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Resumen: En un contexto marcado por la

fragmentacion del sujeto, el eclipse de
la verdad y la proliferacion de espiritua-
lidades difusas, este articulo propone
una relectura del pensamiento de san
Agustin desde la categorfa de interio-
ridad como umbral hacia lo sagrado. A
través del analisis de obras clave como
Confesiones, De Trinitate y De Magistro,
se explora como la interioridad agusti-
niana articula un saber que es simulta-
neamente ontologico, ético y mistico.
Lejos de cualquier repliegue intimista,
se trata de una interioridad teolbgica y
relacional, donde memoria, iluminacion
y deseo configuran el alma como lugar
de verdad y de encuentro con Dios. El
estudio se enriquece mediante un dialo-
go con autores contemporaneos como
Maria Zambrano, Karl Rahner, Raimon
Panikkar y Byung-Chul Han, en torno a
los desafios actuales de la espiritualidad
y la blsqueda de sentido. En este mar-
co, se recupera también la pedagogia
implicita en el pensamiento agustiniano
—una pedagogia del alma— como via
formativa capaz de integrar razon, misti-
ca y transformacion personal. Frente a la
hipertrofia de la razon técnica y la crisis
educativa de nuestro tiempo, el articulo
defiende la vigencia de una pedagogia
de la interioridad, en la que el sujeto se
forma desde dentro y se orienta hacia la
trascendencia.
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Abstract: In a context marked by the

fragmentation of the self, the eclipse of
truth, and the proliferation of diffuse
spiritualities, this article revisits the thought
of Saint Augustine through the lens of
interiority as a threshold to the sacred. By
analyzing key works such as Confessions,
De Trinitate, and De Magistro, the study
explores how  Augustinian interiority
articulates a mode of knowing that is
simultaneously ontological, ethical, and
mystical. Far from any introspective retreat,
Augustine proposes a theological and
relational interiority, in which memory,
illumination, and desire shape the soul as
the locus of truth and divine encounter.
This perspective is deepened through
dialogue with contemporary authors such
as Marfa Zambrano, Karl Rahner, Raimon
Panikkar, and Byung-Chul Han, particularly
regarding the challenges of spirituality and
the search for meaning in late modernity.
Within this framework, the article also
recovers the pedagogical dimension implicit
in Augustine’s thought —a pedagogy of
the soul— as a formative path capable
of integrating reason, mysticism, and
personal transformation. In response to
the dominance of technical rationality and
the current educational crisis, it defends
the relevance of an education in interiority,
in which the human being is shaped from
within and oriented toward transcendence.
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1. Introduccién

Vivimos en una época en la que la nocién de verdad, lejos de habitar un lugar
estable en el horizonte cultural, parece disolverse en un mar de perspectivas subjetivas,
discursos fragmentados y experiencias efimeras. Esta “crisis de la verdad” —diagnostica-
da por multiples pensadores contempordneos como uno de los signos de la modernidad
tardia— no es solo epistemolégica o cultural, sino radicalmente antropoldgica: afecta
al sujeto mismo, en el niicleo donde se forma la conciencia y se configura el sentido.

La fragmentaciéon de la experiencia, la pérdida de interioridad y el vacio es-
piritual que habita en muchas personas de nuestro mundo globalizado ha dado paso
a una proliferacién de espiritualidades heterogéneas, a menudo desvinculadas de las
estructuras religiosas tradicionales. Esta disolucién se manifiesta, como advierte Maria
Zambrano, en un eclipse del alma. En su licido diagndstico, la fildsofa sefiala que
cuando el alma ha callado, el pensamiento se ha vuelto instrumental’: sin alma, sin
interioridad viviente, no hay pensamiento verdaderamente humano. El ocaso del alma
implica también el eclipse de toda pedagogia auténtica, dando lugar a una “pedagogia
del olvido” en la que ya no se forma, sino que se produce, se rinde y se consume. Y la
agresividad y violencia estructural y personal de nuestro tiempo se debe a esa falta de
nivel de consciencia de las personas, falta de interioridad auténtica; podemos decir que
es también un problema de educacién.

De modo que estamos en una época marcada por una doble disolucidn: la de la
verdad como criterio universal y la del sujeto como sede estable del sentido. La verdad
ha sido relativizada hasta confundirse con la opinidn, y el sujeto ha sido disgregado por
dindmicas de dispersién, consumo y rendimiento. Esta crisis no es solamente politica o
gnoseoldgica, sino ontoldgica y espiritual. Afecta a la manera en que el ser humano se
comprende, se constituye y se orienta hacia un fin.

Frente a esta desarticulacién de la experiencia humana, la categoria de interio-
ridad se presenta como una posibilidad hermenéutica decisiva. En este horizonte, el
pensamiento de San Agustin de Hipona emerge con fuerza inesperada. Su propuesta
de una interioridad como espacio de verdad, donde el alma se encuentra con Dios y
consigo misma, constituye no solo una aportacion teoldgica, sino una antropologia
espiritual profundamente fecunda para los desafios del presente. Frente al descentra-
miento del sujeto moderno, Agustin nos convoca al regreso al centro, a un “si mismo”
habitado por la presencia divina: “No salgas fuera de ti; vuelve a ti mismo: en el hombre
interior habita la verdad” (De vera religione, XXXIX, 72).

No obstante, conviene no detenernos en la cita habitual —«No salgas fuera,
vuelve a ti mismo; en el interior del hombre habita la verdad» (De vera religione, XXXIX,
72)— sin atender a las palabras que inmediatamente le siguen y que son de igual, o

' M. ZAMBRANO, E/ hombre y lo divino (2* ed.). Ediciones Siruela, Madrid 1984.
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mayor, hondura: “Y si encuentras tu naturaleza mutable, trasciéndete a ti mismo”. Esta
ampliacién no solo completa el pensamiento agustiniano, sino que desactiva cualquier
lectura intimista o psicologista. Agustin no reduce la verdad al dmbito de la conciencia
individual, sino que propone un itinerario que, partiendo del interior, conduce mds alld
de lo que el alma puede contener por si misma. La interioridad es un umbral, no un
refugio: una puerta que se abre hacia la trascendencia al mismo tiempo que se hunde
en la hondura del alma.

La verdad, por tanto, no se identifica con la conciencia subjetiva, sino que se
presenta como una realidad que habita en lo mds intimo precisamente porque nos so-
brepasa. Este dinamismo de autotrascendencia, sugerido por la exhortacién agustiniana
—trasciéndete a ti mismo—, revela que la interioridad no es clausura sino apertura, no
es posesion sino participacién. En ella se despliega una geografia espiritual que remite a
dimensiones mds amplias de existencia: no solo venimos de lo eterno, sino que —en un
sentido ontoldgico profundo— seguimos participando de esas dimensiones mientras
vivimos corporalmente.

La vida del alma no estd confinada al tiempo y al espacio fisico. Como criatura
creada a imagen de Dios, el ser humano mantiene en su ser interior una huella de eter-
nidad que lo vincula constantemente con lo absoluto. La sed de eternidades que late
en el corazén humano es mds que metéfora: es el eco de una pertenencia ontoldgica,
de una forma de estar-en-Dios que antecede y sostiene nuestro estar-en-el-mundo. Por
ello, el retorno agustiniano a la interioridad no es mera introspeccién, sino una inmer-
sién en la Verdad interior que nos trasciende y nos constituye. En ese espacio espiritual,
la conversién se convierte en acceso a una realidad mds grande, mds verdadera y mds
viva que la vida simplemente bioldgica.

Esta interioridad no es repliegue ni solipsismo, sino apertura trascendente.
Se trata de un itinerario que parte del autoconocimiento para abrirse a la alteridad
absoluta. En el pensamiento agustiniano, el alma es el lugar donde acontece la ver-
dad, el deseo y la transformacién. Como declara en las Confesiones: “Entré dentro de
mi mismo, y con la gufa de ti lo hice, porque td estabas por encima de mi” (Conf.,
VII, 10, 16). La interioridad, en este sentido, es simultdneamente lugar de conoci-
miento y de conversién.

