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PROLOGO

ADEMAS DE LA RIQUEZA FORMAL, una de las caraéteristicas
mas importantes de la cultura barroca fue, sin duda, su
magnitud simbélica, de ahi que sea esencial descubrir
primero susimbolismo para poder comprender su estética,
la cual depende siempre de suhistoricidad, es decir, de una
sociedad concreta en un momento higtérico determinado.
Es asi como para explicar una obra tan rica como el claustro
del convento de San Agustin de la ciudad de Querétaro,
hoy convertido en el Museo de Arte de aquella ciudad,
es preciso adentrarse en la cultura novohispana del siglo
xviiry en los conceptos filoséficos que le dieron sentido.

Se puede comenzar por afirmar que, en la Nueva Es-
pana, las manifestaciones culturales estaban en estrecha
relacién con el simbolismo que las inspiraban y después
se transmitia, el cual, a su vez, partia de ideas filoséfi-
cas diversas que se concretaban en obras ya fueran lite-
rarias o iconogréﬁcas, es decir, escritas o en imagenes.
En la arquitectura, sucede lo mismo. Espacios, soportes,
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bévedas, ctpulas, portadas, asi como retablos, fuentes,
gargolas, etcétera, tuvieron en el barroco un rico simbo-
lismo que los inspiré. Obviamente para comprender una
obra arquitecténica es necesario llevar a cabo un estudio
integral de todo el conjunto, sin dejar de tomar en cuenta
las piezas pictoricas y escultoricas a él integradas. Ese fue
el trabajo que llevé a cabo Joel Hernandez Otafiez en este
libro titulado Estética desde la interioridad. El pensamiento
de san Agustin como inspiracién de la iconografia del antiguo
convento agustino de Querétaro, en el que desmenuza con
enorme cuidado el pensamiento del santo, la interioridad
significada, para descubrir el complejo simbolismo de ese
claustro. La s6lida formacién filoséfica del autor le permitié
profundizar de manera sorprendente en el significado de
este edificio y mostrarnos las bases reales que le dieronla
forma que le conocemos, y gracias a eso comprendemos
las razones que por las cuales su creacion artistica se ha
atribuido a un religioso agustino: fray Luis Martinez Lucio.

Ellibro consta de dos partes. Enla primera, el autor se
adentra en el pensamiento filoséfico del santo de Hipona,
por medio del analisis de los aspectos de su obra que co-
adyuvan a entender las soluciones formales del claustro y
su vinculo con tres conceptos agustinianos esenciales: la
interioridad, labellezay la Civitas Dei. Es decir, el hombre
y surelacion con Dios, la significacién sagrada del edificio
como obra de arte y la reconstruccion ideal de la Ciudad
de Dios.

Eleje central del que se desprenden sus planteamientos
es sin duda, la relacién del hombre con Dios en el siglo
xviiI novohispano, de ahi que el estudio de la interioridad,
concepto que se puede resumir enlaidea de que Dios no se
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encuentra en el exterior, sino en nosotros mismos y vernos
anosotros mismos como seres interiores. En palabras de
Hernandez Otafiez, “Lo humano halla dentro de si a Dios
hecho Hombre”. Es decir, es necesario interiorizar laidea
de Dios, lo que, segin los preceptos cristianos, se consigue
mediante la fe, laintrospeccionyla contemplacién, o seair
delomasbajo hastalo mas alto; una elevacion espiritual que
incluso se representa fisicamente en las iglesias cristianas
donde el presbiterio, lugar central de la presencia de Dios,
siempre se eleva por encima de la sala de oracién, marca
el camino de ascensién a Dios, hacia su contemplacién.
Ahora bien, como explica Hernandez Otafiez, en la
concepcioén cristiana en general, Dios es el creador del
hombre “a suimageny semejanza”, dice el libro del Génesis
y este hombre creado esta constituido por cuerpo y alma;
de esta manera, el autor explica: “Dios crea el almay ésta
emplaza al cuerpo. Hay una gradacién ontolégica entre el
creador y lo creado”. Para comprender la importancia de
estas doctrinas en el proyecto del claustro de San Agustin
de Querétaro, lo primero es aceptar que lo que el hombre
produce y fabrica estd conducido por el alma, por lo tanto,
como se afirma en este libro: “lainterioridad esta lo sufi-
cientemente distante del cuerpo parano confundirse con
ély, paradéjicamente, lo bastante cercana para manipu-
larlo. Ala par, es distinto al creador en tanto criatura; pero
semejante a El para concebirlo como certeza. Una certeza
que radica en saber de Dios al concebirse como alma. El
saber de sieslainterioridad que se piensa. La capacidad de
explicarse es el entendimiento; la de narrarse, las palabras”.
Edtanarracién, ciertamente, esta profundamente vin-
culada al lenguaje, como explica Herndndez Otanez, pero
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lanarracién también se puede llevar a cabo por medio del
arte; de las artes plasticas y de la arquitectura. De acuerdo
con el autor, al ser resultado de la creacion, el hombre
esta obligado a comprender y significar al mundo; pero,
se puede anadir que, al mismo tiempo, el hombre otorga
significado al mundo creado por medio de los simbolos
quele han sido revelados, los cuales trata de reproducir en
obras concretas para hacer de esa revelacién una continua
hierofania.

Es de hacer notar que, en el sentido simbélico de las
obras de arte realizadas o construidas durante la época
virreinal, descansa el concepto de belleza que se desarrollé
enla Nueva Espaia, porello, resulta de capital importancia
conocer el origen de la idea concreta de la estética que se
manejo enla construccion de ese edificio. El autor de este
libro considera que “una posible estética en San Agustin
estaria fundamentada en el dominio que tiene el alma sobre
el cuerpo y, a su vez, en que ésta se vincula con lo divino
de manera gradual y ascendente”. En esta gradacion de
la magnitud del alma, el arte y la cultura constituyen una
re-creacion del mundo creado por Dios, toda vez que “su
cienciay sutécnica estribara en ponderarlahegemonia del
alma sobre el cuerpo”. Ental sentido, Hernadndez Otafez va
revisando esaidea de belleza de San Agustin en tres apar-
tados de enorme importancia: “la belleza como ascenso”,
“labelleza como orden” y “la belleza, doctrina y cultura”.

Otro aspecto relevante en la cultura novohispana
fue la concepcién de su propio hébitat como lugar
sagrado; es decir, que los edificios no estaban aislados,
sino que formaban parte de una ciudad o de un pueblo
revelados o escogidos por Dios para ser su refugio.
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En suimaginario tuvieron dos paradigmas béasicos a
imitar: la Jerusalén histérica y terrenay la Jerusalén
celestial descrita en el Apocalipsis. A ellos unieron ciu-
dades especiales parala cultura cristiana como Roma
y Constantinopla, ademas de otras creadas y narradas
porautores como San Agustin. Eranlos modelos delos
sitios sagrados que se erigieron en la Nueva Espafia,
por ello es también de enorme relevancia el capitulo
que Joel Hernandez Otatiez titul6: “Al interior de las
ciudades”, en el que se ocupa, precisamente, de La
Ciudad de Dios; la orientacion hermenéutica de San
Agustin, en la que, como se comenta en el libro, el
obispo “vainterpretando episodios de indole social,
politico, cultural y religioso que le han precedido o,
bien, que le fueron contemporaneos. Episodios que
se describen bajo la égida de la ciudad celeste res-
pecto a la ciudad terrenal.” Tanto en la obra de San
Agustin, como en la tradicién judeo-cristiana, en
cierta forma, la tarea humana consiste en convertir
las ciudades en la Civitate Dei, lo que se consigue ba-
sicamente en la medida en que el hombre se acercaa
Dios, pero también llenandolas los signos formales
parasignificarlas. Enla Nueva Espaiia, esalabor mo-
tivé la construccién de templos cubiertos de retablos
dorados, como representaciones del cielo, portadas de
riquisimo simbolismo, “estampas” o relieves historia-
dos enlos muros de las iglesias, incluso nichos enlas
casas habitacién en los que se albergaban imagenes
sagradas, asi como, capillas para el Via Crucis y mo-
numentos como los dedicados al Rosario enla famosa
Calzada de los Misterios de la ciudad de México. La
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idea erarepresentar en el mundolaimagen de la Casa
Celestial de Dios. Al mismo tiempo, claro esta, que los
propios edificios y, en especial, los claustros, eran en
si mismos la Jerusalén Celestial en la Tierra.

Esta primera parte del libro otorgé a Joel Hernan-
dez Otafiez las bases necesarias para emprender el
estudio y analisis del claustro del ex convento de San
Agustin de la ciudad de Querétaro, lo que constituye
la segunda parte de su muy erudita investigacion. Su
estudio arranca con un titulo que da sentido a todo el
estudio: “De la filosofia agustiniana a la edificacion
agustina’, esto es, de la idea a la forma, base de todo
el arte novohispanoy, especialmente, de su arquitec-
tura. Lainterpretacion de los conceptos filoséficos de
aquel tiempo fueron lo que alimentaronlas soluciones
formales e iconograficas que hoy podemos apreciar en
los edificios. El autor entonces plantea una analogia
entre la Ciudad de Dios de San Agustin y el claustro,
pero también entre el claustro y la interioridad hu-
mana; en sus propias palabras, “el inmueble dibuja
sus limites respecto a la ciudad terrenal. No por esto
niega al mundo circundante, sino que lo presupone
paraelevarsey, conello, reitera que el ascenso a Dios
inicia en la tierra. Incluso, este recogimiento en el
recinto sagrado es analogo a la interioridad humana
que se auscultay se distancia de lo externo”. Desde ese
punto, Joel Hernandez Otanez, analiza los aspectos
formales del claustro y va descifrando su significado
simbélico a partir del pensamiento agustiniano: la
planta cuadraday el arca de Noé, sus dos niveles y el
transito de latierraal cielo, las cariatides talladas que
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se encuentran alrededor del claustro y los gigantes
virtuosos que vislumbré el santo de Cartago, los re-
lieves que se asoman en las piedras claves de los arcos
en el camino haciala Jerusalén Celestial, asi como los
animales que aparecen en las enjutas para impedirlo;
igualmente, la fuente central de patio, enlo mas llano
y desde donde se ha de partir para llegar al cielo.

Pero como bien lo hace notar el autor, el signifi-
cado del claustro de San Agustin de Querétaro estaria
incompleto si no se vincula con su estilo artistico, el
barroco, como una de las expresiones mas fastuo-
sas y deslumbrantes de la historia. De acuerdo con
Hernandez Otanez, “significar mediante un estilo o
género artistico es un modo de conferir de sentido al
mundo y, para el cristiano, de celebrar y honrar sus
creencias. El estilo y la tematica que entraia toda
obra artistica implican una ontologia. Ontologia que
s6lo puede entenderse como simbolica (al igual que
lainterioridad humana).”

