretar en su instante fugado para que la realización de su acto, como más tarde lo verá Kierkegaard, dé el salto a lo relgioso.


“¿Es que ve algún fin excelso –escribe Agustín en De Trinitate, X, 3, 5-, esto es, su seguridad y su dicha, merced a una secreta memoria (quamdam occcultam memoriam) que no le abandona en su peregrinación hacia lejanas playas, y cree no poder alcanzar esta meta sin conocerse a sí misma?” 


Este núcleo genético del pensamiento agustiniano se desarrolla desde una raíz interior a la memoria, explicitada como intencionalidad hacia su objeto, ya sea psicológico o trascendental, como lo expone en el libro X de Confessiones. Allí, la temporalización se introduce por la memoria, a través de las imágenes de las formas percibidas, a disposición del pensamiento por el recuerdo. Esta reflexión sobre sí del alma por  la memoria, “en su penetral amplio e infinito”, determina la pura espacialidad de “un lugar interior que no es lugar”, interior locus, non locus, como dice en el capítulo VIII de aquel libro.

Pero más allá de esta memoria imaginante a partir de la experiencia, el realismo gnoseológico agustiniano  produce las cosas mismas (gerit res ipsas) inmanentes al alma ideativa  que se manifiestan en  las formas  inteligibles  del  arte, el lenguaje y la dialéctica. 


En un nivel más profundo que no pertenece a la memoria (sed in memoria non erant),  descubre en sí tres géneros de cuestiones sobre la verdad del ser: “si la cosa es, qué es y cuál es”,  por cuya evidencia y certeza se le patentiza la esencia metafísica de las cosas.


En correspondencia con esto está  “la virtud de la memoria respecto de sí”  (sicut sese habet vis memoriae), en relación a las afeccioneas del  ánimo desde la notio impressa boni como noción trans-empírica del valor.


Hay, también, una fase trans-psicológica numerante de la memoria “que contiene, dice en el capítulo XII de las Confessiones, las razones y leyes infinitas de los números y dimensiones” que numeramos, pero “otros muy diferentes son aquellos con que numeramos”. 


Señala, allí también, San Agustín una rememoración originaria “por la que vemos las cosas interiormente y en sí mismas, sin imágenes, que  recogemos con el pensamiento lo que se ocultaba disperso y confuso  en aquella memoria profunda” que recompone esa dispersión  en una estructura temporal conectiva (ex quadam dispersione colligenda) como la denomina.  


La memoria primordial  conserva contenidos dispersos y confusos, sin imágenes sensibles, a que se refiere Agustín en el capítulo XI, los cuales pueden ser recuperados por la acción del colligere in cogitando, por la función del pensamiento que los reúne y ordena en la unidad de su nuevo espacio inteligible.

Confluyen en este punto las líneas tendidos hasta aquí en el señalamiento del doble campo de la memoria, según las dos fases de la creación del hombre, como imagen de Dios y como formado del limo de la tierra, a-temporal una y temporalizante la otra. Por otra parte, el intellectus hace la reminiscencia –reminiscencia sin preexistencia- de aquellos momentos diferenciados para constituirlos en  “realidades inteligibles arquetípicas”, en res intelligibiles, como ideas, formas, razones o nociones, que tienen diferentes modos, según el  desdoblamiento  originario de  ambas memorias. 

El pensamiento, desde la fluencia temporal de los instantes que su cuerpo nihiliza, los recoge en sí y los unifica en la duración de la distentio animi.   En este continuum  retentivo de cambios incesantes, la intentio animi, por su parte,  se reconoce en el despejamiento de una experiencia pura del tiempo. En el modo de fluencia de cada instante, fugado en la continuidad de sus cambios,  el animus realiza su propia semejanza intencional   con la a-temporalidad,  como imagen  fenoménica de la eternidad.

Sin embargo, esta conciencia, para no reducirse a la duración bergsoniana con su riesgo de subjetivismo, requiere el paso posterior hacia una fundamentación objetiva del tiempo,  que es el esfuerzo más denodado que demanda el pensamiento de Agustín.

 Esta  función de la memoria que rescata residuos mnémicos arcaicos sólo se explica desde aquella  doble estructura de la temporalidad, una potencial y otra actual.  La primera, la de  creaturas “vivientes” creadas en su  ratio causalis, y el hombre a imagen de Dios, en un fuera-del-tiempo que la memoria profunda retiene en la materia spiritualis de la primera fase de la creación.  

