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RESUMEN

Estudio dirigido a examinar la dimension de la temporalidad de la persona en perspectiva
fenomenoldgica, teniendo como horizonte el testimonio de las experiencias vividas por San
Agustin. El autor examina la contingencia interior del ser humano en la experiencia de la
vivencia del tiempo y desarrolla una fenomenologia de la vivencia del tiempo pasado, presente
y futuro. El pasado-recuerdo como autoengaiio o revelacion en el otro; el presente como
abandono o reencuentro con el otro y el futuro como banalidad o camino por el otro. A
manera de conclusion plantea la necesidad de configurar un proyecto personal de vida
COMO auto encuentro y apertura.

Palabras clave: Representaciones del tiempo pasado, presente, futuro. Sentido de la vida.
Vivencias. Proyecto de vida.

ABSTRACT

This is a study aimed at examining the dimension of the person’s temporalities in a
phenomenological perspective, and having as horizon Saint Augustines testimony of his life
experience. The author examines the interior contingency of the human being in the experience
of time, and develops a phenomenology of past, present and fuuture time experience. The
past as a recollection of self-deceit, or revelation in the other; the present as abandonment or
reencounter with the other; and the future as banality or as a path for the other. As a
conclusion, the study states the need of constructing a personal project of life as self-encounter
and opening.

Key words: Past, present and future time representations. Sense of life. Experience of life.
Project of life.
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INTRODUCCION

En conversacién con Peter Seewald (2005) el Cardenal Ratzinger declaraba en 1997
que le impresionaba la frescura y vitalidad del pensamiento de San Agustin. De igual
manera lo reconoce Mufoz Vega (1981): “hay algo que en los escritos de San Agustin
nunca envejece...en las obras agustinianas sentimos palpitar un pensamiento y una vida que
parecen agitarse precisamente en torno a los problemas que sentimos ser los problemas de
nuestro mundo y de nuestro tiempo”.

El siglo de Agustin, a decir de uno de sus biégrafos, el francés Louis Bertrand
(1961), se asemeja mucho al nuestro: “Ha venido 2 un mundo que toca su fin, la vispera de
un gran cataclismo que iba a arrastrar consigo toda una civilizacion: un giro trdgico de la
historia, un periodo de perturbaciones - muchas veces atroces - que para todos debid resultar
muy duro de vivir y que debis parecer desesperado incluso para los espiritus mds firmes”.

Los dltimos dias de Agustin de Hipona fueron muy tensos por el asedio de los
guerreros barbaros, en agosto del 430 d.C. Como obispo de Hipona ya tenia noticias de
las correrfas de los véndalos y del saqueo de Roma por el rey visigodo Alarico en el 410.
Sin embargo, sitiando su ciudad se encontraba Genserico, el rey barbaro m4s temido y
poderoso y cuyo avance de saqueo y desolacién lo describe San Posidio, amigo dilecto y
primer biégrafo de San Agustin. Obispos y clérigos que sobrevivian habfan perdido
todo y se vefan reducidos a pedir limosna o a refugiarse en Hipona que era una de las
pocas di6cesis que quedaba en pié. Noé Zevallos (1986) evoca estos momentos y los

asemeja a la realidad de los pobres campesinos de Ayacucho asediados por el terror en
décadas recientes.

En nuestros dias los gensericos de muiltiples rostros y tamafios se multiplican y nos
tienen sitiados con la inseguridad, la desocupacién masiva, las transnacionales del poder
econémico y politico, la pobreza extrema, las guerras, el egoismo. La visién optimista de
los modernos es puesta en cuestién por el hombre postmoderno que siente la vida en
instantes presentes que se fragmentan sin sentido (Gonzilez-Carvajal, 1993).

Tanto ayer como hoy el problema del hombre estd en comprender el sentido de su
existencia. La personalidad de Sécrates que Platén presenta en el Fedén, por ejemplo, es
un hombre que se siente insatisfecho con el tipo de explicaciones de los cientificos de su
época, en particular Anaxdgoras, al hecho de estar encerrado en una mazmorra y cumplir
la sentencia de beber la cicuta que pondria fin a su vida. Sécrates estima que las
explicaciones basadas en la estructura fisico-orgdnica del hombre son insuficientes para
encontrarle el sentido a la vida de alguien que, como él, piensa que “lo mejor y mds
correcto es permanecer aqui y cumplir la sentencia”,

Sécrates en la cdrcel, campesinos peruanos entrampados en el terror y Agustin
asediado por los barbaros, son imédgenes del aislamiento de aquellos que, buscando un
sentido a su existencia, tienen que enfrentarse a los sinsentidos de la experiencia humana.
¢Cémo compaginar la realidad de muerte con el problema que mds interesa al hombre
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que es el problema de si mismo, del significado de su existencia en el tiempo singular de
su propia vida?

El pensamiento de San Agustin nos ofrece los sondeos mds penetrantes de la
experiencia de la interioridad como una invitacion para descubrir el sentido de nuestra
propia existencia, en el espacio y tiempo de vida personal, porque como lo reconocia
Victor Andrés Belaunde (1961) “el centro de la filosofia agustiniana es el alma, la mente,
el espiritu, lo que hay de mds interior o intimo en nosotros.....describe la inconmensurable
riqueza y abismos de la vida interior”.,

Las visién del Papa Benedicto XVI, el reconocimiento de uno de sus connotados
estudiosos, el Cardenal Mufioz Vega, asi como la similitud de los contextos sociolégicos
que sugieren Bertrand y Zevallos, motivan el presente trabajo dirigido a examinar la
dimensién de la temporalidad de la persona en perspectiva fenomenoldgica, teniendo
como horizonte el testimonio de las experiencias vividas por San Agustin.