Estelibro, entonces, nos muesira mediante el ana-
lisis del claustro, la manera real y concreta en que
en la cultura barroca novohispana se interpretaron
ideas y se convirtieron en obras de arte, en edificios
construidos. Es importante reiterar que no acudimos
alalecturadeuntexto basado enideas generales; este
libro es un profundo analisis de las ideas centrales
de San Agustin aplicadas en la construcciéon de un
claugiro. Como bien afirma Joel Hernandez Otanez,
seguramente el obispo “nunca imaginé que sulegado
impactaria religiosa, éticay estéticamente en culturas
posteriores ala suya. Mucho menos en tierras inhds-
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pitas para su época como las Indias...Y sin embar-
go ocurri6. El cristianismo y la filosofia agustiniana
(como una de las vértebras fundamentales de esta
religi(’)n) irrumpieron en un escenario impensable.
Conquista, encuentro, fusion o sincretismo, propicié
lo que también se llamaria Nuevo mundo. Novedoso no
s6lo por ‘recién descubierto’, sino porque espafioles
e indigenas donarian, pese a lainjusticiayla muerte,
un legado sin precedentes”. Y esto es el valor central
de la cultura barroca que se desarrollé en la Nueva
Espaiia, con sus propios valores, principios, fuentes
de inspiracién, creatividad, talento y filosofia.

En concreto, Estética desde la interioridad. El pensa-
miento de san Agustin como inspiracion en la iconografia
del Antiguo Conyento agustino de Querétaro es un libro
muy interesante e importante para comprender el
sentido simbdlico del claustro queretano, pero gra-
cias asumetodologia, tambiénlo es para emprender
una nueva le¢tura de las obras de arte que nos legé la
época virreinal.

Martha Ferndnzdez
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INTRODUCCION

EL PRESENTE TRABAJO TIENE como finalidad proponer una
estética en san Agustin cuya teoria filoséfico-religiosa
no es ajena, como veremos, a la nocién de aisthesis ni al
concepto de belleza (ambas sustentadas desde la interio-
ridad o el alma). Egto con la finalidad de contribuir a la
interpretaciéon iconografica del ex convento de san Agustin
en el Estado de Querétaro, que tuvo como inspiracién una
de las obras nodales del obispo de Hipona: La Ciudad de
Dios. Pensamos que desarrollar una estética en el autor
medieval puede otorgar nuevos referentes conceptuales
que sumen a la hermenéutica de la construccion barroca
y, ala par, refrenden su vinculo con la magna obra del
pensador del Medievo.

El ex convento (actualmente Museo de Arte de Queré-
taro) es atribuido ala autoria de fray Luis Martinez Lucio,
provincial de la orden agustina en 1730, quien supervisé
la construccién de la obra de mayo de 1731 a o¢tubre de
1743. El patio de estilo barroco esta dividido en tres niveles:
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claustro bajo, claustro alto o segundo nivel y cielo abierto. La
obraarquitecténica cuenta conuna iconografia de enorme
riqueza simbolico-religiosa (incluyendo la fuente que se
encuentra en la parte central del patio). Como sabemos el
arte de la Nueva Espafia estuvo relacionado con la llega-
da de las distintas 6rdenes religiosas cuyo propdsito fue
evangelizar a los originarios de América. Franciscanos,
dominicos, agustinos, jesuitas, entre otros, dieron paso
auna nueva configuracién social.

En el ambito estético-cultural las 6rdenes mendican-
tes tenian una cultura afin al Renacimiento y, a su vez,
mantenian tradiciones medievales que influyeron parti-
cularmente en la sedimentacién del arte barroco. Iglesias,
conventos, parroquias dieron paso a una organizacién
donde laurbanizacién se vinculé conla fe yla sensibilidad
artistica. Durante estos siglos —que van del xvr al x1x—exis-
tieron variantes en estilos y formas que iniciaron apegadas
alos cdnones tradicionales y, con el tiempo, adquirieron
facetas mas exuberantes. En particular el barroco no fue
niuniforme ni monotematico; por el contrario, su caudal
simbélico adquirié un polisémico esplendor tematico. De
alli que el barroco de la Nueva Espafia no fungiera como
mera copiadel europeo, sino que alcanzara una originalidad
por su sincretismo.

En particular el convento agustino de Querétaro es
una construccién que, por su iconografia, invita a una
contemplacion allegada a sus multiples detalles. Quien se
introduce al recinto se enfrenta a diversas representaciones
simbolicas. Por ende, su posible comprensién conllevauna
exigencia interpretativa. Como toda obra barroca recurre
ala alegoria y a la metafora. El convento en su conjunto
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parece revelar una idea de belleza que, como sustentare-
mos, adquiere una peculiar prestancia desde la filosofia
de Agustin. De alli que plantear una estética en el filésofo
de Cartago contribuya a una relacién mas estrecha entrela
construcciénylas ideas que inspiraron su ornamentacion.

Considerando que el analisis iconografico del actual
Museo de Arte de Querétaro ya ha sido elaborado, la asig-
natura pendiente es plantear cémo una representacién
estética pudo ser inspirada en un autor que no remite a
la percepcion sensible como argumento principal de su
filosofia. Para esto, nos parece relevante proponer una
estética en san Agustin que no quede recluida en una ela-
boracién conceptual ajena alarepresentacién artistica. El
ex convento de Querétaro es una posibilidad de ello. Nues-
tra investigacion intenta reafirmar el vinculo entre idea,
texto e icono, es decir, derivar un concepto de belleza en
el filosofo de Cartago que encuentre relacion (o contraste)
enlaiconografia del convento agustino.

Cabe senalar que laidea de interioridad es fundamental
enlafilosofia de San Agustiny, portanto, paralos fines de
nuestro proyecto. No se trata de erigir una estética susten-
tada enla sensibilidad perceptual. Sin cancelar estatltima,
intentaremos proponer una estética desde el concepto de
interioridad que, a su vez, contribuya a la interpretacion
iconografica del antiguo convento agustino. Incluso, re-
sulta sugerente la analogia entre la idea de interioridad
humana y una obra arquitecténica cuyo seno invita al
recogimiento contemplativo (no sélo por el hecho de ad-
mirar la iconografia del recinto, sino por ser un espacio
erigido para la meditacion de lo divino). Asi, pues, una
estética en san Agustin perfila un acercamiento gradual a
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la construcciéon barroca del siglo XVIII, considerando sus
referencias histéricasy simbélicas. Sibien es cierto que la
le¢turaiconografica no necesariamente requiere compa-
recer ante laidea de belleza en Agustin, encuentra en ésta
un aporte que el ex convento ha propiciado al inspirarse
en el autor medieval.

Con lo anterior podemos admitir que nuestro trabajo
supone unare-significacion. El “decir” del icono supone un
sentido que proviene y enriquece el discurso agustiniano.
Desde nuestra perspectiva no se trata sélo de una adecua-
cion entre el sentido de la obra escrita (La ciudad de Dios)
y el sentido de la representacién icénica. De hecho, esta
laboryahasido elaborada por especialistas eniconografia.
Nuesgtro compromiso estriba en desarrollar una estética en
la obra de Agustin para enriquecer el vinculo entre el texto
medieval yla obrabarroca. En sintesis buscamos haceruna
interpretacién del cruce de dos instancias discursivas: el
texto escrito y el texto iconografico

Asi, el propdsito de esta investigacion parte de dos
referencias hermenéuticas que lo hacen plausible. La pri-
mera es la realizada por el propio Agustin al configurar
ideas historicas, religiosas, filoséficas y simbélicas en La
Ciudad de Dios. La segunda es la creacion artistica atribuida
al religioso fray Luis Martinez Lucio, quien supervisé la
edificacién del ex convento inspirado en el texto sena-
lado. De alli que propongamos precisamente un método
hermenéutico para llevar a cabo nuestro trabajo.

Lahermenéutica es un area de la filosofia que se aboca a
lainterpretacion de textosy de obras. Por suparte, los sim-
bolos son indtancias interpretativas en las que prevalece la
trasposicién de sentidos. Asi, esla hermenéuticala que nos
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otorgalas herramientas epistemoldgicas y metodolégicas
enla investigacién; ya que la obra artistica funge como un
re-decir del decir del texto. En particular lahermenéutica
de Paul Ricoeur es la que ha orientado los lineamientos
interpretativos de nuestro trabajo. Recordemos que la
filosofia de Ricoeur concibe al ser humano y a sus mani-
festaciones culturales como entidades interpretativas. El
hombre es comprendido mediante sus ideas, practicas y
obras que sedimenta en el mundo. Bajo esta égida se ha
estructurado lo aqui vertido. El escrito queda abierto alas
deliberaciones del lec¢tor. En ello radica su compromiso.
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ENFOQUE TEORICO

PARA LA HERMENEUTICA el mundo puede serleido como texto.
No sélo las obras escritas tienen esta caracteristica, sino
los vestigios, monumentos y obras en general. Cada uno
encierra ideas que posibilitan la comprensién humana.
Al tratarse de composiciones que estructuran niveles de
sentido (signos, simbolos, discursos e imagenes), la in-
terpretacion se vuelve ineludible.

Todo texto supone un contexto. No hay obra que pueda
estudiarse sin considerar marcos de referencia. Su com-
plejidad no se cierra sobre si; por el contrario, presupone
una apertura de antecedentes y pormenores de su época.
Pero también es cierto que no sélo es resultado de las par-
ticularidades que la enmarcaron; delo contrario, no habria
creatividad. Nila obra es la copia de sus circunstancias ni
tampoco puede prescindir de ellas. A esto se suma que los
fenémenos culturales no siempre son comprensibles en
un primer acercamiento. Llevan consigo dificultades que
hacen complejauna explicacion que pretenda ser objetiva.
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Para algunas visiones hermenéuticas, en particular
la de Paul Ricoeur, la objetividad es un comportamien-
to metddico.’ Se erige como un modo de interpretar y
esclarecer el sentido de lo ocurrido. Esto es extensivo a
digtintas disciplinas. En especifico para el historiador la
objetividad presupone una mediaciéon. Los eventos refe-
ridos son estudiados por el interesado a través de archivos
que interpreta. Ellos se amplian como referentes de lo
que hipotéticamente ocurrié. De alli que re-construya
lo acontecido interpretdndolo. Las “pruebas” se vuelven
escenario hermenéutico porque explicanlo acontecido. Por
eso afirma Ricoeur que el documento instituye el hecho
histérico.? Lo gestado y vivido por otros en el pasado, se
traduce en investigacién y explicacion.