Esta concepcién se articula con una pedagogia del alma que Agustin desarrolla
especialmente en el De Magistro. Alli sostiene que el auténtico maestro no transmite in-
formacién desde fuera, sino que despierta la luz interior ya presente en el alma por obra
del Verbo: “El verdadero Maestro estd en el interior del hombre; Cristo es quien ensefia
(De Magistro, X1, 38). Este modelo de conocimiento, vinculado a la iluminacién y a
la reminiscencia, ofrece una alternativa teoldgica y filoséfica a los modelos educativos
contempordneos centrados en la eficiencia y la objetividad técnica. En este marco, la
educacién se convierte en camino de revelacién, donde el alma, al reconocerse como
imagen de Dios, accede a la verdad viva y transformadora.

Como ha sefialado también Zambrano, recuperar la interioridad implica recu-
perar la vocacién pedagdgica del pensamiento, su capacidad de apertura al misterio y su
fidelidad a la verdad. No se trata de psicologia intimista ni de espiritualidad desencar-
nada, sino de una estructura ontoldgica: el alma como lugar teolégico, donde se revela
lo verdadero, lo bello y lo bueno en su unidad originaria.
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Este articulo se propone, por tanto, explorar la vigencia filoséfica y espiritual
de la interioridad agustiniana en didlogo con autores contemporineos como Raimon
Panikkar, Mircea Eliade, Karl Rahner y Maria Zambrano, proponiéndola como um-
bral hacia lo sagrado y como clave para una espiritualidad integradora. En tiempos de
fragmentacién, sugiere que solo desde una interioridad recuperada —no como refugio,
sino como espacio teolégico— puede reconstruirse el vinculo entre sujeto, verdad y
trascendencia.

La pregunta que guia esta reflexion es la siguiente: ;puede la interioridad ser hoy
un umbral hacia lo sagrado, un espacio desde el cual repensar la experiencia espiritual
en un mundo secular? Para ello, partiremos del nucleo agustiniano —alma, verdad,
iluminacién— para confrontarlo con las transformaciones del hecho religioso contem-
pordneo, marcadas por la tension entre secularizacién, espiritualidad difusa y anhelo de
trascendencia.

Nuestra hipétesis sostiene que la interioridad agustiniana no solo permite una
relectura critica de la modernidad, sino que ofrece una via epistemoldgica y existencial
para recomponer el lazo entre verdad, sujeto y trascendencia. Esta via implica una pe-
dagogia de la interioridad, una formacién integral del ser humano que supera tanto
el racionalismo ilustrado como el sentimentalismo mistico-individualista, proponiendo
una experiencia integrada y sapiencial de la vida.

2. La interioridad en San Agustin: génesis, funcién y trascendencia

La nocién de interioridad constituye uno de los pilares fundamentales del pen-
samiento agustiniano y atraviesa transversalmente su antropologl’a, epistemologia, ética
y teologia. A diferencia de la modernidad que construye la subjetividad como clausura
o autonomia autosuficiente, San Agustin propone una interioridad abierta a la alteridad
radical de Dios, una interioridad como lugar epifénico donde se realiza el encuentro
transformador entre el alma y la Verdad. La nocién de interioridad constituye uno de
los ejes mds densos y persistentes del pensamiento agustiniano. Lejos de tratarse de una
introspeccién psicoldgica o de un repliegue narcisista, la interioridad es en Agustin el
lugar teolégico del alma: el espacio donde se manifiesta la verdad, se ordena el deseo y
acontece el encuentro con Dios.

2.1. Casiciaco: el nacimiento filosdfico de la interioridad

Los didlogos escritos en Casiciaco —Contra Academicos, De beata vita, De ordi-
ne'y Soliloquia— expresan un momento germinal en la configuracién de la interioridad
como categoria filoséfica. Alli, Agustin ain bajo la influencia de Plotino y Cicerdn,
inicia un camino de recogimiento que busca ir mds alld del escepticismo académico.
La pregunta por la certeza, la beatitud y el orden remite una y otra vez a un principio
interno, mds alto que el alma misma: el Dios interior.

En Contra Academicos, Agustin responde al escepticismo heredado de la Nueva
Academia con una defensa de la certeza interior: “Hay en nosotros una luz por la cual
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juzgamos todas las cosas, y que no es nuestra” (CA III, 20). Este juicio no se basa en los
sentidos ni en la dialéctica formal, sino en una iluminacién interior que remite a una
fuente trascendente.

En De beata vita, la felicidad ya no se entiende como resultado de posesiones
externas, sino como participacién en la verdad eterna: “Bienaventurado es aquel que
posee a Dios” (DBV, 4). Aqui comienza a delinearse una concepcidn espiritual del alma,
cuya beatitud no depende del mundo, sino de su orientacién hacia lo eterno.

Agustin hereda del platonismo —particularmente de Plotino— la concepcién
del alma como realidad espiritual capaz de remontarse a un principio mds alto mediante
un proceso de conversién y purificacién. El camino ascendente hacia la Verdad no pasa
por el conocimiento sensible, sino por la iluminacién interior, por un retorno al alma
misma: “No salgas fuera de ti; vuelve a ti mismo. En el hombre interior habita la verdad
(De vera religione, XXXIX, 72). Esta llamada no constituye una introspeccién psicolé-
gica moderna, sino una exhortacién metafisica y existencial: el alma debe “recogerse” de
la dispersién en lo exterior para hallar en su centro la huella de Dios.

Como han mostrado estudios recientes?, esta fase representa un momento
axial donde el pensamiento agustiniano reelabora la herencia platénica: la reminis-
cencia ya no remite a un mundo de ideas impersonal, sino a la accién iluminadora del
Verbo. Este desplazamiento constituye una de las aportaciones decisivas de Agustin a
la filosofia cristiana.

2.2. La estructura trinitaria del alma: memoria, inteligencia, voluntad

Uno de los desarrollos mds maduros de la interioridad agustiniana se encuentra
en De Trinitate, donde el alma es presentada como imagen de Dios trino. Agustin des-
cribe la mente humana segin una estructura tripartita: memoria (memoria), inteligen-
cia (intelligentia) y voluntad (voluntas). Estas no son funciones separadas del yo, sino
reflejos de la vida divina en la unidad del alma. “En estas tres cosas que he mencionado
—memoria, inteligencia y voluntad— se refleja una cierta imagen de la Trinidad que
es Dios, aunque no sea igual a El, claro est4, sino sélo imagen” (De Trin. X1V, 12, 15).

La memoria representa la continuidad del ser, el fondo ontoldgico en el que
se conserva la identidad personal y la experiencia del mundo. La inteligencia o razén
es el 6rgano de acceso a la verdad, por medio de una luz que no proviene del alma sino
que la trasciende. Y la voluntad es la inclinacién amorosa hacia el bien conocido, lo
que permite a Agustin introducir una dimensién afectiva en la epistemologia, donde
conocer y amar son actos coimplicados.

Segtin M. Fitzgerald, esta antropologia trinitaria es inseparable de la espiri-
tualidad cristiana: el alma no estd llamada a obedecer desde fuera, sino a configurarse
desde dentro segtin la imagen de su Creador®. Y como desarrolla C. Dolby Mugica®,

2 R. FERRY, “Mens, ratio, intellectus en los ptrimeros didlogos de Agustin”: _Augustinus 43 (1998) 45-78.
3 A. D. FrrzGerarp, (Bd.), Augustine through the Ages: An Encyclopedia, Eerdmans, Grand Rapids, MI 2001.

4 C. Dorsy Mucica, “El hombre como imagen de Dios en la especulacion agustiniana”: Angustinus 39 (1989)
119-154.
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esta imagen trinitaria no es un mero reflejo estdtico, sino un dinamismo interior que
se actualiza mediante la gracia y la conversién. La redencién, en este contexto, es una
reformatio interioris hominis, un proceso de transfiguracién del alma en Dios.

Es en esta clave donde puede entenderse el célebre pasaje de las Confesiones:
“Nos hiciste, Sefior, para ti, y nuestro corazén estd inquieto hasta que descanse en
ti” (Conf. 1, 1, 1). La inquietud del corazén no es patologia, sino signo de su orien-
tacién trascendente: el deseo de verdad, belleza y bien es constitutivo del alma como
imagen de Dios.