El presente trabajo sobre San Agustin: tiempo y vida se organiza en cinco partes.
En la primera, examinamos la contingencia interior del ser en la experiencia de la
vivencia del tiempo. En las tres siguientes desarrollamos una fenomenologfa de la vivencia
del tiempo pasado, presente y futuro. El pasado-recuerdo como autoengaiio o revelacién
en el otro (parte II); el presente como abandono o reencuentro con el otro (parte III) y
el futuro como banalidad o camino por el otro (parte IV). En la tltima y quinta parte
presentamos a manera de conclusién la configuracién de un Proyecto Personal de Vida
COMO auto encuentro y apertura.

I. EL TIEMPO Y LA CONTINGENCIA INTERIOR DEL SER

Considerando que es preciso que el pensamiento se encarne en cada hombre y se
haga carne de su existencia, conforme a la exigencia de Kierkegaard (1976), bien
podriamos dejar al Agustin “esencialista” de Bldzquez (1997) por sostener que lo que
existe es por participacién en las ideas del Verbo y asumir al Agustin de las Confesiones
para comprender que la existencia no es el fin tltimo de la reflexién filoséfica sino su
eje de orientacién, su camino de develamiento y revelacién, puesto que el filosofar estd
dirigido a seres humanos de carne y hueso cuya existencia comporta dudas, tensiones,
esperanzas-desesperanzas, finitud y agonfa-crisis, como lo entendfan los griegos. Para
Agustin la vivencia de la existencia es crisis de certidumbre.

La crisis de certidumbre es la crisis de la vivencia de la existencia en el tiempo, que
Agustin se apresura a aclarar que no es el tiempo aristotélico de una cantidad de
movimiento segtin un antes y un después, porque para ello ya tendrfamos una nocién
del tiempo (Conf. XI, 23-25). La agonia de la existencia es descubrir que ésta se sostiene
en fragmentos de instantes que dejan de ser. La vida, que parece una certidumbre, se
deshace en migajas de tiempo. En medio de esta intuicién sale de lo mds intimo la

exclamacién “mis afios transcurren entre gemidos” (Conf. X1, 39). Ya al inicio de las._
Confesiones la vida se le aparece como un misterio por lo que no sabe si llamarlas#uida *
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mortal o muerte vital” (I, 7); después, ante la muerte de un amigo intimo, surgird en €l
un sentimiento que no sabia explicar, pero que le llevaba a pensar que la muerte ‘erz
capaz de liquidar de golpe a la humanidad entera. Este era mi estado de dnimo” (1, 11).
Bien puede decir “..en el nacer y en el tender a la existencia, cuanto mds rapidamente
crecen para ser, tanto mayor prisa se dan para no ser. Asi es su condicion” (Conf. 1V, 10). Asi
es la condicién humana.

Después de recordar su experiencia de insatisfaccién con los maniqueos y las
incertidumbres de los treinta afios con los académicos de Roma, vuelve a descubrir su
miedo a la muerte que %unca se apartd de mi corazdn”. (V1, 26). Sélo después de dar
testimonio de su conversién y de su duda “entre morir a la muerte y vivir a la vida” (V111
25), de la tristeza inmensa que llenaba su corazén y se transformaba en ldgrimas por la
muerte de su madre (IX, 29) y de su rumbo hacia Dios, Esperanza y Alegtfa, via la
memoria, llega Agustin al libro XI, para preguntarse sobre el sentido de la existencia
humana en la dimensién de la temporalidad que reconoce que no es fécil de entender,
puesto que todo el existir del hombre parece diluirse en el no ser del pasado, la fugacidad
del presente y la banalidad del futuro que ni siquiera puede dejar de ser porque no es. Es
por ello que Agustin puede decir que el tiempo “nunca estd presente en su totalidad” (X1,
13). Por lo mismo el tiempo muestra al pensamiento la contingencia interior del ser
humano.

El tiempo es en el existente humano un signo de inestabilidad y multiplicidad. El
tiempo pasado puede ser un refugio para escapar del presente porque este se nos presenta
lleno de tensiones que no sabemos ni podemos manejar; el tiempo presente también
puede llenarnos de desesperacién por su caricter efimero y disolvente y sobre el futuro
bien dice Agustin que ‘7o es posible ver lo que no existe”. Por tanto, hay que reconocer que

la dimensién del tiempo o temporalidad de la existencia es constitutiva de la contingencia
de nuestra vida.

El tiempo es algo que pertenece a mi manera de ser, de experimentarme a mi mismo
y de contemplar las cosas, con todas sus debilidades de no ser, con todas sus explosiones
en fragmentos de instantes, con todos sus afanes de llenar el presente con futuro para
jugar aser Dios como dirfa Sartre. Por cierto que podemos comprender nuestra existencia
como un proceso continuo de desazén, de inanidad que tiende a asimilarla a la nada.
Sin embargo, San Agustin nos invita a ver la vida también y originalmente como un
encuentro consigo mismo y con los otros. He aquf el camino de la fenomenologifa de la
existencia humana agustiniana: reconocer que el problema de la vida en su temporalidad
es una vivencia de naturaleza intersubjetiva, lo cual requiere una actitud participativa y
no-objetivante, actirud queen el plano teérico, como lo reconoce el psicoanalista Canestri
(2006), expresa la superacién de la dicotomfa radical sujeto-objeto.

