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..ubique maius gaudium molestia maiore praeceditur...

1. Introducciéon

En nuestro articulo presentamos la continuidad de la tradicién agus-
tiniana en la cultura mondstica, segun el modo en que santa Hildegarda
comprendid y comunicé una de las formas en que Dios habla directamente
con la humanidad.

En el caso de san Agustin, aquella comunicacién se presentd como exé-
gesis, es decir, como un modo de delimitar y comprender el capitulo 12,
versiculos 2-4 de la Segunda Carta a los Corintios, cuyo tratamiento cierra
su De Genesi ad Litteram. Esta obra constituye una explicacion de los tres
primeros capitulos del Génesis, con la intencién explicita de hallar el senti-
do literal del texto sacro, paso previo a sostener la interpretacién alegérica.
No trata este pasaje, como sabemos, sobre una experiencia mistica personal,
sino que considera que le aconteci6 al Apéstol. Por ello, nos ocupamos de
presentar una de sus experiencias extaticas (la escena del huerto de Milén),
a fin de poner de manifiesto su propia transformacién ante la palabra de
Dios; la estructura conceptual de su plasmacion es neoplaténica, por lo que
plantearemos la funcién que en ella tiene la frecuentacion de los Libri pla-
tonicorum.
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De santa Hildegarda nos ocuparemos del prélogo de su Liber Divi-
norum operum. La Santa vivié entre los anos 1098 y 1179, ingresé muy
nifa como oblata en el monasterio benedictino de Disibodenberg, donde
la recibié Jutta de Spanheim, la abadesa que se encargé de su formacion;
ello seguramente implicé introducirla en el conocimiento del latin, del
salterio y mas tarde, del canto gregoriano'. Como se advierte en sus escri-
tos, Hildegarda tuvo conocimientos muy amplios; sin embargo, como la
Santa no deja pasar oportunidad para sefialar enféticamente que la fuente
de su saber es Dios mismo, se ha discutido largamente sobre los alcances
de su educacién, supuestos los rudimentos que sefialamos mas arriba. Pa-
rece que la imagen mds préxima a la realidad es la de una monja que, si
bien no tuvo acceso a una formacién intelectual sistemdtica (en su época
significaba trivium y quadrivium), leyé con seguridad a San Agustin y a
Boecio y las obras propias de la gran tradicién benedictina, en especial
la frecuentacién permanente de las Escrituras. Su insistencia en que los
conocimientos provienen de Dios implica claramente la dimensién divina
de aquel no-saber.

Ambas obras tienen puntos en comun y diferencias; en cuanto a lo pri-
mero, intentan el desafio de explicar la bondad de la creacién, contra dos
instancias religiosas de raiz comun, el Maniqueismo y el Catarismo, que
expresaban un dualismo radical, en detrimento del mundo, al que suponian
expresion absoluta del mal, por lo que se consideraban llamados a liberarse
de la doble esclavitud del cuerpo y del mundo.

Difieren l6gicamente por los siglos que separan alos autores: a san Agus-
tin, intelectualmente marcado por su condicién de grammaticus, lo obser-
vamos en ¢l momento de poner las bases de una nueva cultura desde un
mundo (el orbe romano occidental) que se desmoronaba; a santa Hildegar-
da la contemplamos como contemporinea de los cimientos de las primeras
catedrales, del esplendor de las escuelas catedralicias y monacales, casi de
la primera cruzada, del Islam que dominaba de Turquia a Marruecos, de la
lucha de las investiduras, pero fundamentalmente como una mistica que
interpreta sus visiones segtn el modelo intelectual que habia plasmado san
Agustin.

El entramado visionario del texto de santa Hildegarda puede compren-
derse, en la intimidad de su propio decurso, a la luz de la reflexién agusti-

! Cf.]. Oroz RETA4, “La Sibila del Rhin. Misién profética de santa Hildegarda de
Bingen”, 608-634.
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niana, pero no necesaria ni primeramente como fuente, sino para ponderar
la continuidad de un modo radical de dialogar con Dios, que rebasa la ex-
periencia de la fe comun y nos coloca, con Hildegarda, frente a la captacién
caraa cara.

Intentamos probar, entonces, una doble hipétesis: por un lado, la inter-
pretacién que santa Hildegarda realiza de sus visiones proviene del modelo
de exégesis que san Agustin presenta en el mencionado pasaje de De Genesi
ad litteram; por otro, en evidente dependencia del anterior, el dato “de este
mundo” como prisién (no el cosmos, sino el estado de desorden y hostiga-
miento de la necesidad) sélo puede ser cabalmente comprendido y supera-
do mediante un movimiento del espiritu hacia lo alto o hacia lo profundo,
segun lo marque la 16gica interna de este movimiento.

En este intento de distinguir y complementar seguimos las ensefianzas
de santo Tomds, quien advierte, en la busqueda de la sabiduria, dos instan-
cias, en razdn de su cierta autosuficiencia en el conocimiento: por un lado,
investigacién y erudicién en alianza con una inteligencia vivaz y, por otro,
una cierta afinidad con lo divino?; Agustin ¢ Hildegarda pueden respecti-
vamente servir de ejemplo de ellas.

IL. Los pasos de san Agustin

Una aproximacion al texto de referencia requiere primero plantear el
tema de la visién mistica en Las Confesiones, por ser el ambito en el que se
presenta el conjunto de la cuestién, en continuidad y en disyuncién con
el Neoplatonismo®. Esto implica considerar fundamentalmente la relacién
conceptual con las Enéadas de Plotino y la escena de la conversion en el
jardin de Milédn (8, 12, 29), en cuanto uno de los pasajes que modela el
concepto agustiniano de visidn.

Los libros de los neoplaténicos fueron decisivos en cuanto hicieron
intelectualmente posible a san Agustin el abandono de una concepcién

2 ToMAs DE AQUINO, Scriptum super Sententiis, lib. 3 d. 35 q. 2 a. 1: Haec autem
sufficientia est per studium et doctrinam, adjuncta vivacitati intellectus: (...) Sed in qui-
busdam talis sufficientia accidit per quamdam affinitatem ad divina.

Cf. P. RoszAK, Exegesis and Contemplation. The Literal and Spiritual Sense of Scrip-
ture in Aquinas Biblical Commentaries, 481-504.

3 T. SAETEROS PEREZ, El De Genesi ad litteram de san Agustin en el marco de la lite-
ratura hexameral desarrollada por san Basilio, san Ambrosio y san Buenaventura, 43-45.
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materialista de lo divino, que lo habia permeado durante el tiempo que
permanecié como auditor de los Maniqueos. Estos Platonicorun libri
fundamentan su conversién intelectual, como una continuacién de la le-
jana frecuentacion del Hortensius de Cicerdn. En este famoso pasaje de
Las Confesiones (7, 9, 13), san Agustin no aclara qué textos formaban
parte de la seleccién, aunque sin duda Plotino y Porfirio y tal vez textos
propios del traductor latino en forma de comentarios (Mario Victorino,
sobre el que volveremos més adelante). En primer término, el Hiponense
senala aquellos elementos comunes o de continuidad entre la tradicién
neoplaténica y el Cristianismo; luego considera aquello que esta filosofia
no podia reconocer, pues resulta opuesto a su idea de lo divino: la Encar-
nacién®.

La mayor dificultad que enfrentaba san Agustin al aproximarse a la cues-
tion de Dios con herramientas neoplaténicas consistia en que la estructura
conceptual quedaba determinada por la equiparacién de “divinidad” a “in-
teligibilidad”, en tanto que la perspectiva biblica considera la existencia de
Dios desde la nocién del Viviente. El problema que afrontaba san Agustin
al reflexionar sobre Dios como una realidad incorpérea o no-fisica pro-
venia de su disputa contra el materialismo radical de los Maniqueos, que
consideraban a Dios “como un enorme cuerpo resplandeciente’, es decir,
que la maduracién de la respuesta pasaba por establecer la conexién entre
inteligibilidad de raigambre platénica y la espiritualidad del Ser como se
interpreta en el texto de Exodo 3, 14°.