Es ésta una temporalidad virtual.  Es aquello que el agustinismo aviceniano posterior podría llamar la temporalitas tantum, una a-temporalidad que no es la in-temporalidad  vacía del empirismo, sino la dimensión a-temporal  neoplatónica, que no es intra-temporal,  sino potencial e inmanente temporalización  originaria en los seres creados,  no   todavía realmente tiempo, sino condición natural y necesaria de serlo.

Por otra parte, Dios crea, en la segunda fase, el tiempo real al formar al hombre del limo de la tierra,  junto con su cuerpo,  inspirándole  el  soplo de vida y constituirlo en co-partícipe de la destinación providencia divina en la historia.

Es a partir de esta concepción del tiempo que la memoria profunda se vislumbra en sí como sentido del misterio y como enigma de la eternidad; eternidad que no puede aprehenderse  inteligiblemente sino bajo el modo fenoménico de la negatidad de lo a-temporal, como forma de la alteridad entre lo temporal y lo eterno, entre la mutabilitas entium y el splendor aeternitatis Dei.

En el capítulo XI del libro X de Confessiones San Agustín se refiere a esa re-memoración originaria, cuyos contenidos es preciso repensar nuevamente desde una intuición pura del tiempo por la ratio causalis que los creó. La memoria profunda  los recoge  (colligitur) y los piensa desde la inteligibilidad del cogitare de sus formas.  
Considerando
 el devenir dinámico del tiempo y de la historia, esta diferenciación entre las formas racionales y la realidad del mundo aparece con  toda su dramaticidad por la contingencia de la condición humana. 

¿Cómo explicar, entonces, la inserción del hombre en una estructura temporal formada por instantes fugados que lo acojan en un sentido trascendente?

¿Cómo explicar el cogitare de la collectio, en el curso de la mutabilitas, es decir, cómo pensarse en el contexto temporal de una historia salvífica del mundo a partir del presente inexistente?  ¿Cómo y desde dónde pensar el conjunto histórico y comunitario por el que se vislumbre el horizonte de la esperanza humana?

Aquí se plantea, a mi modo de ver, la  difícil disyunción que se presenta al estudio de la compleja concepción del  tiempo en Agustín,  entre el tiempo interior y el tiempo del mundo,  que en él  aparecen orientados hacia una unidad trascendente.

La actividad del animus en sus funciones de memoria, atención y expectación, se acentúa para contraponerla al tiempo cosmológico, generado por el movimiento físico en Aristóteles. Pero, a esta contraposición de ambos modos de la temporal le debe corresponder  un  análisis sobre la fundamentación del origen del tiempo.

Desde la óptica de la creación, es posible reconocer, en Agustín, un origen del tiempo marcado con una fuerte interioridad de que carece el tiempo aristotélico, pero correlativamente, en la noción agustiniana del tiempo aparece una necesidad de comprensión  de la fuerza y la naturaleza del tiempo (vis et natura temporis) con que medimos el movimiento de los cuerpos (Conf., XI, 23, 30).  

Esta fuerza organizadora, inherente al tiempo, de la cual participamos y con la cual medimos el movimiento, implica una constitución real simultánea de la actividad del  animus y de  su intervención inteligible  en las formas  de los seres creados.   Estas formas inteligibles, como vimos son,  entre otras,  el número, la esencia, el valor y el orden  que las cosas conservan en potencia, por las rationes causales, que el hombre conserva como imagen de Dios.  El animus temporaliza al mundo por la  distentio temporal, como fundamental estructura participativa en la creación: si nada fuese no habría tiempo presente, dice en Confessiones XI, 14, 17. 

Desde estas coordenadas temporales, la  memoria profunda recupera la esencia, ínsita en  la ratio causalis, y por ella, la cifra con que mide el movimiento. En esta tensión temporal entre la intentio y la distentio, entre intencionalidad y duración, el hombre se reconoce en la ambivalencia de su memoria,  como memoria numerante y memoria sui,  desde la potencia metafísica  que le imprime la compresión de fuerzas de la interioridad antropológica  dentro del horizonte cosmológico. Resuelve, así, Agustín la ambivalencia  entre la idealidad del tiempo como cifra y co-principio de la forma y  la radical reflexividad y torsión sobre sí  del animus con la imago Dei, en el continuum ideal-real de  duración e intentio, simultáneas, de alma y mundo.
En unos hermosos pasajes de Confessiones del libro XII, entre los capítulos 4º al 6º, Agustín aborda  el problema de cómo las formas rememoradas prenden en la materia de las cosas mudables para conocerla en sí,  punto en que  consistiría la fundamentación del origen del tiempo a partir, luego,  de la misma corporalidad.