II. RECORDAR COMO AUTOENGANO O REVELACION EN EL OTRO
Rosa Montero, autora de L4 hija del Canibal, La loca de la casa y de su mis reciente
Instrucciones para salvar el mundo, publicé no hace mucho en el diario £/ Comercio el
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articulo titulado Recordar es mentir para sostener que siempre rehacemos nuestra memoria,
que es lo mismo decir que nos reinventamos cada dfa. Por cierto que acompaia al
articulo una ilustracién a carbén de una risuefia Rosa con un Pinocho que apoyando la
cabeza en el rostro de ella aparece la nariz mentirosa insertdndose en su cuello. Haciendo
memoria de los recuerdos de una ilustre reciente postulante a la presidencia de los Estados
Unidos de Norteamérica, se pregunta jcudntos de nuestros mds vividos recuerdos, cudntas
de esas imdgenes esenciales y fundacionales de nuestras pequefias vidas, de esas escenas que
creemos grabadas a fuego en nuestro cerebro, no son mds que pura invencién? Su respuesta es
lo que da pie al titulo de Recordar es mentir. Piensa que nuestros recuerdos constituyen
un derroche de imaginacion, que convierte el caos y el dolor de nuestra existencia en algo con
apariencia de sentido. En una palabra, sin el autoengafio de los recuerdos ke vida seria
invivible. De donde se sigue que el autoengafio con la memoria es nuestra manera de
revelarnos en el otro, porque, como afirma la autora fodos los humanos manipulamos
nuestros recuerdos, todos nos reinventamos el pasado...”. ‘A fin de cuentas, nuestra identidad
se basa en la memoria que tenemos de nosotros mismos; si tii quieres explicarle brevemente
quién eres a un desconocido, le haces un resumen de tu vida. O, mejor dicho, le haces el relato

de lo que tii crees que ha sido tu vida”.

Reinventar el pasado como una farsa, maquillar nuestros recuerdos para
reinventarnos, tal vez sea viable en el imaginario de la politica que sugiere Rosa Montero,
en donde los personajes juegan a la buisqueda y legitimacién del poder; pero esta imagen
de la vida memoriosa del hombre estd muy lejos del sentir de San Agustin. Por el contrario
sus recuerdos lo sobrecogen: “Cémo me llenaba de estupor cuando recordaba nervioso el
tiempo transcurrido desde mis diecinueve afios”(Conf. VI, 11). Elno imagina sus Confesiones
como una mascarada de su vida para revelarse ante sus lectores. “Todo esto lo hago por

amor”, afirma Agustin (Conf. XI, 1).

Sus Confesiones son para que le oigan los hombres, aunque reconoce que o puedo
demostrar que digo la verdad” (X, 3). Los que le conocieron y no conocieron, los que
oyeron de él o le oyeron personalmente; todos estos no han tenido los oidos cercanos a
su corazén pero estén interesados en conocer su interioridad, “allf donde no pueden
penetrar sus ojos, sus oidos ni su mente” (X, 4). ;Logrardn conocerme?, se pregunta. “La
caridad, que los hace buenos, les dice que yo no les miento cuando confieso tales cosas de miy
ella misma hace que ellos me crean”. ;Por qué? Porque como insiste Agustin a lo largo de
su obra es la memoria de su vida que se presenta “ante los oidos de los hijos de los hombres
creyentes, participes de mi alegria, participes de mi mortalidad, conciudadanos mios y
comparieros de peregrinacidn y de vida...” (X, 5). En este contexto Agustin ve claramente
que la memoria es presencia, es presente de pasado.

Don DeLillo aborda en El hombre del salto (Falling man) publicado por Seix-Barral,
la catistrofe del 11 de septiembre del 2001. “El hombre que cae”, serfa la traduccién
literal de Falling man, remite a una fotograffa que hizo circular la Associated Press
mostrando la caida libre de un hombre que, para no morir quemado, se arrojé al vacfo. "Ya
no era la calle sino un mundo, un tiempo y un espacio casi nocturno, cubierto de ceniza”, es
la primera oracién de esta novela que examina el impacto del terrorismo en la cultura
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del cambio del milenio. En el caso de Don DeLillo, todos los caminos de la ficcién
llevan al sitio donde se alzaron los ciento diez pisos de cada una de las torres para mostrar
que el trauma es el astro que se interpone entre la memoria y la vida. Esa crénica exacta
de las emociones y las sensaciones sufridas en el limite rescata radicalmente la humanidad
del individuo que se ve cara a cara con la muerte. Nada se puede remediar, pero algo se
puede redimir en la tenacidad de la memoria.

Este es el sentido de hacer presente el pasado. “El presente del pasado es la memoria”
(X1, 26); ‘en el espiritu existe la memoria del pasado” (X1, 37); “(la memoria) es un santuario
vasto y sin fronteras” (X, 15), afirma Agustin.

En el libro X de las Confesiones, al tratar del “misterio de la memoria”, San Agustin
se presenta como es; descubre su interior reconociendo que, aunque no se conoce del
todo a sf mismo, llega segtin sus propias palabras @ los campos amplios y a los vastos
palacios de la memoria, donde estdn los tesoros de las incontables imdgenes de toda clase de
cosas que se han ido almacenando a través de las percepciones de los sentidos. Allf estdn
almacenados todos los productos de nuestro pensamiento... Cuando me hallo dentro de ella,
pido que se me presente lo que quiero” (X, 12).

