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la efbasin la primera etapa del conocimiento, etapa exigida por los niveles
superiores. Sin embargo, llegamos a esa conclusién no apoydndonos, como lo
hace Hamlyn, ni en la educacién ni en el paralelismo entre la fnea v la caverna,
sino exclusivamente en el andlisis ontolégico y epistemolégico de la linea.

La polémica con Paton, en este punto, nos ha conducido a dos sorpren-
dentes descubrimientos. El primero de ellos es que efbasia no se reduce a
percepcidn, pues incluye también al pensamiento. Segundo descubrimiento
sorprendente: la imaginacién no se reduce a eikasiz. En la propia linea hay
evidencias de una imaginacién matemdtica, o como Klein® la denomina «una
extension dianoética de eibasinn. Se nos presenta como un reto intelectual el
averiguar fa naturaleza y extensién de dicha imaginacién, as{ como el aventurar-
nos a preguntarnos sus relaciones con los objetos de Ia filosoffa. También nos
conduce a pensar que su critica a la efkasia no es una descalificacién de toda
forma de imaginacién y creatividad.

adquisicién de fa verdadera sofisticacién. La primera ecapa es la précrica socrdtica ordinaria;
¢l resto es lo que Platén fe ha impuesto a lo que ha heredado de Sécrates, {...] He mostrado
que ésta ¢s una parte esencial de la concepei6n dela educacién de Platén y la adquisicién de
ilustracién que la gente puede liberada de ral punto de vista y se les puede hacer que las
apariencias son solamente apariencias, Eikasiz no es algo intreducido 2 cuenta de la linea
como un afiadide por el afdn de simetria. Sin ella no habrfa nada de que liberar, ¥ que los
hombres tiendan a adquirir creencias de las que tengan que ser deslascrados es el principal
supuesto del método socrdtico. Este es un rasgo muy negativo def método sacrético que
Platén cargd aun cuando pensé que él habfa fundado una via en el camino dialéctico de
descubrir la ‘verdad’s (ob. cir., p. 22).
61 Ob. cir, p. 115,
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RESUMEN

Estees el resumen de la biisqueda que ocupé a San Agustin durante toda su vida: buscando 2 Dics
s¢ encontrd prisnero con su creacién. Despuds, el mundo alrededor de él lo condujo a ver el mundo en su
espejo interior, en los almacenes laberfnticos de su mente. Sumundo de imdgenes, su repertorio imaginario,
era lina vasta extensién sin excensién. Era un vasto imperio de mundos jerarquizadas, en los estratos de una
potencia de su alma: la memoria. Explorar su cardlogo de imdgenes exige planear por cierros valles de la
geografla de su gnoseologla: Jasensacién, recolectora de imdgenes; la memoria, almacenadora de las cosechas
de la percepci6n; la imaginacién, obrera maestra que articula, combina y recrea las imdgenes.
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ABSTRACT

This is, in shorr, the Agustin's whole life searching: when he was trying to find his God, he found
his creation. Then, the world around him led him to see this world reflected in his internal mirror, in the
labyrinthian warchouse of his mind. His internal world composed by images was like a great extension
withour extension. It was like a vasc empire of hierarchic worlds, and these worlds have an specific place in
the memory: one faculty of the human soul. In this speech I'll rnake a brief description of the three faculdies
that control the process of image formation: sensation, memory and imaginadion.
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Resplandece en mi alma una buz que no ocupa lugar; se percibe un sonido que no
lo arrebata el tiempo; se siente una Jragancia que no la esparce el aire; se recibe
gusto de un manjar que no se consume comiéndose; se posee estrechamente un
bien tan delicioso, que por mds que se goce.y se sacie el deseo, nunca puede dejarse
por fastidio. Pues todo esto es lo gue amo cuando amo a mi Dios.

Pero, squé viene a ser esto? Yo pregunté a la tierra y respondid: "No soy yo eso’; ¥
cuantas cosas se contienen en la tierra me respondieron lo mismo. Pregunté al
mar y a los abismos, y a todos los animales que viven en las aguas, y
respondieron: No somos tu Dios; biiscale mds arriba de nosotros’ Pregunté al
aire que respiramos, y respondid todo &l con los que le habitan: ‘Anaximenes se
engana, porque no soy tu Dios’ Pregunté al cielo, sol, luna y estrellas, y me
dijeron: ‘Tampoco somos nosotros ese Dios que buscdis’ Entonces dije a todas las
cosas que por todas partes rodean mis sentidos: ‘Ya que rodas vosotras me habéis
dicho que no sois mi Dios, decidme por lo menos algo de él'. Y con una gran voz
clamaron todas: Fi es el que 105 ha becho [...] Después [...] me pregunté o mi
misino. "TH, iqué eres?, y me respondi: Say hombre’ [...] soy un todo compuesto
de dos partes, cuerpo y alma [...] los hombres [..] por el conocimiento de estas
criaturas visibles pueden subir a conocer las perfecciones invisibles de Dios.