San Agustin describe el principio divino mediante un vocabulario cla-
ramente neoplaténico, en el que podemos distinguir cuatro instancias: a)
la inmaterialidad de Dios; b) el principio divino puede ser denominado Id
guod est (“ser mismo”, “ser en si”) o Idipsum, cuya comprension se opera a
partir de Exodo 3, 14; c) posibilidad de una visién directa del ser mismo
mediante el ojo del alma; d) la idea profundamente arraigada en Plotino,
quien consideré el reingreso del alma en si misma como modo de descubrir
la realidad inteligible de Dios.

En este contexto, san Agustin senala que la mayor ganancia de la fre-
cuentacion de los libros de los platénicos consisti6 en la interpelacién a in-
gresar en la intimidad de su almas: ez inde admonitus redire ad memetipsum

4 J.PEGUEROLES, “El sentido de la creacién de Dios Una meditacién filoséfica”, 23-25.
> PH. CARY, “Book Seven: Inner vision as the Goal of Augustine’s Life”, 109.
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(7,10, 16°). El giro tiene fuertes resonancias plotiniana (En. 1, 6, 8), por lo
que este tratado, que se conoce como “Sobre la belleza”, seguramente for-
mo parte de los Libri platonicorum. Sin duda, la vivencia de Milédn fue mo-
delada conceptualmente sobre el pasaje plotiniano, lo que significa que la
explicacion quedd definitivamente fundida con su fuente’. A pesar de ello,
san Agustin insiste en los limites de la doctrina plotiniana: no reclama la
humildad esencial que exige estar en presencia de la persona de Cristo (7,
18, 24), es decir, es incapaz de conducirnos a El.

I1.1. Tolle, lege, tolle, lege

Como sabemos, en el caso de san Agustin, se denomina conversién a la
superacion de las objeciones del racionalismo escéptico a las posibilidades
de la razén de conocer la realidad y del gnosticismo maniqueo a la fe ca-
télica. Le habia cautivado de los maniqueos su ataque a la auctoritas sobre
la que se sustenta la fe, en tanto que exigida por la Iglesia antes de toda
demostracion de la verdad. “Con la promesa temeraria de la ciencia, (el Ma-
niqueismo) se refa de la fe ¢ imponia luego creer en una infinidad de fibulas
absolutamente absurdas e indemostrables™; asi reflexionaba el san Agustin
adulto al recordar aquellos afos decisivos de su vida.

En el libro VIII de Las Confesiones podemos discernir tres grandes
momentos: a) el relato de Simpliciano acerca de la conversidn del fildso-
fo y gramdtico Mario Victorino; b) el relato de Ponticiano sobre la con-
versién de san Antonio de Egipto y c) el llamado “episodio del huerto
de Milén”.

El encuentro con Simpliciano. Sabemos que fue discipulo de Mario Vic-
torino y sucesor de Ambrosio en el Episcopado de Miln; de este tltimo
fue su consejero y amigo; desde el punto de vista intelectual fue el centro
de un nucleo de neoplaténicos cristianos, en la misma ciudad de Mildn.
En Confesiones, san Agustin lo denomina, en mds de una oportunidad, su

¢ En su comentario, O’Donnel nos recuerda que el vocabulario de este pasaje sc pre-
senta nuevamente en 9, 10, 24-25 (Extasis de Ostia).

7 L. COURNARIE (1999), “L'universalité de 'herméneutique et les limites du langage.
Contribution & une phénoménologie de I'inapparent, 18-20, donde sefiala también los
antecedentes platénicos: Republica. VII, 533d (la posibilidad de alcanzar una visién de lo
inteligible mediante “cl ojo del alma”) y Banguete. 211d (el gozo sin par que puede alcan-
zarse en esta existencia cuando se pone atencién en “la vida que vale la pena ser vivida”).

8 AcUsTIN DE HirONA, Confesiones, V1, 5,7.
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“padre espiritual”. En el texto se percibe que san Agustin considera su deci-
sion de visitar a Simpliciano en los términos de una inspiracién divina: “Et
immisisti in mentem meam visumque est bonum in conspectu meo pergere
ad Simplicianum™.

En efecto, el verbo “immitto conlleva la idea de “ir hacia”, “enviar hacia’,
especialmente en prosa; abundan los ¢jemplos en Cicerdn (Verr. 2,4, 45)
y en César (B.G. 7, 40, 4). En el texto de Confesiones, prevalece la decisiéon
de Dios que mueve a Agustin hacia Simpliciano, cuya narracién se detiene
en la conversién de Mario Victorino', un refor como Agustin y traductor
de los Libri Platonicarum" y, como sefialamos mds arriba, tal vez comenta-
rista de alguno de los tratados. Sin duda fue una conversién que conmovié
a las personas cultas, cristianas o paganas, de Mildn. La pregunta que hace
respecto de Mario Victorino es completamente vélida para si mismo: “..
quibus modis te insinuasti illi pectori?”*2. Los medios de la conversién de
Mario Victorino fueron la lectura asidua de las Sagradas Escrituras y la in-
vestigacién de textos cristianos, es decir, de aquellos que podian sostener la
comprensién de las Escrituras: “Legebat, sicut ait Simplicianus, sanctam
Scripturam omnesque christianas litteras investigabat studiosissime et per-
scrutabatur..” 13

Se expresa aqui, y se amplia propiamente en el llamado “pasaje del huer-
to de Mildn”, un elemento que nos interesa destacar con fuerza: la Jectio
agustiniana expresa un acontecimiento donde el objeto (lo que se busca
recibir en la experiencia religiosa) se otorga como sujeto en la lectura del
texto sagrado. Esto implica que aquella frecuentacion expresa un modo de
reconocimiento no-césmico del revelarse de Dios'. En un sentido fenome-
noldgico, la estructura de la revelacién tiene diversos modos de darse (un

O Ibidem, VIIL 1, 1

" CH. ERISMANN, “Identité et ressemblance. Marius Victorinus, théologien et lecteur
d’Aristote”, 181-190.

""" Por ello cobra importancia que Simpliciano se congratule de que Agustin haya fre-
cuentado textos platénicos y no de otros filésofos que inducen al error y a la impiedad;
VIIL, 3

2 AGusTiN DE H1PoNA, Confesiones, VIII, 4: “¢De qué modo te insinuaste a su
corazén?”

5 Ibidem, “Al decir de Simpliciano, lefa la Sagrada Escritura e investigaba todos los
textos cristianos con la mayor dedicacién...”

4 S. ANTUNANO ALEA, “La tensidn entre las dos ciudades: el andlisis de San Agustin
y su validez actual”, 278-279. De estas paginas tenemos presente en NUESro texto el con-
cepto de “tensién del mundo consigo mismo”.



Texto y visién mistica en san Agustin y en santa Hildegarda 179

rayo sorprendente, una nube tras la cual se escucha la Voz, la maduracién
de una experiencia de lectura), aunque coinciden en lo esencial: la auto-ma-
nifestacién del Sentido. Como interpreta Karl Jaspers®, san Agustin no
mantuvo una insistencia en la investigacién a pesar de la fe alcanzada, sino
que, gracias a su conversion, la actitud filoséfica que siempre lo caracterizé
alcanzé nuevos niveles de profundidad, en cuanto recibié una orientacién
definitiva.