“La informidad de la materia, escribe Agustín en referencia a la primera fase de la creación, fue dada a conocer a los hombres con el nombre de ‘tierra invisible e incompuesta. Y así, cuando nuestro pensamiento busca en ella qué es lo que alcanza el sentido y dice para sí ‘no es una forma inteligible’, . . . porque no hay qué ver ni qué sentir en cosa invisible e incompuesta, mientras el pensamiento humano se dice estas cosas, esfuércese o por conocerla ignorando o por ignorarla conociendo”.

Pensar la fluencia de instantes en una estructura temporal que los retenga, es decir, en términos agustinianos, cogitare la mutabilitas rerum en un continuum retencional de un tiempo qui tendit non esse, sería descubrir la temporalidad inmanente del presente fugado como fundamentación del origen del tiempo. Ya no sería, en consecuencia, pura percepción subjetiva, sino  el conjunto de las  mutabilitates colligendae de los acontecimientos, en una estructura temporal  como síntesis  y articulación  de los instantes recogidos, a los que le imprime su forma. 

San Agustín accede, así,  al  núcleo  originario  del tiempo, mediante un giro metafísico de fuertes consecuencias.  En Confessiones XII, 6, 6,  hace emerger las formas de la temporalidad a partir de la mutabilidad misma de los cambios: “La mutabilidad misma de las cosas mudables, escribe en el capítulo VI del libro XII,  es pues, capaz de todas las formas en que se mudan las cosas mudables.”

(Mutabilitas enim rerum mutabilium ipsa capax est formarum omnium, in quas mutantur res mutabiles).

De esta manera sostiene y funda la forma del tiempo sobre la evanescencia de los instantes fugados, es decir, la recuperación del ser del tiempo se hace desde la diversidad continua de las modificaciones.  Por eso es indispensable, dice Agustín en un pasaje ya citado de De Trinitate,  “considerar el espíritu en sí, antes de ser partícipe de Dios, y descubrir en él su imagen,” remitiendo a una originariedad primordial.

A esta vuelta sobre sí de la memoria en busca de su origen es, precisamente, que se refiere con el conocido ejemplo del himno de San Ambrosio Deus creator omnium, en el capítulo XXVII del libro XI de Confessiones, que resume su concepción del tiempo.

El primer verso que consta de ocho sílabas,  alternando  las breves y las largas, siendo las primeras unidades simples respecto de las segundas más largas, que valen un doble tiempo dentro de la métrica del verso.

Pero cuando suena una después de la otra es imposible retener su duración para distinguir entre sí los valores temporales de cada una desde su comienzo hasta su final.

“¿Qué es, pues, lo que mido? –se pregunta-.

¿Dónde está la la breve con que mido?   ¿Dónde la larga que mido? Ambas sonaron, volaron, pasaron, ya no son.”  Iam non sunt. No obstante, insiste, yo las mido.

“Luego no son aquellas sílabas, que ya no existen, las que mido, sino mido algo en mi memoria y que permanece en ella fijo.”  Aliquid in memoria mea metior quod infixum manet.  “En ti, alma mía, mido los tiempos, así como también medimos los silencios en su duración más larga o más breve.

La lectura  de este pasaje de Confessiones, dentro de su aparente sencillez, encierra, paradójicamente,  toda  la enorme complejidad de la noción  agustiniana del tiempo. En su síntesis podemos advertir los temas  que giran sobre la fundamentación del origen del tiempo que Agustín expone en su obra.

En principio, según el esquema bipolar de la exposición, vemos en su texto, expuesto con claridad, el desdoblamiento del yo, antes señalado, entre su origen y el reflejo de sí en imagen. Este desdoblamiento se corresponde, también, con las dos fases de la memoria, la memoria psicológica y la memoria profunda o memoria del origen.