Confesiones X, V1, 8,9,10

ste es el resumen de la biisqueda que ocupé a San Agustin durante
toda su vida. Buscando a Dios se encontré primero con su creacién. Después el
mundo alrededor de él lo condujo a ver el mundo en su espejo interior, en los
almacenes laberinticos de su mente. Su mundo de imdgenes, su repertorio
imaginario, era una vasta extensién sin extensién. Un vasto imperio de mundos
jerarquizados, en los estratos de una potencia de su alma: la memoria.

Explorar su catdlogo de imdgenes exige plancar por ciertos valles de la
geograffa de su gnoseologfa: la sensacién, recolectora de imdgenes; la memoria,
almacenadora de las cosechas de la percepcién; la imaginacién, obrera maestra
que articula, combina y recrea las imdgenes.

1) La sensacién

El alma no puede tener imdgenes de los objetos sensibles si no las recibe
de los sentidos. No tenemos conocimiento innato del mundo exterior asf que
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«la sensacién es la condicién primera de la imaginacién y de la memoria»
(Sciacca, San Agustin, p. 184).

Pero, jc6mo define San Agustin las imdgenes? El utiliza la palabra latina
species que significa visién, apariencia, imagen, forma, fantasma. Las imdgenes
sensibles son ciertas formas que el objeto engendra, semejanzas, similitudes de
las cosas que pueden ser conservadas independientemente de las cosas, al actuar
en el sentido. En De vera religione X, 18, dice:

Las imdgenes son originadas por las cosas corpéreas y por medio de las sensaciones que,
una vez recibidas, se pueden recordar con gran facilidad, distinguir, multiplicar, reducir,
extender, ordenar, trastornar, recomponer del mode que plazea al pensamiento

Todas estas son posibilidades propias de la imaginacién.
Las imdgenes aqui son apariencias y no esencias y acttian como interme-
diarias del conocimiento entre el objeto y la potencia cognoscitiva humana.
La imagen que comunica el objeto fisico con el sentido es la imagen
sensible, y la que comunicala imagen sensible con el entendimiento es la imagen

inteligible. En realidad, segin San Agustin, hay

cuarro imégenes, nacidas gradualmente una de otra: la segunda, de la primera; latercera,
de la segunda, y la cuarta, de la rercera, De la imagen del cuerpo visible nace la imagen
en el sentido de la vista; de ésta nace otra imagen en la memoria, y de esta ttima una
tercera en la mirada del pensamiento [...] Dos son, pues, las visiones: una, la del que
siente; otra la del que piensa (De Trinirate X1, 9,16).

Para ilustrar Ja relacién entre la imagen que pertenece al objeto y la
imagen en el sentido de la vista, utiliza el ejemplo de

la huella de un cuerpe en el agua: subsiste ka huella mientras el cuerpo que la imprime
actila; se desvanece af retirarlo; pero el agua, que ya exdstla antes de recibir la impronta,
perdura. Por consiguiente, no podermas decir que el cuerpo visible engendra el sentido,
pero si engendra cierta forma, como una semejanza suya, que actia en el sentido al
percibir con la vista un objeto {op. eit, 2,3).

Las imdgenes del sentido qué resultan de la impresion de la imagen del
objeto en el drgano sensible son lo que desde la edad media conocemos como
representaciones. En su Epéstola 159,2, dice que las imdgenes son

representaciones incorpdreas de los cuerpos: mientras dicto esta carta, te estoy contem-
plando con mi imaginacién [...] No puedo comprender ni investigar cémo se realiza esto
en mi espiritu, pera estoy cierto de que no se ejecuta con masas corperales ni cualidades
corporales, aunque tan semejantes son las imdgenes a los cuerpos.
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oison figuras en todos los casos, traducciones de estimulos sensoriales de
citalquier tipo en imdgenes visuales. Es decir, cada sentido tiene una forma
ropia‘de registrar los estfmulos, y asf los guarda la memoria con orden y
istincién; de manera que los colores, la figura y la belleza de los cuerpos son
epresentaciones en los ojos, el olfato engendralas representaciones de los olores,
te. Enel caso dela vista, que considera el ms elevado de los sentidos corporales,
an Agustin explica el instante en que la imagen del objeto imprime el érgano
sensorial a la manera platénica: la visién «se proyecta fueray por los ojos se lanza
lejos por todas partes para poder examinar lo que vemos» (De Quantitate Animae
XX1L, 43) y afiade que no se ve todo lo que los ojos sienten. Aquf entra en juego
laintencién, que es una manifestacién de Ja voluntad, para discriminar y decidir
~sobre qué se posard la visién.