2.3. La memoria como sede de la verdad: Agustin y Arendt

La memoria, en Agustin, no es mera facultad psicolégica. En el libro X de las
Confesiones, se convierte en simbolo ontoldgico: el lugar donde el alma encuentra a
Dios. En una de sus preciosas frases, tanto audaz como poética, Agustin afirma: “Sub{
a lo més alto de mi ser, y hallé una luz que brillaba por encima de mi mente” (Conf X,
27, 38).

Esta luz no es el alma misma, sino el Verbo, el Logos divino que ilumina desde
lo alto. En este marco, la memoria es el lugar teoldgico por excelencia: no solo almacén
del pasado, sino presencia activa de la verdad.

Esta intuicidn ha sido revalorizada por Hannah Arendt, para quien la memoria
agustiniana no es repeticion, sino preservacion de sentido. En La vida del espiritu, Arendt
senala que para Agustin, el conocimiento de la vida feliz no es una idea innata, sino
una idea recordada... una verdad anterior a toda experiencia que permanece activa en el
corazén del ser humano®.

La memoria, asi, se convierte en el umbral entre el tiempo y la eternidad, entre
el alma y Dios. El acceso a la verdad no pasa por un razonamiento inductivo, sino por
una recoleccién espiritual (recoligere) en la que el alma vuelve sobre si misma para des-
cubrir una luz mds all4 de si.

2.4. lluminacion y reminiscencia: de Platon al Verbo encarnado

El pensamiento agustiniano reelabora la teoria platénica de la reminiscencia
con un giro cristolégico. Para Platén, conocer es recordar las ideas vistas por el alma
en un mundo inteligible anterior al cuerpo. Agustin, sin negar del todo este modelo,
lo transforma radicalmente: el conocimiento no proviene de un recuerdo ontoldgico,
sino de una iluminacién que procede del Verbo: El verdadero Maestro estd en el interior
del hombre; Cristo es quien ensena, el que habita en el hombre interior (De Magistro).

Aqui la reminiscencia se convierte en epifania del Logos: el alma no recuerda
por si misma, sino porque es tocada por la luz de Cristo, que se manifiesta en el centro
mids profundo de su ser. Como senala Agustin en De Trinitate, esta iluminacién no es
conceptual ni discursiva, sino una visio mentis, una percepcién inmediata de lo eterno.

> H. ARENDT, La vida del espiritn, Vol. I: El pensar, Taurus, Madrid 1978.
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El paso del platonismo al cristianismo, entonces, no anula el esquema de la
ascensién del alma, pero lo transforma desde dentro: el Bien supremo ya no es una
Idea, sino una Persona. Esta personalizacién de la verdad abre un nuevo horizonte en la
historia del pensamiento occidental: la interioridad revelada como lugar del encuentro
entre el alma y Dios.

3. Espiritualidad y experiencia de lo sagrado en el mundo contemporineo

La cultura contempordnea se caracteriza por un escenario paradéjico: junto
a la progresiva secularizacién de las instituciones religiosas y la pérdida de autoridad
de las doctrinas tradicionales, asistimos a un resurgir de formas espirituales malti-
ples, individualizadas, muchas veces desligadas de marcos confesionales. Se habla de
religion liquida (Bauman), de espiritualidad difusa (Hervieu-Léger), de possecula-
rismo (Habermas) y de pluralismo mistico como signos de una nueva sensibilidad
espiritual. Esta pluralidad no puede interpretarse simplemente como sincretismo su-
perficial, sino como expresién de una antropologia inquieta, en busca de sentido,
plenitud y trascendencia.

El marco cultural del siglo XXI se caracteriza por una tensién persistente
entre secularizacién radical y resurgimiento espiritual. Mientras las instituciones
religiosas tradicionales pierden autoridad y capacidad normativa, emerge una mul-
tiplicidad de formas espirituales que buscan responder a la necesidad de sentido,
trascendencia y plenitud existencial. Esta realidad plantea un nuevo mapa religioso y
antropoldgico en el que la experiencia de lo sagrado ya no se canaliza exclusivamente
por las vias institucionales, sino que se vuelve subjetiva, plural y a menudo sincrética.

Si en el ambiente intelectual europeo, desde el siglo XIX se habia ido pros-
cribiendo lo sagrado, tanto las instituciones religiosas como la espiritualidad, esta
cerrazén del secularismo ha ido transformdndose en apertura, aunque veamos con
qué matices y cambios se van produciendo.

3.1. Entre secularizacion y retorno espiritual: una paradoja contempordnea

El interés por lo espiritual es un fenémeno contempordneo que se manifiesta en
una pluralidad de précticas, lenguajes y experiencias que han sido denominadas como
« . . . . ),6 <« . ey 7 . )’7 . <« . »g

espiritualidad difusa”®, “religion liquida™, o incluso “possecularismo™.

No se trata simplemente de un sincretismo superficial, sino de la expresién
de una antropologia inquieta, un sujeto desgarrado entre la tecnificacién de la vida
y el anhelo de trascendencia. Como senala Charles Taylor, la era secular no ha ex-
tinguido el impulso espiritual; lo ha descentralizado, fragmentado y reconfigurado’.

¢ D. HERVIEU-LEGER, Le pélerin et le converti: La religion en mouvement, Flammarion, Paris 1999.
7 Z. BAUMAN, La cultura en el mundo de la modernidad lignida, Fondo de Cultura Econémica, Madrid 2013.
8 J. HABERMAS, La constelacion posnacional: Ensayos politicos, Paid6s, Barcelona 2001.

9 C. TAYLOR, A secular age. Harvard University Press, Cambridge, MA 2007, 507.
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En este contexto, la categoria de “lo sagrado” persiste como un horizonte de sentido,
aunque desanclado de sus formas tradicionales.

3.2. Lo sagrado como estructura de sentido: Eliade y la persistencia de lo simbélico

En este contexto, la fenomenologia de lo sagrado desarrollada por Mircea Elia-
de resulta especialmente iluminadora. Segun Eliade, toda cultura se organiza en torno
a la experiencia de una alteridad radical —lo sagrado— que rompe la homogeneidad
de lo profano y funda el sentido. El ser humano es, en este marco, homo religiosus, es
decir, un ser estructuralmente abierto a una dimensién trascendente, incluso cuando
no se reconoce explicitamente como tal'’. Esta apertura puede adoptar formas religiosas
cldsicas, pero también manifestaciones estéticas, éticas o existenciales. Para Eliade, /o
sagrado se manifiesta en simbolos, mitos y ritos que hacen presente lo invisible en lo visible,
lo eterno en lo temporal.

Por tanto, Mircea Eliade ha mostrado que lo sagrado no es un anadido cultural
tardio, sino una estructura fundacional de la conciencia humana. Incluso en contex-
tos altamente secularizados, la experiencia de lo sagrado permanece en formas simbéli-
cas, miticas o rituales, y organiza el tiempo, el espacio y la accién. El ser humano es, en
este sentido, homo religiosus: un ser estructuralmente abierto a la alteridad trascendente,
que se manifiesta como misterio, epifania o hierofania. Toda hierofania implica una
ruptura de nivel, una irrupcién de lo sagrado en el mundo profano, que consagra el
espacio y funda el sentido''.

Esta comprensién antropoldgica permite ver que el retorno de la espirituali-
dad en nuestra época —aunque a menudo desvinculado de las religiones tradiciona-
les— responde a una necesidad estructural del ser humano: dar sentido a su existencia
en relacién con lo absoluto, lo invisible, lo que estd mds alld del control instrumental.

3.3. Mistica sin religion: Rahner, Panikkar y la experiencia interior

La espiritualidad contempordnea, desvinculada a menudo de las religiones ins-
titucionales, ha sido descrita por autores como Karl Rahner y Raimon Panikkar en
términos de una “mistica sin religién”: una experiencia de lo sagrado que no se articula
necesariamente en torno a credos, rituales o dogmas, sino que emerge desde la profun-
didad de la conciencia como vivencia interior y transformacion existencial.

Karl Rahner, uno de los tedlogos mds influyentes del siglo XX, lo formulé
con su célebre afirmacién: e/ cristiano del siglo XXI serd mistico o no serd en absoluto™?.