La primera se reconoce en las imágenes que produce cada  sensación o percepción y despierta en el ánimo una representación semejante, dotada de una determinación temporal. La imaginación es, entonces, el origen del tiempo en su aspecto psicológico.

“En efecto, escribe Agustín, nombro la piedra, nombro el sol, y no estando estas cosas ya presentes a mi espíritu, están ciertamente presentes en mi memoria en imágenes” (Confessiones,  X, 15, 23).

Pero, desde la memoria trans-psicológica o memoria del principio,  en que el hombre rememora aquella primera fase de su creación en el sexto día que, con Gilson, podríamos definir como “reminiscencia sin preexistencia”, la fundamentación del origen del tiempo sería el aún-no-tiempo en que fue creado. El tiempo trascendental en que la memoria aprehende la distentio animi a partir de la creación de su cuerpo, no puede ser sino a-temporal, en cuya  a-temporalidad el hombre  encuentra la fundamentación del  origen del tiempo.  El instante fugado en su anihilización del presente es el tiempo real del hombre, la a-temporalidad, en el sentido en que aquí he explicado, que es “la memoria presente a sí misma” , que dice Agustín, y que espera la trans-temporalidad del eschaton del octavo día, que guarda el  enigma de la eternidad.

En vista de ello, podemos distinguir los temas relevantes que Agustín destaca en su análisis del himno de San Ambrosio.

1) La fluencia temporal de instantes en la continuidad de los puntos o  sílabas,  define una secuencia métrica con determinados valores de intensidad, breves o largos.

2) Cada uno de esos puntos o sílabas caracterizan un modo de  fluencia temporal efímero, en el ahora de su presente fugado que carece, como dice Agustín, de extensión  temporal,  y sólo se muestra en un continuum de archi-impresiones evanescentes que, a diferencia de la memoria psicológica, no deja imágenes puntuales. Las expresiones de Agustín son estremecedoras: “el canto del himno, escribe, sonó, ciertamente; mas lo que resta, sonará, y de esta manera llegará a su fin, mientras la atención presente traslada el futuro en pretérito, disminuyendo el futuro y creciendo el pretérito hasta que, consumido el futuro, sea todo pretérito.” (Confessiones, XI, 27, 36). Y en otro pasaje (IV, 10, 15, dice que “las cosas, cuanta más,prisa se dan por ser, tanta más prisa se dan a no ser
   . . .quo magis celeriter crescunt, ut sint, eo magis festinant, ut non sint.” 

3) En consecuencia, el tiempo presente, al pasar por un punto, carece de espacio.       Igualmente las sílabas del himno “antes de que sonaran eran futuras y no podían ser medidas, por no ser aún, pero tampoco ahora lo pueden ser, por no existir ya”.Puede decirse, entonces,  que el instante fugado es lo recién-ya-sido del ahora.
4) La retención de las sílabas-puntos en la articulación de sus diferencias, en determinación recíproca, constituye la unidad estructural del himno. La attentio animi,  actuada por la voluntad que compone o separa los términos en combinaciones diversas, unifica las partes por la acies mentis en el presente viviente de la  pura inteligibilidad del todo: “Para que sea posible la visión del pensamiento, escribe en De Trinitate, XI, 10, 16, ha de surgir en la memoria, por intermedio de la visión del sentido, una cierta semejanza, donde reposa la mirada del alma cuando piensa, al igual que la vista del cuerpo reposa en el objeto cuando mira.”

5) Esta conjunctio ac separatio simultánea, de los puntos-sílabas, desde la unidad del sentido del canto, junta y separa los valores de intensidad de sus puntos o instantes fugados en la intuición pura de la unidad inteligible de la estructura. Así, el valor relativo de los puntos-sílabas  del himno, dispersos en los presentes fugados   del  canto,  dependen del valor absoluto de la intuición pura del sentido que los unifica en la estructura que, en Agustín, es imagen trinitaria,  recuperada por la memoria profunda de la imago Dei.
6) En el pasaje de Confessiones XI, 28, 38, convierte Agustín este tiempo del canto en  temporalidad  trans-psicológica   universal,     “así como sucede con el canto entero, acontece con cada una de sus partecillas y con cada una de sus sílabas; y esto mismo es lo que sucede con una acción más larga, de la que tal vez es una parte aquel canto; esto es lo que acontece con la vida total del hombre, de la que forman parte cada una de las acciones del mismo; y esto es lo que ocurre con la vida de la humanidad, de la que son parte las vidas de los hombres.”