- Esta teorfa de la impresién de im4genes, pero no en el sentido sino en el
. cerebro, se desarrollé en nuestro siglo como teorfa de los engramas. El doctor

Karl Lashley consagré treinea afios de su laboriosa existencia tratando de descubrir la
naturaleza de la «huella de la memoria» en el cerebro animal, comenzando con
investigaciones experienciales del cerebro de las ratas y terminando con el de los
chimpancés. Buscaba el engrama, el registro; es decir, la wimpresién estructural que deja
la experiencia psfquica en el protaplasmas. No tuvo éxito en su intento y rerminé
burldndose cinicamente de su propio esfuerze, al pregunrarse si, después de todo, los
animales y atin los hombres son capaces de aprender algo (B! misterio de la mente, Wilder
Penficld, 1977).

Perolo que fue un intento fallido de explicacién del fenémeno perceptivo
desde el punto de vista del paradigma racional del siglo XX, resultaba absoluta-
mente funcional desde el punto de vista del paradigma racional del siglo TV.

San Agustin reconoce tres géneros de imdgenes sensibles:

Nato que todas eseas imdgenes, que i y otros Hamdis fantasfas, pueden dividirse
adecuadamente en tres géneros. Uno es impresidn de cosas sentidas. Otro, de cosas
supuestas. El tercero, de cosas caleuladas.

Ejemplos del primer grupo son: tu rostro, Cartago, [...] o cualesquiera otros objetos
exiseentes o fenecidos, pero vistos y sentidos anteriormente, y que mi alma ahora forma
dentro de sf. Al segundo grupo pertenecen aquellas imdgenes que suponemas eran como
nos las fingimos [...] Por ejemplo, yo pueda [...] a mi gusto [...] imaginar a Medea con
sus serpientes aladas uncidas af yugo [...] También pertenecen a este grupo las imdgenes
que nos presentan los sabios para envolver alguna verdad [...] Al tercer grupo pertenecen
principalmente las imégenes que se refieren a ndmeros y dimensiones. Pertenecen en
parte 2 la naturaleza, Por ejemplo, calculamos la figura del universo, y de este cdlculo
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derivamos unaimagen que se forma en el alma, Pero en parte percenccen a las disciplinas
liberales, como las figuras geométricas, los ritmos musicales y [a infinita variedad de los
ntmeros. Tales cdlculos, aungue encierran verdad, [...] encierran falsas imdgenes, a las
que la razén misma apenas puede resistir (Epistola a Nebridio 7,4).

Las segundas imdgenes son falsas, las cosas que vemos o sentimos son mds
verdaderas. También son falsas las del tercer género:

cuando yo me imagine un espacio corporal, ¢ raciocinio me demuestra que mi imagen
es falsa, aunque la razén se haya servido del raciacinio vélido de una disciplina liberal
para producir tal imagen (7id. 7,5).

Esta aclaratoria sobre la falsedad de las imagenes es indicativa de lo que serfa
posteriormente su teorfa definitiva sobre la memoria de las ciencias. En las
Confesiones dice que mientras las cosas sensibles se conservan como imdgenes,
de los conocimientos se conservan res ipsas (la cosa misma). Los ndmeros, la
gramdtica, la dialéctica, etc, no entran en la memoria como imdgenes, sino que
estdn dentro del sujeto, y se alcanzan recorddndolas y no percibiéndolas,

No son falsas, en cambio, las imdgenes que vienen de los sentidos: es
verdadera Ja sensacién del remo que metido en el agua parece roto. Si lo viese
recto bajo esas condiciones, entonces sf tendfa una imagen falsa y me estarfan
engafiando los sentidos. Al sacar el remo del agua mis sentidos lo perciben
entero, también esta sensacién es verdadera pues corresponde a otra condicién
del remo. Esta es la doctrina agustiniana de la veracidad actual y momentdnea
de fa sensacién: aunque el objeto representado no tenga un total parecido con
los objetos reales, la representacién es verdadera en tanto es igual a la que
actualmente se tiene; es una particular representacién actual y, en tal sentido,
verdadera. Es decir, es verdad que estoy viendo un remo quebrado dentro del
agua en este momento. Los sentidos no nos engafian, nos engafia el juicio que
hacemos acerca de sus imdgenes.

Asf define San Agustin Ja sensacién:

sensacién ¢s una pasién del cuerpo conocida en si misma por el alma, ya que toda
sensacién es esto, y todo esto, a mi parecer, es sensacién {De Quantitate Aniniae, X0V

48).