La memoria nos permite pensar. Un ser sin memoria serfa un ser sin pensamiento
puesto que pensar consiste en relacionar, ligar, atar cabos para llegar a conclusiones. Es
lo que da a entender Agustin cuando afirma: 4 estz operacidn responde el verbo cogitare.
Porque cogo (recoger) es a cogito (pensar) lo que ago (mover) s a agito (agitar) y facio
(hacer) a factito (saber hacer). El espiritu ha reivindicado para si y ha terminado por
apropiarse de este verbo, de modo que cogitare (ser recogids) ya no se aplica propiamente
hablando a la accidn de recoger o de agrupar en cualquier parte, sino en el espiritu” (X, 18).
Agustin nos remite con la memoria a todo tipo de aprendizaje, a “las aplicaciones de las
innumerables leyes de la aritmética y de la geometria”, pero también y sobre todo a los
sentimientos del espiritu. “Allf me encuentro yo conmigo mismo y me acuerdo de mi mismo,
de lo que he hecho, del tiempo y lugar donde lo hice y de los sentimientos que tuve cuando los
hice” (X, 14). Mis adelante escribird que ‘asi es como recuerdo todos los lugares donde vive,
las caras de las personas que vi y todas las demds cosas que me ha anunciado el resto de los
sentidos, como por ejemplo, la misma salud o los sufrimientos flsicos. Cuando todas estas cosas
estaban presentes, la memoria recogié sus imdgenes para posibilitarme un hecho: el que yo las

contemplara actualmente presentes ¥ la posibilidad de reconsiderarlas en mi esptritu al
acordarme de ellas en su ausencia” (X, 25).

Agustin vislumbra el poder de la memoria llegando a exclamar que “ facultad de
la memoria es algo grandioso. Es algo que me inspira pavor..Algo complejo, profundo e
infinito...yo recorro los campos abiertos, las grutas e innumerables cavernas de mi
memoria...unas veces dando vueltas de acd para alld, otras adentrindome en ellos cuanto me
es posible. Pero no logro llegar hasta el fondo. ;[ Tan grande es el dinamismo vital en el hombre
que vive para morir!” (X, 26). Agustin llega a descubrir que Dios habita en los amplios
palacios de la memoria en donde ‘¢ has dignado habitar desde que te conoct”.
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De esta fenomenologfa de la memoria que Agustin describe en sus Confesiones,
podemos configurar tres tipos de representaciones de sentido del pasado

El primer tipo estd en relacién a la primera parte del enunciado de esta seccién:
recordar como autoengario.

En el libro I1 de las Retractaciones Agustin revela que los trece libros de sus Confesiones
alaban a Dios y despiertan al humano entendimiento y al corazén hacia El, tal como lo
sinti6 al escribirlas y lo siente al releerlas. No sabe, dice, lo que entiendan los demds de
ellas.

En las Epistolas (143, 2) manifiesta su esfuerzo ‘por pertenecer al niimero de aquellos
que escriben progresando y progresan escribiendo; ante un desliz pasado escrito con menos
conocimiento y cautela que otros pueden reprender y también uno puede darse cuenta,
no hay que lamentarse ni maravillarse, pues hay progreso, porque es perdonable y se
puede subsanar. Aqui no hay engafio ni autoengafio. Por el contrario, precisa Agustin,
‘con demasiada perversidad se ama a st mismo quien quiere que los otros yerren para que su
error no se descubra’.

En las Confesiones igualmente encontramos la misma disposicién: quien se pongaa
leer “estos recuerdos y confesiones que yo mismo he escrito” no debe servir de burla sino de
prevencién. (II, 15). Cuando confiesa que tal vez algunos juzguen que haya llorado sélo
una hora por la muerte de su madre mientras que ésta habfa llorado tantos afios por su
conversién Agustin dice que lo escrito ‘que las lea el que quiera y que las interprete como
quiera”, pero que no se ria. ‘Al contrario, si tiene una gran caridad, que llore también él por
mis pecados...” (IX, 33). Ni burla, ni engafio a otros, ni autoengafio, ni reinvento de si
mismo. Se apela al otro, al lector, para que acoja con respeto, libertad y amor, los recuerdos
de lo vivido porque es presencia de buena fe el testimonio de vida. (X, 5).

El pasado, lo vivido en el tiempo, lo hecho presente en la confesién, se devela como
sinceridad expresa que se abandona a la mirada de otros sin exigirles aceptacién o rechazo,
salvo una generosa disposicién de dnimo nacida del amor. (Enarrationes in Psalmos 105,
2). Przywara (1984), destaca el doble sentido de la confesién agustiniana: como
reconocerse ante Dios y como sinceridad que arranca todos los disfraces. Recordar la
experiencia de vida, el pasado, es para San Agustin, en primer lugar, una representacién
con sentido de sinceridad y no de autoengafio.

El segundo tipo de representacién de sentido del pasado estd en relacién ala segunda
parte del enunciado de esta seccién: recordar como revelacién en el otro. La experiencia
de vida hecha memoria tiene el sentido de develar nuestra existencia anclada en
experiencias compartidas con otros; es reconocerse en la mirada con quienes se ha
caminado en la vida. De ello da cuenta muy bien San Agustin, sobre todo desde sus
experiencias juveniles en adelante. De su infancia sefiala no acordarse, pero que se remite
2 testimonios ajenos y que deduzco haber vivido por lo que veo en el resto de los nifios...”
(Conf. I, 12). De su adolescencia se descubre en la mirada de sus padres. Trayendo al
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presente sus 16 afios recuerda que a su padre ‘e le caia la baba de satisfaccion ante la
ilusién de los nietos que yo podria darle”..Mi madre, por su parte, se estremecia de tanto
temor, porque...temia que me metiera por sendas tortuosas...” (11, 6).