1" M. ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Guadarrama, Madrid, 1957/1998, 11-25.
' IBID., 20.

12 K. RAHNER, Escritos de teologia V11, Taurus, Madrid, 1966, 22. También K. RAHNER, Escritos de teologia V1I:
La nueva imagen del cristiano, Taurus, Madrid 1986, 15. Frase pronunciada originalmente por André Malraux
(1901-1976) diciendo: “El siglo XXI sera mistico o no serd”, o bien segin otros: “La gran revolucién del siglo
XXIT sera espiritual o no serd” (en un tono mas cultural o profético que teol6gico). Rahner la enmarca en su
antropologfa teoldgica y su teologfa del “oyente de la palabra”, refiriéndose a que el cristianismo futuro requerira
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Esta afirmacién, lejos de ser una consigna retérica, expresa un cambio de paradigma
en la experiencia espiritual: de la exterioridad institucional a la vivencia interior, del
cumplimiento a la transformacién. La mistica aqui no es entendida como fenémeno
extraordinario, sino como un modo de existencia que emerge desde la profundidad del
alma. En un mundo desencantado, la fe solo puede sobrevivir como experiencia interior
de lo divino, no como adhesién externa a una doctrina. La fe ya no puede ser asumida
solo como pertenencia externa, sino como un camino de autotrascendencia radical,
como apertura silenciosa a la presencia divina en lo cotidiano.

Rahner propone una mistica del ordinario, en la que la gracia no se manifiesta
como lo extraordinario, sino como profundidad y sentido en lo simple, y la experiencia
de Dios es una experiencia de autotrascendencia radical. En esta linea, la experiencia
precede al sistema: no se trata de un saber conceptual, sino de un “saber por connatu-
ralidad”, en el que la verdad se reconoce no por deduccién, sino por resonancia.

Por su parte, Raimon Panikkar interpreta la crisis de las religiones tradicionales
no como un colapso, sino como una oportunidad para reconfigurar la experiencia
espiritual en clave intercultural y postconfesional. Su concepto de cosmoteandria —
unidad vivida entre lo divino, lo humano y lo césmico— busca superar los dualismos
ontolégicos y las mediaciones doctrinales, proponiendo una espiritualidad no dual, en
la que la interioridad es el lugar donde lo Real se manifiesta sin escisién ni apropiacién.
Para Panikkar, la mistica es la experiencia directa de la Realidad, mds alld del lenguaje,
sin mediacién de conceptos. La mistica no tiene religién, pero toda religién tiene una
mistica”. Esta afirmacién sugiere que en el fondo de cada tradicién subyace una expe-
riencia viva que desborda los lenguajes institucionales y apunta hacia una dimensién
mis radical del ser.

Panikkar ve pues la crisis religiosa contempordnea como oportunidad de en-
cuentro intercultural y reconfiguracién mistica, y en un mundo donde las mediacio-
nes institucionales se debilitan, el acceso a lo sagrado debe pasar por una experiencia
viva, transformadora y profundamente interiorizada. Ya no basta con la adhesién exter-
na a dogmas o pricticas: es necesario ese “saber por connaturalidad”, una experiencia
que integre todos los niveles del ser y no se reduzca al mero entendimiento racional.

Esta espiritualidad experiencial, que atraviesa tanto las tradiciones religiosas
como movimientos emergentes, no se limita a una busqueda de bienestar o evasion,
sino que en muchos casos responde a una intuicién profunda del alma contempo-
rdnea: que algo esencial se ha perdido, que el ser humano se ha alejado de su centro
y necesita volver a él. Autores como Panikkar interpretan este fenémeno como una
oportunidad para el reencuentro entre las grandes tradiciones religiosas, ya no desde el
sincretismo superficial, sino desde una escucha radical del otro y una recuperacién de
la mistica como niicleo comtn de la experiencia espiritual .

Ambos autores coinciden en sefialar que el futuro de la experiencia religiosa
requiere un nuevo lenguaje espiritual, capaz de nombrar lo absoluto sin absolutizar

una experiencia personal y profunda de Dios, es decit, una vivencia mistica, no meramente institucional. Asi, si
Malraux populariza la férmula, Rahner le da espesor teolégico.

13 R. PANIKKAR, La experiencia mistica. Una antropologia transcultural. Ediciones Siruela, 1999, 45.

Y R. PANIKKAR, E/ didlogo indispensable: paz; entre las religiones, Herder, Madrid, 1994.
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el lenguaje, sin caer en el fundamentalismo ni en el vacio posmoderno, de expresar
la trascendencia sin encorsetarla. Este lenguaje debe nacer de la interioridad, de una
experiencia que no se impone desde fuera, sino que emerge como verdad reconocida
desde lo més intimo, emerge como resonancia profunda del ser.

Este giro mistico-contemplativo de la espiritualidad actual —centrado en el
silencio, la meditacién, el cuidado del alma y la integracién con la naturaleza— puede
interpretarse como una reaccién a la fragmentacién del sujeto moderno. No se trata
simplemente de una busqueda de bienestar o evasién, sino de una respuesta profunda a
la intuicién de que algo esencial se ha perdido: el acceso al centro, al alma, al misterio
que nos constituye.

Como ha sefialado Henri de Lubac, la religién no puede ser reducida a ex-
plicacién racional ni a construccién cultural: es el eco de una llamada que atraviesa
la historia y convoca al ser humano a su verdad més profunda. En este horizonte, la
mistica aparece no como un lujo espiritual, sino como el nicleo irreductible de toda
experiencia religiosa auténtica, y quizds, como el dltimo refugio de lo sagrado en
tiempos de dispersion.

El giro actual hacia la interioridad, el silencio, la meditacién, el cuidado
del alma y la naturaleza puede entenderse, en este sentido, como una recuperacién
implicita de una visién mds ontoldgica del ser humano. Lo sagrado ya no es un “objeto”
externo, sino una presencia inmanente y trascendente que se descubre al interior del
sujeto. Como ha senalado Henri de Lubac, la religién no puede ser reducida a explica-
cién racional o construccién cultural: es el eco de una llamada que atraviesa la historia
y convoca al ser humano a su verdad mds profunda®.

La espiritualidad contempordnea es descrita por autores como Raimon Pani-
kkar y Karl Rahner en términos de una mistica sin religién, es decir, una experiencia
de lo sagrado que no se articula en torno a credos, dogmas o rituales, sino a partir de la
experiencia interior. Panikkar habla de una “espiritualidad césmico-tedndrica” en la que
el ser humano, el cosmos y lo divino se entrelazan en una unidad vivida. Lo sagrado no
es algo exterior, sino una dimension del ser que se despierta en la conciencia'®.

3.3. Espiritualidad difusa y deseo de trascendencia

El auge de la espiritualidad difusa se vincula con la erosién de los grandes re-
latos (Lyotard) y la desconfianza hacia las estructuras de poder religioso. En lugar de
sistemas dogmdticos, proliferan experiencias individualizadas de meditacién, silencio,
naturaleza, arte, corporalidad. Como afirma Santiago Zabala, “la espiritualidad con-
tempordnea ya no necesita religién para ser significativa; lo sagrado se ha desplazado
hacia lo estético, lo vital, lo existencial”"’.

Byung-Chul Han, en La expulsion de lo distinto, ha diagnosticado que la espiri-
tualidad actual corre el riesgo de disolverse en una “autoexploracién narcisista”, donde

'S H. DE Lusac, Meditaciones sobre la Iglesia, Encuentro, Madrid, 1993, 46.
16 R. PANIKKAR, La experiencia de Dios: Tconos del misterio y texctos misticos, Herder, Madrid 1999.

\7'S. ZABALA, Hermenéutica y emancipacion, Herder, Barcelona 2010.
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el sujeto busca experiencias que refuercen su ego en lugar de descentrarlo. Frente a este
fenémeno, se impone la necesidad de una antropologia espiritual que recupere la al-
teridad radical como condicién de lo sagrado'.

En este marco, el pensamiento de San Agustin ofrece una alternativa profunda:
su concepcién del homo interior como sede del deseo, la verdad y la transformacién. La
interioridad no es aqui un refugio psicoldgico, sino un itinerario hacia la trascendencia,
un espacio de conversién que desactiva el narcisismo contemporéneo.