El conocimiento sensible es inmediato y a cada sentido, como vimos, le
corresponde un sensible (a la vista un color, etc). Pero, hay sensibles, como el
volumen o el movimiento, que no se pueden representar por medio de un solo
sentido, sino que varios sentidos tienen que actuar en colaboracién para poder
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percibirlo. San Agustin adjudica a un sentido interno la labor de coord.inar los
datos sensibles de varios sentidos o sensibles comunes. Luego las s.ensaczonc;s;
dividen, seglin esto, en sensible propio (el objeto propio c%e un sentido) y ':emzi
comain(el objeto propio de varios sentidos}). Este senndc_a interno es superior alos
externos pero inferior a la razén. Ademds, no es precisamente un juicio, sino
quodam modo judicare (en cierto modo juzgar) (De liberum {zrbztrw 11, 5, 12).
Con el sentido interno percibimos, también, que esas sensaciones que l'legan a
través de diferentes sentidos son sensaciones nuestras. En .ei sentido interno
sentimos que sentimos. As{ que la sensacién no es sélo pasién del cuerpo, es
también actividad del alma. Si no fuera as{ el hombre no sabrfa que siente. Por
eso «hay sensacién cuando el alma no ignora lo que el cuerpo padec.e»' (De
" Quantitate Animae, 23,41). Alalma pertenece el sentiren \_Artud desuactividad.
La sensacién es el resultado de una impresién orgdnica y la consecuente
" modificacién del alma. Esto no quiere decir que el cuerpo actlie sobre. el alma,
" “sino que ésta obra en lo interior del cuerpo que ella gobierna, que anima, y el
percibir las modificaciones que producen los objetos en el cuerpo es sentir. Sobre

i ‘este punto, San Agustin sigue y elabora la doctrina de Plotino que proponeala

“sénsacién como una actividad del alma. Ef alma es la causa de la sensacién
“‘mientras que el cuerpo es el medio necesario pasivo. ‘

El sentido interno es, pues, el lugar donde el alma sabe que siente, y es
“donde las imagenes se muestran a la razén. Ahi es cion.de la razén interviene en
¢l proceso sensorial para hacer ciencia de las cosas. Dice San Agustin:

Admito esta realidad, sea lo que fuere, y no dudo en flamarka scmido’intejrio-r. Pero tode
lo que los sentidos nos refieren no puede Hegar a ser objeto de fa ciencia si no pasa de
este sentido ala razén §...] Sealo que fuera aquella otra facuitad —’el sentlfi? intimo- por
la que se puede peecibir todo cuanto sabemaos, es fo cierco gue esed al servicio dela t:azf.jn,
ala cual presentay da cuenta de todo lo que aprende, a fin de que los objetos plercxbl. o3
sean identificados entre sf por sus propios limites, y esto no sé%o por los sentidos, sino
también comprendiéndolos cienttficamente (De Libero Arbisrie, 11,3,9).

De hecho, es la razén la que nos permite saber que existe en nuestro interior una
facultad cuya misién es descubrir lo que sentimos. La razén conoce todo esto y
se conoce a s{ misma, es autorreflexiva. .

Como explica Moisés Campelo en Hacia una teoria agustiniana del

conoctmiento:
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La funcién del sentido Intimo serfa la de conservar las imdgenes recibidas de los sentidos
externos, reproducirias y combinarlas segtin las leyes de asociacién (clasificadas en la
psicologla moderna come sucesidn, simultaneidad, semejanza, contraste, conexién
légica, todas ellas reducibles a la de contigiiidad. Muchas veces en San Agustin este
sentido [ntimo se confunde con lo que nosotros lamamos fmaginacidn.

También, en la introduccién al De Trinitate de la BAC se habla de la

memoria imaginativa, un primer estadio de la memoria donde realiza sus
funciones la imaginacién.

2) La imaginacién

En sulibro De Genesi ad Literam, X1, 23-24, 49-50, San Agustin define
asf la potencia del alma llamada imaginacién:

Hay también una potencia inmaterial en nosotros en la que se forman las imdgenes de
las cosas corporales, ya cuando éstas impresionan los sentidos, determinando al
momento una imagen que sc archiva en la memoria, ya cuando en cuerpos ausentes y
vistos pensamos de modo que de ellos se construyen visiones espirituales existentes en
el esplritu antes de pensarlas, ya cuando intuimos semejanzas de cuerpos que no
congcemos y que estamaos, no obstante, seguros de que existen, ya cuando nos forjamos
a capricho cosas que no existen o no se sabe si existen [...], ya cuando nos figuramos,
durmiende, que poco o nada significan, ya cuando, turbados interiormente por la
enfermedad los conductos del sentir, mezcla el esplritu las imdgenes de fos cuerpos sin
diferenciar las primeras de los segundos [...] Esta facultad, en la que expresarse, no los
cuerpas, sino a modo de sus representaciones o semejanzas es la imaginacidn,