Finalmente resta definir, en el planteo agustiniano, el punto de convergencia en la memoria entre lo temporal y lo eterno, punto que Agustín señala en su teoría del signo. El signo es el factor que traspone el orden de las cosas sensibles a la dimensión de la alteridad sobrenatural.  En un sentido general, Agustín define, en De doctrina christiana II, 1 al signo “como aquella cosa que, además de la forma presentativa (praeter speciem) que en sí tiene y presenta a nuestros sentidos, hace que nos venga al pensamiento otra cosa distinta  (aliud aliquid). 



  Signo, acción y  palabra, en Agustín, conjugan, desde su figura trinitaria, un valor de significación como significante puro (preterido, según la definición) que transforma, por la intención,  al objeto en fenómeno de su acto, y al tiempo que lo involucra en a-temporalidad fenoménica como enigma de la eternidad. 


Estremecimiento de aquella memoria primordial, como desde un inconsciente, como la llama Gilson, abismal y profundo,   que lleva el acto de significar hasta sus límites, en función de signo para  la inventio  de las inteligibilidades, por sobre  las firmezas del referente, aun a riesgo de perder sus soportes y  enfrentarse al enigma.


Agustín, en un gesto de extrema radicalidad, incorpora, en el doble movimiento de la a-temporalidad, la distentio de su existir y la imagen de Dios que el hombre asemeja en su acto, por cuya consistencia, entre lo temporal y lo eterno, su presente fugado cobra un valor absoluto, en relación a aquel ahora que lo integra al enigma de la eternidad.


El problema del tiempo y la memoria, por lo tanto, no puiede tener un origen puramente empírico o psicológico, sino que asume, asimismo una específica dimensión onto-teológica como función mediadora entre los problemas existenciales y la reflexión intelectual. La medida del tiempo no puede ser inmanente al fenómeno mismo, pues desaparecería en la vorágine del devenir o en los pliegues de la subjetividad. Por ello es que la problemática del tiempo se resuelve, en Agustín, según tres planos o niveles trascendentales que se implican recíprocamente:


En primer término, la analogía cristológica que induce a Agustín a referirse al acto creador de Dios en un principio, esto es, en su Verbo, que se encarna en la historia y que es Palabra del Cristo, Maestro interior del alma, como acontecimiento salvífico.


La lectura de la creación en el De genesi al litteram hace converger esos  tres momentos en la simultaneidad del ahora creador, y señala la destinación providencial del mundo por Dios, que comporta, seminaliter, la participación del Verbo en la naturaleza humana, anterior al pecado.


En este punto la dimensión teológica de la memoria y del tiempo, en Agustín, deriva en uno de los aspectos más profundos, que es la “teología del intercambio”, que manifiesta en Jesús al hombre universal, porque esa “carne”  tomada de nuestra naturaleza, representa de alñgún modo a toda la naturaleza humana en su condición “crística”, creada y participada potentialiter por el mismo Verbo desde el Principio.


Solus Filius, quod est Verbum Dei, caro factus est, dice en De Trinitate, XV, 11, 20.


En un segundo término,  el ejercicio de la memoria remite a la rememoración profunda de una memoria arcaica y originaria del misterio del tiempo.


En un tercer término y, en correspondencia con estos dos aspectos, la vía indirecta de los signos, que trasponen la realidad al plano supra-natural de la alteridad, en lo Otro.


Agustín en De doctrina christiana, II, 1,  define al signo “como aquella cosa que, además de la forma presentativa (praeter speciem) que en sí tiene y presenta a nuestros sentidos, hace que nos venga al pensamiento otra cosa distinta (aliud aliquid).


El signo reduce, en el praeter, en el más allá de sí, desde su otredad, lo real del mundo en el enigma, donde aquella memoria primordial rememora su inconsciente abismal y profundo, “aquella tierra  invisible con tinieblas sobre el abismo” y la materia informe e incompuesta, de que habla en el libro XII de Confessiones, de cuya informidad y casi-nada habrían de hacerse todas las cosas del mundo que Agustín equipara, como el himno de San Ambrosio, con la condición humana. 
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