Podemos afirmar que la objetividad no es el aconte-
cimiento empirico, sino la orientacién explicativa que lo
hace accesible. Eslo sucedido configurado en elucidacion.
Lo ocurrido adquiere objetividad en el tamiz de lo inte-
lectivo. Sibien las acciones de los agentes histéricos no
se erigieron para convertirse en materia de investigacion;
tampoco son opuestas a las consideraciones disciplina-
rias. Por ende, la comprensién de las acciones humanas
(presentes o pasadas) teje lanecesidad de un anélisis que
busca la objetividad.

Si hablamos de objetividad es prioritario reconocer
la participacién de una subjetividad interesada. La ob-
jetividad presupone la presencia del investigador que

! Paul Ricoeur, “Perspectivas criticas. Objetividad y subje-
tividad en la historia”, en Historia y verdad, p. 23.

2Cfr., Ibid., p. 25.
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pregunta, acota y orienta inquietudes. La subjetividad no
traiciona la objetividad puesto que se implican. El interés
historiografico no merma el evento, sino que lo revela en
su justa dimension explicativa.

Asi, pues, tenemos que la objetividad yla subjetividad se
involucran enlainvestigacion. Empero, no se trata de una
verificacién en el sentido positivo. Por el contrario, supone
una labor interpretativa porque el fenémeno estudiado es
perse hermenéutico. Lo explorado por el historiador esuna
urdimbre de elementos sociales, politicos y culturales que,
asuvez, se presentan en archivos, vestigios, monumentos
etc. Lostextos (con sus multiples referencias) se convierten
en un corpus hermenéutico. A su vez, las decisiones del
investigador pasan por distintas hipétesis. La heuristica
que elige, acota, relaciona o contrasta es irrenunciable en
el proceso de la investigacion.

El analisis histérico se orienta gracias a las “huellas
documentales”. Atiende lo que considera significativo o lo
que teméaticamente implica relevancia. Asi, el historiador
o el filosofo (o, paradecirlo de manera mas amplia, el her-
meneuta), sale al encuentro de textos y obras en general.
Admitiendo que el investigadory lo investigado conllevan
supropiahistoricidad. En consecuencia se habla de “verda-
des” yno deunaverdad definitiva, acabada o concluyente.3

® Una hermenéutica que explora elementos del crigtianis-
mo debe ahondar sobre el tema sin tergiversarlo, es decir, ser
consecuente a su propio método sin que por ello omita lo que
el fenémeno estudiado revela. Aunado a que la relacién entre
hermenéutica y cristianismo ha creado sus propios vinculos

(como es el caso delaobrade sanAguéﬁn). Porlo tanto, nuestro
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Reafirma que la objetividad no es el fenémeno en cuanto
ocurrido, sino en cuanto explicado e interpretado.

El presente trabajo pretende orientarse bajo estos cri-
terios hermenéuticos.

trabajo tendra que mediar entre visiones esencialistas (como la
filosofia de Agustin) y expresiones cuya época y concrecién son

muy especificas: el Antiguo Convento Agustino de Querétaro.
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CAPITULO 1.
LA IDEA DE INTERIORIDAD EN AGUSTIN

I Interioridad y expresion de si

A LO LARGO DE LA HISTORIA, la filosofia y el cristianismo
(como modos de concebirel mundo ysu origen), hantenido
encuentros y desencuentros. Sectas, academias, escuelas
y autores motu proprio, se han adherido o distanciado de
alguna de ellas. En particular en la Edad Media innume-
rables propuestas se produjeron con el interés de vincular
los Evangelios conlos pensamientos de Pitagoras, Sécrates,
Platony Aristételes. Apologistas, gndsticos, alejandrinos,
capadocios, patristicos y, posteriormente escolasticos,
configuraron una urdimbre de visiones atentas a la im-
portancia de la filosofia griega.

En el siglo II de nuestra erala religién cristiana entra
en contacto con el pensamiento filoséfico.* Este encuen-
tro exigié el “esclarecimiento” de los escritos sagrados
mediante un anélisis racional; pero también refrendé la

4Cfr. Etienne Gilson, La filosofia en la Edad Media, Desde los
origenes patristicos hasta el ﬁn del siglo XIV, p.10.
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discusién de conceptos filoséficos que, especialmente en

el Evangelio de Juan y las Epistolas de Pablo, estaban for-
mulados.5 Diversos autores veian en el cristianismo una

superacién o resolucién a debates planteados por Platon

acercadel Sery el alma. Por ejemplo, el apologista Justino

insistia que fildsofos como Sécrates o Platén no estuvieron

exentos de la inspiracién divina.

Con la Escuela de Alejandria en el siglo 11Ty con la
traduccion (del hebreo al griego) del Antiguo Testamento, se
abrieron nuevas perspectivas. Alejandria conservabalaan-
tigua religion egipcia (en el templo Sérapis), coexistiendo
con comunidades romanas, judias y cristianas totalmente
helenizadas.® El interés de difundir el crigtianismoy de que
no se reservara al conocimiento de unos cuantos (como
suponian lo gnésticos), era prioritario para autores como
Clemente (150—215). Este enfatizaba que el conocimiento
de si mismo era la via para acceder a Dios. Asi, el saber
respecto a Dios iniciaba en la introspeccién de sus cria-
turas. No exclusivo para unos cuantos, sino abierto para
todo el que tenia fe. Que el cristianismo fuese comtin a

*Uno de los debates cruentos entre el gnosticismoyy el cristia-
nismo fue que los primeros pretendian subordinar lo predicado
por el Mesias alanocion filoséfica de Logos, es decir, trasformar
lafe enun conocimiento (gnosis) que comunicara al hombre con
Dios. Especialmente el Evangelio de Juan, que refiere anociones
filoséficas, fue el centro de estas disputas. Aunque, como bien
senala Gilson, dicho Evangelio es contrario a lo que pensaban
los gnésticos, pues el concepto de Logos no es empleado en el
sentido filoséfico sino religioso. Cfr., Ibid., p. 13.

8 Cfr. Ibid., p. 47.
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todo hombre y que se pudiera ejercitar anteponiendo el
conocimiento propio fue, especialmente, una de las ca-
racteristicas de la naciente religién. Extenderse a todos
sin el abandono de si.

Alumno de Clemente de Alejandria fue Origenes (quien
parece haber nacido en Egipto en el afio 184,). Tuvo una
relevante labor como escritor y maestro de la doétrina.
Llevo a cabo viajes a Roma (221) y a Grecia (230):

Durante este tltimo viaje Origenes fue ordenado sacerdote.
Se retiré enseguida a Cesarea, y alli fundé una escuela y
una biblioteca. (...) Detenido y atormentado en el afio 250,
cuando la persecucién de Decio, parece que murié en Tiro

el 253, a consecuencia de los sufrimientos padecidos.?

La importancia del autor de De los principios fue, entre
otros elementos, otorgar herramientas al cristiano para
profundizar en su fe y, por otra, reorientar a los faltos de
ella para acercarse a Dios. La fe no podia eximir el cono-
cimiento ni, mucho menos, la emulacién de la Sabiduria
divina. Esta gradacién entre fe y entendimiento le permitié
sustentar la idea de la inmaterialidad del alma. El alma
humana es inmaterial porque el intelecto tiene la finalidad
de estructurar conceptos (que distan de ser objetos). Esta
postura serd retomada por Agustin mediante lale¢tura del
discipulo de Origenes: Plotino. Empero, suirreconciliable
desacuerdo estara enlo que produjo Origenes con suidea
de la trinidad: el arrianismo.

7 Ibid., p. 54.
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La ley para los judios, la filosofia para los griegos y
la fe para los cristianos gestaba un escenario complejo
y propenso a discusiones interminables.? Los extravios
conceptuales eran frecuentes. Los interesados en el debate
religioso y filoséfico discurrian sin tener estri¢tamente
freno alguno. Es mediante el Concilio de Nicea (325) que
se creaun marco de lo que puede ser aceptado o rechazado
en el cristianismo. Este Concilio defendia el concepto de
trinidad argumentando que Dios, Jesucristo como Hijo de
Dios y el Espiritu Santo, eran la misma realidad divina.?
Esto en oposicién a los arrianos que concebian a Dios
como una esencia perfecta, inmutabley sin atributos, por
ende, opuesta a la idea de que Cristo se erigiera como
figura co-sustancial (pues implicaria una modificacién
en lo absolutamente inalterable: Dios; gestando con ello
una contradiccién inadmisible).” El propio san Agustin
escribird un tratado titulado La trinidad contralasllamadas
por él: calumnias de la doétrina de Arrio."

8 Cfr., ibid., p. 50.

?El Concilio de Nicea o Primer Concilio Ecuménico, prece-
dido por Constantino, permitié a mas de 250 obispos sentarlas
bases dela doctrinay el canon de la Iglesia. Este momento axial
del crigtianismo indudablemente orient6 las ideas filoséficas de
Agustin. No olvidemos que Constantino, mediante el Edicto de
Milan (313), habia otorgado alos cristianos la libertad de culto
en Roma. Cfr. Carl Grimberg, Roma, pp. 336-361.

10 Como afirma Gilson, los arrianos elaboraron una teologia
desdelametafisica; mientras que los cristianos sustentaban una
metafisica desde la teologia. Cfr., Gilson, op. cit., p. 122.

" LaTrinidad esuna obra destinada a explicar que no existe
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Asi, los debates y escritos producidos en los primeros
siglos del cristianismo tuvieron marcadas rupturas; pero
también la continuidad suficiente para sedimentar dicha
creencia en distintos territorios. Africa fue uno de ellos.

Aurelio Agustin nacié el 13 de noviembre del afio 354 en
Tagaste. Pueblecito de la Numidia, enel Africa Proconsular.
Sus padres fueron Patricio y Ménica, él pagano, ella ferviente
cristiana. Tres frondas reverdecieron en el arbol de aquel
matrimonio: dos hijos, Navigio yAgu&ﬁin, yuna hija, llamada

Perpetua.™

El nacimiento de Agustiny las peripecias alo largo de
suvida no son una alusién meramente anecdética. Por el
contrario, éstas cobran importancia por tres aspeétos que,
pensamos, son fundamentales. El primero es que una vida
referiday narrada (como en el caso de las Confesiones), rei-
teralaimportancia de que la Historia presupone personajes
que la realizan. El segundo, que la biografia de Agustin
estd vinculada con su pensamiento, es decir, describe su
conversion al cristianismo mediante una deliberacién filo-
sofica. Alli, narrar es argumentar. Tercera, que la confesién
como recurso narrativo revela una interioridad dispuesta
a ser escuchada (no sélo por el préjimo sino por Dios).

desemejanza entre Dios, Jesucristo y el Espiritu Santo. Cfr. San
Agustin, La Trinidad, en Escritos Apologéticos (2°).