Alo largo de las Confesiones es posible identificar los recuerdos de vida compartida,
con sus padres, con los “amigos que andaban conmigo por las plazas de Babilonia”, con
sus maestros, con sus colegas, con su pareja y su hijo, con sus estudiantes, con los
maniqueos, especialmente con Fausto, de quien dice que ‘%0 erz zan ignorante como para
ignorar su propia ignorancia”(V, 12). Para Agustin alguien que sabe reconocer sus propias
limitaciones “me atraia mucho mds que todo cuanto yo queria saber” (ibid.). Agustin
reconoce que esta relacién lo marcé de desconfianza y desilusién tanto ‘que todos los
proyectos que me habia forjado acerca de mi promocion personal en la secta se vinieron
abajo” (V, 13). Fue el inicio para comenzar “2 aflojar los lazos que me tenian preso” (ibid).
Cuando llegé a Mildn su encuentro con el obispo Ambrosio es recordado con afecto
porque “aguel hombre de Dios me acogié paternalmente y con afubilidad de pastor se interesé
por los pormenores de mi viaje....Le estimaba principalmente por su benevolencia para
conmigo” (V, 23).

Bien podria traerse de la memoria de Agustin muchos acontecimientos y experiencias
de vida en los que se conoce a sf mismo por su referencia a un otro significativo como la
muerte de un amigo fntimo ‘que ensombrecié mi corazén” (IV, 9); los proyectos de vida
en comtiin con los amigos que “e esfumaron en nuestras manos” (V1, 24); la obsesién
nacida en Roma por su relacién con los filésofos ‘que llaman académicos... los mds prudentes
 ponderados al adoptar como principio que se debe dudar de todo y de todos, y que ninguna
verdad puede ser totalmente comprendida por el hombre” (V, 19). Sin embargo, estimo que
la mejor imagen para representar el pasado como una revelacion en el otro, es la vivencia
de la crisis de Agustin en el pequefio huerto de Casiciaco. Sobre este acontecimiento
dice Desiderio Blanco (1986) “e/ huertecillo de Casiciaco queda desdibujado ante el impetu

» o«

arrollador de la tormenta interior”. “La agitacién muda se convierte pronto en excitacion
violenta” - acota por su parte el sacerdote Gerardo Alarco (1996).

Tormenta interior o agitacién si, pero que Agustin lo rememora no como una
vivencia en soledad, sino como una vivencia sostenida en la mirada, los gestos, las actitudes
y las acciones de quien estd a su lado en ese momento. Asf se lee en Confesiones VIII: ‘ez
medio de aquella encarnizada pelea de mi casa interior...me acerco a Alipio exclamando:
Pero, ;qué es lo que nos pasa’....me arrancd de su lado mi propia agitacién, queddndose él
desconcertadp Y contemplindome en silencio.... Me retiré, pues, al huerto. Alipio iba detrds de
mi pisindome los talones. Su presencia no me impedia sentirme solo! ; Cémo iba a abandonarme
él viéndome presa de tal agitacién? (19) ... Dudaba entre morir a la muerte y vivir a la vida
(25)...Esta era la contienda que habia en mi corazén de mi mismo contra mi mismo. Alipio
s¢ mantenia continuamente a mi lado, esperando en silencio el desenlace de mi insdlita
emocidn (27)...El se dio cuenta del estado en que me hallaba, por no sé qué expresion que
Jormulé al levantarme y donde se notaba que mi voz estaba cargada de ligrimas (28)...con
ademdn sereno le conté a Alipio todo lo sucedido. Por su parte, me contd lo que también a é/
le estaba pasando y que yo desconocia...Sin turbacion ni vacilacién de ningin tipo se unid a
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mi. Acto seguido, nos dirigimos los dos hacia mi madre. Se lo contamos cémo sucedio: saltd de
gozo y de jibilo... (30)

Esta segunda significacién del recordar constituye una apelacién no a ser escuchado,
ni acompafiado sino a saber escuchar y a acompaiar a quien tiene la confianza de abrirnos
su pasado, con todas sus dudas y debilidades, con todas sus tensiones y sinsabores.
Agustin nos devela la imagen de un amigo aténito, aturdido pero presente ahf, en silencio
cuando debia estarlo, a todo gesto y palabra, cuando ‘Se formd una borrasca enorme que
se resolvid en abundante lluvia de ligrimas” (V111 28).

El tercer tipo de representacidn del recordar es su sentido de memorial, como
memoria dindmica, actuante en el presente. Asi entendieron el pasado los campesinos
de Ayacucho segiin Noé Zevallos (1986). “Ellos entendieron que el pasado no es algo que
ya pasé y que sélo estd ahi como modelo y ejemplo de lo que fue para no incurrir en los errores
de los que nos antecedieron, saben porque el alma popular, campesina, tiene una afinidad
natural con el Antiguo Testamento, que el pasado es figura del presente, que el pasado estd no
como simple recuerdo sino como memorial, como hecho fontanal que recuerda, pero que
desarrolla un dinamismo que se conserva actuante en el presente...”. “El presente del pasado
es la memoria”- afirma Agustin (XI, 26). Sus Confesiones, en conjunto dan testimonio de
ello. Con la memoria no se puede remediar pero si se puede redimir como sugiere Don
DeLillo en El hombre del saltoy como lo asumié la Comisién de la Verdad y Reconciliacién
en su informe final. San Agustin da testimonio vivo de la tenacidad de la memoria para
encontrar sentido a la existencia humana. Y bien nos dirfa entonces que “Cuando todas
estas cosas estaban presentes, la memoria recogid sus imdgenes para posibilitarme un hecho: el
que yo las contemplara actualmente presentes y la posibilidad de reconsiderarlas en mi espiritu
al acordarme de ellas en su ausencia” (X, 25).

En sintesis, el pasado aparece y es vivido como pasado y permanece presente al
hombre como representacién de autosinceramiento, redescubrimiento en el otro y
memorial.