Y en De Trinitare X1, 7,11 al 10,17 dice San Agustin que fa imagen se
graba en la memoria y no en la imaginacién, pero para volver a verla se precisa
de esa mirada del alma que es la imaginacién para que la tome de la memoria.
Afiade que el mundo imaginario es un mundo en sf, que estd entre el mundo de
los cuerpos y el de los esplritus. La imaginacién convierte en expresa la imagen
que estd impresa en la memoria, al mirarla,

La imaginaci6n es una potencia cognoscitiva del alma por medio de la
cual ésta toma las imdgenes, las ordena’y recompone logrando asf nuevas formas
o imdgenes mentales.

San Agustin diferencia imaginacién de fantasfa: mientras que la fantasfa
sélo redine en la memoria las im4genes que vaa presentar al sentido interior, la
imaginacién tiene la capacidad creadora de reordenarlas y rodearlas. En su libro
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The world of the imagination, E va Brann afirma que San Agustin es probable-
mente el primer autor que evita deliberadamente el uso del término fantasfal en
el sencido de presentacién aparente o impresion sensible. Al poner esa acepcion
del término fuera de uso, ayudd a establecer la palabra imaginatio, que
prevalecerd en la edad media. Y afiade que hay tres puntos originales en la teorfa
agustiniana de la imaginacién: ‘

a) San Agustin es el primero en hacer una clara distincién entre imagen
sensible ¢ imagen memdrica, es decir, entre la impresién sensible y la
imaginacién reproductiva. De hecho las coloca en diferentes trinidades.

b) Mds importante, continia Brann, es la introduccién de la voluntad.
Toda la vida del alma es gobernada por la voluntad, y todos los
movimientos pasionales, desco, alegrfa, temor, tristeza, estdn refaciona-
dos con ella. Por lo tanto, cuando San Agustin une voluntad con
memoria, empieza a ocuparse de un hecho que era muy descuidado en la
antigiiedad, a saber, el cardcter originalmente afectivo de la imaginacién.
Ademds, esta unién justifica lo imaginativo en sf mismo. Pues dirige la
atencién a las imdgenes de la memoria, pero, también, la voluntad en
libertad puede incitar la visién interna para transformar recuerdos, para
afadirles, quitarles y recombinarlos.

¢} Eltercer punto original, segtin ella, esla insistencia en una visién interna
especifica de la imaginacién. Es un poder para ver lo ausente, siendo
recordado o inventado. Es diferente de la visién corporal y de fa
introspeccién intelectual. En De Genesi ad Litteram XII, San Agustin
afirma que hay tres visiones, una corporal, otraintelectual y, entre las dos,
una visién espiritual de la imaginacién, ante la cual aparecen cosas que
estdn ausentes pero que son significativas.

Muy en relacién con la imaginacién estd la memoria, que es una facultad
préxima e inferior al entendimiento.

3) La memoria

La memoria es la reserva de lo que no se olvida y suministra la materia al
ejercicio de la imaginacién. ‘

San Agustin habla de diferentes tipos de memoria, o de una memoria

subdividida segiin los variados contenidos que ocupan sus espacios: la memoria
del futuro, que es como la que tienen los proferas.
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La memoria del presente, gracias a la cual el alma se recuerda a sf misma,
es decir, permanece presente a sf misma. El alma en este mundo a menudo se
olvida de s{ misma en otro, piensa en otras cosas y olvida que se conoce, aunque
nunca deja realmente de conocerse, sélo sufre de desmemoria. Entonces, siendo
su naturaleza conocimiento y vida, se ve obligada a buscarse, Pero, en su
memoria conserva latente, siempre en presente, la presencia de s{ misma, y al
encontrarse de nuevo en su interior, recuerda y regresa a su existencia real, Esta
memotia en tanto es memoria de sf misma es memoria sui y supone un conocer
esencial, oscuro e implicito, y en tanto es memoria de Dios que le habla desde
ahf, es memoria dei.

Lasmemoria del pasado, que esla que almacena las im4genes de sensaciones
pasadas. Esta es la memoria imaginativa.

Todos los tiempos se agolpan en la memoria en una copresencialidad y
es la imagen-memoria la responsable del conocimiento temporal humano.
Aristételes dejd sin resolver el problema de cémo preservamos internamente las
distancias temporales; a esto San Agustfn da unasolucién en sulibro Confesiones,
donde dice que el tiempo mismo no es otra cosa que una diszentio, el espacio
lleno, del alma. Mucho tiempo pasado es una buena memoria densamente Hena
con imdgenes. Para San Agustin, el alma es el espacio de tiempo, un lugar donde
los tiempos copresentes se exhiben en una secuencia espacial. De sus relaciones
y de su densidad espacial se deduce su temporalidad.