12San Posidio, “Vida de San Agustin”, en San Agustin, Escritos
filosdficos, I, p. 5. Posidio fue el primer biégrafo de Agustin. Amigo

y compaiiero del filésofo durante cuarenta afios.
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Ya en el propio cristianismo imperaba una necesidad
deinteriorizarlaidea de Dios mediante la fe, la introspec-
ciény la contemplacion. Prevalecia una certeza de que el
hombre era capaz de comunicarse con el Creador. El nacido
en Tagaste (ahora Argelia), fue un autor especialmente
abocado alareflexién de Dios desdelainterioridad. Puesto
que “para él el mundo exterior entero sélo tiene interés
en la medida en que significa algo paralavida del alma™s3.
Y como bien reitera Dilthey: la autognosis en el obispo
de Hipona digta de ser el autoconocimiento socratico.'*
El “conécete a ti mismo™” de Sécrates encuentra su propio
fundamento en la razén (que funge como recurso para
deliberary, a suvez, como soportey finalidad). En cambio,
para San Agustin, la interioridad no se remite a si misma
como autofundamento. El punto de llegadano eslarazén,
sino Dios. La autognosis supone leritates aeternae.'s

Las Confesiones (399—400) son la narracién que San
Agustin hace de supropiavida.® Lo vital ylo intele¢tual se
reaniman mutuamente. Testigo y testimonio se recrean. El
relato de si mismo va revelando y argumentando el senti-

13 Wilhelm Dilthey, Introduccidn a las ciencias del espiritu,
p- 361.

1Cfr. Ibid., p. 382.

5 [dem.

18 Las Confesiones es una obra escrita por Agustin entre los
afios 390y 400 alaedad de 4,6 anos. Como sabemos Agustin nace
enelafio 354,y muere en el 430. Cf. Angel Custodio Vega, “Prélogo
alas Confesiones”, en San Agustin, las Confesiones, pp. 5-65.
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do de si ante Dios. Aunado a que la confesién en Agustin
conlleva un criterio de verdad, pues sudiscurso no puede
ser encubierto ante Dios omnisapiente. Ya el hecho de
admitir que Dios es verdad supone, especialmente, que
mentir es oponérsele.'? Tergiversar la autenticidad de lo
dicho es fingir, pues se tiene la certeza de que se miente. O
engariarse por no saber que se miente es, paradéjicamente,
presumir ser sincero aunque en el fondo se es impreciso.
Empero, niun mentiroso ni un ingenuo caraéterizan alas
Confesiones de Agustin.” Especialmente porque su relato
se afianza en la medida en que argumenta. Al hacerlo va
gestando una serie de problemas filoséficos en que, para
el caso de nuestra investigacion, tres de ellos seran fun-
damentales: el lenguaje, la interioridad y la idea de Dios.
Podemos admitir que la narracién de Agustin que
busca el esclarecimiento de si ante Dios, no deja de ser
un esfuerzo hermenéutico. Relatar la propia vida elige,
relaciona, acota o jerarquiza hechos que han configurado
la historia personal. La interioridad pasa por el tamiz de
la interpretacién al significar lo ocurrido. Por tanto, no
pueden pensarse las Confesiones como un mero recuento
de pecados y arrepentimientos. No porque éstos queden
excluidos; sino porque se trata de un ejercicio filoséfico que
atiende problemas de indole epistemolégico y metafisico.

V7 Ctr. ibid., p. 37.

'8 Agustin se aparta del falso testimonio. Al respecto afirma
Ricoeur: “De tal manera, elfalso testimonio no se reduce de
ningtin modo a un error en el relato de las cosas vistas; el falso
testimonio es una mentira en el corazon del testigo.” Paul Ri-

coeur, Fey filosofia, p. 117.
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El relato de Agusdtin tiene el interés de mostrary de
demostrar. Crea imagenes discursivas que revisten lo
acontecido. Angel Custodio Vega plantea que las Confesiones
sonuna especie de diorama, es decir, de enormes lienzos
que presentan momentos de una historia que, en este caso,
atafien aun santo.' Hay un discurso que pretende revelar
esclareciendo al que lo emite. Empero, la confesién presu-
pone al otro. Discurso y alteridad se implican. Esuna obra
escrita paraserleida porlos demas. Pero principalmente
es un discurso dirigido a Dios. Supone la alteridad desde
la mismidad. Aunado a esto, el discurso de Agustin no
s6lo es narrativo y descriptivo, sino que emplea metéforas
que condensan un sentido emocional ademas de intelec-
tivo. La metafora sera también un recurso retdrico para
mostrarnos aquello que no puede ser descrito de manera
ostensiva: Dios.

Interioridad y lenguaje se recrean. El que se confiesa
posee un discurso que lo delinea ante si, ante el préjimo
y ante Dios. En este ejercicio el narrador y el personaje
resultan ser el mismo. Lo dicho remite a quien lo dice. La
autorreferencia modifica la interioridady, al hacerlo, pone
en juego el tiempo de lo vivido y de lo narrado.**

En el libro X1 de las Confesiones Agustin analiza el pro-
blema delatemporalidad. Inicia planteando que las cosas

19 Cfr., San Agustin, Confesiones, op. cit., p.3.

2 Considerando laidea de Mythos en Aristételes y de Distentio
animi en San Agustin, Ricoeur planteard que toda identidad es
narrativa. Saber de si es narrarse. Esta caracteristica sera rei-
terada en el relato histérico y en el de ficcién, Gf. Paul Ricoeur,

“Laldentidad narrativa”, en Historia y narratividad, pp. 214.- 230.
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no justifican su existencia por si mismas; pues es una
contradiccién pensar que ellas se hayan creado. Supondria
que existian antes de ser; lo cual es insostenible. “Por eso
somos, porque hemos sido hechos; no éramos antes de que
existiéramos, para poder hacernos a nosotros mismos”™".
Por lo tanto, somos seres creados.

Elhombre no es responsable de su propio origen; pero
side lo que transforma en el mundo. Sus manos producen
y fabrican conducidas por el alma. Por tanto, la interio-
ridad esta lo suficientemente distante del cuerpo para
no confundirse con él y, paradéjicamente, lo bastante
cercana para manipularlo. A la par, es distinto al creador
en tanto que criatura; pero semejante a El para concebirlo
como certeza. Una certeza que radica en saber de Dios al
concebirse como alma. El saber de sieslainterioridad que
se piensa. La capacidad de explicarse es el entendimiento;
la de narrarse, las palabras.

El hombre est4 hecho de alma y cuerpo. Dios crea el
almay ésta emplaza al cuerpo. Hayuna gradacion ontolégica
entre el creadory lo creado. Analogamente el ingenio hu-
mano serd superior alo que manipula. Esta superioridad no
implica el desprecio ni del cuerpo ni del mundo (a menos
que lo referido esté corrompido por el mal).

Dios crea las cosas con el Verbo que es eterno (a di-
ferencia de la palabra humana que es temporal). El libro
mismo de las Confesiones es un ejemplo de ello: narra el
acontecer de su vida mediante signos que se suceden en
la escritura o, bien, en la lectura. Esta fugacidad de la
existencia encuentra su refugio en Dios, es decir, en lo

21 San Agustin, Confesiones, op. cit., p. 469.
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atemporal. Porlo tanto, silo eterno funge como sustentoy

origen, Agustin deduce que laverdad es permanente justo

porque no es humana. La verdad no sélo es fundamento

sino que lo es eternamente. Empero, esto no exime pro-
blematizar y asentar en qué consiste el tiempo.

Agustin pregunta por el tiempo al ser una interrogante
respecto ala ontologia humana. Sin embargo, se manifies-
ta como aporia porque: “Si nadie me lo pregunta, lo sé;
pero si quiero explicarselo al que me lo pregunta, no lo
sé”*. La dificultad consiste en que el tiempo “es” porque
lo ubicamos y lo nombramos como “presente”, “pasado”
y “futuro”y, sin embargo, en todo momento se diluye por
su transitoriedad. El pasado ha transcurrido; el presente
a cadainstante esta dejando de ser; el futuro todavia no ha
acaecido. Lostres se revelan como formas de “no-ser”. Por
ende, el tiempo se manifiesta entre “ser”y “habersido”. La
solucién que encuentra Agustin es que hay un “presente
del pasado” que esla memoria, un “presente del presente”
que es lavisiény un “presente del futuro” que esla espera
o0 esperanza. Memoria, visién y esperanza son modos en
que el alma se sabe temporal.* Ella recuerda, concibe y
propicia justo porque se distiende. El tiempo no es es-
pacial, sino interno al alma. Esta se dilata en el recuerdo,
la visién y la espera. La distentio animi es la facultad que
tiene el alma de saberse temporal y de verterlo al mundo.

“Veo, pues, que el tiempo es un cierta distensién...”*. El

22 Ibid., p. 478.
2 Cfr., ibid., p. 486.
2 bid., p. 490.
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tiempo es humano y subyace en su interior; pero también

configuralahistoria de cada uno de nosotros. Que Agustin

narre o confiese su propia vida conlleva la temporalidad

de una historia personal. Es un argumento circular por-
que encuentra lo que precisamente lo produjo. Narrarse

y explicar el tiempo es presuponerlo.

El tiempo es afeccion del alma. El hecho de que sea
interno no implica mera subjetividad. Estd en el almay
el tnico ser que se sabe temporal es el hombre. Las cosas,
los animales y las plantas pueden ser afectados o altera-
dos por el tiempo. Son criaturas o entes finitos. Empero,
el ser humano sabe, padece y propicia su temporalidad.
La interioridad es la que tiene recuerdos, experiencias y
expectativas. El tiempo es humano y la divinidad eterna.
El testimonio de ambas es el alma. Es la paradoja de estar
en el mundo y saber de Dios. Es un abismarse entre lo te-
rrenal ylo transcendental. La teoria de Agustin subrayalos
referentes irrenunciables del cristianismo: la interioridad,
lafinitud, la eternidad y lo divino. Por eso afirma Dilthey:

“Las Confesiones han marcado con suimagen la Edad Media;
un corazén ardiente, que sélo en Dios encuentra reposo”.

La narracién es indispensable para el alma que se dis-
tiende enrecuerdos, experiencias y proyectos. La interio-
ridad encuentra en las palabras la posibilidad del relato
propioy, a suvez, la manera de significar el sentido de la
realidad.* Tiempo ylenguaje son indisolubles para Agustin.
Esenciales pero nunca fundamento tltimo.