3.4. El homo interior frente al homo technologicus

La figura agustiniana del homo interior contrasta poderosamente con el homo
technologicus de la era digital. Este Gltimo —segtin Han— es un sujeto operacional,
orientado al rendimiento, saturado de estimulos y privado de silencio. La interioridad
ha sido sustituida por la exposicién constante; el alma, por el perfil; la contemplacién,
por la conexidn.

San Agustin, sin embargo, nos invita a un giro radical: “No salgas fuera de ti,
vuelve a ti mismo: en el hombre interior habita la verdad” (De vera religione, XXXIX,
72). Esta propuesta no es un llamado al aislamiento, sino a la radicalidad del encuentro:
alli donde el alma se descubre habitada por una Presencia que la precede y la excede. La
interioridad agustiniana es una apertura al misterio, no una clausura del yo.

En este sentido, la pedagogia del alma que propone Agustin puede leerse como
una respuesta critica al individualismo espiritual posmoderno. No basta con “cono-
cerse a si mismo”; es necesario descentrarse para abrirse a la verdad que viene de otro.
El deseo —desiderium Dei— es la huella de esta apertura, el testimonio de que el alma
estd hecha para mds que si misma.

3.5. Interioridad y reconstruccion del lazo espiritual

El retorno a la interioridad no es un gesto anacrénico, sino una condicién de
posibilidad para la reconstruccién del vinculo entre verdad, subjetividad y trascenden-
cia. Como reza a Dios Agustin: “Tu estabas conmigo, pero yo no estaba contigo” (Conf.
V, 2, 2). Esta ausencia mutua entre el alma y Dios expresa la condicién contempordnea:
el alma ha olvidado su orientacién y necesita ser despertada.

El pensamiento agustiniano no ofrece un método, sino un camino: el alma se
recoge, se purifica, se ilumina. Esta pedagogia no es introspeccion psicologista, sino
mistagogia espiritual, un arte de conducir el alma hacia su principio.

La espiritualidad agustiniana puede asi nutrir una forma de vida alternativa al
nihilismo técnico y al narcisismo espiritual. En ella, el ser humano es visto como un
“buscador de Dios” (quaerens Deum), un némada interior cuya inquietud es sefial de su
grandeza ontolégica. Frente al vacio del alma contemporanea, la propuesta agustiniana

"8 B.-C. HaN, La expulsién de lo distinto, Hetder, Barcelona 2014; del mismo autor: La sociedad del cansancio,
Herder, Barcelona 2012.
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nos recuerda que el alma no estd vacia, sino habitada: por la verdad, por el amor, por la
presencia que la llama desde lo mds intimo.

En suma, la interioridad no es en Agustin una posesién del sujeto, sino un
itinerario espiritual hacia lo Absoluto. El alma no se pertenece a si misma: ha sido
creada, herida y redimida. El viaje hacia dentro es también un camino hacia fuera de si,
hacia Aquel que es mds intimo que la propia intimidad (interior intimo meo). En esta
tensién —entre lo intimo y lo trascendente— se juega la verdad del hombre.

La interioridad, para Agustin, es el umbral de lo sagrado porque es el lugar
donde Dios se revela sin intermediarios, donde el amor encuentra su objeto y donde el
alma se reconoce criatura en camino hacia su principio.

3.6. Espiritualidades contempordneas: pluralismo, deseo y fragmentacion

Las llamadas “espiritualidades sin religién”" han proliferado en las dltimas
décadas. Se presentan como itinerarios personales que buscan bienestar, autenticidad,
crecimiento interior o armonia con la naturaleza, pero sin adscripcién institucional.
Aunque a menudo son criticadas como formas narcisistas o banalizadas de espiritua-
lidad, muchas de ellas expresan una bisqueda real de lo sagrado, pero fuera de los
lenguajes tradicionales, lo que supone un desafio pastoral y filoséfico de gran alcance.

Esta espiritualidad postsecular, que va desde la meditacién laica hasta el eco-
logismo espiritual, apunta a una crisis de mediaciones: el alma contempordnea busca
contacto con lo divino, pero desconfia de las estructuras. Este fenémeno pone de mani-
fiesto la necesidad de una reconfiguracién del lenguaje religioso y de una antropolo-
gia de la interioridad que sea a la vez simbélica, racional y afectiva.

3.7. Interioridad como clave antropoldgica y espiritual

La respuesta a esta situacién no puede ser el simple retorno a férmulas pasa-
das, sino la propuesta de una espiritualidad integral, capaz de unificar cuerpo, alma
y mundo; razén, simbolo y amor. En este sentido, la interioridad agustiniana ofrece
un modelo alternativo al fragmento postmoderno: no se trata de un yo cerrado sobre
si mismo, sino de un alma que se sabe criatura, que se abre a una alteridad fundante, y
que encuentra en esa apertura la plenitud de su verdad.

Como ha sefialado Marfa Zambrano (1955), “el alma piensa cuando ama, y su-
fre, y se deja tocar por el misterio”®. Esta frase resume bien el nicleo de una espirituali-
dad filoséfica que no opone interioridad y mundo, sino que reconcilia la subjetividad
con la trascendencia a través del amor, la fragilidad y la escucha.

Este resurgir espiritual no estd exento de ambigiiedades. Por un lado, se abren
caminos genuinos hacia lo sagrado; por otro, proliferan espiritualidades individualistas,
autorreferenciales y desconectadas de toda alteridad. Sin embargo, incluso en sus for-

19 D. HERVIEU-LEGER, E/ peregrino y el convertido. La religion en movimients. Ediciones del Troquel, 2001.

20 M. ZAMBRANO, E/ hombre y lo divino, Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 1955, 113.
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mas fragmentarias, el retorno a la interioridad constituye una oportunidad filoséfica y
teoldgica: la posibilidad de repensar el vinculo entre verdad, subjetividad y trascenden-
cia desde una perspectiva més integral. Como sostiene Marfa Zambrano, no hay autén-
tico pensamiento sin alma, y el alma solo piensa cuando ama y cuando sufre, cuando se
abre al misterio y se deja transformar por éI*'.

4. Didlogo entre la tradicién agustiniana y las espiritualidades contempordneas
4.1. La memoria como sede de la verdad: una teologia del recuerdo

En Confesiones X, Agustin desarrolla una visién de la memoria que desborda los
limites de la psicologia cldsica. Retomando cuanto hemos visto sobre la memoria, que
no es simplemente una facultad de retencién o archivo de datos, sino el lugar teolégico
donde el alma entra en contacto con Dios, Agustin afirma que es un “espacio interior
inmenso, lleno de riquezas sin nimero” (Conf X, 8, 12), donde no solo habitan las
imdgenes del pasado, sino también la presencia del Verbo que ilumina desde lo alto.

Volviendo a su frase: “Subi a lo mds alto de mi ser, y hallé una luz que brillaba
por encima de mi mente” (Conf X, 27, 38), ahondamos en la idea de que esta luz no
es una idea, sino una presencia viva, que interpela y transforma. La memoria, en este
sentido, es un altar ontolégico, una zona liminar entre el tiempo y la eternidad, entre
la criatura y su Creador.

Como ha senalado Hannah Arendt, Agustin introduce una concepcién radi-
calmente activa de la memoria: no como repeticion mecanica, sino como re-presentacion
viviente de la verdad. Para Arendt, esta memoria es “el presente activo de lo verdadero”,
es decir, una modalidad del pensamiento que ancla al sujeto en una continuidad pro-
funda consigo mismo y con su origen®.

En un tiempo marcado por la amnesia cultural, la desmemoria politica y la
fragmentacién existencial, esta visién agustiniana resulta insospechadamente actual. La
memoria no solo conserva: revela. En ella se manifiesta la verdad como acontecimiento
interior y llamada a la conversién.

4.2. Agustin y la interioridad no-dual de Panikkar

Como hemos visto, uno de los interlocutores contempordneos mds fértiles para
el pensamiento agustiniano es Raimon Panikkar, especialmente en su concepcién de la
experiencia espiritual como no-dualidad. Aunque provienen de horizontes culturales y
teoldgicos distintos, Panikkar y Agustin comparten una visién de la interioridad como
lugar del encuentro con lo Absoluto.