Cuando San Agustin habla de las funciones de la memoria de imagenes
sensibles, se refiere al trabajo de la imaginacién sobre tales representaciones. La
funcién discriminadora permite que las imdgenes sean conservadas sin confu-
sién; la capacidad de conexién y previsién hace que los casos que se reciben se
relacionen con casos semejantes pasados, para decidir qué hacer o saber qué
puede pasar.

Esta memoria sensible ya estd llena de actividad espiritual, pues las
similitudes que el alma conserva no'son las impresiones que recibié por los
sentidos, sino que han sido elaboradas y asimiladas, es decir, convertidas en
productos espirituales. Si, como dijimos, el sentir es un acto del alma, con m4s
razén lo es e recordar.

Ahora bien, la imagen que surge en el pensamiento y la imagen de la
memoriason distintas. El recuerdo queestd en la memoriaaunque nuncasehaga
expreso, no cambia. Cuando el pensamiento evoca una imagen que estd en la
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memotia, forma una nueva imagen distinta, que es una representacién cons-
ciente del recuerdo; esta visién puede cambiar cada vez que el pensamiento
busque la misma imagen — recuerdo. El recuerdo mantiene una fidelidad a los
datos recibidos, pero las visiones de los hombres pueden modificar la imagen
sensible desde sus miltiples aproximaciones a ésta y dependiendo de la riqueza
de su imaginacién. Asf lo explica San Agustin en el De Trinitate X1, 8,14:

Una cosa es el recuerdo oculto en la memoria y otra lo que en el pensamiento se
reproduce, si bien, cuando se verifica la unién, semeja una sola; porque, con relacién a
las formas de los cuerpos, sélo podemos recordar las que percibimos, cémo las
percibimos y tantas cuantas hayamos percibido: ¢l alma las graba en la placa de la
memoria mediante el sentido del cuerpo; y todas estas visiones nacen de las realidades
presentes en la memoria, pero varfan y se multiplican sin nimero hasta ef infinito.
Un sol recuerdo, pues, como en realidad es, uno he visto; pera, si me place, puedo
imaginar dos, tres, cuantos quiera, y esta multiple visién de mi pensamiento es
informada por la memaoria, que recuerda uno solo [...] puedo a volunrad imaginar este
sol mayor o menor; y asf fo recuerdo como lo he visto y lo imagino como me place.

Por lo tanto, la memoria es la medida del pensamiento y nadie puede
pensar en una realidad concreta sin haberla antes sentido. El pensamiento no
funciona independientemente. de la memoria. «El sentido recibe la imagen del
cuerpo que sentimos; la memoria la recibe del sentido, y la mirada del
pensamiento de fa memotia [...] querer apartar la mirada del alma del recuerdo
de la memoria equivale a no pensar» (De Trinitate X1, 8,14-15). Sin memoria,
pues, nadie puede pensar.

Hay en la memoria otros objetos que no provienen de la sensibilidad,
como es el pensamiento del pensamiento, los conocimientos de la ciencia y las
razones dltimas de las cosas. Estos objetos se conservan en otros espacios de la
memoria y no se hacen presentes en forma de imdgenes, sino por medio de una
cierta notificacién. Son ellos mismos los que se hayan, de alguna manera que San
Agustin desconoce, en la memoria. Estdn en la memoria como cosas en sf
mismas; para ser pensados tienen que hacerse presentes y son los objetos mismos
los que se notifican ante el alma. Esta es la visién en que consiste propiamente
el acto de pensar. «Pensando es como descubrimos la verdad, esto es a lo que
principalmente llamamos entender, y esto mismo es lo que luego archivamos en
la memoria. Pero existe también una profundidad mds abstrusa en la memoria
donde, al pensar, descubrimos esa primera realidad, y donde se engendra un
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verbo [ntimo que no pertenece a idioma alguno [...]» (De grin. XV 21,40). Esto
que San Agustin concibe como un notificarse de los objetos al alma sin el uso
deimdgenes es, en realidad, un «recoger con el pensamiento lo que ya se hallaba
en nosotros. Y afiade que aprender, en este nivel, es reunir con el pensamiento
eso que permanecfa en estado latente en la memoria y hacerlo consciente,
expreso, para poder en otras ocasiones volver a esos objetos que posefa, pero que
no los tenfa a su disposicién. Ahora podemos decir que adem4s de fa memoria,
el pensamiento precisa de la conciencia para darse.

