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EL MAESTRO-INTERIOR EN SAN AGUSTIN

JOSE PENALVA BUITRAGO

Introduccion

Agustin de Hipona (354-430) es el maximo exponente de los grandes
Padres de la Iglesia en Occidente. A nosotros nos interesa porque ha llega-
do a ser un referente cldsico en la teorfa de la educacion, como recordara
Luis Vives y su amigo Erasmo. Nuestro estudio se va a centrar en su obra
De Magistro. En ella San Agustin expone los aspectos esenciales de la teo-
ria de la ensefianza. Considera el proceso en que consiste la ensefianza, pero
enfocando la cuestién desde su aspecto nuclear: la relacién entre educador
y educando. La atencién de la teorfa de la ensefianza, para San Agustin, no
reside tanto en el educador, ni en el educando, como en la relacion misma
que acaece entre ambas personas. Entiende el proceso de ensenanza como
una relacién, un juego de libertades en el que el maestro cultiva en el joven
las semillas de humanidad, y el alumno va adquiriendo, poco a poco y a lo
largo de un camino costoso, la autonomia.

En De Magistro hace una “puesta en escena” del momento decisivo del
proceso de ensefianza. Abandona los aspectos superficiales del proceso de
ensefianza y considera sélo el niicleo de la cuestién. Por decirlo de un modo
grafico: si estuviéramos grabando lo que sucede en ¢l alma del hombre en
el momento del aprendizaje, pero en el momento mds decisivo, que es, en
sintesis, el paso de la esclavitud a la libertad, y describiéramos lo que allf
sucede, obtendriamos un relato como el De Magistro'. La intencion de esta

I Rdiciones: Patrologia Latina, 32-46 (Parfs). Obras completas de San Agustin K-
XXXIX, Madrid, BAC, 1946-1993 (ed. de los PP. Agustinos espafioles). Repertorios biblio-
gréificos: Lazcano, R.: «Informacién bibliografica sobre San Agustin en castellano», Revista
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obra es describir el camino del espiritu en su formacion o el camino que
recorre el “intra-yo” (hombre-interior)? para desplegar todas sus poten-
cialidades, hasta llegar a la libertad médxima. Ese camino consiste en ir

Agustiniana (Madrid) 29 (1988) al 31 (1990); 22 (1992)- 34 (1993). Andresen, C., Biblio-
graphia Augustiniana 1960-1970, Darmstadt 1973, (2° ed.). Bavel T.V., Répertoire biblio-
graphique de S. Augustin 1950-1960, Steenbrugge 1961. Seleccién bibliografica, agrupada
por temas, en Capdnaga, V.: «Bibliografia» en Obras de San Agustin, Madrid, BAC, 1979,
709-744. Sobre su pensamiento: Alvarez Turienzo, S., Imagen del hombre y su puesto en la
creacion. San Agustin, Salamanca, Universidad Pontificia, 1988. Gilson, E.: «Introduction
I’étude de saint Augustin», coleccién Etudes de Philosophie médiévale, 11 (1943) Paris (2°
ed.). Balthasar, H.U.: «Agustin», Gloria II: Estilos eclesidsticos, Madrid, Ed. Encuentro,
1986, 95-142. Ratzinger, J., Volk und Haus Gottes in Augustinus Lehre von der Kircke,
Munich, 1954. Gonzélez de Cardedal, O., La entrafia del cristianismo, Salamanca, 2001. Ber-
nardino, A., Patrologia 111, Madrid,, BAC, 1993 (3* ed.). J. Quasten, Patrologia, Madrid,
BAC, 1966. R. Trevijano, Patrologia, Madrid, BAC, 1994. Blondel, M., Dialogues avec les
Philosophes. Descartes, Spinoza, Malebranche, Pascal, S. Augsutin, Paris, 1966, Arendt, J.,
«Der Liebesbegriff bei Augustin», Philosophische Forschungen, Berlin, 1929. Clark, M., S.
Agustin, filésofo de la libertad, Madrid, Ed. Augustinus, 1961. Para su vida y evolucién espi-
ritual disponemos de tres fuentes: la mds importante son sus Confesiones, donde revisa su
vida hasta el 387; en las Retractationes pasa revista a su actividad literaria hasta el 427; su
amigo y discipulo Posidio de Calama escribi6 la biografia de Agustin al poco de su muerte en
430. Biograffas: Hospital, B., Vida de San Agustin por S. Posidio, Madrid, 1959. Capanaga,
V., §. Agustin, Barcelona, Cldsicos Labor, 1951. Brown, P., Augustine of Hippo. A Biography,
London, 1967. Guilloux, P., El alma de S. Agustin, Barcelona 1930. Sobre el pensamiento
educativo de Agustin: Caturelli, A., La doctrina agustiniana sobre el Maestro y su desarrollo
en St. Tomds de Aquino, Cérdoba, 1954. Rimaud, J.: «<Le Maitre intérieur», S. Augustin 55-69
(1939) Paris. Garcia Alvarez, J.: «El didlogo “De Magistro” de San Agustin», Communio
(mayo-junio 192), 251-258. Nardi, B., Il pensiero pedagogico del Medioevo 1, Firenze, Clas-
sici della pedagogia italiana, 1956, Kevane, E., Augustine the Educator. A Study in the funda-
mentals of christian formation, Westminster, 1964. Oggioni, E.S., Agostino filosofo pedago-
gista, Padova, Saggi, 1949. Eggersdorfer, FX., Der HI. Augustinus als Pidagoge und seine
Bedeutung Fiir die Geschichte der Bildung, Freiburg, 1907. W. Jaeger, Cristianismo primiti-
vo y paideia griega, México, FCE, 1965 (titulo original: Early Christianity and Greek Pai-
deia, The Belknap Press of Harvard University Press, 1961). H.-I. Marrou, Historia de la edu-
cacion en la Antigiiedad, Madrid, 1985. Quiles, 1.: «La interioridad agustiniana en los “Soli-
loquios™», Fe y Ciencia 10 (Buenos Aires 1954), 25-48. Viola, R., «La interioridad agustinia-
na en *“De Magistro”», Ciencia y Fe 10 (1954), 73-76. Iriarte, J.: «S. Agustin y el tema de la
Interioridad: Espiritu conocimiento», Actualidad 3 (Barcelona, 1954). Capédnaga, V., «La inte-
rioridad agustiniana», Augustinus 1 (1956) 201-213; 2 (1957) 155-175; 3 (1958) 13-26. Mi
estudio se va a centrar en la lectura directa de: De Magisto, en Obras 111, Madrid, BAC, 1947
(versidn, introduccién y notas de Manuel Martinez), 669-759 (cito como “Mag.”), y otros
capitulos escogidos de: De Civitate Dei, en Obras, tomo XVII, edicién bilingiie de J. Moran,
Madrid, BAC, 1965, 57-122 (cito como “CD”).

2 El “intra-yo” no se identifica solamente con las estructuras cognitivas o intelectivas
del hombre. Utilizo el término para distanciarme del concepto de sujeto de la teorfa de la
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haciéndose mas hombre, es un proceso de formacion en humanidad. Y aca-
ece en un ambito de relacion con el Maestro, que €s, a la vez, guia del espi-
ritu y ejemplo de humanidad. En De Magistro San Agustin trata de descri-
bir de qué modo el Modelo (= la Persona misma del Maestro) consigue
arrastrar-despertar-formar a voluntad del alumno en el proceso de imita-
cion o seguimiento. Utilizando la terminologfa de San Juan de la Cruz. o del
Cantar de los cantares, San Agustin cuenta cémo el Amado seduce a la
Amada. Pero el foco de atencién de San Agustin no es ahora ni el Amado
ni la Amada sino el acto de seduccion que acaece €n la interioridad®.