En la formacién retérica de san Agustin habia elementos que estaban
incorporados a su cultura literaria; en efecto, la tradicién grecolatina, des-
de Aristdteles, habia considerado a los ordculos como una prueba vélida
en las demostraciones'®. Cicerdn refiere algo semejante, siguiendo en este
caso a los estoicos, que habian recurrido a los argumentos de las artes adi-
vinatorias para probar la existencia de la providencia divina. Con Porfirio,
los ordculos se convirtieron en la fuente misma de la filosofia. Contra esta
cultura, desde los primeros escritos hasta el De civitate Dei, san Agustin
desautorizd los testimonia divina y exaltd la divina auctoritas de Cristo, en
tanto entendimiento divino, que tomd un cuerpo humano para llevar a los
hombres a lo divino'®. La verdadera autoridad divina es la que no sélo tras-
ciende los signos sensibles a todas las facultades del hombre, como pue-
den hacer también los demonios, sino que asume la redencion del hombre.
Cristo muestra su poder por los milagros, su naturaleza con su ensefianza y
su misericordia con su humildad®.

El seguimiento de la conversién de Mario Victorino adelanta la de san
Agustin. En efecto, hay en Mario Victorino certeza intelectual sobre la in-
teligibilidad de la fe, pero incertidumbre moral, pues fingfa ante Simplicia-
no, que era innecesario declararse publicamente cristiano. De este modo
evitaba la profesién publica de su fe y que sus colegas, encumbrados en
la administracién del Imperio, cayeran sobre ¢l y abogaran para que se le
prohibiese el magisterio. En san Agustin hay un impedimento similar y lo

5 K. JASPERS, I Grandi Filosofi, 477-478.

16 Rethorica. 1, 15,35 [1376a].

7 Topica. XX, 77 y De natura Deorum. 11,65, 166-167.
 Contra Academicos. 111, 19, 42. Cf. K.H. LUTCKE, Auctoritas bei Augustin. Mit einer
Einleitung zur romische Vorgeschichte des Begriffs, 76-78; 105-108. Seguimos de cerca la
investigacién del autor, quien estudia la evolucion de auctoritas en el pensamiento de san
Agustin: del optimismo en las capacidades de la razén, al peso de la auctoritas; admite que
aquella requiere de la critica de la 7azi0, pero en el camino de exploracién de la fe, la ratio
no puede erigirse en contra de la auctoritas, pues ambas radican en el Verbo-Logos.

Y De ordine. 11,9, 27.

—_



180 Claudio César Calabrese y Ethel Junco

expresa citando el Salmo 115 (vv. 16-17): Dirupisti vincula mea ¢ inmedia-
tamente su experiencia personal: “Quomodo dirupisti ea narrabo...” 2°

La conversién de Mario Victorino anticipa la nocién de “desorden de la
voluntad”, que en san Agustin tiene su propia especificidad: mostrar el ca-
mino vital que es necesario recorrer entre la certeza de la inteligibilidad de
la fe o certitudo y la disposicion de la voluntad para poner en movimiento
aquella certeza o stabilitas®. Stabilior implica que la fe debe informar todos
los aspectos de la vida practica, en consonancia con el principio paulino,
segtin ¢l cual “todo lo que no es conforme a la fe es pecado” (Rom. 14, 23).
“Quid ergo agitur in anima, cum amplius delectatur inventis aut redditis
rebus, quas diligit, quam si eas semper habuisset?”?

Antes de responder a esta pregunta, san Agustin se detiene en una di-
gresion de ejemplos, que colocan el énfasis en las decisiones que apremian
alavoluntad y que adelantan y justifican su respuesta: el general victorioso,
cuya superioridad sobre el enemigo estuvo en riesgo hasta el ultimo mo-
mento; la tempestad que hostiga en los mares con naufragio y muerte, pero
que de improviso se despeja y los que temieron lo peor se alegran en extre-
mo y la preocupacion ante la enfermedad de un ser querido y en la alegria
ante su recuperacion®.

En el relato del trato con Ponticiano, san Agustin hace referencia a un
cierto sentido providencial; en efecto, un dfa cualquiera (san Agustin sélo
recuerda que estaba ausente Nebridio) se presentd Ponticiano, a quien nin-
guno de los presentes conocia personalmente, aunque sabian que desem-
penaba un cargo de suma importancia en el palacio®. Sin embargo, queda
claro que todos se encontraban inciertos del motivo de la visita: “Nescio
quid a nobis volebat” ».

En medio de la conversacién, de casualidad, detiene su atencién en un
cddice del apdstol Pablo, que se encontraba en una mesa, delante de ellos.
A raiz de este texto y de la preocupacién que muestra san Agustin por com-
prenderlos a fondo, Ponticiano les relata la vida del monje egipcio Antonio,

20 Confesiones I, 1: “Contaré de qué modo las quebrantaste”.

2L Thidem.

22 Jbidem, V111, 7: “;Qué pasa, entonces, en el alma para que ella se deleite mas con lo
que encuentra o recobra, a las que estima, que si siempre las hubiese tenido?”

B Tbidem, VIII, 8.

* El giro praeclarae in palatio nos lleva a pensar que Ponticiano formaba parte de la
encumbrada militia palatii y que se desempenaba como mayordomo de palacio.

»  Confesiones, VIII, 14: “No sé qué queria de nosotros”.
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un desconocido para ellos, cuya conversion también habia pasado por los
textos paulinos?.

El texto sigue un cuddruple movimiento de los textos paulinos, en el que
se van amplificando sucesivamente los efectos: a) la dramdtica conversién
de san Pablo, camino de Damasco (supuesta en el texto); b) la conversion de
san Antonio y su huida al desierto; ¢) la conversién del propio Ponticiano
relatada en primera persona a san Agustin” y d) la transformacién del Hi-
ponense, por el efecto encadenado de las tres anteriores. Se le refrescan a
san Agustin los sentimientos habidos unos doce anos atrds, cuando tuvo
por primera vez en sus manos el Hortensio de Cicerdn, primer texto en el
que hallé una exhortacion a buscar la sabidurfa. Todo esto, més la nece-
sidad apremiante de alcanzar la castidad, lo carcomia interiormente®, al
contraponer su actualidad al relato de Ponticiano.

Como expresion del sacudimiento y de la crisis, las palabras a Alipo:
“Quid patimur? Quid es hoc, quod audisti?”

En medio de esta grave perturbacién del 4nimo, se retira del lugar en
que se encontraban, hacia un huerto retirado; Alipio lo sigue, pero en si-
lencio. El cuerpo de san Agustin se ve afectado por la angustia y por la in-
decisidn: se mesaba los cabellos, entrelazaba fuertemente los dedos, opri-
mia sus rodillas, se golpeaba la frente. En este estado se alejaba también de
Alipio®.

En ese momento se retira lo més lejos posible, dentro del huerto en que
se encontraban. Alli tirado debajo de la sombra de una higuera, escucha
la famosa cantinela de ninos y ninas, que, mas o menos lejos de la escena,
jugaban despreocupadamente: “...Tolle lege, tolle lege...”!

Es importante agregar que san Agustin no interpreta este juego infan-
til sobrenaturalmente, sino que considera que un hecho natural puede ad-
quirir el cardcter de un mandato divino. Tal como san Agustin lo presenta
en De Ordine (11, 9, 26), el conocimiento comienza por la fe (nivel de las
verdades humanas) en la autoridad y, a partir de alli, pasa al conocimiento

2% JTbidemVI1II, 14, 15.

27 Thidem, V111, 7, 16: Narrabat haec Ponticianus, tu autem, Domine, inter verba eius
retorquebas me ad me ipsum (“Narraba estas cosas Ponticiano, y Tu Sefior, en medio de
sus palabras, me trastocabas a mi mismo”)

3 Ibidem, V111, 8, 18: ... rodebar intus...

? Ibidem, “;:Qué pasa? ;:Qué es esto que has oido?”