Para Panikkar, lo divino no se opone a lo humano ni se sitGa fuera de él, sino
que se manifiesta en la experiencia de unidad entre el sujeto, el mundo y Dios: una

2 M. ZAMBRANO, bid., 101-105.
22 H. ARENDT, La vida del espiritn, T4.

Proyeccién LXXII (2025) 391-411



404 LUCIANO POU SABATE

visién tedndrica que él llama advaita, no-dualidad. En este sentido, la interioridad no
es un “dentro” aislado, sino el lugar de epifania relacional. Para Panikkar, el alma es el
espacio donde el misterio se vuelve presencia®.

En Agustin, el nicleo de esta intuicidn aparece formulado desde el horizonte
cristiano: “Tu estabas dentro de mi, mds interior que mi interior, mds alto que mi altu-
ra’ (Conf 111, 6, 11).

Aqui la interioridad no designa una clausura psicoldgica, sino una apertura
ontolégica hacia una Presencia que habita mds alld del yo. Ambos pensadores coinciden
en que la verdad no se conquista, se acoge; y esta acogida solo es posible desde la in-
terioridad transformada, como lugar de desposesién y revelacién.

4.3. Agustin y Zambrano: razén poética e iluminacion interior

Otro punto de resonancia se encuentra en el pensamiento de Maria Zambra-
no, quien representa una hermenéutica poética de la interioridad en clave filoséfica y
mistica. Para Zambrano, la razén no es solamente légica o instrumental, sino que puede
convertirse en “razon poética’: una forma de pensar que nace de la escucha interior y se
orienta hacia el misterio. La lectura de la interioridad en Agustin permite descubrir en
Zambrano una “mistica del corazén” que no se opone a la razdn, sino que la transfigura
desde una verdad vivida, encarnada y poética. La interioridad se convierte asi en lugar
epifinico donde el alma se reconoce atravesada por lo absoluto.

La filosofia nace cuando el alma se pregunta por s{ misma, dird Zambrano*.
Esta afirmacién conecta profundamente con la intuicién agustiniana de la inquie-
tud del corazén como punto de partida de la bisqueda de sentido. La interioridad,
tanto en Zambrano como en Agustin, no es un dato, sino una tarea espiritual: el
alma se revela a si misma solo en el momento en que se abre a una luz que la so-
brepasa. Ya afios antes, Zambrano propuso la Confesién Agustiniana como método
filoséfico, subrayando que en la modernidad se ha perdido el alma, pues la verdad o
es transformativa o no es verdad, y es la transformacién espiritual de Agustin lo que
puede aportarnos ese método.

Ambos comparten ademds la idea de que el pensamiento verdadero es revela-
cién, no mera construccién racional. En De Magistro, Agustin afirma que el verdadero
maestro es Cristo, que ensefia desde dentro: “Nadie ensefia al hombre sino Dios” (DM,
X1, 38). Para Zambrano, del mismo modo, el pensamiento que no nace del alma es
inauténtico: Cuando el alma ha callado, el pensamiento se ha vuelto instrumental®.

La confluencia entre ambos radica, pues, en una concepcién sapiencial y trans-
formadora del conocimiento, donde el logos no excluye al pathos, y donde la verdad es
inseparable de la vida interior.

2 R. PANIKKAR, La experiencia de Dios, 132.
2 M. ZAMBRANO, Filosofia y poesia, Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 1992.

2 M. ZAMBRANO, E/ hombre y lo divino, cit.
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4.4. Religio vera y pluralismo: la fe como camino, no como hegemonia

Uno de los puntos mds delicados del didlogo entre Agustin y las espiritualidades
contempordneas es la cuestién de la verdadera religién (religio vera) y su relacién con
el pluralismo actual. En De vera religione, Agustin afirma que solo en Ciristo se revela
plenamente la verdad, pero esta afirmacién no excluye la presencia de verdad en otras
tradiciones; alli afirma que “en el hombre interior habita la verdad”, y anade una clave
decisiva: si el alma descubre que su naturaleza es mudable, debe trascenderse a si misma.
Esta apertura a lo inmutable no niega que existan elementos de verdad en otras tradi-
ciones, pero senala que toda verdad remite a su fuente dltima: el Logos, manifestado en
Cristo. Asi, el didlogo interreligioso no se basa en el relativismo, sino en una confianza
teoldgica en que toda verdad, dondequiera que se halle, conduce al Verbo: “Noli foras
ire, in te ipsum redi; in interiore homine habitat veritas. Et si tuam naturam mutabilem
inveneris, transcende et te ipsum” (De vera religione, XXXIX, 72).

Esta afirmacién puede leerse como una teologia de la semilla, anticipando
lo que siglos después desarrollard el Concilio Vaticano II en Nostra Aetate. Agustin,
siguiendo la teologia de las “semina Verbi” que desde los primeros Padres ve el Logos
como quien ilumina a todo ser humano que viene al mundo (cf. Jn 1,9), reconoce que
toda criatura, en cuanto participa del ser, de la belleza y del orden, remite al Verbo por
quien fue hecha. Toda criatura da testimonio del Creador, las huellas del Logos —se-
millas de verdad—pueden ser acogidas y conducen al alma hacia su fuente. El mun-
do creado es asi un libro abierto, sembrado de razones ocultas, que pueden ser leidas
espiritualmente por quien vive desde la interioridad. Tal como afirma Agustin en las
Confesiones, “yo les dije: habladme de mi Dios. Y exclamaron con gran voz: El nos hizo”
(Conf. X, 6, 9). Desde esta visién, se puede sostener un didlogo con las otras religiones
no desde la renuncia a la Verdad, sino desde su anticipacién encarnada en los signos
de lo creado. Podemos entrar en didlogo con una cultura que no acepta la certeza de la
verdad, pues en realidad no la poseemos sino que vamos en su busqueda, en todo caso
podemos dejarnos poseer por Ella.

Esto abre la posibilidad de reinterpretar la religio vera no como hegemonia con-
fesional, sino como camino hacia la verdad. Desde esta perspectiva, la fe cristiana no
se impone como exclusivismo doctrinal, sino que se ofrece como experiencia luminosa
de una verdad encarnada. En un mundo plural, esto no implica renuncia a la verdad,
sino apertura a su multiforme manifestacién.

La interioridad, en este contexto, se convierte en el lugar donde puede surgir
un verdadero didlogo interreligioso: no en el plano superficial de los conceptos, sino
en la profundidad del alma. Alli donde Agustin encuentra a Dios, también puede
el ser humano contempordneo encontrar el eco de lo sagrado, més alld de fronteras
confesionales.

El resurgir contempordneo de lo espiritual, aunque profundamente diverso y
a menudo desvinculado de las religiones histéricas, revela una bisqueda del absoluto
que encuentra resonancia en la tradicién agustiniana. El diagnéstico agustiniano del
alma como “inquieta” hasta que descansa en Dios establece un puente con la condi-
cién del sujeto moderno, desgarrado entre multiples ofertas de sentido y una profunda
desorientacién ontoldgica. Frente a las propuestas de autoayuda espiritual y mistica
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individualizada, Agustin ofrece una interioridad relacional y teolégica, fundada no
en el ego ni en la voluntad de poder, sino en la gracia y el amor.

Uno de los didlogos mds fecundos se establece, como hemos recordado, con
Raimon Panikkar, quien articula una antropologia espiritual que resuena con el plan-
teamiento agustiniano, aunque desde coordenadas interculturales y postmetafisicas.
Para Panikkar, la experiencia religiosa auténtica no puede reducirse a creencias dog-
mdticas ni a précticas externas, sino que se realiza como un encuentro transformador
con la realidad cosmotedndrica, en la cual lo divino, lo humano y lo césmico estdn
interrelacionados®. Esta perspectiva encuentra eco en la nocién agustiniana del alma
como microcosmos, como espacio donde se manifiesta Dios y se ordena la creacién en
la medida en que el amor encuentra su objeto verdadero.