Desarrollamos la investigacion en tres paries. En la primera se abordan
los problemas antropoldgicos, cémo concibe San Agustin al hombre
(“hombre-interior”) y qué es aquello que hay que formar en su interioridad.
En la segunda parte abordamos el problema de la relacién, es decir, c6mo
el “Maestro-interior” lleva a cabo esa transformacion interior en que con-
siste la educacion. Al final extraemos los pardmetros esenciales de la teoria
de la ensefianza de San Agustin. que pueden servir para inspirar o para
corregir las deficiencias de las teorfas vigentes.

1. La verdad interior

El objetivo central de la educacién para Agustin se resume en un ofreci-
miento al hombre de un maximo de libertad. La finalidad de la ensefianza
es, pues, la perfeccion, o, en otros términos, la elevacion de todas las poten-
cialidades humanas en un proceso de entrenamiento espiritual. Veamos
c6mo concibe este perfeccionamiento.

1.1. Ensefianza como formacion de la voluntad

El contexto de sentido en que se inserta la teoria de la ensefianza de San
Agustin es la “educacion de la virtud” del clasicismo. De Magistro €s un

ensefianza constructivista, vigente en nuestro sistema educativo, pues tiende a reducir la
interioridad a lo psicoldgico. El “intra-yo™, término con sabor hispano, y mds concretamen-
te unamuniano, es un concepto mas amplio. Se refiere a la interioridad del hombre, como un
mundo (propio e interior) compuesto par und complejidad de fuerzas, agru padas y dirigidas
todas por la propia identidad (o sentido intencional de la propia vida),

3 Pe Magistro la escribe en el ano 329, dos afios después de su bautismo en Milan.
Guarda cierta relacién con De libero arbitrio: el primero supone 4 Dios presente en el inte-
rior del alma; el segundo expone la marcha de la razén hacia Dios.
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didlogo filoséfico, que San Agustin mantiene con el joven Adeodato®.
Empieza la obra formulando el tema principal: ;puede enseiarse la virtud?.
la misma pregunta que preocupara a Platén en el Protdgoras. Deja cons-
tancia desde el principio que se inserta en ¢l horizonte de la cldsica educa-
cién de la virtud. Entiende, pues, la educacién como morphosis (forma-
cién). No concibe el “conocimiento” como una cuestién de herramientas
conceptuales ni como procedimientos cognitivos. La finalidad del conocer
es la formacién de la virtud®. El hombre es una realidad integra y comple-
Ja, que supera las meras estructuras psicolégicas (ya sean emocionales o
cognitivas).

La pregunta esencial de la formacién es: ,cOmo se puede “trans-formar”
el ser-interior del hombre para que pueda llegar a buscar desde lo hondo la
verdad y querer el bien? El objetivo de la ensefianza es “dar forma” a la
voluntad, “girar” la voluntad hacia la virtud. El problema de la ensefianza
en Agustin, como en Platén, es si el hombre es capaz de querer el bien,
como dird también en la Ciudad de Dios.

«Es de gran importancia saber cémo es el querer del hombre, porque, si
es desordenado, sus movimientos serdn desordenados, y si es recto, no s6lo
serdn inculpables, sino hasta loables» (CD XTIV, 6°).

La educacion, pues, se enfrenta con el problema de la existencia huma-
na en su globalidad. No afecta a una de las dimensiones humanas, sino a su
conjunto, al hombre entero. La cuestion es si el hombre es capaz de mante-
ner en “orden” su ser (justicia interior), es decir, si es capaz de regirse a si
mismo (racionalmente), para ser responsable ante si y ante el mundo
(accion justa). El término cldsico que sirve para definir la capacidad de
“direccion” propia, para introducir el “orden” en nuestro ser ¥, por tanto,
para ejercer un uso autonomo ante ¢l mundo, es la razén. Esta es la facul-
tad rectora del mundo interior del hombre porque es la fuerza capaz de
mantener todas la fuerzas interiores —deseos y pasiones— en su Jjusto lugar.

No es que Agustin niegue las pasiones humanas. Lo que dice es que,
para que no dominen al hombre. deben estar supeditadas a la razon’. Es
decir, el problema de las pasiones no es que deben dejar de existir. Agustin

*  El joven Adeodato, de 16 aiios de edad, el interlocutor del didlogo, es un monje de
Tagaste, al que Agustin llama “el hijo de su pecado” (Confesiones, 1, IX, ¢.VI).

5 Asi, pues, el tema sobre el que gira todo el libro es, como dice en el cap. XI: «como
si yo te preguntase si no hay nada que pueda ensefiarse con palabras —que es de lo que tra-
tamos-» (Mag. 12, 40). Es decir, la ensefianza de la virtud.

¢ Recuerdo que con “CD” cito a La Ciudad de Dios de Agustin,

7 «Pero, dirigidas y enderezadas por la recta razén estas afecciones hacia su fin pro-
pio, ;quién osard llamarlas enfermedades del alma o pasiones viciosas?» CD 9,3,
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niega expresamente la “impasibilidad” del alma”. El problema es que han
de ser “conducidas” rectamente® como condicién indispensable para la
autarquia. En definitiva, las pasiones son buenas s6lo si estdn dirigidas
“racionalmente” hacia la “salud del hombre™".

«En conclusion, el querer recto es el amor bueno, y el querer perverso,
el amor malo. Y asi, el amor dvido de poseer el objeto amado es el deseo:
la pasién y el disfrute de ese objeto es la alegria; el huir lo que es adverso
es el temor. y el sentir lo adverso, si sucediere. es la tristeza. Estas pasiones,
pues, son malas, si es malo el amor, y buenas, si es bueno» (CD X1V, 7).

La rectitud de las acciones depende, pues, de la “autoposesidn”, es decir,
del control del hombre sobre sus propias pasiones. [as afecciones del alma
deben estar regidas por la voluntad'!. Esto supone una visién esperanzada
del hombre y de la vida humana, pues afirma, en el fondo, la fuerza de la
voluntad sobre el infortunio de las pasiones. El hombre es capaz de ser res-
ponsable ante su destino. Este mismo es el objetivo de la clasica “educacion
de 1a virtud”. Platon, en La Repiiblica, refiere la cuestion a la posibilidad de
girar el alma hacia la idea del Bien. Esto mismo hace Agustin, sdlo que éste
no llama a la idea suprema Bien, sino Dios!'2.

¢ Cf.CDXIV, 94.

9 Sobre pasiones cf. CD 9,4-6.

10 Vimos gue también para Platon lo que convierten en buenos los deseos y las pasio-
nes es lu “querencia del bien”, s decir. que ¢l espiritu “fije” su mirac en Ja idea del Bien.

N A partir del capitulo 11 de la Citidad de Dios, empieza a hablar de la caida del Pri-
mer hombre. Es en ¢l 13 donde dice que el problema del mal, del pecado, estd en lu volun-
tad: «Sin embargo, comenzaron a ser malos (los primeros hombres) en lo interior para des-
penarse luego a uni desobediencia formal, porque no se hubiera consumado la obra mala de
no haber precedido la mala voluntad.» 13.1. Evidentemente, estd en el contexto de la educa-
cién, porque mas adelante, en ¢l mismo pérrafo, utiliza la imagen de! cultivo del édrbol:
«Luego la obra mala, es decir, la trasgresion, ¢l comer del fruto prohibido, la hicieron quie-
nes eran ya malos, porgue el mal fruto, como es esa accion, no lo produce sino el drbol
malo.» 13.1.