3 Jbidem, VIII, 12, 28.

3 Thidem, VI, 12, 29.
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racional. La autoridad exige la fe, pero la fe prepara a la razén y la razén
conduce al conocimiento intelectual®. Cuando se presenta el supuesto de
la fe para las verdades sobrenaturales, la perspectiva de san Agustin recorre
dos instancias, pues la racionalidad de la fe estd en el centro de esta cues-
tidn: por un lado, la existencia de Dios (y entonces su providencia) no es
evidente, en el sentido que si lo son los objetos sensibles; por otro, la fe en
Dios no es algo que se alcance por el testimonio de otra persona.

De esta perspectiva, la relacién entre fe y vision mistica no estd exenta
de dificultades, cuando se refieren concretamente a san Agustin; en efecto
una experiencia mistica implica algo més que la simple fe. Esta distincién
entre fe (el ver como a través de un espejo, como en un enigma) y vision
propiamente dicha (“contemplar a Dios cara a cara”) se encuentra en san
Pablo (1 Cor. 13, 12). Para el Apéstol, “tener fe” es gozar en el presente de
una gracia que no es todavia la visién futura, pero que permite avizorar su
comprension.

Como senala Jean Grondin®, en san Agustin, el texto paulino se en-
cuentra siempre presente en estos términos: aunque el Hiponense siem-
pre parte de la fe, no deja de evocar experiencias de éxtasis durante el cur-
so de su existencia; a través de san Pablo sostiene que una visién natural
puede transformarse en mistica para el alma que ha aprendido a “volver
sobre si”.

El verbo credere tiene tres niveles de significacién que interactan entre
si: credere Deums, credere Deo y credere in Deum; en el primer caso, Deum
conlleva el significado mds amplio de “creer en la existencia de Dios™; en el
segundo, Deo pone de manifiesto una creencia sustentada en la autoridad
de los testimonios humanos; el tercero expresa la dindmica de la fe que “va
hacia Dios™*. De este modo se escalona el paso que va del conocimiento al
acto personalisimo de fe. Por ello, el relato de las confesiones de san Agus-
tin descansa en un acto de fe que tanto invoca como solicita una respuesta
de Dios; desde este dngulo se pueden las etapas de la conversién de san
Agustin y, por qué cada una de aquellas etapas concluird con una experien-
cia mistica o extatica.

En el caso que nos ocupa del jardin de Milan, el texto de san Pablo que
san Agustin abre por azar (Confesiones 8, 12, 29), en el que se exhorta a

32 San Agustin, De vera religione. XXIV, 45.
¥ J. GRONDIN, ;Qué es la hermenéutica?, 15.
3 Cf. E. TESELLE, “Faith”, 347-350.
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abandonar la lujuria y las impudicias, la concupiscencia en suma, nos lleva a
concluir que estd conversién serd mas de orden moral que doctrinal®.

De la perspectiva de una de las experiencias de san Agustin, tal como la
hemos seguido aqui, pasamos a la consideracién del modelo exegético que
llegara hasta Santa Hildegarda. Como sabemos, san Agustin explica en el
De Genesi ad litteram los tres primeros capitulos del Génesis, con la preocu-
pacion esencial de demostrar que puede comprenderse de modo literal, es
decir, sin contradecir en ningin punto la naturaleza de las cosas.

El libro que cierra la interpretacion de san Agustin se lo conoce tradi-
cionalmente en las ediciones del De genesi ad litteram como “Breve tratado
de mistica’; si bien esta denominacidn se corresponde perfectamente con
el contenido del libro, debemos precisar que el Hiponense se propone un
examen detenido del capitulo 12, versiculos 2 — 4 de la Segunda Carta a los
Corintios, cuyo texto dice: “S¢é de un hombre en Cristo que hace catorce
afios fue arrebatado al tercer cielo, no sé si en cuerpo, ignoro si fuera del
cuerpo, Dios lo sabe, y oyd palabras inefables que no es posible pronunciar
al hombre”.

La importancia de esta explicacion para nuestro tema, y muy especial-
mente en relacién a la segunda parte del trabajo, reside en que san Agustin
no expondré una experiencia personalisima, como es el caso de santa Hi-
delgarda, sino que se abocara a explicar lo que considera aconteci6 a san
Pablo, pues da por supuesto que este “hombre” del pasaje no es otro que el
mismo Apdstol. Por ello utiliza diversos giros que exponen esta distancia;
nos referimos a expresiones como arbitrando et ambigendo de incertis, guae
potuimus. ;Cudles son estas cuestiones de incertis que examina? En prin-
cipio, si se puede identificar “tercer cielo” y “Paraiso” o si debe entenderse
que “fue arrebatado al tercer cielo” y luego llevado al Paraiso, del que se
pregunta si debe entenderse como un lugar material o como una condicién
espiritual’®.

Ante la dificultad del tema, san Agustin establece dos criterios metodo-
légicos convergentes para determinar el sentido y los alcances de su investi-
gacion: a) confrontar y compulsar diversos pasajes de la Escritura y b) hallar

3 Al hacer esta afirmacién, tenemos en cuenta la distincién de H.I. MARROU (Saint

Augustin et la fin de la culture antique, 164-165) sobre los distintos niveles de la conver-
sion de san Agustin: doctrinal (su ingreso al Cristianismo), moral (vida ascética), social
(renuncia a la cdtedra de retérica y a los privilegios palaciegos que implicaba) y cultural
(cimentar una cultura sobre el fundamento de las Escrituras).

36 AGUSTIN DE HiPONA, De Genesi ad litteram, X11, 1.2.
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el fundamento de una razén incontrastable”. A partir de estos criterios se
aplica a distinguir la visién en el sueno y la visién en el éxtasis; en ambos
casos, al formarse imdgenes no se las distingue de la materia propiamente
dicha, sino sélo cuando la persona recupera claramente la percepcion sen-
sorial:

Quamquam mihi accidisse scio, et ob hoc etiam aliis accidere potuisse
vel posse non dubito, ut in somnis videns, in somnis me videre sentirem;
illasque imagines, quae ipsam nostram consensionem ludificare consue-
verunt, non €sse vera corpora, sed in somnis eas praesentari firmissime,
etiam dormiens, tenerem atque sentirem. Hoc tamen fallebar aliquando,
quod amico meo, quem similiter in somnis videbam, idipsum persua-
dere conabar, non esse illa corpora, quae videbamus, sed esse imagines

somniantium, cum et ipse utique inter illa sic mihi appareret quomodo
illa...3s.

Esto le permite concluir a san Agustin que las funciones del alma deter-
minan que las imagenes son consideradas en cuanto materiales. En la visiéon
extdtica se tiene completa conciencia de lo que se experimenta, aunque el
conocimiento se perciba como no-sensorial, como el caso del campesino
que refiere san Agustin: “.. sabia que estaba despierto y que veia algo, pero
no con los ojos del cuerpo. Recurriré a sus palabras en la medida que pueda
recordaras: ‘Mi alma lo vefa —me contaba- no mis ojos™?.