La espiritualidad de Panikkar, profundamente influida por el advaita vedanta y
la mistica cristiana, propone una interioridad no dual que recuerda a la docta ignorancia
agustiniana. Al igual que Agustin, Panikkar no concibe la verdad como posesién, sino
como camino, como apertura, como escucha: lz verdad no se tiene, se es habitado por
ella’” (Benedicto XVI hablé muchas veces en estos términos). Ambos coinciden en la
necesidad de superar una racionalidad instrumental y fragmentaria mediante una sabi-
duria que integre lo racional, lo poético y lo mistico.

Otra linea de convergencia puede trazarse, como acabamos de ver, con Maria
Zambrano, quien reivindica una razdn poética como forma de acceso a lo real, mds
alld de la objetivacién del sujeto moderno. Para ella, el alma es lugar de revelacién, de
transfiguracién de la experiencia, y su acceso a la verdad no ocurre por via deductiva,
sino por via simbélica, afectiva y espiritual. En esto se acerca a Agustin, para quien el
conocimiento tltimo es amor, y la verdad no se reduce a conceptos sino que se experi-
menta como presencia viva que transforma®.

No obstante, es necesario subrayar lo que hemos ya referido, de que en Agustin
la interioridad no se cierra en un inmanentismo autorreferencial. En contraposicién a
ciertas formas de espiritualidad contempordnea marcadas por el narcisismo mistico,
Agustin insiste en la heteronomia del alma: su verdad no proviene de si, sino que le es
dada. La gracia, no el esfuerzo auténomo, es la que permite al alma volverse hacia Dios.
Esta dependencia no es alienacién, sino libertad auténtica, porque la voluntad encuen-
tra su verdad cuando se orienta hacia el Bien absoluto®.

Asi, la tradicién agustiniana puede ofrecer una correccién critica al espiritua-
lismo actual: frente al vacio existencial que busca llenar con “técnicas de plenitud” o
“recetas de iluminacién”, Agustin propone un camino de conversién, de desposesién

26 R. PANIKKAR, La experiencia de Dios: Icono del Misterio. PPC, Madrid, 1993, 45-50.

¥ R, PANIKKAR, E/ didlogo indispensable. Herder, Madrid, 1994; E. ALARCON, “El debate sobte la verdad”.
En P. PEREZ-IL.ZARBE SERRANO & R. LAzARO (Coords.), Verdad, bien_y belleza: Cnando los fildsofos hablan de valores,
Universidad de Navarra, Servicio de Publicaciones, Pamplona, 35-63.

2 M. ZAMBRANO, Claros del bosque, Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 1955, 67-72.

¥ SAN AGUSTIN, De libero arbitrio, 11, 19: “No puede haber verdadera libertad sin la gracia que ordena la
voluntad al bien”.
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del ego y de apertura radical al Otro. Esta pedagogia del deseo se enmarca en una an-
tropologia que no reduce al ser humano a su psicologia o a sus emociones, sino que lo
entiende como criatura en relacién, marcada por una trascendencia constitutiva.

En esta linea, el didlogo entre Agustin y las espiritualidades contempordneas
puede fructificar si se asume desde una escucha critica y humilde, capaz de acoger las
intuiciones genuinas de la mistica actual (silencio, presencia, integracién del cuerpo y
del cosmos), sin perder la centralidad del Dios personal, fuente de toda verdad y amor.
La tradicidn cristiana, leida a la luz de Agustin, puede asi seguir ofreciendo una via pro-
funda y exigente para un sujeto que, aun sin saberlo, sigue buscando el rostro de Dios
en lo mds intimo de si.

5. Aproximaciones pedagogicas: la interioridad como clave formativa

Esta apertura critica a la espiritualidad contempordnea, iluminada por la tradi-
cién agustiniana, abre también el horizonte para repensar la educacién como formacién
del alma, no solo como acumulacién de saber.

5.1. La educacion como cultivo del alma

Para San Agustin, educar no es formar sujetos funcionales, sino despertar el
alma a su verdad mds profunda. Aunque no sistematizé una teorfa pedagdgica en
el sentido moderno, su pensamiento encierra una visién radicalmente formativa del
ser humano, en continuidad con la tradicién platénica. Desde sus primeras obras, en
De Ordine, como en las siguientes como en De Magistro, la educacién aparece como
camino de conversién, no como adiestramiento técnico.

Esta intuicién parte de una concepcién elevada del alma, que no se reduce
a sus capacidades cognitivas, sino que es principio de vida espiritual, apertura a la
verdad y sede de la presencia divina. Como en Platén, educar significa “volver el
alma hacia la luz” (Repiblica, VII). En Agustin, esta luz no es la Idea del Bien, sino
el Verbo: “Ciristo, luz verdadera que ilumina a todo hombre que viene a este mundo”
(Jn 1,9).

“Nadie ensefia al hombre sino Dios, es decir, la Verdad misma” (De Ma-
gistro, XI, 38). Por eso, el verdadero proceso educativo es interior: iluminacién,
no imposicién; reconocimiento, no adoctrinamiento. El alma no es un recipiente
vacio, sino una presencia habitada que busca su fuente. Esta visién da lugar a una
pedagogia espiritual, donde el maestro no instruye desde fuera, sino que acompaiia
el nacimiento interior del sentido.

5.2. El maestro interior: pedagogia de la iluminacion
En De Magistro, Agustin formula una de las intuiciones mds influyentes de la

pedagogia cristiana: todo conocimiento verdadero procede del Maestro interior. Los
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signos externos, las palabras, los gestos del educador no ensefian en si mismos; solo
despiertan en el alma aquello que ya estd inscrito como potencia iluminable.

Este modelo tiene hondas raices en el pensamiento platénico (la anamnesis) y
encuentra su transposicién cristiana en la nocién agustiniana de iluminacién del Ver-
bo. El alma reconoce la verdad cuando es tocada por la gracia: entonces ve, comprende,
ama. Asi lo expresa Agustin en De Ordine: “La mente del hombre no es suficiente por s
misma; necesita la iluminacién de la luz eterna” (De Ordine, 11, 20).

La consecuencia pedagdgica es decisiva: el educador no transmite un conteni-
do, sino que facilita una experiencia de descubrimiento. Este giro es paralelo a lo que
Paulo Freire llamé educacion dialégica: una praxis donde el maestro ya no “banca’
contenidos, sino que se convierte en mediador del proceso de conciencia.

“Nadie educa a nadie, nadie se educa a si mismo: los hombres se educan entre
si, mediatizados por el mundo”. Ambos —Agustin y Freire— convergen en que edu-
car es despertar: una tarea espiritual donde el maestro debe ser ante todo testigo de una
verdad que lo trasciende.

5.3. Interioridad y formacion integral: Steiner, Zambrano, Marina

El influjo de San Agustin sobre la antropologia espiritual a lo largo de la historia
no se limité a pensadores sistemdticos, sino que inspir6 también a grandes mujeres mis-
ticas y filésofas, cuyas obras desarrollaron una pedagogia interior desde la experiencia
vivida y la contemplacién. Las misticas medievales, sobre todo, supieron traducir el
nucleo agustiniano de interioridad en claves existenciales, simbdlicas y comunitarias
que hoy resultan sorprendentemente actuales.

La pedagogia agustiniana de la interioridad resuena también con las propuestas
integrativas de Rudolf Steiner, quien concibe al ser humano como una unidad espiri-
tual en proceso de configuracién. Para Steiner, toda educacién debe atender al desarro-
llo de la conciencia interior y al cultivo de la libertad como impulso del alma. Lo que
Agustin llama voluntas ordinata, Steiner lo asume como individualidad moral creativa’®.

Por su parte, Maria Zambrano sigue esta tradicion femenina, desde el medievo
hasta la modernidad, de una apertura a la interioridad; tradicién de interioridad agus-
tiniana prolongada por numerosas pensadoras cristianas, cuyas intuiciones espirituales
conectan con las bisquedas contempordneas de una mistica encarnada. Esta influencia
de Agustin sobre la tradicién femenina cristiana permitié una reelaboracién sapiencial
y simbdlica de la interioridad como espacio de revelacién y transformacién. Zambrano
propone una educacién poética de la interioridad: no formar especialistas ni técnicos,
sino “almas capaces de escuchar lo esencial”. En Claros del bosque, defiende que el pen-
samiento nace no de la necesidad, sino del asombro, y que la pedagogia debe cuidar “el
temblor del alma” que precede al concepto. Asi escribe: “Educar es despertar en el alma
su pregunta mds antigua’>°.