12 Para Agustin la cima de la “querencia del bien” estd en el cristianismo; 0, en otros
términos, el cristianismo asume lo que habia descubierto la tradicién griega. De modo que
mantiene el problema de la formacion en la virtud, Pero como las Escrituras Hlaman “eari-
dad” a la virtud suprema, Agustin adopta el término “formacion en la caridad”. No obstan-
te, subraya que ¢l objetivo es el mismo: “querer el bien”. «De aquel que tiene propasito de
amar a Dios y al prdjimo coma a si mismo. no segtin el hombre, sino segin Dios, se dice que
es de buena voluntad por ese amor. El nombre 1 corriente de ese afecto en las sagradas
Letras es el de caridad, pero lo llaman también amor. El Apéstol dice que el elegido para
regir el pueblo segiin su voluntad debe ser amador del bien.» CD XIV, 7.
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«Por eso el hombre que vive segtin Dios y no segtin el hombre, precisa
ser amador del bien y, en consecuencia, odiador del mal. Y (...) el que vive
seglin Dios debe un odio perfecto a los malos. Su odio ha de mantenerse en
esta linea: que ni odie al hombre por el vicio ni ame el vicio por el hombre,
sino que odie al vicio y ame al hombre. Sanado el vicio, quedard dnica-
mente lo que debe amar y nada de lo que debe odiar» (CD XIV, 6).

Este texto define la “vida segiin Dios” de modo semejante a como Pla-
tén define la vida del “hombre filoséfico” en La Repuiblica: el tempera-
mento filoséfico es un entrenamiento del espiritu para ser capaz de buscar
la verdad y de querer el bien, lo que entrafia, en contrapartida, un odio o
repugnancia de la mentira. Esto mismo afirma Agustin: el odio no estd diri-
gido al hombre, sino al vicio.

En conclusién, la ensefianza consiste en el entrenamiento —formacién—
de las capacidades espirituales, para hacer al hombre “libre de” sus ten-
dencias interiores, ddndole la posibilidad de comprender el “sentido” de
las acciones (libertad para). Asi, pues, ensefiar es estimular al hombre para
que sea consciente de su responsabilidad ante la vida y ante el mundo. La
libertad es una posibilidad que hay que conquistar mediante un trabajo
lento y costoso. La ensefianza, pues, debe consistir en el cultivo de la vir-
tud. Y cultivo implica formacién de un temperamento “base” que fortalez-
ca su espiritu para hacer capaz de razén —es decir, de conduccién auténo-
ma de si—.

1.2. La via de la interioridad

Hemos situado a Agustin en el contexto de la “educacién de la virtud”.
Pero su planteamiento no es la mera reproduccién del ideal cldsico. Agus-
tin lleva a cabo una radicalizacion de este planteamiento por lo que pode-
mos llamar la via de la interioridad. ;Qué significado tiene el término
“radicalizacién de la educacién de la virtud™? La educacién cldsica preten-
de formar la voluntad del hombre para que, por si misma, sea capaz de que-
rer “lo que le humaniza™, “lo que le hace mds hombre”, El ideal del clasi-
cismo es la perfeccion, llevar al hombre hasta el mdximo de sus posibilida-
des. Pues bien, esto se propone Agustin, y lo radicaliza, es decir: el objeti-
vo de Agustin es presentar un “programa educativo” que oferta al hombre
la posibilidad de una plena posesién de si. La teoria de la ensefianza de
Agustin es un camino de perfeccién mediante la libertad.

Es un programa ideal, y el problema del “ideal” es siempre la posibili-
dad de realizacion. ;Como plantea Agustin la realizacién de esta forma-
cién? Mediante la interioridad. El camino de la libertad es un camino inte-
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rior'®. El hombre es libre cuando encuentra en si mismo la verdad. Por
tanto, el objetivo es la verdad interior. Y se realiza mediante la duda. En el
capitulo décimo del didlogo De Magistro habla Agustin del beneficio que
tiene la duda para el alma. Lo que hace Agustin con su amigo en el trans-
curso del didlogo no es ofra cosa que cuestionar las creencias o conviceio-
nes (ue posee.

«De buena gana escucho tu duda; ella me muestra que tu espiritu no es
temerario, lo que es el mejor medio de conservar la paz. Pues lo mds dificil
es no perturbarse absolutamente cuando las convicciones, que manteniamos
con satisfaccion, se debilitan y como que son arrancadas de nuestras manos
en el calor de la disputa. Por lo cual, asi como es justo ceder ante las razo-
nes bien consideradas y examinadas, asi también es peligroso tener lo des-
conocido por conocido. Porque hay el temor de que vengamos a caer en tal
aversién o miedo de la razén, que no demos fe ni a la verdad mds clara,
puesto que muchas veces viene a tierra lo que presumfamos habifa de per-
manecer firmemente» (Mag. 10,31).

En este texto podemos sefalar varias de las caracteristicas del pensa-
miento. La primera hace referencia al valor de pensar. Esto mismo lo subra-
yara Platén del temperamento filoséfico: amor a la verdad y repudio de la
mentira. Para decir si a lo que es verdad y no a la mentira, hay que tener
valor. Por tanto, a la verdad no se accede s6lo con la inteligencia. Pensar es
una actividad que implica la puesta en forma de todas las potencias interio-
res. Y el buen estado de forma del espiritu se manifiesta en el valor. Nos
habla Agustin de la temeridad de espiritu: rambién es peligroso tener lo
desconocido por conocido. El valor da al hombre la posibilidad de “mesu-
ra”, es decir, de juzgar rectamente la realidad, de dar a cada cosa “su peso”
real. Es esta potencia del espiritu la que permite al hombre el rechazo del
espiritu sectario y del fundamentalismo y del fanatismo.

Pero también subraya la importancia de incorporar, a la vez que el valor
de enfrentarse a la realidad sin miedo, la “imperturbabilidad” del alma.
Parece evidente que Agustin estd haciendo referencia a una experiencia
vital: ha asumido firmemente una “cosmovisién” (el maniqueismo); y ha
sufrido el derrumbamiento de todas sus convicciones. No es tan ingenuo
como para decir que la critica es una actividad sencilla. Sabe que el hombre
no puede estar sin convicciones, pues sin ellas se desequilibran sus puntos

1* Se puede decir que la interioridad es un “descubrimiento” de Agustin. Platon hace
una contraposicion entre lo “inferior™ y Jo “superior”, y afirma la importancia de éste frente
a aquél. En cambio Agustin contrapone {0 “externo’ a lo “intermo”, y subraya el mayor valor
de éste; aungue, para Agustin, lo interior remite a lo Superior.
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de apoyo, y anda como perdido por el mundo, sin referencias, y con el alma
seca. Por eso dice que lo mds dificil es no perturbarse absolutamente cuan-
do las convicciones, que manteniamos con satisfaccion, se debilitan y como
que son arrancadas de nuestras manos. Hay, pues, que armarse del arma de
la imperturbilidad, porque, de lo contrario, el hombre no tiene fuerza para
aguantar en pie'4,

Pero falta todavia resefiar el elemento que contextualiza este orden de
cosas: la duda. El hombre es un proceso de biisqueda de la verdad, proceso
que entrafia valor —para repudiar la mentira y afirmar cualquier gramo de
verdad, se halle donde se halle~. Y el primer rasgo del valor es la fortaleza
para criticar nuestras propias creencias. No obstante, el escepticismo en
Agustin es sélo un método. Es el camino de acceso a nuestra interioridad.
Siempre teniendo presente que la meta no es la duda. La duda tiene la fun-
cién de ayudarnos a que nosotros reasumamos la realidad por nosotros mis-
mos. Pero la meta es asumir la realidad.

Por tanto, el camino que propone Agustin para hacer al hombre capaz de
si y capaz de descubrir plenamente la realidad es la interioridad. No se trata
en absoluto de una subordinacién “interior” de la facultad racional a una
“verdad-externa-superior”. Continuamente insiste en De Magistro en el
poder de la razén, lo que muestra que para Agustin la filosoffa no es sierva
de la teologia, sino que hay una fusién. Lo que, en definitiva, propone
Agustin es que el hombre verdaderamente libre es el que fundamenta su
libertad en el interior, es decir, en verdades interiores. La verdad no ests en
ninguna secta, ni existe en el mundo-exterior. La verdad existe en el interior
del hombre, es un descubrimiento personal, y el hombre no accede real-
mente al mundo hasta que no la descubre en si misma, y, en consecuencia,
hasta que se entrena para descubrirla.