III. VIVIR EL PRESENTE COMO ABANDONO O REENCUENTRO CON EL

OTRO.

“...Elfastidio de vivir se me convertia en una carga insoportable...”- reconocfa Agustin
en mids de una oportunidad en sus Confesiones (IV, 6), probablemente porque, como
dice Carl Sagan en la Introduccién al libro de Stephen Hawking (1989) sobre el
tiempo en la cosmologfa contemporinea ‘nos movemos en nuestro ambiente diario sin
entender casi nada acerca del mundo” o simplemente porque el presente devela la
contingencia interior del ser como un dejar de ser, como un deslizarse a la nada de la
existencia.

Los seres de la naturaleza, a diferencia del hombre, viven prendidos en el presente,
ajenos al pasado y al futuro, reconoce Lucas (1999). El hombre, a tenor de lo examinado
lineas arriba, puede vivir el presente como abandono, anclado en el pasado.
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A decir de Przywara (1984) Agustin desenmascara al hombre, dejéndonos verlo
por su eterno desasosiego e inanidad: “los dias del tiempo presente vienen para
0 SET" exclama Agustin en sus Enarrationes in Psalmos (101, 2, 10). En las Confesiones,
2 los 30 afios de edad, declara que ‘estaba lleno de deseos por disfrutar las realidades presentes
que 5¢ desvanecian y que al mismo tiempo me iban desintegrando” (V1, 18).

dominado

tin reconoce que el lenguaje sobre el tiempo es inexacto: “hablamos de tiempo
siempo, de tiempos Y Hempos *(XI, 28). “En realidad - dice - son muy pocas veces que nos
resamos €On propiedad, y muchas las que hablamos con inexactitud” (X1, 26). Esto
ocurre particularmente con la vivencia del presente que nos remite a fragmentos de
tiempo que € desvanecen en .lo cotidiano como si fuera un agujero negro con tenue
extension; € el presente como instante, suspiro corto de la cadena del tiempo que enlaza
Pasado, presentey futuro, que Agustfn encuentra inexacto afirmarlo asf (XI, 26).

“Quizd serla mds exacto decir - afirma Agustin - que los tiempos son tres: presente de lo
asado, presente de lo p.resente J presente de lo futuro. Estas tres clases de tiempos existen en
cierto modo en el espiritu, y no veo que existan en otra parte: el presente del pasado es la
memoria, €l presente del presente es la visidn y el presente del futuro es la expectacion” (X1,
26). El presente aparece aff como una distensién del espiritu: se extiende hacia la memoria,
se encuentra €n la atcnf:lél‘l vital del instante y es expectante de futuro. Es este cardcter
rensional lo que permite apreciar el presente como un tiempo de contradiccién: un
Gempos que hemos llamado en esta seccién, de abandono, y un tiempo de reencuentro

por ¢l otro.

Vivir el presente como abandono significa una disposicién de dejar el hoy, lo
cotidiano, que nos resulta incémodo, insoportable de algtin modo, sin motivacién, para
refugiarnos €n el pasado, y hacer presente del pasado para marcar que en nuestra vida
cualquier tiempo pasado fue mejor. El vacfo del presente se pretende llenar con J]a memoria
del pasado, una y otra vez, con matices diferentes sobre un mismo fondo. El presente
abandonado al pasado no da margen ni siquiera para abrir una posibilidad de presente

de futuro.

Vivirel p.resgnte“como un reencuentro con el otro es lo que Izuzquiza (2003) denomina
«na interseccibn” y ‘una p.os.e:idn de ese punto de referencia”. E presente es un estar aqui
ahora, un espacio para vivir un ahora entrecruzado con el espacio y ahora de otro, lo
ue hace que sea siempre .algo determinado y concreto. El presente es cuanto ocurre
aquly ahora respecto a quien o quienes lo est4 viviendo.
Esta interseccién del aquf y ahora de la vivencia del presente impone entenderlo
como “mi” 'px.-esente, (lo POSC_de), pero también como “nuestro” (el presente nos posee).
Quienes vivimos en este tiempo del reencuentro con el otro nos situamos ante
determinados hechos y acontecimientos que son nuestro medio. Es decir “se es” el
resente, de tal manera que todo cuanto vive en un tiempo presente es siempre algo

actual, propio del tiempo en que se vive.
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Agustin de Hipona nos invita a no refugiarnos tenazmente en el presente del pasado,
aun cuando sintamos como él que nuestros dfas se hacen viejos y “que pasan no sé como”
(X1, 28). El presente del pasado es presente de presente cuando las experiencias vividas
constituyen un vivir atento con el otro que me es préximo, con el que habito pero con
quien me encuentro llamado a construir una morada y no simplemente a convivir en
un habitdculo de violencia, corrupcién, pobreza, explotacién de todo tipo.

IV. EL FUTURO COMO BANALIDAD O CAMINO POR EL OTRO

‘sQuién niega que el futuro no existe atin?”, se pregunta Agustin; y de inmediato se
responde: “Pero, en el espiritu existe la expectacidn del futuro” (X1, 37). La expectacién es
el presente del futuro (XI, 26).

Podemos encontrar en los testimonios de Agustin la presencia del futuro como
banalidad. Ast lo entendemos cuando en sus Confesiones se compara con el mendigo
feliz (V1, 9). “Un dia - dice - me preparaba para pronunciar un panegirico del emperador.
En este discurso, iba a decir un montén de mentiras que me iban a ganar los favores de otras
personas.....mi corazdn vibraba con esta clase de preocupaciones (cuando) tropecé con un
pobre mendigo, que daba la impresion de borracho pero que se estaba divirtiendo de lo
lindo......lo que éste habia conseguido con unas poquitas monedas de limosna, era exactamente
lo mismo que yo ambicionaba por vericuetos y complicados laberintos: la alegria de la felicidad

temporal. Agustin reconoce que con este tipo de expectaciones “lo que hacia era trastornar
mi cabeza cada dia mds” (X1, 10).