2 Dilthey, op. cit., p. 389.

26 Para Paul Ricoeur lanarracién tiene un funcién ontolégica

primordial: reac¢tiva el enigma ola aporia del tiempo —planteado
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Para el fil6sofo de Cartago laverdad emerge del interior
y no de fuera. Sin embargo, no es el lenguaje el recinto de
la verdad; sino el medio para acercarnos a ella. Expresar
una idea remite a las cosas y, por ende, a su significado.
Pero cuando el discurso se refiere al que lo pronuncia
(como en el caso de la confesion), los signos significan al
que ha querido representarse en ellos. Esta circularidad
paraddjicamente no se cierra sobre si. En primera porque
elhombre, por mas que se explique, no es sustento propio.
Ellenguaje emerge de la interioridad y al sumergirse en
ellaencuentra a Cristo. Lo humano halla dentro de sia Dios
hecho Hombre: “Cristo es la verdad y el maestro que nos
ensefa desde dentro interiormente”. En este hallazgo el
lenguaje se muestra insuficiente. No puede asir al que lo
ha creado. Es inefable. Cuando el alma se mira a si misma
ydelibera, encuentralaverdad en suinterior. Unaverdad
que no es externa o mundana; tampoco empirica, es decir,
humana.

Es mediante la razén que se capta la luz interior de la
verdad. Como dijimos, la interioridad no se sustenta a
si misma. Empero, nos conduce hacia la verdad que esta
mas alla de ellay, paradéjicamente, en ella misma. Para
Agustin la iluminacién de la verdad interior es Crigto. El
es el maestro por antonomasia. Si bien en nuestra coti-

por San Agustin-, y lo hace comprensible mediante la trama
(higtérica, personal o de ficcién). Incluso, la propia identidad
humana requiere de la narracion para configurar su propio
sentido. Cfr. Paul Ricoeur, “La funcién narrativay la experiencia
humana del tiempo”, en op. cit., pp. 183-214..

27 San Agustin, El Maestro, en Escritos filosdficos I1I, p. 659.
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dianidad los maestros nos ensefian o amonestan, Cristo
es la respuesta que descubrimos interiormente. De alli
que afirme que no se aprende la verdad en las palabras
de otro; sino en la iluminacién generada por el Hijo de
Dios. Las palabras y los signos dan cuenta pero no son
la esencia primigenia. Gracias a que hay luz interior ésta
puede ser pronunciada.

Quelarevelacion anteceda ala palabra presupone que la
altima nos orienta respecto ala primera pero sin asirla. La
interioridad se iluminaylaluz es guiayverdad. De hecho,
habra ciertas manifestaciones en el mundo que, en unnivel
jerarquicamente inferior, reproduzcan esta relacién. De
lo contrario los fenémenos del mundo serian falsedad y el
hombre estaria destinado exclusivamente al retiro interior.
Empero, Agustin dista de ser un cristiano mistico o asceta.
Sustenta que la verdad esta en la interioridad humanay, a
la par, que la contemplacion es esencial para el encuen-
tro con Dios; pero esta lejos de negar la mundanidad, la
relacién con los otros y laimportancia de la fac¢ticidad. La
interioridad contrasta pero no excluye lo externo. Nuestra
vida terrenal implica que somos alma y tenemos cuerpo.
Percibimos con el cuerpo lo sensible y con la mente lo
inteligible.* Por tanto, habra manifestaciones en el mundo
natural y cultural que emulen el vinculo de lainterioridad
con Dios. Ejemplo de esto sera la contemplacién de la
belleza en el entornoy en el arte. Admitiendo que “todo el
que pueda ver interiormente es discipulo de la verdad™.
El que ha encontrado la verdad en su interior no intenta

28 Cfr., ibid., p. 660.
2 [bid., p. 664,
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denostar (sino jerarquiza) laimportancia de lo producido
en su ambiente. De lo contrario el alma tendria que ser
enemiga del cuerpo, de la naturaleza y de la cultura. No
habriarelacién entre la ciudad terrenal yla Ciudad de Dios.
Incluso, seria un sinsentido la Iglesia como institucion y
la comunidad cristiana que ve en la fe, la esperanza y la
caridad, el modo de predicar a Dios en el mundo.

Para San Agustin Dios crea el mundo no para omitirlo;
sino para reconocer que no es lo culminante. El mundo
no es la verdad; pero tampoco significa que sea mentira.
Al ser resultado de la creacién estamos obligados a com-
prenderlo y significarlo.

1.2 Los signos del mundo y las cosas significadas

En su dialogo El maestro (escrito entre 387y 391) el santo
analiza el problema de los signos y la interioridad. Esta
dialéctica encuentra sustento, taly como sefialamos, enlo
divino. El esfuerzo argumentativo descansa en la certeza
de Dios. El almalleva un maestro interior: Cristo. Por ende,
lainterioridad reposa enlatrascendencia.?* Empero, esto
se logra de manera gradual y considerando, en primera
instancia, los signos que estruc¢turan tal deliberacién.

De Magistro es producto de un didlogo entre Agustiny
su hijo Adeodato. El hecho de que sea el progenitor y su
retofio emulara (guardando las proporciones del caso), la
referencia a Dios como Padre y a Cristo como Hijo. Ade-
mas, al serun didlogo, ellos mismo ejemplificaran aquello

30 Cfr. Victorino Capénaga, “Introduccion al maegtro”, en
ibid., pp. 576-582.
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que se debate: la interioridad y el lenguaje. Asi, el tema
que les inquieta esta previamente representado por los
interlocutores.

Eldialogo principia planteando la finalidad del lenguaje.
Se afirma que las palabras estan destinadas a ensefiary des-
pertar el recuerdo.?' El habla muesira mediante signos que
emergen delainterioridad humana. Elhombrelos piensa
y puede pronunciarlos; o bien, omitir sonido alguno (como
enel caso del rezo). Se podria afirmar que las palabras son
signos y que éstos son tal, porque representan algo. Sin
embargo, lo anterior no resulta tan sencillo. Para Agustin
no siempre los signos refieren a las cosas. Hay palabras
que no remiten a una realidad, sino aun estado de &nimo,
por ejemplo, la nada.

Diremos que con esta palabra, més bien que una realidad,
que no existe, se significa un cierto estado de animo produ-
cido cuando no ve larealidad y, sin embargo, descubre, ole

parece descubrir, suno existencia.3?

Como la nada “no es”, por ende, no puede haber un
“algo” que tenga ese atributo. Por el contario, la palabra
s6lo designa la ausencia. De manera inversa declara que
hay cosas que no pueden ser ceitidas por el discurso. Por

3! Entiéndase recuerdo como memoria y no como reminis-
cencia platonica. Para Agustin, a diferencia de Platon, el alma
no tiene pre-existencia en ningan Topos-Uranos. Como senala
Capanaga “La doétrina de la iluminacién supli6 ala de la remi-
niscencia platénica.” Cfr. Nota apie de paginaen, ibid., p. 604.

32 bid., p. 609.
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lo tanto, seria un contrasentido preguntar por ellas pues
obligaria a describirlas con lo que se ha reconocido como
insuficiente. Negarlanaday, paso seguido, afirmar que hay
cosas inefables supone, principalmente, que enla plenitud
del mundo no todo es evidencia. Si bien la creacién se
manifiesta en lo creado (el acto enlo hecho); no se sigue
que el mundo erradique el misterio. Si todo es evidente,
entonces, el enigmaylarevelacién resultan innecesarios.
Por el contrario, para Agustin (como para el cristianismo
en general), Dios es innegable pero arcano. Cierto pero
recéndito. Esta caracteristica metafisica sera extensiva,
como veremos, al simbolo y al arte.

Lo anterior lleva a Agustin a deducir que no todo lo
que se dice se puede designar o sefalar con el dedo.33 El
lenguaje no siempre es ostensivo. De lo contrario, solo
hablariamos de lo que empiricamente vemos o consta-
tamos. Lo inefable es también algo propio de la realidad
cristiana. Asi, hay cosas que se muestran sinnecesidad de
signosy, a la par, signos que no necesariamente remiten
alo perceptible por los sentidos. Esta doble vertiente no
niega que haya signos que efectivamente remitan a cosas.
En sintesis, hay tres caminos considerados por el obispo
respecto alos signos: a) refieren alas cosas; b) no siempre
remiten alo perceptual; ¢) hay ingtancias que rebasan este
recurso. En este escenario, la discusion de lo sagrado, lo
estético y lo artistico, encontrara una enorme riqueza.

Las cosas no son el lenguaje que las refiere. Significa-
bles son las cosas que se pueden significar con signosy

3 Cfr., ibid., p. 611.
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no son signos.3* Los visibles son la escritura, los audibles
sonlas palabras. En su efectuacion propicianlos nombres
(admitiendo que todoslos nombres son palabras, pero no
todaslas palabras son nombres).35 Por ejemplo, si pronun-
cio: “el convento”, el articulo es palabra; pero no nombre.
Mientras que el segundo es nombre que designa algo. Sin
embargo, aunque difieren, significany nombran. Que sean
distintos nos los opone, solo los jerarquiza en un nivel
epistemoldgico distinto. La pregunta que le hace Agustin
aAdeodato nos esclarece y ubica la diferencia.

.Y si de estas dos cosas ha sido llamado verbum (palabra), y
la otranomen (nombre), porque el término verbum se deriva
de verberare (herir), y el término nomen se deriva de noscere
(conocer), de suerte que el primero ha recibido este nombre

por el oficio del oido y el segundo por el del espiritu?#.

En general la palabra tiende a lo meramente audible;
mientras que el nombre implicaria el conocimiento de qué
significa lo que se pronuncia. La gradacién entre ambas
no es contraposicién; s6lo marca sus alcances. Aunque en
la comunicacién cotidiana se puede transitar en ambas
sin precisar estri¢tamente sus diferencias. Explicar sus
caracteristicas supone una filosofia del lenguaje: hablar de
lo que significa hablar. Asi, pues, “hay signos que, entre
las cosas que significan se significan asi mismos.”3? Como

3 Cfr., ibid., p. 616.
¥ Cfr., ibid., p. 619.
*Ibid., p. 623.
3 Ibid., p. 621.
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cuando decimos “signo” o tratamos de explicar qué significa
ellenguaje. Hablar de las palabras es utilizarlas.?® “Sinos
preguntan qué es el lenguaje (...) es por el lenguaje por
lo que se muesira lo que es.”3? Esta autoreferencialidad
no es una capacidad sélo lingiiistica sino, como hemos
visto, de la propia interioridad que se “antepone” justo
para designarse.