Asi, pues, la ensefianza consiste en hacer al hombre capaz de buscar la
verdad, sabiendo que es la verdad interiormente descubierta lo que hace al
hombre libre. La libertad no es s6lo una auto-posesién —autodominio o con-
trol racional de las pasiones— sino también la que recrea la realidad en si
—descubrimiento de la verdad en el interior—. Existe aquf una linea de conti-
nuidad en la concepcidn de la virtud desde Homero. En éste el héroe es el
que conoce una verdad superior y es capaz de entregar su vida por ella. En
Platén, la verdad es la fuerza de la razon, que adquiere el “hombre filos6fi-
co” cuando fija la mirada en el Bien; en Agustin, la libertad méxima del

' El término “imperturbabilidad” no ha de entenderse en este contexto como “no afec-
tacion de las pasiones” , sino como “serenidad” del alma en su proceso de buisqueda de la
verdad.
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hombre frente a su mundo nace de la “verdad interior”, porque no solo gene-
ra conviceiones. sino también, y sobre todo, genera realidad. Posteriormen-
te dird Descartes, aunque evidentemente dentro de otro sistema filosdfico,
que el método de acceso a la verdad interior es la duda, y Rousseau aposti-
llard que en el interior el hombre siente certeramente el mundo y lo recrea.

1.3. El conocimiento de la virtud empieza por la impresion de realidad

Siguiendo con el plan de entrenar la agudeza del alma, hace Agustin —en
De Magistro— una distincién muy simple: una cosa es «el signo» (“hom-
bre”) y otra «lo que el signo significa»®. Quiere insistir con ello en que lo
importante del lenguaje es su referencia a la realidad. El problema de la
ensefianza no consiste en conocer lo que la palabra hombre significa, sino
en ser un hombre —entiéndase: consiste en ser mds hombre—. Dice Agustin,
ademds, que esta tendencia del alma (intencionalidad) es una ley impresa
en el alma, es una ley de la razén: «es la ley de la razon, escrita en el fondo
de nuestro espiritu, que ha despertado tu atencion. (...) (Y)en virtud de esta
regla de lenguaje ya convenida, que el espiritu se dirige hacia las cosas que
significan las silabas (...)» (Mag. 8.24).

Asf, pues, la ley impresa en el alma es la “referencia a’”; el hombre es un
ser referido a la realidad: «ves ciertamente cudnto menos se han de estimar
las palabras que aquello para lo cual nos servimos de ellas, puesto que el
uso de las palabras debe ser antepuesto a las palabras mismas, pues las
palabras son para gue nosotros usemos de ellas. y usamoslas para ensenar.»
(Mag. 9.26).

Husserl definird esta ley del espiritu como “intencionalidad™; Zubiri dird
que el hombre es un ser en “abertura radical a la realidad™; Rousseau, que
el hombre es un ser “afectado™ por el mundo.

«Opinas, pues, que es de mds valor el conocimiento de las cosas que los
signos de las mismas. Por lo que el conocimiento de las cosas que se signi-
fican ha de anteponerse al conocimiento de los signos, ;no te parece?»
(Mag. 9.27).

De este modo, el hombre no encuentra su beneficio en el lenguaje, sino
en la realidad. Esta reflexion la sitda Agustin en el contexto del “recuerdo”
como forma de conocimiento's. Recordar, aqui, no indica una pura reten-

15 Mag. 8,24
16 En el capitulo octavo del De Magistro, y después de que Adeodato hiciera el resu-
men de lo hablado, dice Agustin: «Bien has recordado...» (Mag. 8,21).
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cién en la memoria de lo dicho, sino que es un “guardar” en el interior. Y
un guardar “activo”, de tal modo que la palabra interiormente “retenida”
llega a germinar el alma. En sintesis, recordar implica en Agustin, primero,
un proceso activo de formacién; y, segundo, un proceso que tiene como
meta reasumir la realidad con ojos propios. La referencia al recuerdo la
hace Agustin en el contexto de la educacién. De hecho, lo que hace con su
amigo, Adeodato, en el transcurso del didlogo De Magistro es un entrena-
miento. El didlogo que mantiene con su amigo es formacion, en el sentido
pleno de la palabra. Es lo mismo que Platdn se propone con sus “didlogos”:
entrenar el alma para que el joven sea capaz de enfrentarse a la realidad.

Con ello estd expresando Agustin que la forma de “conocimiento supre-
ma” —en que consiste la ensefianza— es la virtud. Es decir, no hay diferencia
entre “conocer” y “poseer-incorporar” lo conocido. En suma, el hombre no
conoce para hacer con las palabras juegos malabares en su cabeza, ni para
hacer fuegos pirotécnicos, sino para ser mds'?. Y dice Agustin, ademds, que
ensefar es ayudar al joven para que sea capaz de “ser mds” mediante un
entrenamiento de todas sus potencias.

«Y, no obstante, si dijese que hay una vida bienaventurada y eterna,
adonde, con la ayuda de Dios, esto es, de la misma Verdad, deseo seamos
conducidos por ciertos escalones apropiados a nuestro débil paso, temeria
aparecer ridiculo entrando en este camino tan sublime por el examen de los
signos, mas bien que de las cosas que ellos representan. Por tanto, me per-
donards si me detengo contigo en consideraciones preliminares, no por
jugar, sino por ejercitar las fuerzas y agudeza del entendimiento, con las
cuales podamos, a mds de soportar, amar el calor y la luz de aquella regién
en que la vida es bienaventurada» (Mag. 8,21).

1.4. Reasumir la realidad desde el principio de subjetividad

Ya hemos dicho que la finalidad de la educacién es el cultivo del “hom-
bre interior”. Lo que hacemos cuando nos educamos es, en tltima instancia,
“recordar”, es decir, despertar las semillas que estdn en nuestra alma'8. Pero,

7Y es que para Agustin el beneficio del hombre no estd en las palabras, sino en la rea-
lidad misma. El uso debido del lenguaje es el beneficio para el hombre. En otras palabras, el
beneficio del hombre, que es poseer la realidad, consiste en poseer la virtud: «conocimien-
to de la virtud y no poseerla es un suplicio» (Mag. 9,28).

'8 Despertar ese “olor divino”, o esa “huella” de Dios que decia Clemente de Alejan-
dria.
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;qué se produce en el alma cuando se “despiertan” esas semillas? ;Qué
cambia en el alma cuando el hombre “conoce™ 0 “posee” lo conocido? Con-
cluye del siguiente modo el capitulo primero del De Magistro. capitulo que
contextualiza el propdsito de sus intenciones: «por el hecho de meditar las
palabras —bien que no emitamos sonido alguno-, hablamos en nuestro inte-
rior, y que por medio de la locucion lo que hacemos es recordar, cuando la
memoria, en la que las palabras estdn grabadas, trae. ddndoles vueltas, al
espiritu las cosas mismas, de las cuales son signos las palabras» (Mag. 1.2),

Para Agustin, en el acto de conocer acontece que «vuelven al espiritu las
cosas mismasy. Este es el acto supremo de libertad. Pero este “acto” en que
consiste el conocimiento es dindmico. Es decir, el conocimiento se adquie-
re mediante un proceso. Y un proceso que es “formativo”. pues por medio
de é] llegamos a “poseer la realidad™; en este proceso nos damos “forma” a
nosotros mismos. Por tanto, la entrafia misma del conocimiento es formati-
va. Y éste mismo es el problema de la ensefianza. Ensefiar es posibilitar que
el hombre se abra a la realidad. El acceso a la realidad no es una actitud
“espontdnea” en el hombre, sino que requiere esfuerzo y entrenamiento,
formacién, en suma. Hasta aqui la tradicion griega: accedemos a la realidad
desde 1a conversién del alma, con lo cual sitda la “formacion” como un
camino largo y costoso.