A partir de estas referencias introductorias, san Agustin pone en marcha
el método que enuncidbamos mds arriba: el recurso de otros textos biblicos
y de fundamentacién intelectual. El texto neotestamentario, “Amards a tu
préjimo como a ti mismo”*, le permite presentar los tres géneros de visio-

7 Ibidem

3% Ibidem 2.3: “En lo que a mi respecta, sé que me ha sucedido de verme en suefios (no
dudo, por lo tanto, que otros puedan tener o hayan tenido esta experiencia) y de darme
cuenta que me vefa en sueios, y que aquellas imdgenes, que acostumbraban pedir nuestro
consentimiento, no eran verdaderos cuerpos, pero que se presentaban tan perfectamente
evidentes que durmiendo las tenia y las percibfa. Sin embargo, en cierta ocasidn, me en-
gafiaba porque, viendo igualmente a un amigo mio, intentaba persuadirlo de que aquellas
cosas que vefamos no eran cuerpos, sino s6lo imdgenes de personas que suefian, si bien ¢l
mismo se me aparecia entre aquellas imdgenes y del mismo modo que ellas...”

3 Ihidem 2.4.

9 M. 22, 39.
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nes: a) la material, por la que podemos leer, b) la del espiritu, por la que se
piensa en el préjimo ausente ¢) la intuicién intelectual, que ve al amor en si
mediante la inteligencia.

Las primeras dos resultan comunes al género humano: se percibe todo lo
que es material, por la primera, y se piensa en esas mismas realidades cuan-
do no las percibimos*; estas tltimas pueden ser verdaderas, es decir, ficles
a la imagen que retenemos en la memoria, o ficticias, es decir, puramente
imaginativas: “... de un modo imaginamos a Cartago, que conocemos, y de
otro a Alejandria, que no conocemos...”*

La tercera especie de visién corresponde a la contemplacién intelectual
del amor (en el caso del precepto biblico) o, segin el modo propiamente
agustiniano: “.. aquellas realidades que no tienen imagenes semejantes a si
mismas...”

Asi como un 4rbol, cuando estd presente a los sentidos, se lo observa
en la forma que le es propia y cuando estd ausente, lo representamos por
las impresiones que han quedado fijas en el almaj; sin embargo, el amor no
tiene una forma especifica cuando estd presente y otra cuando es recorda-
do, pues se discierne mediante el alma intelectiva: “... si, por el contrario,
se piensa por una suerte de imagen corpdrea, no es el amor lo que se dis-
cierne.”*

Mediante un segundo recurso intertextual, san Agustin precisa los al-
cances del término “espiritual” que caracteriza el tercer tipo de visién: “Si,
en efecto, orare con la lengua, mi espiritu ora, pero mi mente permanece
sin fruto™.

San Agustin interpreta las locuciones (“lengua” en el texto que nos ocu-
pa) como las expresiones que son imagenes de las cosas y que, para ser com-
prendidas, deben ser captadas por la inteligencia. Por ello, cuando no se las
entienden, se dice que estdn en el espiritu y no en la mente®, pues los signos
de las cosas no son las cosas mismas.

Con el recurso de otro pasaje de Corintos, el Hiponense se demora en
la profundidad de lo significado: “Si bendijeres con el espiritu, ¢cémo dird

41 AGusTIN DE HIPONA, De Genesi ad litteram, X11, 2, 4: “No vemos nada con los
ojos del cuerpo y, sin embargo, con el alma vemos las imdgenes corpdreas’.

2 Ibidem 6. 15.

B Ihidem.

“ Ihidem.

% 1Cor. 14, 14.

4 AGUSTIN DE HIPONA, De Genesi ad litteram, X11, 8, 19.
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amén a tu bendicién el que ocupa el lugar del ignorante, desde el momento
que no sabe lo que dices™.

En este contexto, cuando la inteligencia —en el sentido agustiniano del
término- capta el sentido se da el conocimiento, la ensenianza o la profecia.
Esto implica que el don de profecia requiere un primer nivel en el que se
alcanza una representacién y un segundo nivel, el esencial, en el que se com-
prende aquella representacion; en el vocabulario agustiniano, entonces, la
profecia pertenece mds a la mente, que en nuestro autor es sinénimo de
“alma intelectiva”

De manera conclusiva escribe san Agustin que, en las visiones intelec-
tuales, algunas cosas se ven en el alma misma (las virtcudes opuestas a los
vicios, por ejemplo), pero que este proceso resulta diverso, segtin la luz con
que Dios ilumina el alma para que vea (los diversos grados ascendentes de
las visiones): la luz es Dios y el alma su criatura racional. Asi considerado
el proceso, cuando el alma es arrebatada (visidn, éxtasis o profecia) de los
sentidos conoce en el modo que le es propio, esto es, el grado mas alto de la
iluminacién.

El conocimiento discursivo avanza, cuando lo logra, arduamente; la ilu-
minacién, laluz que permite propiamente las visiones, implica la liberacién
del mundo en cuanto reunién con el mundo auténtico, es decir, con el cos-
mos. Asi como el conocimiento de la razén en cuanto tal es transitorio y
limitado, en los lindes de las experiencias antes sefialadas, nace una luz con
el doble significado de dar luz y alcanzar luz sobre un cosmos que, en cierto
sentido, adviene.

Desde la 6ptica ahora establecida por san Agustin es posible considerar
plenamente lo que fue desde la perspectiva de lo que serd, pues en lo que
ya acontecid estd precisamente el futuro. No reconocer mas que uno de
los aspectos del problema, tiene como consecuencia mantenerse sélo en el
plano de las relaciones que establecen los signos en la memoria. Aquello
que es exterior o material no resulta otra cosa que el simbolo de lo que se
perfecciona en la profundidad de la inteleccién humana. Por este motivo,
lo que san Agustin denomina “intelectual”, que nosotros tenderiamos a
llamar “espiritual’, no expresa s6lo una realidad no-material, aunque de-
bamos sobreponernos a la orientacién que cifra lo espiritual Gnicamente
en lo no-material; en san Agustin terminarfa implicando una limitacién
de su pensamiento y de su reflexién acerca de la mistica: lo intelectual/

47 1Cor. 14, 16 en De Genesi ad litteram, X11, 9, 19.
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espiritual es la realidad que posee la posibilidad intrinseca de volver sobre
si misma.

La raiz del interiorismo agustiniano (Noli foras ire, in teipsum redi; in
interiore homine habitat veritas) se encuentra en la posibilidad de reingresar
en uno mismo, pues esto es, precisamente, lo intelectual como la condicién
de espiritual, que se distingue nitidamente de la simple no-materialidad.

III. El camino de santa Hildegarda

Santa Hildegarda pertenece, por entero, a la vida monistica del siglo
x11; de ella, nos conmueven sus imagenes poéticas poderosas y sublimes y
la profundidad en que plasma su experiencia espiritual. En el Liber Divi-
norum operum se presenta de manera entrelazada la obra de Dios entre el
cosmos y el hombre, segtin el sentido cultual y cultural que estos términos
representan en la vida mondstica, tal como se hace especialmente evidente
en el analisis lingiiistico que se ha realizado de su obra®. En virtud de ellos,
santa Hildegarda dara forma a sus visiones en un lenguaje de nitida raiz
mondstica (fue contemporanea de los cistercienses Bernardo de Claraval
y Guillermo de Saint-Thierry) y realizard una exégesis de corte patristico,
agustiniano mds precisamente, pues el “deseo de Dios” estd en el nicleo de
sus textos®.

A partir de 1163, Hildegarda empezé la escritura de su tercer libro vi-
sionario, completado hacia 1173 6 1174, el que ahora nos ocupa, una cul-
minacién de los temas iniciados ya en el Scivias, un tratado de la Historia
de la Salvacién que estd “prefigurado” en su texto autobiografico, inserto
por su bidgrafo Theoderich en la Viza. En una de las visiones, escribe Hil-
degarda, vio tres torres, cada una con sus moradas, y en ellas la “Sabiduria
le manifestaba algunos secretos”; al final de ese texto, dice: “En la visién se
me ocult otro edificio, de tal modo que no aprendi de éste palabras, pero
of en verdadera luz que los escritos futuros que salgan de este, seran mejores

y mas intensos que los precedentes™.