Por ejemplo, por la via sensible nos llegan las cosas numeradas, pero en
nuestro interior estdn las ideas numerantes. Estas no tienen una imagen en la
memoria, son verdades inscritas en nuestra alma por Dios, son objetos reales
impresos. Pensar es hacerlos expresos, para ello no se les da forma con la
imaginacién, sino que se aplican sus caracteristicas  las imdgenes que precisen
desu regulacién. Luego el que una noticia se haga expresa, no es hacerse imagen,
sino hacerse consciente y lista para su uso.

El discernimiento que se produce en esa accién se guarda también en la
memoria. Tenemos recuerdo de lo que discernimos y memoria de haber
actualmente recordado.

La memoria guarda también las afecciones del alma, es una especie de
memoria de uno mismo, por la cual se recuerdan las cosas hechas, el momento
en que se hicieron y los sentimientos que las acompafiaron srrremoriale da
continuidad al transcurrir de nuestra vida psiquica.

Sobre la memoria se alza otra potencia del alma superior en jerarqufa en
el orden epistemolégico agustiniano: la razén. Pero, aunque ella comienza su
labor trabajando con las imdgenes sensibles, su zelos consiste en trascender el
mundo imaginario y, ésa, es otra historia.

I

La teorfa agustiniana de la percepcién como actividad del almay no mera
receptividad del cuerpo, y, en general, la cualidad activa de la mente del sujeto
agustiniano en todas las fases del conocimiento humano, incluyendo a la
imaginacidn, resuena como un potente eco en las teorfas filoséficas y psicoldgi-
cas de nuestros dfas. Un claro ejemplo de esto [o hallamos en la psicologfa de la
gestalt, o psicologfa dela forma, cuyos fundadores Max Wertheimer, Wolfgang
Koler y Kure Koffka, la desarrollaron a partir de la experimentacién cientifica,
¥ que sigue siendo considerada como la base del conocimiento actual sobre la
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percepcién visual. Descubrieron que la visién, lejos de ser un registro mecdnico
de elementos sensoriales, resulté una captacién verdaderamente creadora dela
realidad: imaginativa, inventiva, perspicaz y hermosa. . ’

En su libro Ef pensamiento visual, Rudolf Arnheim, quien desarrolic? esta
teorfa, aplicindola en especial al mundo del arte, afirma que «el pensamiento
verdaderamente productivo, en cualquiera de las dreas de Ia’cogmcxon, tiene
lugar en el reino de las imdgeness. Claro que San Agustin no harfa. una
afirmacién tan extensa sobre el dominio de lasimdgenes en el proceso cognitivo,
pero recordemos que para él, no podemos pensar sin la memoria, y Esto supone
que en la base del pensamiento estdn las imdgenes sensibles que la memoria
almacena. -

Arnheim explica que cuando Ja mente se enfrenta con _e[ mundo realiza
dos funciones: recoger informacién y procesarla. Y, acto seguido, se pregunta;
si en teotria esas funciones estdn separadas, ;lo estdn también en la préctica? Su
respuesta, como serfa también la de San Agustinala mi.srna pregunta, es que no,
que la colaboracién entre la percepcién y el pensamiento en la cognzcxén es
necesaria para que ésta resulte comprensible. Arnheim probard que si el caudal
sensorial no estd presente, la mente no tiene con que pensar, Como s1glos antes
lo habfa demostrado San Agustin, quien si bien concede a la razén primacia en
el proceso de conocimiento, admite que no se puede prescindir de los datos
sensoriales. El entero proceso no se puede dividir en dos mundos separados
como hacia Platén: el mundo de la cienciay el de la opinién; para San Agustin,
como para Arnheim, cada uno de los estadios depende permanentemente de los
ouros,

Arnheim explica el primer encuentro del hombre con el mundo como
sigue:

aun en la experiencia visual elemental existe una diferencia enrre la recepcion pasiva y

la percepcién activa. Al abrir los ojos, me encuentro rodeado por un mundo -dadc: el

cielo con sus nubes, s aguas méviles del lago, fas dunas modeladas por ¢l viento, la
ventana, mi estudio, mi escritorio, mi cuerpa. Todo esto s¢ asemeja a la proyeccién
reginiana en un aspecto, €seo cs, en cuanto me es dado. Existe de por sf sin que yo haya
hecho nada notable para producirlo. Pero, jes esta advertencia del mundo todo lo que
hay en la percepcién? ;Es aun su esencia? De ningtin modo. Ese mundo dado es sélo el

escenario en el que tiene lugar el aspecto mis caracterfstico de la percepcidn. A través de
ese mundo vaga la mirada, dirigida por la atencién, centrando el foco de visidn mds
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aguda ora sobre este lugar, ora sobre aquel otro, siguiendo el vaelo de una gaviota
distante, examinando un 4rbol para explorar su forma. Por percepcitn visual se entiende
esta gjecucién eminentemente activa. Puedo referirme a una parte pequefiz del mundo
visual o al entero marco visual del espacio, en el que se ubican rtodos los objeros
prontamente visualizables. El mundo que emerge de esta exploracién perceptual no es
inmediatamente dado. Algunos de sus aspectos se erigen veloces, otros lentos, y redos
cllos estdn sometidos a constante confirmacién, reapreciacién, cambio, acabamiento,
correccidn y profundizacién de entendimiento,