Pero Agustin sostiene gue no s6lo conocemos una realidad superior a
nosotros, sino que la conocemos “dentro de nosotros mismos” (via de infe-
rioridad). La via de acceso a la realidad es el interior mismo del hombre,
La verdad nace del interior. No es ésta una proclama del subjetivismo, sino,
en todo caso, un rechazo absoluto del fundamentalismo. No existe una
inica via de acceso a la realidad —mediante el acatamiento de dogmas-,
sino tantas como subjetividades hay. Pero, repito, no es que Agustin diga
que el sujeto “crea” la realidad (subjetivismo), sino, mas bien. que el suje-
to “re-crea” la realidad. La realidad en si misma permanece en la oscuri-
dad. hasta que un sujeto “la ilumina™ y le da forma'”. Es esta teorfa la que
ha librado al cristianismo del fundamentalismo. No existe “una” unice
interpretacién, sino “una” Verdad que va siendo descubierta a lo largo de la
historia a través de “interpretaciones”™ sucesivas. Incluso los Escritos
Sagrados son interpretaciones: Evangelio “segtn™... En resumen, lo que
hace Agustin es afirmar el valor sagrado de cada individuo, como dird
Hegel en sus Lecciones de filosofta de la historia y como afirmard mas
tarde el Romanticismo.

19 Evidentemente, con la “ayuda” o ensefianza del Maestro-interior.
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Cada individuo estd dotado de una interpretacién tnica de la realidad.
En consecuencia, sélo son palabras verdaderas, como dirda Unamuno, las
que nacen del alma, las que son arrancadas a nuestro mismo ser.

L.5. Ensefianza como morphosis interior

La libertad es un camino por hacer. El hombre es morphosis, un entre-
namiento continuo por “ser mas”, por superarse. Y esa formacién no es
meramente conceptual, sino una recomposicién de todas las estructuras psi-
quicas, incluidas las cognoscitivas. Enseiiar es despertar el hombre interior,
volver el oido (la mirada en Platén) hacia los consejos del Maestro inte-
rior. Ensefiar es hacer posible que el hombre posea la virtud, hacerlo capaz
de libertad. En Agustin, hay una “fusién” entre filosofia y teologia desde la
optica de la morphosis. De tal manera que bien es cierto que la teologia es
el saber supremo, pero no es menos cierto que se alcanza esa realidad si nos
forjamos un temperamento filoséfico; parafraseando a Hegel: no se posee
la realidad de la teologia sin el trabajo del concepto.

Esa fusién se concreta en la adopcién del didlogo como forma literaria.
En este recurso es bien claro que Agustin pretende lo mismo que Platén:
entrenar el espiritu para que se enfrente a la realidad por si mismo. Las afir-
maciones que podria decir Agustin, sin mds, en forma de doctrina, las va
exponiendo a su amigo-alumno Adeodato con paciencia para que las asuma
¢l mismo. El didlogo de Agustin, como el de Platén, mantiene el entendi-
miento en vilo, examinando pausadamente cada afirmacién, no dejando
ningin cabo suelto, y, una vez resuelto un paso, avanza al siguiente, hasta
llegar donde se propone?,

*®  Dice Agustin: «;Te acuerdas qué rodeos hemos dado para llegar a tan poca cosa? Por-
que desde que luchamos de palabra entre nosotros -y lo hemos hecho durante mucho tiem-
po-, (...).»; alo que contesta Adeodato: «Yo ciertamente quisiera que, después de tantos rode-
os y vueltas, hubiéramos llegado a una cosa cierta» (Mag. 10,31). También Glaucén —en La
Repiiblica de Platén- se inquieta porque no llega a lo importante de la cuestién. Lo que quie-
re, como Platén, es formar en su dialogante, y en el lector, un temperamento filoséfico. Con-
tinuamente hace referencia Agustin a cémo va asumiendo el pensamiento Adeodato, por
ejemplo: «Estoy enteramente complacido de verte explicar tu pensamiento sin hacer conce-
siones.» (Mag. 9,28). Como hiciera Platén en sus didlogos, Agustin, después de pedir el resu-
men de lo dicho a Adeodato, dice: «Bien has recordado...» (Mag. 8,21). Asi como Platén apli-
ca a sus alumnos-amigos las caracterfsticas del temperamento filoséfico que intenta esculpir
en sus almas, y en concreto la importancia de la memoria, también Agustin aplica a su alum-
no-amigo (temperamento) lo mismo que ha dicho al principio sobre el recuerdo-memoria.
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Recapitulando, la formacion es, en primera instancia, un cuidado del
alma, un entrenamiento continuo por frenar unas tendencias y fortalecer las
mas elevadas. En segundo lugar, y una vez conseguido el “autodominio”
(controlar las tendencias que no dan salud). podemos ver la realidad real-
mente, podemos ver las cosas tal y como son. Por eso dird Agustin en La
Cindad de Dios® que la actitud intelectual suprema es la humildad. El “yo”
pasa a un segundo plano, y, asi. se abre para dejar pasar la realidad por €l.
para comprender a los otros y para comprender las circunstancias. La
soberbia es una imposicién de nuestros descos sobre el mundo. En tercer
lugar, la posesién de la realidad no es un mero movimiento pasivo, de afec-
tacién. Conocer no sélo es “sentir el mundo”, dejar que nos afecte, sino
también no dejar que nos supere (imperturbabilidad). La verdad interior
lleva si la capacidad de superar las circunstancias. Las circunstancias nos
dominan a nosotros cuando no somos duefios de nosotros.

Insisto en las dos ideas principales de la ensefianza en Agustin: primero,
la formacién es un esfuerzo, una CONVersién: NOSOLros SOMOs Nuestro prin-
cipal problema, y, en concreto. autodominio. En segundo lugar, la palabra
verdadera y la justicia en el mundo debe nacer de “ese fondo de intimidad™
en otro sentido, si no hay “formacién”, hay mentira, el hombre se deja
arrastrar por sus tendencias, y no hay verdadera justicia en el mundo
(soberbia): sin formacién, aun por muy buena voluntad que crea tener el
hombre, existe “mi™ justicia, pero no “verdadera justicia”.

En suma. la ensefianza tiene por finalidad polenciar al maximo la auto-
nomia del sujeto. No estamos en un concepto de inteligencia solipsista, sino
en la potenciacion de las capacidades individuales con la intencién de que
se abra a la realidad, y se responsabilice de ella, y la transforme realmente.
Sin esa transformacién interior no hay verdadera transformacion y recrea-
cién del mundo. Por eso Agustin es un gran inspirador de las reformas
sociales a través del camino de la interioridad, como verd Erasmo y Luis
Vives. Y por eso Agustin es un clasico como lo pueda ser Platon.

2. La ensefianza como seduccion de libertad
Hemos visto que el objetivo central de la educacion para Agustin es un

ofrecimiento al hombre de un méximo de libertad (formacién, perfeccion).
Pero éste es un ofrecimiento y una tarea que lleva a cabo el Maestro-inte-

Cf. CD XIV.
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rior. Ahora abordamos de qué modo concibe Agustin esa relacidn o encuen-
tro (“seduccién”, diria San Juan de la Cruz) del Maestro en la interioridad.