“ C. AVENATTI DE PALUMBO, “La metifora nupcial desde la mirada sinfénica de
Hildegarda de Bingen’, 197-220

¥ 1. LECLERCQ, LAmour des Lettres et le désir de Dien. Initiation aux auteurs monas-
tiques du Moyen Age, (Chap. IX, “La Théologique Monastique”, 179-216). CH. Tro-
TTMANN, La vision béatifique des disputes scolastiques a sa définition par Benoit XII,
30-35.

0 M. KLAES (ed.), Vita Sanctae Hildegardis, Turnhout, Brepols, 1993, II. 15. M. E.



188 Claudio César Calabrese y Ethel Junco

Consideremos su estructura: tiene un breve Prélogo, que constituye el
centro de nuestro andlisis, y tres partes; en cada una de ellas hay diverso
ntmero de visiones (diez en total).

Las visiones, a su vez, estin compuestas de un nimero variable de capi-
tulos, que siguen este orden: a) transcripcién de la vision, b) comentario,
c) interpretacion. La extensién de las partes es completamente variable y
los puntos b) y ¢) pueden darse en un apartado tnico. En la primera par-
te, se presenta la disposicién del universo (fuerzas que actdan en ¢él, astros,
vientos y la influencia de estos en el hombre), la creacion de los dngeles, la
caida de la mayoria de ellos, la creacién del hombre a imagen y semejanza
de Dios, el pecado original y la promesa de un Redentor.

La segunda parte estd constituida por una visién tnica, que consta de
cinco partes: algunas pletéricas de luz y gozos y otras henchidas de tinieblas
y horror; alli también se observa el modo en que Satands envidia al hombre y
desea su caida. Le siguen una serie de visiones que fungen de presentacién y
de los primeros capitulos del Génesis®'.

Otras cinco visiones constituyen la tercera parte; en ellas se pone de ma-
nifiesto la presciencia y el orden de Dios; se relata la historia de la huma-
nidad y de la salvacién del hombre, preanunciada por los profetas; se pasa
cuenta de la diversa densidad de los tiempos desde el origen hasta aquel
presente y el modo cémo el Verbo acttia, por medio de la Iglesia, para la sal-
vacién de los hombres; cémo la mayor parte de ellos abandonarén la fe en
los tltimos tiempos y caerdn presa de la predicacion del Anticristo. A modo
de epilogo, santa Hildegarda entona un himno de alabanza a Dios por la
salvacién del hombre. Es su texto estd presente la distincién agustiniana
entre 7es et signa, como clave hermenéutica para desarrollar, con la origi-
nalidad que le es propia, un decisivo movimiento hacia el orden césmico
implicado en el vocablo res.

A la mirada de santa Hildegarda, la realidad en cuanto cosmos resulta
inmune a las mutaciones del tiempo, pues expresan la profundidad del Ser,
es decir, el fundamento en la mente divina.

En relacién con la actividad hermenéutica, santa Hildegarda consi-
dera que los procesos que entran en accién son ver, conocer e imaginar

GONGORA, “Ver, conocer, imaginar: La visién de la Fuente y las tres Doncellas en el Liber
Divinorum Operum de Hildegard de Bingen”, 105-121.

' C. AVENATTI DE PALUMBO, “;Visionaria o mistica? Hildegarda de Bingen en la
encrucijada de lenguaje y experiencia del misterio cristiano’, 11-24.
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(los dos tltimos entendidos en el verbo “escribir”; de este modo se im-
plican el conocimiento y la comprensiéon del mundo vy, de aqui, la con-
templacién de las verdades reveladas mediante los sentidos espirituales.
En tanto que ambos sentidos se correlacionan, en la visién convergen en
cuanto modos de comprender. Tal similitud del Creador y de la criatura
nos permite seguir la representacién de lo visible como estar en tensién
hacia Dios.

Veamos el Prologus. Santa Hildegarda ha tenido a lo largo de su vida
visiones del esplendor eterno®, que alimenta por anos su compleja, rica y
variada vida de religiosa, una de cuyas expresiones descansa en la plasma-
cidn artistica.

En el Prélogo discernimos tres momentos: a) Hildegarda presenta el
doble contexto de sus visiones, el propiamente personal y el que compete a
la situacién de la Iglesia en ese mismo momento; b) palabras percibidas in-
teriormente, que constituyen el prélogo propiamente dicho de las visiones
y ¢) el marco conclusivo (ego igitur) que contrasta con énfasis la debilidad
fisica de quien resulta instrumento de una revelacion particular y la fideli-
dad con que ha transcripto aquella experiencia®.

A) En el primer momento, como senalamos, se presenta el contexto tan-
to personal como politico. Primeramente, se pone de manifiesto el tiempo
en que transcurren las visiones actuales; se trata de los seis ultimos afos,
en que habian tenido lugar y en que su salud se debilita progresivamente
por el esfuerzo. Se habian dado aquellas visiones verdaderas y maravillosas
(mirabiles verasque), pero ahora tiene lugar la verdadera vision (vera visio):
laluz inagotable, perdurable, que le hizo ostensible la diversidad de las cos-
tumbres de los hombres.

Esta segunda vision, que se presenta, a la edad de sesenta y cinco afios,
con una particular fuerza y misterio*, que agota completamente sus fuer-
zas, a causa de lo cual enferma: per fragilitate corporis mei inde egrotare
inciperem >. En esta vision, santa Hildegarda percibe aquella luz inde-
ficiente, lo que tal vez la lleve a reiterar el adjetivo verum, acaso con la
voluntad no de poner en evidencia el cardcter de “mas verdadero’, sino
como principio de inteligibilidad, pues parece una visién que vertebra la

2 ILDEGARDA DI BINGEN, (2004%). I/ libro delle Opere Divine. Prologus.

3 P.Escor, “Hildegard Von Bingen: Universal Proportion’, 34-39.
ILDEGARDA DI BINGEN, Liber Divinorum operum, Prologus, op. cit.
5 Jbidem.
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comprension de las anteriores, segun la referencia que hicimos de Viza
IT, 15.

El Liber divinorum operum resulta la transcripcion de aquellas visiones,
en un empefio que se prolongard a lo largo de siete afios; como dijimos,
santa Hildegarda contaba sesenta y cinco anos cuando comenzaron dichas
visiones, lo que nos ubica en el 1163. Este ano, ademds de estar referido en
el Prélogo, se refuerza con un dato significativo para la Iglesia de su época:
en medio de la prolongada crisis entre Federico Barbarroja y el Papado (a
la eleccién de Alejandro III el Emperador contrapone la designacion de
Victor IV)*, es asesinado en Maguncia, sitio comprendido por el radio de
influencia monéstica de Santa Hildegarda, el arzobispo Arnold, fiel al Em-
perador y por ello excomulgado por el Papa Alejandro III, por seguidores
del papado”’.

Con esta doble referencia, santa Hildegarda menta tanto su propia vida
(las visiones, su agotamiento fisico y las menciones al abismo entre su igno-
ranciay la profundidad de las revelaciones) y el dolor por la Iglesia, inmersa
en luchas palaciegas.

B) Una voz del cielo se dirige a ella (Vox de caelo facta est ad me, dicens),
en términos que ponen de manifiesto la pequefiez de quien recibe el don de
lo alto y los padecimientos fisicos de las enfermedades (multisque gravibus
corporis infirmitatibus)*® que la han preparado para las visiones, en cuanto
sefiala que aquellos sufrimientos la han purificado y de un modo misterioso
son el medio de expresién de profundos designios de Dios (profunditate
misteriorum Dei perfusa)®. De aqui se advierte que “la voz que viene del
cielo” significa la exégesis propiamente dicha, es decir, lo que permite pasar
de la vida personal y moral (sus sufrimientos) a la comprension de los desig-
nios de Dios (este es propiamente el significado de la “audicion”).