El futuro como banalidad no es sino proyectar la existencia en el tiempo de manera
egofsta, con afén de figuracién. El egofsmo no es el amor por uno mismo, sino una falta
de capacidad de amar al otro por el otro y no para obtener algtin beneficio propio. La
figuracién es una manera egofsta de buscar no ser olvidado: ‘con mi cultura - dice -
pretendia agradar a los hombres y nada mds que agradarlos en lugar de instruirlos™. La
figuracién es una manera de proyectarse para que los demds piensen como uno piensa.
Quien asi asume el futuro no le interesa ni tolera ninguna critica de contenido de lo que
dice o de lo que piensa; simplemente espera que los demds vean que “piensa” para
- como dice Agustin - ganar algtin favor personal. (VI, 9).

El futuro como camino por el otro, en cambio, implica reconocer que es algo
constitutivo de la persona en relacién. El futuro aparece como futuro porque viene
anticipado en la persona como proyecto y posibilidad de accién actuante por la
interpelacién de otros respecto al sentido de la propia existencia.

San Agustin nos invita a mirar el futuro no con una expectacién determinista y
evitar caer en la jaula de oro de los presocriticos griegos, en la visién fatalista que reconoce
que todo estd dispuesto por el hado, la fuerza que obra irresistiblemente sobre los
hombres y los sucesos. De ahi que no sea dificil entender el salto que dan los griegos al
eterno retorno. Romano Guardini (1996) explica que esto se debe principalmente a una
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modestia connatural e instintiva que le impide al hombre sobrepasar ciertas fronteras, a
una voluntad profundamente enraizada en el antiguo ethos de quedarse en lo inmediaro.

Agustin nos invira a ver el futuro en clave de una vida atenta al presente enlazando
las experiencias vividas. Este es el sentido de la distensién del tiempo en nuestro espiritu.
Asi puede decir Agustin: ‘Gue vea que todo pasado viene empujado por un futuro, y que
todo futuro viene de un pasado y que pasado y futuro es creado y pasa por lo que siempre esti
presente”. (X1, 13; 23; 24; 26; 36,38 y 39).

El hombre estd orientado hacia el futuro por exigencias de su propia temporalidad.
Pero la temporalidad no se vive en solitario, se vive en comunicacién y en comunidad,
en intersubjetividad. Por eso es que el futuro estd hecho también de un nosotros, de un
camino por el otro, nunca cerrado, siempre abierto.

El hombre estd orientado al futuro porque es capaz de construir y compartir
horizontes de vida que contienen posibilidades de accién que no se resuelven en el
presente: El presente de futuro es horizonte y es aventura. Es la unién de las dos palabras
latinas ad ventura: las cosas que van a acontecer, que ya estdn en camino y son nuestro
futuro, segiin lo expresa Lobato (1997).

V. A MANERA DE CONCLUSION: EL PROYECTO PERSONAL DE VIDA
COMO AUTO ENCUENTRO Y APERTURA.

Con este trabajo sobre San Agustin: Tiempo y Vida, hemos realizado un trazo de
la vivencia de la dimensién de la temporalidad, descrito segtin las representaciones de
San Agustin, especialmente en las Confesiones. La temporalidad aparece en la descripcién
agustiniana como un despliegue de la intencionalidad del espiritu del hombre dirigida
hacia la realizacién de todas sus posibilidades. La temporalidad es una trayectoria de
posibilidades que se inserta en la misma estructura de la existencia humana.

La vida de San Agustin muestra que la existencia humana es una travesia de riesgos,
incertidumbres, agonfas entre la vida mortal o muerte vital, para decirlo con palabras de
nuestro Santo. El camino de la experiencia de vida de San Agustin nos acerca a comprender
que la existencia humana es de hecho y en acto una travesfa en el tiempo, en la que el
hombre es libre de poner en juego su ser en una u otra direccién. No se puede rehusar
todo empefio de si mismo en la determinacién de la alternativa del rumbo de vida.

Cuando reconocemos con Agustin que el tiempo es distensién, que no se disuelve,
ni se desmenuza, un tiempo que es el de nuestra estancia mientras estamos en esta vida,
un tiempo que es una correlacién constante de nuestros recuerdos y nuestras esperanzas
centradas todas en la atencién vital que es nuestra vida misma, significa que ello es
posible en la medida en que hemos elegido un proyecto de vida que se va realizando ya
como un hoy segiin nos dice San Agustin: ..y  todas las cosas de masiana en adelante, 7y
a todas las cosas de ayer para atrds las convertirds en Hoy, ya las has convertido en Hoy”

(Conf. 1, 10)
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Con San Agustin: Tiempo y Vida, hemos pretendido mostrar el significado de la
existencia humana como un proceso de continua eleccién.

Mirando al pasado tenemos que elegir entre reinventar nuestra imagen, auto
engafiarnos y engafiar a otros con imdgenes interesadas sobre nosotros mismos o revelar
que nuestra existencia ha sido viable en la mirada, los gestos, las actitudes y las acciones
de un otro-junto al devenir de nuestra existencia. En el amplio sal6n de la memoria
encontramos el significado de comunidad y de comunién. La vida no se vive en solitario
por mds empefio que pongamos en querer vivirla de esta forma. La vivencia de la
temporalidad es participativa. Exige escuchar y compartir como uno mismo
continuamente es escuchado y acogido. El presente del pasado es memorial como sello
de dignidad para no caer en la tentacién del refugio de la mdscara, para no olvidar que
el hombre tiene que hacerse responsable de su actuar.