Podemos sintetizar que los términos “palabra”y “nom-
bre” tienenun valor equivalente; no idéntico. Las palabras
son signos porque designany significan; empero, el signo
no es la cosa designada. Las palabras resuenan en el oidoy
el nombre en el espiritu. Ambas ocupan un lugar impor-
tante enlo que ensenay aprende el hombre. Sin embargo,
sustenta Agustin que una cosa es hablary otra ensefniar. No
siempre que se habla se ensefia, a suvez, enseflamos cosas
sinrecurrir alas palabras. Piénsese en los gestos, acciones
uobras. Significan sin palabras. Aunque también puede el
signo no designar nada porque lo desconocemos totalmen-
te. “Cuando alguno me muestra un signo, siignoro lo que
significa no me ensefa nada”+°. Lo mejor seria saber del
signo y entender su significado y, por ende, adquirir una
enseflanza porque “percibimos la significaciéon después
de ver la cosa significada™.

%8 Agustin escribi6 un libro titulado De Grammatica, que
parece haberse extravié de su biblioteca. Cfr. Capanaga, nota
al pie de pagina, enibid., p. 631.

* Ibid., p. 635.

©Ibid., p. 634.

“Ibid., p. 655.
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Esimportante reiterar que para Agustin el lenguaje es
un referente ontolégico que permite entender las cosas (o
al lenguaje mismo); empero, si bien es cierto que el ser
humano puede comprender con el habla y la escritura,
éstas nunca fungen como el maestro verdadero. Podemos
afirmar que la verdad es extra-lingiiistica. Lo predicado
no es fundamento ni de si ni del mundo; de lo contrario
estariamos por encima de Dios. El lenguaje da certezas
y acerca a la verdad sin serla. Se mueve hacia las cosas y
hacia simismo contrastando, relacionando, vislumbrando
y argumentando. Es como un lente que nos permite ver a
través de él o, bien, fijar la atencién en su propia estruc-
tura. Sin embargo, se requiere del alma para poder mirar.

En autor medieval en su texto La dimension del alma
(387-388), analizalarelacién alma-cuerpo, especificando
las carac¢teristicas de la primera paraser, en el orden de lo
creado, superior a la materia.

Para el cristianismo en general y para San Agustin en
particular, el alma no et formada de elementos de la
naturaleza. Su inmaterialidad se lo impide. Como afirma
en De quantitate animae: es una sustancia simple y propia. #*
En cambio el cuerpo es un compuesto de tierra, fuego, agua
y aire.#3 Sin embargo, para el fil6sofo cristiano, el hombre
estd conformado de almay cuerpo. Hay una jerarquiayun
estatus ontoldgico diferente entre dichas entidades. Em-
pero, la “unién” de ambas eslo que define la presencia del
ser humano en el mundo. Sélo si despreciamos alarazén

2 Cfr. San Agustin, La dimensién del alma, en “Obras filosé-

ficas 111", p. 457.
3 Cfr., ibid., P. 458.
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y nos atenemos exclusivamente a los sentidos, estaremos
impedidos de entender la esencia delas cosas. Porlo tanto,
como veremos, el cuerpo no funge como un elemento
prescindible o repudiable para Agustin. De hecho, una
posible estética en el autor implicara ambas dimensiones,
es decir, lo compuesto y lo simple.

Lomas afinaDios en el mundo es el alma. La semejanza
se afirma porque el alma humana no es materiay tiene la
capacidad del entendimiento. Puede deliberar respecto a si
mismaala par que piensa el mundo. Decide y transforma su
entorno. Entre las cosas producidas estan las que enaltecen
a Dios. Edtas seran obras del entendimiento, es decir, de
lafacultad que mas nos asemeja a Dios. Sibien es cierto el
hombre produce toda clases de artefactos y artificios; las
obras artigticasy, especialmente las que llevan la impronta
de lo sagrado, revelaran caracteristicas que refrenda la
capacidad del almay, por ende, suvecindad con Dios.

El alma esta dentro del cuerpo. Es inmaterialidad, inte-
rioridad e intelecto. Gracias a esta condiciéon ontolégica el
razonamiento es capaz de examinarse. Asi, pues, el cuerpo
no se piensa a si mismo; sélo el alma. Aunado a que mira,
reflexionay recuerda alli, donde no esta su parte corporal.
Afirma Agustin que la mirada extiende su horizonte justo
donde el cuerpo no se encuentra. La perspectiva reafirma
simultineamente nuestra ubicacién y, ademas, que la
mirada (andloga a la memoria y al intele¢to), se posa en
lo distante. Porlo tanto, el alma concibe las distancias de
los fenémenos (incluso de su propio cuerpo).

Las distancias para la razén presuponen elementos
matematicos. De hecho, la explicacién de la denominada

“dimensién del alma”, implica la geometria. Por ejemplo,
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una figura supone “el espacio cerrado por una o varias

lineas, como cuando haces un circulo, o unes cuatro rectas

por sus extremos, de tal manera que no quede libre nin-
guno”#. Asi, la figura no es un objeto sino una abstraccién

pensada por el intelecto (que comparte la “unidad” que

define al alma). Empero, no eslaigualdad el criterio para

definir su “perfeccién” pues, como sabemos, hay figuras

geométricas distintas. Al diferir entre si cada una encie-
rra su propia simetria. Lo que tiene en comtn es que son

figuras simétricas. De alli que Agustin afirme que la igual -
dad aplica donde prevalece cierta diferencia. La igualdad

entre las figuras geométricas radica en que cada una es

diferente. Por ejemplo, en una obra arquitecténica (enla

que participan calculos matematicos y figuras), el contraste

de las formas no seria en detrimento de la composicién,
sino la posibilidad de llevarla a cabo. Fungiria como re-
presentacién material de lo que el alma, segiin Agustin,
entiende por figura mediante la longitud, la latitud y la

magnitud. En esto radicaria el equilibrio de lo que hace

de la composicion, arte.

Un aspecto que resulta interesante en el catélico es la
idea de “punto”. Este no s6lo une a las lineas para formar
figuras, sino que se ubica en el centro de cadauna de ellas.
El punto que ocupa el centro de la figura se le llama signo.

“El signo es, por lo tanto, una sefial sin partes, y el punto
una sefal que ocupa el centro de la figura. De este modo
resulta que todo punto es también signo, pero no todo signo
es punto”#. Por ende, el punto es signo de lo que inicia, de

* Ibid., p. 470.
* Ibid., p. 482.
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lo que se uney delo que esta en el centro. Aunado a que es
la interseccién entre la longitud de la linea y la latitud de
lamisma. Ademas posibilitala altura o el volumen interno
que da profundidad a la figura.*® Por lo tanto, el punto es
inicio, unién, centro, interseccion, alturay profundidad.
Edtos no son vistos por los ojos corporales sin antes ser
concebidos por el alma. El alma piensa el punto, la lon-
gitud, la latitud y la magnitud para, por ejemplo, darles
materialidad en una casa, unaiglesia o una ciudad entera.*

Una edificacion es materia y pensamiento. Es una ex-
tensién delafacultad del alma. Lo matematico y lo concreto
seredimensionaran, por ejemplo, en una construccién con
fines religiosos. Allino sélo hay un paso de materialidad a
lainmaterialidad (de lo que se percibe ylo que se piensa),
sino ademas, un transito de lo estético a lo sagrado.

La figuray el namero son elementos intelectivos conce -
bidos por el alma.** Pero también son signos de la perfec-

6 Cfr., ibid., p. 486.

7 Que el punto en el centro de la figura reafirme su simetria
y, ademas, sea concebido como senal o signo, serd un aspecto
a analizar en el Antiguo Convento agustino de Querétaro, que
cuenta con una fuente en la parte central del patio.

“8 Resulta interesante que la idea de “ntmero” en Platon, como
enel mismo Agustin, funja como un conocimiento importante pero
nunca el fundamento tltimo. Para Platon el nimero cobra relevancia
en el marco del teoremay de la hipétesis. Subsiste enla explicacién
pero no en el fundamento tltimo (q‘ue consiste enlaldeadel Bien).
Como afirma Ricoeur: “lamatematicas flotan comoun “suefio”; pero
s6lo el conocimiento del Bien rompe con el suefio.”, Paul Ricoeur,

Ser, esencia y sustancia en Platon yAn'stételes, p-51.
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ciéon divina que ha creado un mundo con ordeny armonia.
Por eso afirma Vic¢torino Capanaga: “San Agustin, con la

antigiiedad, comprendié el valor de la matematica como

un estadio previo para subir a la contemplacién metafi-
sica del mundo”. Por ende, la geometria reafirmari la

inmaterialidad del alma, la racionalidad del pensamiento,
el orden dela naturalezay, por consecuencia, la capacidad

de reproducir obras.

De lo anterior no se sigue que el alma tenga extensiéon
(caraéteristicaimprescindible del cuerpo que goza de lon-
gitud, latitud y volumen). El alma para Agustin (como firme
crigtiano), es superior al cuerpo e, incluso, alas figuras que
concibe porque precisamente depende de que sean pen-
sadas. “Y asi que intitilmente nos afanamos, a mi parecer,
en busca de la dimensién que el alma no tiene, desde el
momento que consideramos que es mejor que lalinea”s.
El patristico llega a afirmar que el alma es como un punto
en el centro del cuerpo; no porque sea localizable en un
espacio, sino porque funge como soporte y equilibrio de
éste. Se extiende en todo él cuando es virtuosay no se su-
bordina a los sentidos. “Y cuando el alma, abandonando
la inteligencia, declina hacia los sentidos y parece crecer
con estas artes, no hace més que hincharsey consumirse”.

Ahora bien, los sentidos son tales porque captan los
fenémenos del mundo. Experimentan al sentir o perci-
bir. Sin embargo, no sélo se trata de ser receptivo sino de

¥ Véase nota a pie de pagina en la dimensidn del alma, op.

cit., p. 492.
0 Jdem.

*Ibid., p. 504.
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pensar qué asimilamos. Por ejemplo, los ojos ven algo y

sienten; pero también es cierto que pueden sentir mas de

lo que ven. O entender que lo que ven significa mas de lo

que perciben. Por eso afirma Agustin que los ojos sienten

donde no estan. Sienten justo donde descansan su mira-
da. Este proceso no sélo es perceptual, sino intelectivo.
Ejemplo de ello es la contemplacién. Se dirige a aquello

que mira desdobldndose de lo sensorial a lo conceptual.
Lo interesante de lo estipulado por el medieval, no sélo es

distinguir los ojos de la mirada; sino reiterar que el alma

sustentalo perceptual al pensarlo. Incluso, que se descubre

a si misma en lo que contempla. “Ver es sentir, y sentir
es experimentar; por consiguiente, donde sienten, alli

experimentan”s*. La sensacion no niegala contemplacién.
Obvio que la sensacion por si misma no se traduce en con-
templacion (pues ésta supone el intelec¢to). El mirar para

Agustin no es funcién del cuerpo, sino del alma. Por eso

es que los ojos ven donde no estan: “no sélo nos sentimos

obligados a admitir que pueden ver donde no estan, sino

que, en absoluto, no pueden ver si no es donde no estan.”
Hay un doble distanciamiento: del cuerpo respecto a lo

que percibe y del alma que mira lo percibido por él. Sin

embargo, este distanciamiento se produce por una previa

implicacién. Los objetos se perciben por el cuerpo gracias

a que el alma lo conduce.