2.1. Lo més interior del “hombre interior”.

Inmediatamente después de dejar constancia de que su horizonte de sen-
tido del De Magistro es la “educacién de la virtud” y la “formacién” cldsi-
ca, la primera pregunta que formula Agustin es relativa a la finalidad del
lenguaje. Y expresa que la finalidad de todo discurso es la realidad, no las
palabras mismas. Pero la realidad no ha de buscarse fuera, sino dentro, en
el alma®. La realidad se gesta ~formacién- en el interior. Por eso hay for-
mas de conocimiento mds verdaderas que la que procede del lenguaje,
como la oracién® o el ejemplo®; es més, toda la naturaleza aparece en “sig-
nos” que nos invitan a formarnos®. La verdadera realidad es, pues, la inte-
rior, la que crea el alma.

Pero San Agustin lleva hasta sus tltimas consecuencias el problema de
la ensefianza de la virtud, radicalizando el problema. Al principio del didlo-
g0 De Magistro se pregunta esta cuestién: ;como aprendemos??¢ Su inter-
locutor, Adeodato, contesta que aprendemos mediante la pregunta: hace con
ello alusién al método socratico. Pero inmediatamente San Agustin subraya

22 Por eso sostiene que lo importante del lenguaje es que el hombre asuma la realidad
(Cf. Mag., cap. IIss).

B Cf. Mag., cap. L.

*  «Preguntote: si alguno, ignorando la trampa de las aves, que se hace con cafias y
liga, se encontrase con un cazador provisto de sus armas, mas no cazando, sino andando,
viendo al cual apresurase el paso, y admirdndose, como sucede, pensase y se preguntase qué
queria aquel hombre adomnado con sus armas; y el cazador, viéndole fijarse en s, extendie-
se las cafias por ostentacidn, y, visto un pajarillo cerca, lo enredase en la cafia, lo abatiese
con el halcon y lo cogiese, ¢no ensefiaria al que le miraba lo que deseaba saber, no con signo
alguno, sino con la cosa misma?» (Mag. 10,32).

» Dice en este sentido: «se pueden ensefiar ciertas cosas sin el empleo de signos, (...)
acuden a la mente no una ni dos, sino mil cosas que, sin ningin signo, pueden mostrarse por
sf mismas (...). Porque, sin hablar de los innumerables especticulos que los hombres repre-
sentan, ;acaso Dios y la naturaleza no exponen a nuestras miradas y muestran por s{ mismos
este sol y la luz que derrama y viste todas las cosas con su claridad, la luna y los demds
astros, las tierras y los mares y todo lo que en gran niimero en ellos nace?» (Mag. 10,32).

26 El capitulo primero del De Magistro sintetiza su idea de educacién. Comienza con
la pregunta de Agustin por la finalidad del lenguaje o, lo que es lo mismo, de la intencién del
hablar («;Qué te parece que pretendemos cuando hablamos? Mag. 1.1), y la tespuesta es:
«ensefiar o aprender» (Mag. 1.1). Pero la pretensién de Agustin es ir a la raiz del aprendiza-
je: «,cémo aprender?» (Mag. 1.1).
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que la intencion tltima de la pregunta (del método socritico) es “despertar
el recuerdo™ o, lo que es lo mismo, despertar las potencias que laten en el
alma del hombre. La finalidad de la educacion es despertar el “hombre inte-
rior’”; la finalidad de la educacion es la intimidad del hombre; San Agustin
lo llama «hombre interior» o «lo {ntimo del alma racional»?: «se nos ha
mandado orar con los recintos cerrados (Mt 6,6), con cuyo nombre s¢ sig-
nifica lo interior del corazén, porque Dios no busca que se le recuerde o
ensefie con nuestra alocucion que nos conceda lo gue nosotros deseamos.
Pues el que habla muestra exteriormente el signo de su voluntad por la arti-
culacion del sonido; y a Dios se le ha de buscar y suplicar en lo intimo del
alma racional, que es lo que se llama “hombre interior”; pues ha preferido
que éste fuese su templo. ;No has leido en el Apostol: “Ignordis que S0is
templo de Dios, y que el Espiritu de Dios habita en vosotros” (1 Cor 3, 16),
y “que Cristo habita en el hombre interior”? (Ef 3,16-17). ;Y no has adver-
tido en el Profeta: “Hablad en vuestro interior, y en vuestros lechos com-
pungfos. Ofreced sacrificios justos, y confiad en el Seiior™? (Salm 4,5-6).
. Dénde crees que se ofrece el sacrificio de justicia, sino en el templo de la
mente y en lo interior del corazén?» (Mag. 1.2)

El hombre interior o “lo intimo del alma racional” —aquello que buscara
Platén en el tltimo libro de La Repiiblica, la Naturaleza del hombre, el
ndcleo del “hombre racional”— no son los “deseos humanos’ («porque Dios
no busca que se le recuerde o ensefie con nuestra alocucién que nos conce-
da lo que nosotros deseamos. Pues el que habla, muestra exteriormente el
signo de su voluntad por la articulacion del sonido»), sino “e] deseo divino”
que late en el fondo del hombre («... y a Dios se le ha de buscar y suplicar
en lo intimo del alma racional»). Por tanto, lo intimo, lo mds profundo del
alma racional es el deseo divino, el deseo de Dios, la “huella de Dios” (tra-
dicién biblica) o el Eros (tradicion griega), el deseo de autosuperacion y
posibilidad de trascendencia?’. Y la forma suprema de conocimiento es la

21 «Mas yo pienso —dice Agustin- que hay cierto modo de ensefiar mediante el recuer-
do, modo ciertamente grande, como lo mostrard esta nuestra conversacion.» (Mag. 1.1).
Sobre ¢l recuerdo, véase Confesiones 1, X, cc. VIIL-XVIL, nn. 12-26, y De Trinitate 1, X, c.
X1, nn. 17-19; 1, XII, ce. VII-XI, nn. 11-18.

3 Mag. 1.1.

2 Eq otro lugar del De Magistro se refiere Agustin a esa tendencia mediante el andli-
sis de la palabra “nada” que existe en el alma. Si bien no tiene una referencia concreta, indi-
ca una realidad, a saber: «designaba tal vez la afeccién de la mente cuando halla o cree haber
hallado que no existe lo que busci (Mag. 7,19). Ese deseo de Dios se muestra, pues, Como
una insatisfaccion del alma que impulsa a crecer. Es una cuestién que introdujo en el capi-
tulo segundo, pero dejd su profundizacién para mas adelante.
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oracion-meditacion, donde no se ensefia nada a Dios, sino que es Dios el
que ensefia al hombre. En La Ciudad de Dios habla de dos pasiones funda-
mentales del alma: la soberbia y la humildad, y que el origen del bien de la
sociedad reside en una disposicion espiritual (la humildad)®. Pues bien,
aqui encontramos el lugar donde habita la humildad: el “hombre interior”.

2.2. La llamada a volver a lo interior

Hemos dicho que el problema de la ensefianza es: ;cémo hacer que el
hombre “quiera” el bien? ;Cémo regenerarlo? Que es lo mismo que decir:
¢como hacer al hombre libre? Estas preguntas se identifican porque, en San
Agustin, como en los clasicos, la libertad consiste en la posibilidad de que
el hombre quiera lo que le hace mds hombre. Los deseos del corazén no son
fuerzas ciegas, sino impulsos que nacen con una direccién: la bisqueda de
lo que nos da salud.