3¢ Federico concedié a Hildegarda un documento de proteccién para su nueva funda-

cién en Rupertsberg, que garantizaba algunas libertades muy importantes, aunque desde
el punto de vista eclesidstico ya estaba excomulgado. Luego de algunos afios de silencio,
santa Hildegarda tomé partido por el Papa. J. OROZ RETA, “La Sibila del Rhin. Misién
profética de santa Hildegarda de Bingen”, 608-634; en especial 625.

57 Por estos anos, la correspondencia entre santa Hildegarda y Federico Barbarroja se
torna cada vez mds hostil, hasta la amenaza profética de la santa con un castigo divino.
Cf. Epist. CCCXV en Hildegardis Bingensis, Epistulae, vol. I-IIL. B. BEUYS, Denn ich bin
krank vor Liebe. Das Leben der Hildegard von Bingen.

% ILDEGARDA DI BINGEN, Liber Divinorum operum, Prologus, op. cit.

> Thidem.
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Lavoz de la revelaciéon ordena que santa Hildegarda deje una transcrip-
cién de las palabras e imagenes interiormente recibidas; por un lado, con-
servar la experiencia mistica, de cardcter siempre personalisimo, mediante
la estabilidad de la escritura (szabili scripture ad utilitatem hominum), con
la eficacia prevista de advertir sobre el honor debido a Dios. Como hori-
zonte de este concepto de escritura, se encuentra lo que, en la visidn cuar-
ta, Capitulo LXIII, denomina la escritura interior: en otro aspecto de la
presencia agustiniana en la cultura mondstica, santa Hildegarda describe la
memoria en términos de escritura®.

En la segunda oportunidad, “la voz del cielo” se refiere a la fideli-
dad con que santa Hildegarda debe dejar testimonio (secundum testi-
monium meum), pues no se trata de cosas imaginadas, escritas segun el
deseo (cor tuum), sino la verdad de aquello que interiormente escuché
y vio.

Esta percepcidn es completamente interior, en el sentido ya apuntado en
san Agustin: “...interioribus oculis spivitus mei uidi interioribusque auribus
audiui...”™. Esta escucha debe ser transcripta para el bien de la humanidad;
resulta de interés aqui poner de relieve la confianza en las posibilidades
de la palabra escrita tanto por su difusién como por la capacidad persua-
siva®?; la excelencia de la palabra escrita se confirma poco después por el
valor causal de la conjuncién guatinusy su relacién con la comprension del
Creador (intelligant) y con el culto a El debido (digno honore venerari non
refugiant). En este pasaje se observa la continuidad de la tradicién agusti-
niana en la cultura benedictina, pues la perspectiva de santa Hildegarda se
encuentra intimamente ligada a la Jectio divina, en la que el texto se interio-
riza integrandola a la propia memoria.

El valor del modo imperativo (scribe) pone de manifiesto tanto el man-
dato evidente de lo anteriormente considerado, cuanto expresion de fideli-
dad a la palabra escuchada, comprendida y conservada interiormente: “Es-
cribe estas cosas no segun tu corazén sino como mi testigo, que soy la vida
sin inicio y sin fin, pues no son cosas imaginadas por ti ni pensadas antes
por ningun ser humano, sino que han sido predispuestas por mi antes del
principio del mundo™®. Se confirma asi la inspiracién agustiniana, pues el

% D. PICON, “La ‘conciencia como escriba’: una escena de escritura interior en la obra
de Hildegard de Bingen”, 126.

¢! ILDEGARDA DI BINGEN, Liber Divinorum operum, Prologus, op. cit.

2 Thidem.

S Ibidem.
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mandato de Dios se presenta como “escritura de la conciencia’, en tanto
acto de rememorar las propias obras y pensamiento como libro, tal como se
desprende del uso del verbo seribere en modo imperativo.

El giro profundamente jodnico® de la nocién de eternidad alimenta, en
el mismo movimiento, el trasfondo polémico contra los cataros, para quie-
nes el cuarto Evangelio, el llamado “Evangelio espiritual’, tenia un papel
determinante.

La palabra de Dios se articula a partir de sine initio et sine fine sum | ante
creatum praescivi | praedivi. Los verbos praescisco (“establecer de antemano”,
“tener predispuesto”) y pracvideo (“prever”) se encuentran en primera per-
sona de singular de pretérito perfecto, cuyo ego técito presenta la eternidad
y la providencia de Dios, con la insistencia de dos verbos muy préximos
semanticamente.

Se trata, en efecto, de uno de los temas més complejos de la teologia
cristiana, pues designa uno de los modos en que se expresa la sapiencia de
Dios, quien conoce los acontecimientos futuros de antemano, sin mediar
ninguna percepcién objetiva de que estdn por ocurrir®.

La definicién de eternidad, que —como dijimos— conlleva un giro
que echa raices en el Evangelio de Juan, evoca también con claridad a
Boecio®, y se explica también en el marco de la disputa con los cdtaros,
sobre cuyo horizonte debemos comprender el conjunto de las visiones
de Hildegarda. Es importante aqui agregar que santa Hildegarda declara
que todo lo que ha escrito a partir de sus visiones es propiamente reve-
lado interiormente, es decir, en perfecto estado de conciencia y, a modo
de confirmacién, agrega: “..ni en suefios ni en éxtasis” . Esta fidelidad
hacia la palabra revelada resulta el punto de partida del texto de Hide-
garda; no por ello debemos descartar, sino més bien ponderar, el espacio
que le abre a la imaginacién y que juega un papel esencial en el proceso

¢ Jn. 1, 4. Cf. V. CirroT, “Hildegard von Bingen y Juan de Patmos: la experiencia
visionaria en el siglo XII”, 109-129.

% Cf. 1 Pedro 1:2: en la apertura de la Epistola, san Pedro senala que estd dirigida a
los clegidos (elektois/ electis “segtn la presciencia de Dios Padre” (katd prégnoosin Theoti
Patrds | Secundun praescientiam Dei Patris). Otro pasaje del Nuevo Testamento para sig-
nificar esta delicada correlacién entre saber de Dios y libertad humana es Hechos 2: 23.

% De consolatione Philosophiae, V, 6, 4: aeternitas igitur est interminabilis vitae tota
simul et perfecta possesio, que traduce y amplia a Plotino (Ezéada. I1I, 7, 3): “La eternidad
(aidon) es una vida (zoeé) que persiste en si misma y posce la totalidad siempre presente”.

7 ILDEGARDA DI BINGEN, Liber Divinorum operum, Prologus, op. cit. et non in somnis
nec in extasi. Cf. B. MACGINN, “Hildegard of Bingen as Visionary and Exegete”, 320-350.
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creativo de la autora, pues no se trata de literalidad sino de interpreta-
cién del mensaje.

Este intento de aproximacién a la peculiaridad de la inspiracién de santa
Hildegarda pone de manifiesto que el acto creador de Dios posibilita, a su
vez, en la criatura, una suerte de impulso licido hacia el misterio de la crea-
cién y hacia el secreto creador: la tensién reveladora de santa Hildegarda
hacia lo alto (sursum) confirma que aquel conocimiento también estd en el
ser, pero en el ser-que-sabe, pues, en ese acto de conocimiento inusitado, el
mismo ser se acrecienta y se exalta®.

La contemplacién auditiva, la escucha atenta de la Palabra, dirige a santa
Hidelgarda a interpretarla en términos especulativos, cuyos conceptos se
plasma en imdgenes; estos, a su vez, reconducen a esta experiencia mediada
de los misterios divinos.