A partirde Descartes la distincién entre sensacién y percepcién resultaun
teorema fundamental de la teorfa de Ja percepcién. La sensacién se redujo a una
unidad elemental producida directamente en el objeto por la accién causal del
objeto, mientras que la percepcidn se define como acto complejo que incluye
sensaciones de distintos momentos ademds del presente, y también la referencia,
el juicio, al objeto. Pero la psicologfa de la Gestalt va mds all4, encontrando ya
en la sensacién elementos judicatorios. Esto San Agustinlo propone igualmente
pero en forma embrionaria. Podemos ver el paralelismo encre la teorfa gestdltica
de la percepcién y la teorfa agustiniana en De Quantitate Animae donde se
desarrolla una interesante discusién que esboza ciertos elementos de la percep-
cién que no se derivan de la sensacidn (dicho esto en términos cartesianos, pues
San Agustin usa indistintamente los términos percepcidn y sensacidn. Arnheim
dirfa que San Agustin descubre elementos en la sensacién que tienen el cardcrer
de una forma de juicio). En primer lugar, argumenta San Agustin, la visién no
consiste sélo en una imagen inmediaca en el érgano del sentido. A menos que
incluya mds que esto no podrfamos ver m4s que nuestros propios ojos. La
distancia o referencia espacial estd implicada en el acto de ver. En segundo lugar,
percibimos mds de lo que la vista sola nos presenta, por ejemplo, percibimos
fuego, aunque nuestra imagen actual sea de humo. Y ya vimos que San Agustin
incluye la intencién en el acto puro de ver, igual que Arnheim.Empieza a
entender que la percepci6n es un tipo de conocimiento a través de la sensacién.

Orro ejemplo que nos da tieié que ver con el crecimiento: una cosa es ver
las ufias mds largas, y otra saber que ellas crecieron. San Agustin reconoce al
sentido interno, como dijimos antes, como el productor de un cierto tipo de
juicios, o de una cierta manera de juzgar que todavia no entra en la esfera
racional, sino que pertenece a la sensacién. La sensacién es sensacién cuando
llega al sentido interno, pues ahf es consciente. Lucgo a la sensacién le
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¢ -, ; .
corresponde un tipo de juicio, segin San Agustin y también segiin Arnheim,
quien afirma que «ver es hacer un juicio visuab.

Otro punto en comtin es que tanto Arnheim como San Agustin aceptan
una realidad dada anterior al objeto, es decir, que para ellos no es verdad que ser

es ser percibido, como piensan los 1deal:sras: o " )
Es interesante constatar que este filésofo cristiano, en los albores de

nuestra era y valiéndose de la introspeccién fundamencalmente, pudo llegar a

conclusiones que todavia hoy aceptamos como vdlidas.
Concluiré con una frase de Sciacca en su libro San Agustin: «El alma
humana es insondable, como la memoria: quien toca su fondo, tocalo infinitor.
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La imaginacion: el movimiento causal del hombre

RESUMEN

En ¢l presente ensayo se muestra como la nocidn cientifica de movimienro es ¢l fundamento para
explicar la nocién de imaginacién, Para cllo, expongo el concepto de movimiento que propane Hobbes y
cémo su presencia es evidente en el sistema Integrado por ¢l pensamiento, Ja imaginacion, la pasién y ¢l
hembre concebidos como cuerpos que interactiian en un proceso gradual mediance el cuai se definen para
preducir, crear y construir con «imaginacién», Luego, se desarrolla |z nocidn de imaginacién como
movimiento causal del hombre, segin la complejidad de las pasiones y de la imaginacién. De esta manesa
expongo los elementos que sirven de fundamenzo al sistema hobbesizna.

Palabras claves: MOVIMIENTOQ, OBJETC, HOMBRE, SENTIDO, FENSAMIENTO, PASION, IMAGINACION.

ABSTRACT

This essay shows how che scientific notion of mavement is the foundacion to explain the concept
of imagination. Therefore, f explain the concept that Hobbes proposes on movemens and how its presence
is evident on the system that integrates thought, imagination, passion and man himself conceived as bodies
that interact in a gradual process of which they define themselves in order to praduce, creare and conceive
with imaginatien. Then, I develop the notion of imagination as the causal movement of man by the mere
process of complexity of passion according to the complexity of imagination. In this sense, 1 explain the
elemenss that serve as foundation to the hobbesian system.
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