Sécrates era consciente de la “ayuda divina” en este proceso de forma-
cion. La Repuiblica de Platén lo repite varias veces, hasta el punto de decir
que, por sus propias fuerzas, no hubiera alcanzado la virtud. Este aspecto es
asumido por San Agustin y elaborado en su teoria sobre la gracia. No
entiende la gracia divina como una sobre-estructura afiadida al espiritu
humano, sino como un llevar hasta las iltimas consecuencias las potencia-
lidades que ya existen en el hombre. El hombre, para San Agustin, eviden-
temente se halla bajo la condicién del pecado. Pero lo que hace Cristo, el
Maestro, es sanar o regenerar la naturaleza del hombre, como expresa Cle-
mente de Alejandria en su concepto de iluminacién?!. Para San Agustin, el
Maestro ayuda al hombre para que vuelva dentro de si mismo, pues alli, en
lo mas fntimo, estdn las “semillas” divinas32, Por eso dice, citando a Pablo:
«“Porque ;quién de los hombres sabe las cosas del hombre sino el espiritu
del hombre, que estd dentro de él? Como las cosas de Dios nadie las sabe
sino el Espiritu de Dios. Nosotros, pues, dice, no hemos recibido el espiri-
tu de este mundo, sino el Espiritu que es de Dios, a fin de que conozcamos

N Ciudad de Dios, XIV.

* «Porque, al ser regenerados, hemos recibido lo que es perfecto, lo que constituia el
objeto mismo de nuestra afanosa bisqueda. Hemos sido iluminados; es decir, hemos cono-
cido a Dios.» El Pedagogo, Madrid, Ed. Gredos, 1988, I, 25.1.

2 Insisto en la idea de “gracia” sobre “gracia”, razén sobre razén-iluminada o forma-
da, creacion sobre creacién. De hecho, no hay en Agustin oposicién entre razén y fe, sino
mutua compenetracién.
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las cosas que Dios nos ha comunicado; las cuales por eso tratamos no con
palabras estudiadas de huwmana ciencia, sino conforme nos ensefia el Espi-
ritu, acomodando lo espiritual a lo espiritual’» (CD X1V, 6.2).

Este texto nos indica el modo en que el Maestro obra en el alma esa
regeneracion, o esa sanacion. Sostiene, en primer lugar, que el conocimien-
to verdadero empieza en la propia experiencia de vida*. Las palabras tienen
sentido si expresan una realidad, y expresan una realidad porque la hemos
vivido. Las vivencias se expresan en palabras, de modo que las palabras nos
dan conocimiento en la medida en que nombran una realidad. Pero lo sus-
tantivo es la vivencia*.

«Mas confieso que, mas que saber, creo que todo lo que se lee en esa
historia sucedi6 en aquel tiempo del mismo modo que estd escrito; y los
autores, a quienes damos fe, no ignoraron esta diferencia. Pues dice un pro-
feta: “Si no creyereis, no entenderéis” (Is 7,9); no hubiera dicho esto, ciet-
tamente, si hubiera juzgado que no cabia diferencia. Asf, pues, creo todo lo
que entiendo, mas no entiendo todo lo que creo. Y no por €so ignoro cudn
Gtil es creer aun muchas cosas que no conozco, por ejemplo, la historia de
los tres nifios; por tanto, aunque no puedo conocer muchas cosas, sé cudn-
ta utilidad puede sacarse de su creencia» (Mag. 11,38).

Supone que so6lo se entiende lo que se vive; no hay entendimiento sin
vivencias. Con ello subraya que accedemos a la realidad desde la intimidad.
No existe un conocimiento “representativo” de la realidad. Para San Agus-
tin el conocimiento es el desarrollo vivencial de las semillas divinas que el
espiritu lleva en germen. Entiende, pues, el conocimiento como “creencia”
y “conviccién”, es decir, como forma de vida que nace de lo hondo del ser.

3 Comienza el capitulo XI de De Magistro diciendo que quien nos ensefia realmente
es quien nos abre a la realidad: «Quien me ensefia algo ¢s el que presenta a mis 0jos, 0 4
cualquier otro sentido del cuerpo. 0 ambién a la inteligencia, [0 que quiero conocer.» (Mag.
11,36). Las palabras no nos dan realidad; son signos: «con las palabras no aprendermos sino
palabras, mejor dicho, el sonido y el estrépito de ellas» (Mag. 11,36). Es mis, las palabras
tienen sentido si y solo si nos abren a la realidad: «es por el conocimiento de las cosas por
el que se perfecciona el conocimiento de las palabras. y oyendo palabras, ni palabras s¢
aprenden.» (Mag. 11.36). A continuacion dice que el conocimiento empieza en la vivencia,

3 Estoes lo que expresa este (ex10: «]o que subemos de los tres nifios: como vencieron
al rey y las llamas con su fe y su piedad, qué alubanzas entonaron a Dios, gué honrosas defe-
rencias merecieron aun de su enemigo, ;lo hemos acaso aprendido de otro modo que por
palabras? Responderé: todo lo que estaba signilicado en aquellas palabras, lo CONOCTAMOS
antes. Pues yo ya sabia qué son tres nifios, qué un horno, qué el fuego, qué un rey. qué. final-
mente, ser preservado del fuego. y todo lo restante que aquellas palabras significan.» (Mag.

11,37).
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Por eso dice: creo todo lo que entiendo, mas no entiendo todo lo que creo.
Es, pues, el discurso de San Agustin una defensa de la razén, en su busque-
da de la verdad. De este modo radicaliza San Agustin la pedagogia de Cle-
mente. Este habla del Logos como el “médico” que cura el alma. San Agus-
tin lleva al extremo este modelo pedagégico, mediante la idea de la interio-
ridad y del “Maestro-interior’,

2.3. La compafiia intima del “Maestro-interior”

Pero todavia no hemos llegado al niicleo mismo del drama que es el pro-
ceso de ensefanza. ;Cémo se produce la comunicacion? ;De qué modo es
Maestro el Logos? ;Cémo se produce la potenciacién del hombre? ,Como
se efectiia, en suma, la libertad? Tenemos centrada ya la cuestién en la inte-
rioridad y en la vivencia. No hay mds acceso a la realidad que desde la inte-
rioridad. El descubrimiento del mundo es original. Cada sujeto es una via
de acceso a la realidad. Ahora bien, esta “abertura” al mundo, aunque es
individual e insustituible, no implica que sea de modo solipsista. La méxi-
ma potenciacién humana se produce desde la compaiia del Logos en cada
interioridad. El Logos, como Maestro, acompaifia a cada sujeto en su acce-
s0 a la realidad, ilumina el sentido del mundo mediante la comunicacién de
experiencia.

Como planteara Plat6n en su pedagogia de la amistad, s6lo puede haber
comunicacion en intimidad desde la confianza. Esta es una disposicion del
espiritu que presupone la conviccién de saberse referido a los otros. El “yo”
es una realidad abierta a otras subjetividades. Para San Agustin, no nos
enfrentamos a la realidad desde la pura subjetividad y desde la pura mate-
rialidad del suceder histdrico. Las vivencias que nos ofrecen los amigos
también nos iluminan. Esto puede ser entendido mejor si lo comparamos
con un modelo opuesto: la subjetividad solipsista, como la que defiende
Heidegger (Ser y tiempo), para quien el hombre es una pura soledad que se
enfrenta a su mundo. Segtin el modelo de San Agustin, esa concepeion olvi-
da que hay comunicacién de intimidades, didlogo. Bien es cierto que el
amigo, para serlo, debe haber tenido experiencias similares, porque de lo
contrario no hay entendimiento. Pero cuando hay vivencias similares, hay
compaiifa, hay iluminacién. En otras palabras, cuando se sigue (seguimien-

*  Aungue todo el didlogo De Magistro tiene por objeto al Maestro-interior, es en el
capitulo XI donde se hace explicito. En este capitulo sintetiza todos los elementos analiza-
dos hasta ahora, y los articula desde la idea de Maestro-interior.
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to, formacién) la vida que llevé el Maestro, se le entiende. Por €so dice: sé
cudinta utilidad puede sacarse de su creencid.