Resulta asi la certidumbre de que los criterios de verdad son intelectua-
les, pero que la Verdad no se descubre sino por medio de la actividad crea-
dora in interiore®. Luego de la vision sigue el ejercicio exegético que opera
sobre la visio; santa Hildegarda correlaciona san Agustin con el modelo
mondstico: primero expone la vision, luego la exégesis y por tltimo recurre
a textos biblicos que pudieran colaborar en su comprension.

Por ello, el estilo de santa Hildegarda no se empena solamente en la
transliteracion de las palabras divinas, sino fundamentalmente traza en
escorzo el horizonte de una interpretacién sobre la que se funda el apren-
dizaje interior. En el acto de escribir de un autor visionario nacen conjun-
tamente el autor y la obra; al consolidarse mutuamente se hace inteligible
para nosotros “la voz que baja del cielo”, en términos de mandato divino™.
Cuando santa Hildegarda se representa a si misma como “amanuense de
Dios” (Cuarta vision, Capitulo LXIII del Liber divinorun operum) trabaja,
con metéforas propias de la vida del Cister, la nocién del libro interior de la

% F. HEINZER, “Unequal Twins: Visionary Attitude and Monastic Culture in Elisa-

beth of Schonau and Hildegard of Bingen”, 95-108.

¥ R. BERNDT, Visio - speculatio- contemplation: zu Theorie des schenden Wahrneh-
mung bei Richard von Sankt Viktor 137-169. En esta contribucién se argumenta en favor
de la tesis que propone que Ricardo de san Victor media la influencia agustiniana en la
cultura mondstica del s. XII'y, entonces, en santa Hildegarda. En el mismo sentido Csa-
BA NEMETH, Contemplation and the Cognition of God. Victorine Theological Anthropolo-
gy and its Decline, 89-148. £

7" M. DEL FRANCO, O cobors milicie floris: un’antifona di Hildegard von Bingen per
i dodici apostoli, 570. En este texto encontramos importantes notas para comprender su
concepeidén mistica del universo material.
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memoria: sobre la imagen de la tablilla de cera gira la explicacién alegérica
de la Sibila del Rin™. El tema de la memoria es especialmente intenso en
San Agustin, quien en De civitate Dei (20, 14), se refiere al “libro de la vida”
o “libro de la memoria” como escritura de la conciencia, la que serd leida y
completada por Dios.

La textura de la visio sostiene que la actividad creadora del espiritu se
descubre sélo por esta misma actividad y que la respuesta evanggélica, reli-
giosa en un sentido absoluto, entraa la idea de una vocacién no munda-
na sino mistica; quien emprende este camino renuncia anticipadamente a
todo refugio en la vida, se niega a todo establecimiento s6lido en su existen-
ciay, acaso, en su personalidad.

IV. Conclusién

En nuestra conclusién trazamos la linea de continuidad entre san Agus-
tin y santa Hildegarda; en principio, sefalamos que la actividad propia de
quien ha alcanzado la comunicacién extraordinaria con Dios consiste, a su
vez, en lograr un lenguaje que lo exprese, pues hablamos propiamente de
interioridad solo cuando se la comunica. Asi se pone de manifiesto la expe-
riencia de la visio. El conmovedor esfuerzo neoplatdnico, que registramos
en la raiz del impulso agustiniano, encuentra su limite cuando se empena
en remontarse a un antes absoluto: inteligible y espiritual no son realidades
intercambiables. El camino de la santidad, el camino dificil de la ascesis, im-
plica el estuerzo de un alma especialmente bendecida, para liberarse de las
zonas inferiores del ser: en san Agustin lo llamamos “instancia moral de su
conversion” y en santa Hildegarda, los padecimientos por el agotamiento
tisico causado por las visiones.

Lo que hemos denominado el camino de lo interior a lo exterior (y vuel-
ta) entrafia, en ambos casos, que el esfuerzo de esclarecimiento intelectual
y la visién propiamente dicha echan raices en que el amor cristiano no es
una obediencia melancélica o una sumisién a las consecuencias del pecado;
por el contrario, el amor cristiano invoca a la humanidad a una unién en la
libertad, mds alld de la necesidad de “este mundo”. Cuando decimos que el
ser humano es imagen del ser y del espiritu, estamos considerando que no

I A. HoLLywooD, Song, “Experience, and the Book in Benedictine Monasticism’,

59-79.
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es palabra originaria, sino respuesta a ella. Aqui echa raices el interpretar:
el espiritu del que lee (como el de que contempla) entra en sintonfa con la
Palabra (o lo contemplado). Por ello, en ambos se pone de manifiesto una
experiencia, que conlleva una doble perspectiva, que resulta reciproca: de-
limitacién exegética y profundizacién dogmatica.

En cada ser creado estd impresa la marca de la creacidn; esto significa
tanto que el ser creado es una creacién cuanto que la criatura revela al crea-
dor. La creacion del cosmos expresa el desarrollo creador de Dios, el dina-
mismo interior de la vida divina.

Si bien el tratamiento de san Agustin no refleja, en el texto que trabaja-
mos, una experiencia personal, su interpretacién estd delimitada con vigor
por la verdad cristiana en su alma. Este eco resuena como un acorde de la
actitud interior de san Agustin, como un hiato a restituir por el desgarra-
miento de otra experiencia, la maniquea: encauza esta purificacién a partir
de la exégesis que explica una experiencia mistica.

En santa Hildegarda hemos seguido esa experiencia como propia, esto
es, autoconocimiento por el dolor: se trata de la realizacidn de cierta seme-
janza con Dios (en el sentido que se da entre Creador y criaturas), en tanto
éxtasis en el amor creador del Padre.

Sin embargo, es necesario agregar inmediatamente que si este criterio
de evidencia subjetiva resulta extrapolado de su raiz (la vida monéstica) y
colocado fuera de ella no puede resistir en su sentido, pues queda sélo su
dimensidn psicoldgica, desgajada de la ontolégica.

En Hildegarda los signos constituyen su certeza, por lo que el acto de
fe queda en didlogo entre experiencia interior y evidencia objetiva. Esto
significa que la sabiduria, en cuanto don del Espiritu Santo, descansa en el
vinculo ontoldgico Creador- creaturas.

Este resulta el camino conjunto de ambos santos y que, como tal, ex-
presa el secreto de Cristo: el nacimiento de Dios en el hombre y, al mismo
tiempo, del nacimiento del hombre en Dios; los misticos manifiestan este
clamor del ser humano para que Dios nazca en él y la audicién que expresa
el deseo de Dios para que el hombre nazca en El.

El desatio consiste en entender la trascendencia divina en el sentido de
que la individualidad propia no puede perderse en la divinidad: una perso-
nalidad se une a Dios, pero no desaparece en Dios. La unidn libre resulta
inconcebible sin un Dios personal. En la palabra del mistico (como si Agus-
tin interpretara a Hildegarda) no se trata sélo de Dios y de lo divino, sino



196 Claudio César Calabrese y Ethel Junco

del descubrimiento del principio humano, es decir, del hombre que nace
en Dios.

Dios sobrepasa al mundo, pero el mundo es criatura, por lo que resulta
como consecuencia que Dios transita el mundo; en este sentido mistico,
Dios es, en palabras de Agustin, interior al mundo.

La exégesis de san Agustin y la experiencia de Santa Hildegarda hacen
pensar que la mistica es, en tltima instancia, una justificacion del ser huma-
no, al ubicarlo en la plenitud del cosmos creado.

Claudio César Calabrese y Ethel Junco
Universidad Panamericana. Campus Aguascalientes
Departamento de Humanidades
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