Este distanciamiento epistemolégico y ontolégico per-
mite entender la funcién del signo en el campo visual. Se
puede ver algo y conocer otra cosa que no se presenta a
nuestra mirada. Asi, el humo anuncia el fuego que no se

*2Ibid., p. 519.
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ve.53 Algo que no estd se deduce de lo percibido. Caso analo-
go esla contemplacion. No sélo porque superalo sensorial,
sino porque el fenémeno al que se aboca puede indicar

un referente no observable. Asi ocurre con el signo y, de

manera mas compleja, con el simbolo. De alli que Agustin

deduzca que no eslo mismo sentir que conocer.* Cuando

el alma se da cuenta de lo que el cuerpo experimenta pasa

dela sensacién alarazén. “Sensacién es una experiencia

del cuerpo percibida en si misma por el alma”s5.

El alma comprende lo que el cuerpo percibe. En con-
traparte, “cuanto mas se inclina a los sentidos tanto més
semejante hace el hombre alas begtias™s. Lo importante
estriba en jerarquizar la reflexion del alma respecto a la
sensacion corporal. Esto es extensivo, como deciamos, ala
diferenciacion entre lo que se percibe ylo que se entiende
de lo percibido. Pero también permite enfatizar que, en
particular, una expresion artigtica dista de ser un mero
objeto sensorial. Por eso Agustin ubica lo estético en un
nivel superior alarecepcién delos sentidos. Una obrade
arte supone la razén humana para originarla o crearlay, por
ende, del raciocinio para admirarla. Luego, la razén es la
mirada de lamentey el raciocinio es el esfuerzo de larazon.

“Todolo que, en efecto, conoce el alma, sea en virtud de la
constitucién arménica del cuerpo, sea porlaagudeza dela
inteligencia, lo percibe. Lo primero se llama sensacién, y

3 Clr., ibid., p. 519.
> Cfr., ibid., p. 520.
> Ibid., p. 526.
*Ibid., p. 535.
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lo segundo, ciencia”s". Como veremos el arte no se opondra
alos sentidos porque surge de la subordinacién de éstos
al intelecto. Su ciencia y técnica estribara en ponderarla
hegemonia del alma sobre el cuerpo.

7 Ibid., p. 44.0.
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CAPITULO 2.
EL CONCEPTO DE BELLEZA EN AGUSTIN

2.1 La belleza como ascenso

HEMOS REPARADO EN QUE el alma es magnitud (no extensién),
porque tiene “altura”y “profundidad”, es decir, despunta
hacia Dios y se recoge en el ensimismamiento. Interiori-
dad y trascendencia se implican dialécticamente. En esto
radica el sustento ontolégico dela contemplacién estética.
Una posible estética en San Agustin estaria funda-
mentada en el dominio que tiene el alma sobre el cuerpo
y, asuvez, en que ésta se vincula con lo divino de manera
gradual y ascendente. El capitulo xxxi11 de La dimension
del alma se titula: “La potencia del alma sobre el cuerpo,
en simismay delante de Dios, constituye los siete grados
de su magnitud”s®. Se enuncia con ello que la magnitud
del alma es ante siy ante Dios; de alli que los distintos
grados no sean s6lo una clasificacion, sino una referencia
ontolégica que va de lo terrenal a lo mas elevado. Es una

*8 San Agustin, La dimensidn del alma, en Escritos filosdficos

III, p. 554
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explicacién del despunte y ascenso del alma. Revela que lo
inmanente se explica por aquello que permite su elevacion:
lo trascendente. Es como una edificaciéon que desde sus
cimientos se erige porque lo terrenal es el primer punto de
ascenso. El fundamento es Dios; pero s6lo se le encuentra
enla prominencia del alma.

La magnitud del alma tiene siete grados.s* El primero
es que habita el cuerpo manteniéndolo y evitando que se
disgregue. Lo vivifica con su presencia.®® Esto es comin
atodo ser vivo que se nutre, crece, conserva y reproduce.
Hombres, animalesy plantas son semejantes en este primer
nivel. En el segundo grado el alma ha ascendido porque se
atiene alos sentidos. Distingue lo que percibe mediante el
olor, el gusto, el ta¢to, etc. Sabores, formas y sonidos son
asimilados. Los animales y el hombre coinciden en esta
escala. Tercer grado:

Elévate, pues, al tercer grado, que es ya propio del hombre,

y piensa enla memoria de innumerables cosas grabadas no

por repeticién, sino adquiridas y retenidas por la observa-

ciény porimagenes; en tantas variedades de artifices; en el
cultivo de los campos; en la construccion de ciudades; en
las maravillas de variados artificios y monumentos; en la
invencién de tantos signos enlasletras, palabras, gestos; en

toda clase de sonidos; en pinturay escultura...”®".

%% Clara eslareferencia simbélica alos seis dias en que Dios
creo el mundo; siendo el séptimo donde descansay contempla el
mundo. (f. Capitulos 1y 2, “El Génesis”, en Santa Biblia, pp. 1,2.

80 Cfr., San Agustin, La dimension del alma, enop. cit., p. 554.

¢1Ibid., p. 556.
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Aqui subyace la belleza y la estética en el mundo para
Agustin. En esta instancia la cultura y el arte perpettan
el sentido de lo humano. Como afirma el de Cartago, se
piensa en la posteridad y

... enla potencia de razonar y de imaginar, en los rios de
elocuencia; en la variedad de poesias; en mil invenciones
por causa del juego y de la diversién; en la practica de la
musica; en la exactitud de la medida; en la ciencia del cal-
culo; en la conjetura de lo pasado y de lo futuro por medio

de lo presente.®

El hombre (como un ser distinto a los demés seres
vivos), crea, produce, construye, sedimenta. El mundo
como creacién divina halla su réplica en la “re-creacién”
humana. Se trastoca lo natural en cultural. Asi, lo creado
por el hombre rendiré culto a su creador.

Cuarto grado. El alma se elevaalabondad y alaalabanza.
Eluniverso manifiestala majestuosidad dela creacion. El
mundo se revela como un bien. El hombre cree en Dios,
aprecia a su préjimo y a si mismo. Suentorno es resultado
de lo que él decide y construye (sabiendo que lo divino lo
resguarda). Se aboca al trabajo para preservarse y distin-
guirse de las almas impuras que sélo se atienen, por dis-
traccion o costumbre, alo meramente material. Se nutre
en el trabajo en pos de siy de Dios. Por eso el sentido de
la realidad se revela como un bien. El caraéter ético deja
suimpronta en el estético.

2 Ibid., p. 557.
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En el quinto grado el alma se alegra de si misma por ser
resultado de Dios. Tiene confianza en la grandeza divina.
Pasa del trabajo a la templanza. Se sabe cierta de lo que
hace porque se concibe criatura del Creador.

Ascender al sexto grado implica que el alma tiene el
deseo de entender las verdades supremas. No s6lo se sabe
hecho por Dios, sino que trata de comprender el misterio
de estaverdad. Aqui el alma ya no sélo distingue lo bueno
de lo malo porque ha depurado su mirada; sino que se
encuentra preparada paralo divino. “Una cosa es purificar
el ojo del alma para que no mire inttil y temerariamente
yveaelmal; otra guardary robustecer esta misma salud, y
otradirigiryalamiradaserenay derechaalo que se hade
ver”®. El alma estd en la antesala del encuentro con Dios.

El séptimo y tltimo grado es lavisiony contemplacién
delaVerdad.® Aqui el grado se pierde a si mismo porque es
punto de llegada. Es el recinto de la Verdad al que se accede
mediante la Virtud. Es estar ante el supremo principio.®

“Entonces comprendemos cuin verdaderas son las cosas
que se nos han mandado creer, cudn 6ptima y saludable-
mente fuimos nutridos dentro de la Iglesia...”®®. Aqui el
alma logra un “encuentro” con Dios y se sabe a si misma
por encima de lo terrenal, pues “hemos de confesar que
el alma humana no es lo que Dios; pero también hemos
de tener presente que nada de lo creado se acerca mas a
Dios””. Nada de lo generado por Dios es superior al alma.

83bid., p. 559.
5 Cfr., ibid., p. 560.
& Cfr. Idem.
%8 Ibid., p. 561.
%7 Ibid., p. 562.
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Eslainstancia privilegiada que tiene el hombre de saber de
si, del préjimo, del mundoy, especialmente, del creador.

Lagradacién afirma que el alma asciende; que cadauno
de los distintos niveles resulta indispensable. Confirma
que Dios ha dotado a las plantas, a los animales y al ser
humano de diferentes caracteristicas. Entonces, el hom-
bre ascendiendo se sabe la creacién mas plena de Dios,
pues... “nilatierra, ni el mar, ni las estrellas, ni la luna,
ni el sol, ni nada en absoluto, de lo que pueda tocarse o
verse con los ojos (...) hemos de creer que sea mejor que
la naturaleza del alma”*®.

Estos siete grados (yendo del inferior al superior), son
clasificados por Agustin bajo criterios pedagégicos como:
animacién, sensacion, arte, virtud, tranquilidad, intro-
duccién y contemplacion.® Si bien el arte no es lo mas
elevado, es un nivel necesario parala ascensién del alma.
Se ubica como superior alasensacion y es preimbulo de la
tranquilidad. Bien podriamos denominarla contemplacién
estética (que adiferencia de la contemplacion divina que se
encuentra en el séptimo grado), supone apreciarlo hecho
por el hombre que, en algunas obras, puede incluso rendir
culto a Dios; pues el arte permite que el alma ponderé yano
sé6lo el ascenso individual, sino el interés por lo colectivo
o lo comunitario. Es el aprecio de lo humano en lo que
produce, disefna y expresa.

Otra taxonomia empleada por el autor es: “el cuerpo, por
medio del cuerpo, entorno al cuerpo, parasi misma, en si
mismo, hacia Dios, ante Dios”?°. Eéta clasificacion resulta

& Ibid., p. 563.
8 Cfr., ibid., p. 565.
0 Ibid., p. 366.
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muy interesante porque concibe el ascenso del alma par-
tiendo del cuerpo. Se desprende de él porque previamente

lo posee. Reitera que el ascenso del alma presupone la del

cuerpo (por lo menos en los tres primeros niveles). Por

ende, el arte seria el transito en torno al cuerpo y preludio

para st misma. Fungiria como ingtancia y movimiento del

“todavia cuerpo”, pero a punto de ser “sélo alma”. Equival-
driaalaantesala de un estado superior. Con esto podemos

afirmar que el arte es resultado de la ascensién del cuerpo

hasgta ser suplido por el reconocimiento del alma.