Tenemos asi la explicacién a la cuestion sobre como es Cristo el Maes-
tro-interior: Cristo es el Amigo interior’. Es Maestro porque ha vivido todo
lo que puede vivir un hombre, ha llegado hasta el rincon mds profundo del
alma: lo ha vivido como hombre, y lo ha superado como Dios. Por eso es el
Amigo que puede ofrecernos mds compaiiia y mas iluminacion. Se puede
aplicar lo mismo que decia de la creencia en los profetas: s¢ cudnta utilidad
puede sacarse de su creencia. Mucho mds de las palabras de Cristo, o del
ejemplo de Cristo, porque poseen méaxima realidad. Ahora se entiende
mejor por qué dice que la forma maxima de conocimiento es la meditacion.
en ella el hombre interior llega a la experiencia de vida de Cristo mismo
mediante la lectura y actualizacion de las experiencias de vida de los
“tipos” de Cristo y de Cristo mismo.

«;, Acaso no te preocupa el que el soberano Maestro, ensefiando a orar a
sus discipulos, se sirvid de ciertas palabras, con lo cual no parece hizo otra
cosa que ensenarnos como se debia hablar en la oracién? (Mt 6,6)» (Mag.
1.2).

La meditacién de las experiencias biblicas permite al hombre llegar a lo
maximo de su ser. Para San Agustin, el Padrenuestro encierra el camino del
crecimiento interior, €l camino de la autosuperacion, ¢l camino de la justi-
cia. Esa misma experiencia que estd sintetizada en el Padrenuestro es la
experiencia de los orantes de la Biblia. El libro mds comentado y mds cita-
do de todos ha sido el de los Salmos. Por eso San Agustin le dedica varios
tomos a comentarlo. A la luz de los Salmos. San Agustin construye el modo
de vida cristiano.

3. Conclusiones

1. La finalidad de la ensefanza €s convertir al hombre en un ser libre. La
ensefianza es ofrecimiento de libertad, y, por tanto, abarca al hombre en su
totalidad.

2 La libertad es entendida, primero, cOmo posibilidad de autodominio,
o control de las fuerzas inferiores mediante la razén; el hombre llega a ser

36 En el capitulo XII insiste en que Cristo s el Maestro interior. Ahora utiliza la ima-
gen del “sonido interior’”; habla de «oir internamente a aquel Maestro» (Mag. 12,40)
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libre cuando es “dueiio de si”, y es duefio de si cuando mantiene sus poten-
cias bajo control. Segundo, el hombre llega a ser libre cuando es libre para
buscar la verdad y querer el bien. En suma, la libertad consiste en la Posi-
bilidad de comprender el “sentido™ de la vida y de las acciones.

3. La razén es una posibilidad de la libertad. Pero la “razén” no es una
sustancia o cosa que se pueda utilizar, como si fuera un instrumento. Es una
forma de ser y de estar que hay que alcanzar. Por tanto, educar es crear la
posibilidad para que el hombre llegue a ser racional (duefio de si, autono-
mia). Educar es transmitir al hombre la capacidad de libertad, mediante el
cultivo de todas las potencias —temperamentos bdsicos del espiritu—,

4. El método de la enseianza —o camino para ir fortaleciendo el espiri-
tu—es la duda. Esta es el camino, no el fin. La intencién de la duda es que
el hombre reasuma, por si mismao, la realidad.

5. El objetivo, llegar a la verdad interior: llegar a conocer el peso real de
las cosas (mesura) por conviceién (no por fundamentalismo).

6. Asi, pues, el hombre es libre —tipo ideal de hombre, o “talla mdxima
de lo humano” — cuando
a. Se abre a la realidad con sus propios ojos, no con doctrinas.
(Fijar la mirada, aprender a mirar,...).
b. Se responsabiliza de la situacién (querencia de bien).
¢. Y, en ultima instancia, es capaz de encontrar sentido y Superar.
El hombre libre es el que es capaz de recrear el mundo.

7. En resumen, en Agustin el camino de la libertad es el camino de la
verdad.

8. El “Maestro” coincide con la persona del Logos. Ser (maestro) y Per-
sona (Logos) se identifican. Dentro del proceso de ensefianza, la identidad
interior del maestro —o intencionalidad de su accién- est4 referida al Maes-
tro-interior que es el Logos. Esto nos indica que el maestro encarna —debe
encarnar— un modelo superior de vida.

9., a la vez, el protagonista de la ensefianza es el “proceso de biisque-
da” de la verdad. El objetivo del maestro es referir al alumno a su propio
camino. El camino de biisqueda —formacién— es tnico, particular e insusti-
tuible. Hay tantas caminos —formacién— como subjetividades hay.
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10. Pero este camino —en que consiste la formacion— no se realiza en
solitario. La ensefianza es bdsicamente una “relacién”, una relacién de
libertades, un didlogo de voluntades.

11. El modelo educativo paradigmatico —que sirve de fundamento para
entender el proceso de la enseflanza— es el de la amistad. La relacion de
amistad es el modelo de ensefianza ejemplar, hasta el punto que sirve de
analogia de la relacién religiosa.

12. Y, en esa relacion, es la persona misma del maestro (realidad que
encarna un modo de vida superior) la que llega a formar parte del mundo
interior (interioridad, “intra-yo”) del alumno.

Los pardmetros de la teoria de la ensefianza de San Agustin en De
Magistro son una sintesis de los nticleos de valor esenciales que debe cons-
tituir toda teoria de la enseflanza.

En primer lugar, toda teorfa de la ensefianza estd sustentada en unos
pardmetros antropolégicos. Segin sea la antropologfa subyacente as{ serd la
ensefianza. Para San Agustin no es una dimension del hombre (cognitiva,
emocional, etc.) la que se debe considerar, sino la vida entera. El hombre
(hombre-interior) €s una realidad que necesita educar todos los 6rdenes de
su vida para su resolucion existencial. Y el problema antropoldgico de la
ensefianza es: el hombre nace con capacidad para ser libre, pero necesita de
cultivo para su desarrollo. La libertad no es espontdnea. Necesita del con-
curso humano para que se desarrolle el ser interior del hombre. Educar, en
dltima instancia, es “mejorar” al hombre. Sin un ideal de hombre no existe
ensefianza. Lo que esencialmente constituye a la ensefanza son los “valo-
res existenciales”. Sin ellos no existe formacion.

En segundo lugar, toda teorfa de la ensefianza debe abordar los proble-
mas de la razén y de la libertad. La razén no es un instrumento que posce
el hombre, ni se reduce a meros contenidos conceptuales, sino que es una
“capacidad” que dota al hombre de la posibilidad para enfrentarse al mundo
de modo auténomo y responsable. Y es la ensefianza la encargada de hacer
que esa “posibilidad” se efectie de modo sano. La ensefianza no se puede
reducir a las “estructuras cognitivas o emocionales”, sino que debe ahondar
hasta las “condiciones de posibilidad” de esas estructuras y, en consecuen-
cia, hasta las posibilidades de la razon. Ese conjunto de valores que necesi-
ta el ser interior del hombre para desarrollar su razon se engloba en lo que
podemos llamar “voluntad de verdad™,

En tercer lugar, toda teorfa de la enseiianza debe enfrentarse al problema
del desarrollo o formacion de esos valores en el ser interior del hombre. Es
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lo que San Agustin aborda con el problema de la relacidn. Por eso, la rela-
cién con el maestro es esencial en el proceso de ensefianza. La ensefianza
no es un cuestién de “contenidos”, sino de vivires y saberes. En la interre-
lacién profesor-alumno no sélo hay una transmisién de conceptos y proce-
dimientos, sino también, y sobre todo, una comunicacion de valores. Este
es el objetivo de la férmula clasica de la “pedagogia del didlogo”. El méto-
do de la ensefianza no puede reducirse a los materiales ni a los medios téc-
nicos, sino que debe estar enfocado al encuentro con el maestro y, en qlti-
ma instancia, al encuentro con el Maestro.