39 P. FREIRE, Pedagogia del oprimido, Siglo XXI Editores, Buenos Aires 1970, 56.
3! R. STEINER, La educacién del nirio segiin la ciencia espiritual. Madrid: Ediciones Rudolf Steiner.

32 M. ZAMBRANO, Claros del bosque, cit.
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José Antonio Marina, a su vez, ha desarrollado una visién educativa donde la
formacién no es solo instruccién cognitiva, sino construccién de personalidad ética.
En su Teoria de la inteligencia creadora, plantea que el objetivo de la educacién es lograr
que cada persona descubra lo mejor de si y lo ponga al servicio del bien comtn. Educar
es lograr que el alma quiera lo que debe querer®.

En este sentido, el modelo agustiniano —memoria, inteligencia, voluntad—
encuentra una convergencia con el ideal pedagégico contemporineo de la formacién
integral: no formar capacidades aisladas, sino estructuras de sentido y orientacién.

5.4. Educacion y mistica: la subjetividad como lugar de formacion

El vinculo entre mistica y educacién ha sido también explorado por Michel de
Certeau, quien destaca que toda experiencia de sentido profundo implica un descen-
tramiento del yo. En La fdbula mistica, plantea que la palabra formativa auténtica no
es la que se impone, sino la que nace de un silencio habitado, de una alteridad interior
que educa desde el misterio™. Este enfoque da profundidad espiritual a la pedagogia
agustiniana: formar no es ensenar algo, sino conducir a alguien a si mismo, alli donde
Dios ya lo espera.

Asi, la interioridad no es solo condicién de aprendizaje, sino meta educativa:
el lugar donde el sujeto se configura como persona amante de la verdad. Este ideal se
opone frontalmente a la figura del homo technologicus, moldeado por la productividad,
la multitarea y la exterioridad sin arraigo.

Frente a esta légica, la pedagogia de la interioridad propone un camino inver-
so: del silencio al sentido, del recogimiento al discernimiento, de la escucha al amor.
Como Agustin dird en Confesiones: “Tarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva,
tarde te amé. Y he aqui que ti estabas dentro de mi, y yo fuera” (Conf., X, 27, 38).

5.5. Una pedagogia del alma

Educar desde la interioridad es acompanar la travesia del alma hacia su verdad,
no imponer un programa. La pedagogia agustiniana —leida a la luz de autores contem-
pordneos— revela que la educacidn es, en el fondo, una forma de mistica cotidiana:
una préctica de hospitalidad interior donde el sujeto puede escuchar la voz que lo llama
desde su centro.

Frente a un mundo que sobreestima la informacién y descuida la sabiduria,
esta propuesta recuerda que la formacién mds urgente es la del cardcter, del deseo, de la
capacidad de verdad y de don. Solo asi, como afirmaba Agustin, el alma podrd volverse
hacia su principio y encontrar en si el resplandor de la luz que nunca se apaga.

3 J. A. MARINA, Teoria de la inteligencia creadora, Anagrama, Madrid 2004, 78.
3 M. CERTEAU, La fibula mistica: Siglos X1/ I-X1/1I (Trad. T. Sorela), Editorial Trotta, Madrid 2000.

Proyeccién LXXII (2025) 391-411



410 LUCIANO POU SABATE

6. Epilogo agustiniano: mistica, palabra y silencio

San Agustin no es solo el tedlogo de la gracia o el filésofo del tiempo; es tam-
bién un mistico del Verbo, un poeta de la interioridad que supo conjugar verdad y
belleza, deseo y limite, lenguaje y silencio. Su pensamiento no nace de una especula-
cion tedrica, sino de la herida del alma, de la conciencia de no bastarse a sf mismo,
de la sed insaciable de plenitud. “Nos hiciste, Sefor, para ti, y nuestro corazén estd
inquieto hasta que descanse en ti” (Conf. 1, 1, 1): esta inquietud es el eje desde el que
gira toda su antropologia espiritual.

En un mundo saturado de estimulos, ruido y superficialidad, la propuesta
agustiniana se vuelve radicalmente actual. Nos invita a reaprender el lenguaje del
alma, ese donde el pensamiento no es manipulacién de conceptos, sino apertura a
la verdad; donde la palabra no es imposicién, sino eco de una presencia; donde el
conocimiento es inseparable del amor. Como supieron también el Pseudo-Dionisio
o San Juan de la Cruz, el silencio es el lugar donde Dios se dice. El alma, en su
centro mds intimo, no razona solamente: adora.

San Agustin es también el pensador del Verbo encarnado: la Palabra que se
hizo carne para que el alma, hecha a imagen de Dios, pudiera reencontrarse con su
origen. Su interioridad es teoldgica y trinitaria: memoria, inteligencia y amor son no
solo potencias del alma, sino reflejos de la comunién divina. Por eso, en Agustin, la
interioridad no es clausura, sino altar.

Quizd por ello, su pensamiento puede atin hoy abrir caminos. No tanto por
sus respuestas —que también—, sino por sus preguntas: jquién soy yo para mi? e'Y
qué eres tii para mi? ;Soy parte de algo mds grande que yo mismo? Preguntas que solo
pueden decirse en voz baja, en el dmbito sagrado del alma.

La interioridad agustiniana no es ni intimismo psicoldgico ni espiritualismo
abstracto. Es una interioridad teolégica y trinitaria, en la que memoria, inteligencia
y voluntad son a la vez facultades del alma y reflejos del Dios que la habita. Por eso,
la interioridad es también altar: lugar de la verdad, del juicio, de la conversién. No
se encierra en si misma, sino que se abre a la trascendencia, a la alteridad, a la comu-
nién. Es en ese espacio donde el alma escucha la pregunta més radical: ;quién soy yo
para mi? ;Y qué eres Tii para mi?

Frente al homo technologicus, frente al vacio de sentido que atraviesa incluso
los discursos religiosos contempordneos, Agustin nos ofrece un camino para recupe-
rar la dimensién espiritual de lo humano. Y lo hace no desde un esquema rigido
o dogmitico, sino desde una experiencia existencial, iluminada por la fe y la razén,
que puede dialogar con otras tradiciones y con los lenguajes de la modernidad.

Esta interioridad, como se ha mostrado a lo largo de este trabajo, tiene im-
plicaciones filoséficas, espirituales, pedagégicas y comunitarias. Desde ella puede
articularse una espiritualidad integradora, no reductiva ni evasiva; una antropo-
logia del deseo y de la apertura, que revaloriza la experiencia interior sin caer en el
narcisismo posmoderno; una pedagogia de la verdad, centrada en el despertar del
alma y no en la produccién de resultados.
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6.1. Hacia una pedagogia del alma para el siglo XXI

En este horizonte, proponemos una pedagogia del alma como nicleo trans-
versal de toda formacién auténtica para el siglo XXI. Esta pedagogia no se limita a lo
confesional ni a lo escolar, sino que define una manera de habitar el mundo: formar
seres humanos capaces de habitar su interioridad, de discernir lo verdadero, de amar lo
justo, de abrirse al misterio.

Los pilares de esta pedagogia agustiniana serfan:

1. Interioridad como lugar de verdad: el alma como sede del juicio, la
conciencia, el deseo y la presencia.

2. Memoria como templo del sentido: la historia personal como espacio
de revelacién y reconciliacién.

3. Iluminacién como acto de gracia: la verdad como don, no como
construccién meramente racional.

4. Deseo como dinamismo formativo: el ser humano como desiderium
Dei, anhelo de lo absoluto, constitutivamente orientado a la plenitud.

5. Silencio y palabra: como formas de acceso al otro, al mundo y a Dios.

Esta pedagogia no sustituye modelos educativos vigentes, sino que los
transfigura desde dentro, recordando que la verdadera educacién no
es técnica ni instruccién, sino formacién del ser, despertar del alma,
iniciacién en el misterio de la vida y del amor. En ella, el pensamiento
agustiniano puede seguir siendo, hoy mds que nunca, un faro para la
travesia humana en medio de las noches de la historia.
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