Mirando al presente podemos elegir la vida como abandono y dejarnos abatir por
la sensacién de inanidad, de vacio de lo cotidiano, de fragmentacién de instantes de
vida que se escapan de nuestro control y nos estresa. Podriamos también elegir vivir el
presente refugidndonos con la méscara del pasado. San Agustin invita a experimentar el
presente con atenci6n vital, con atencién que vivifica, como un reencuentro permanente
con el otro-junto a mf, como los peregrinos de Emaiis que sentfan arder sus corazones
al hacer el camino en comin (Lucas, 24, 32).

Mirando al futuro se nos abre la opcién de elegir un futuro banal, centrado en uno
mismo a expensas de otros, proyectar la soberbia como un mecanismo para atajar el
destino de ser olvidado en el tiempo. Es asumir el futuro como el movimiento césmico
de un antes y un después aristotélico, que conlleva lo inexorable, la fatalidad la Parca
fiera. San Agustin nos invita a elegir el futuro como un camino por el otro, punto de
partida en el proyecto personal de vida construido con la intencionalidad de una opcién
preferencial en el tejido de la intersubjetividad y disefiado desde las posibilidades del
pasado y desde la decisién del presente.

Bien dice Izuzquiza (2003) que el horizonte es morada de quien vive en el presente
como si fuera una tensidn, es decir, es un ser abierto a la esperanza en tanto su porvenir
permanece incierto, puesto que no se realiza de modo determinista, sino que estd en sus
manos dar forma a sus posibilidades en los tejidos siempre presentes de la
intersubjetividad. En este sentido el presente del futuro es, en definitiva, una opcidn
preferencial, una huella, una impronta de la contingencia interior del ser humano, un
chronos-kairés, el tiempo preciso de cada uno en su proyecto de encuentro con un otro
que le interpela y lo invita a formar una comunidad de amor. Y tan pronto se haya
comenzado a poner por obra lo proyectado, entonces, nos descubre San Agustin, ‘existird
aquella accidn, porque ya no serd futuro, sino presente” (X1, 23).

En definitiva, San Agustin nos va develando a lo largo de sus Confesiones que
tiempo y vida tienen que articularse en un proyecto de vida personal, que en primer
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término signifique auto encuentro con uno mismo, como un redescubrimiento continuo
de nuestra interioridad y de nuestras posibilidades de accién.

En segundo lugar, el proyecto de vida personal que articula tiempo y vida es un
estilo de vida en relacién con el otro-junto a mi, como una opcién preferencial pensada
y decidida con libertad, no como carga al estilo sartreano. Si bien es verdad que la
libertad del individuo no depende de los otros, el hombre se ve obligado, segtin Sartre,
a querer junto con la propia libertad la libertad de los otros; por ello la actitud mds
auténtica respecto a los demds seria el odio. “El infierno son los otros”, es la expresién de
Sartre que resume su obra de teatro A puerta cerrada, es la afirmacién de la propia
libertad, el deseo de autoafirmacién, pero al mismo tiempo el reconocimiento de la
libertad de los otros. El otro no es la amarga realidad, pero tampoco la dulce y edulcorada
realidad de los cuentos de hadas. Lo que Agustin nos va mostrando en su itinerario
personal es que el proyecto personal de vida incorpora siempre a un otro que le da
sentido y horizonte.

Cabe preguntar ;cuindo es el momento propicio para la construccién de este
proyecto personal de vida de auto encuentro y apertura al otro? Por lo que se aprecia en
las Confesiones, cuando uno es nifo, adolescente, joven, adulto o anciano el proyecto
personal de vida es siempre una exigencia para no pasar indiferente ante los problemas y
posibilidades que estructuran nuestra existencia. El proyecto personal de vida es un
aprendizaje de maduracién, un estilo muy nuestro de estar en el mundo, es anhelo, es
tensién. Es nuestra carta de navegacién sea para afrontar los tiempos dificiles por los
asedios de todo tipo, sea para no perder el rumbo en dias de sosiego.

En San Agustin encontramos, como dice el Cardenal Ratzinger, ahora Benedicto
XV1, (1997) el hombre pasional, que sufre, que pregunta, estd siempre explicitamente presente
de una forma tan directa que uno se siente enseguida identificado con él. Ello implica,
consecuentemente, como da testimonio Agustfn a lo largo de sus Confésiones, aprender
a construir, reelaborar y mantener siempre vigente un Proyecto Personal de Vida que
integre el presente de pasado, el presente de presente, el presente de futuro.

San Agustin nos dirfa que el proyecto personal de vida es nuestro modo de “er felices
en esperanza” (Conf. X, 29), es vivir como uno quiere para que nuestro corazén sea feliz.
Pero para que el corazdn sea feliz serd menester que el proyecto personal de vida sea
apertura intencional al fin al que orienta nuestra existencia en el tiempo: el amor de Dios.

El proyecto personal de vida es en definitiva una decisién libre de insertar la existencia
humana en la palpitante vitalidad de la atraccién divina que la motiva, da sentido y
sustenta, porque como lo dice Agustin dirigiéndose a Dios “Y T4 mismo eres quien le
estimulas para que encuentre deleite en alabarte; quia fecisti nos ad te, et inquietum est cor

nostrum, donec requiescat in te: porque nos biciste para ti, y nuestro corazdn estd inquieto
mientras no descanse en ti” (Conf. I, 1).
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