Una ultima propuesta del obispo es que... “pueden
también denominarse asi: con la belleza de otro, con la
belleza a través de otro, con belleza en torno a otro, con
belleza hacia lo bello, con belleza en lo bello, con belle-
za hacia la belleza, con belleza ante la belleza’. Agustin
concibe que la belleza es extensiva a todo lo creado y no
digtintiva del alma. La diferencia e€td en la gradacién y,
por ende, al nivel al que nos alleguemos. En un estatus
ontoldgico podemos afirmar que todo es bello porque “es”. En
un estatus metafisico todo es bello porque ha sido creado. En
suma, sila belleza en Agustin no se acota al arte sino a la
realidad misma; esto nos permite hablar de una estética
y no sélo de una filosofia del arte.

Quelabelleza tenga grados resulta prioritario. La hace
extensiva pero distinguible. Sila belleza esta doquier en-
tonces no hay diferenciacion alguna. Donde todo es bello
nada despunta. Empero, la gradacién permite que haya
niveles disimiles de belleza. Pero ademas implica que es
ascendente, es decir, mévil y dindmica. No sélo se posee

7 Ibid., p. 566.
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y se muestra en cada ente. No s6lo es “envestidura” que
revela, sino un segmento del ascenso hacia la plenitud. Por
ende, labelleza comparece ante labelleza. Es un modo de
sery de darse. Se otorga y se recibe. El punto culminante
y perfec¢to es Dios que “somete el cuerpo al alma, el alma a
El y, de este modo, todo a si mismo™?. Asi, pues, labelleza
plena es en Dios.

Es importante subrayar que en el tercer nivel (justo
donde aparece el arte), Dios comienza a ser guia para el
ascenso del alma humana:

Une al alma en aquel tercer a¢to y comienza a guiarla, en
el cuarto, la purifica, en el quinto la reforma, en el sexto la
introduce, en el séptimo la nutre. Y esto sucede més pronto,
a otras mas tarde, segun el amor y los méritos que tiene

cadauna.”

El arte y la belleza son la ratificacién de que el alma
humana es distinta a la de las plantas y animales; pero
ademas, es el punto en el que crear es destreza inteleétiva
y certeza de que Dios nos orienta. Podemos afirmar que
el arte en Agustin nos diferenciay define como humanos;
al tiempo que nos permite escalar. Es distincién, ascenso
y encuentro. En el arte estamos guiados a la guia de Dios.

Asignarle un grado intermedio al arte pregona dos
perspectivas que, para Agustin, no se oponen entre si: la
que implica una orientacién hacia lo metafisico y la que
admite una sedimentacion enlo social y cultural. Es asentir

72 Idem.

2 Ibid., p. 567.
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que el arte es proemio porque es mundano; que es puente
entre lo sagrado y terrenal. Por ende, que no concluye en
simismo. La obra nos cautiva revelando su bellezay, a su
vez, anunciando que nada se consuma en ella. Se designa
a si senalando lo otro, es decir, hacia donde debemos ac-
ceder.” Espeldafio por ser parte del camino. Es plenitud
imperfecta. Porque las cosas comparadas con Dios, son
nada, “pero consideradas en si mismas son hermosas y
admirables”. Ademas que la belleza se distienda en cada
uno delos grados implica que no e$ta exenta de un caradéter
ético. Labelleza en Agustin no es sensualismo o hedonismo.
Por el contrario, supone lo ético y lo moral en estrecha
relacién con lo metafisico.” Exige un comportamiento
que se va perfeccionando con miras al encuentro supremo.
Que lamagnitud del alma implique un ascenso gradual
es entrever lasistematicidad de Agustin. Lo epistemolégico,
lo estético, lo ético y lo metafisico cobran relevancia al
vincularse y jerarquizarse (permeando, a suvez, lo social
ylo cultural). Muedtran que el alma es un orden en el or-
den. O como seala Viétorino Capanaga: “Sélo un espiritu

74 Como senalaremos mas adelante, la referenciaala plenitud
yal ascenso es una caracteristica de los claustros del Ex Convento
agustino de Querétaro, cf., infra, pp. 136, 14.0.

7> Agustin, La dimensidn del alma, op. cit., p. 561.

76 La cercania entre lo bello y lo bueno es planteado en la
Grecia mediante el concepto de Kalokagathia (1o bello-bueno).
Sin embargo, Umberto Eco plantea que “kalon” estrictamente
no significa “bello”, sino que refiere a “lo que gusta” o “lo que
atrae alamirada”, Cfr., Umberto Eco, “El coro de las musas”, en

La historia de la belleza, p. 39.
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ordenado puede contemplar el orden universal y reducira
unidad los mas puros contrastes””?. Ahora debemos plan-
tear qué es el orden para el filésofo medieval.

2.2. La belleza como orden

Abonar auna estética en San Agustin requiere considerar
una obra fundamental al respec¢to: Del orden (386-387).7 En
ella el santo plantea que el ordenyla armonia del universo
implican un testigo con suficiente inteligencia para con-
cebirlos. La falta de esta capacidad es atribuible al hombre
que se desconoce a si mismo.” Por tanto, laintrospeccién
resultaun elemento fundamental en Agustin (y podriamos
decir en el cristianismo en general), para comprender la
exterioridad. “Asi, el espiritu replegado en si mismo, com-
prende lahermosura del universo, el cual tomé sunombre
de la unidad”®. Admirarlo presupone la contemplacion
propia. El universo descubre su sentido no porque se le
mire “externamente”, sino porque uno se sabe parte de él.
Esto ultimo se logra cuando la interioridad se ha contem-
plado a si misma. Incluso, la admiracién del universo no
ocurre fuera de su propio orden, sino dentro de é1.* Este

7 Viétorino Capanaga, “Introduccion a Del orden”, en San
Agustin, Del orden, p. 591.

78 Ellibro narra las conversaciones entre Agustin, su madre
Moénica y sus amigos Cenobio, Licencio y Alipio, respecto a la
perfeccion y armonia del mundo, Cfr. ibid., pp. 595-690.

79 Cfr., ibid., pp. 596-597.

8 Ibid., p. 597.
8 Cfr., ibid., p. 603.
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asombro es intelectivo, aunque se valga de los sentidos.
En De ordine Agustin plantea el ejemplo de la caida de las
hojas. Verlas descendery reposar en la superficie del suelo
implica, para el que concibe el orden, que su movimiento
estd en armonia con la disposicion de los arboles, de las
ramas, de la fuerza del viento que irrumpe en ese lugar.
Su caida es un acto necesario causado por todo lo demis.
Y aunque nuestros sentidos sélo vean la hoja descender,
el intelecto (preé%o ala contemplaci()n), deduce el orden
de ese desprendimiento.

Que el mundo haya sido creado conlleva laimpronta del
orden. El mismo didlogo entre Agustiny sus interlocutores
es parte de él. El orden lo comprende todo.* Incluso el
error participa de él porque, como afirma Agustin, nadie
se equivoca sin causa alguna.® No significa que el error se
justifique o que no pueda ser reprochado moralmente; lo
que intenta subrayar el autor es que el error humano no
es allende alas prescripciones del cosmos. Que existaun
ser falible es parte del universo.

El hombre contemplativo mira mas alla de lo que ob-
serva. Es en este gesto que encuentra la Hermosura; la cual
supone medida.* La medida de cada una de las cosas y la
relacion precisa entre ellas, no se constata mediante los
sentidos, sino através del intelec¢to. Necesidad, equilibrio,
armonia son ideas que se revelan en la inspeccion de la
naturaleza toda. La contemplacién remite al concepto de
Dios; subrayando que el orden es signo de lo divino. Por

8 Cfr., ibid., p. 609.
83 Cfr., ibid., 611.
8 Cfr., ibid., p. 620.
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su parte el cuerpo resulta una instancia que media en el
mundo pero que nunca es finalidad. En él no descansa lo
que se revela. Sin embargo, el cuerpo no es prescindible ni
esajeno alo creado. De hecho, el propio organismo tiene
un orden. Sus capacidades son menores respecto al alma
pero no ajenas al equilibrio que implica unidad.

Ahorabien, como buen neoplaténicoy conocedordela
filosofia pitagérica, el teélogo vincula el movimiento de los
astros, los calculos matematicos y la musica, como formas
de abstraccion y armonia. “Si pasamos a la musica, a la
geometria, alos movimientos de los astros, alas leyes de
los ntimeros, de tal modo el orden impera en ellos.. "85 El
ordenno sélo prevalece en cada uno sino en su correlacién.
Movimiento, simetriay armonia son modos de ver, calcular
y escuchar con el alma. Son formas de conocimiento que
entrevén las analogias de los entes y la unidad del ser en
general. Estos lazos son imperceptibles para los sentidos
pero no parala razén. Son testimoniadas por el alma que
gobiernaal cuerpo aunque. .. “no puede menos de moverse
con €179,

La materia es de algin modo vestigio de la creaciéon
divina. Interpretarla depende delarazén. Al hacerlo reitera
que las cosas no se bastan a si mismas. Ontolégicamente
son resultado de Dios. De igual manera el cuerpo compa-
rece ante el alma. Lo inmaterial impera sobre lo material.
Pero no con la intencién de eliminarlo, sino de ubicarlo
dentro de la jerarquia universal.

& Jbid., p.647.
& Ibid., p. 651.
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El alma humana se caracteriza por el pensamiento.
La razén se ejercita o efecttia en raciocinio. “Razén es el
movimiento de lamente capaz de discerniry enlazarlo que
conoce...”®. Razonable, es pues, lo que el hombre realiza
valiéndose de esta capacidad distintiva.® Porlo tanto, las
obras humanas en las que predominalo razonable fungen,
invariablemente, como resultado del talento y como aser-
ciéndel orden. Lo hecho por Dios posibilitalo configurado
por el hombre. A la creatividad humana le precede la de
Dios. Una obra delineada por la razon es una reiteracién
del orden, es decir, su réplica. Sin negar que hay mani-
festaciones humanas fallidas, ciegas, malas o bizarras que,
estrictamente, no serian resultado del raciocinio.

Los sentidos se deleitan ante una obrano sélo por placer,
sino porque hasido hecha porun serracional que ha dejado
suimprontaen ella. Por consiguiente, el deleite es provo-
cado porlaracionalidad dela obray por el intelecto que la
contempla mediante el cuerpo. “Enlo tocante alos ojos, la
congruencia razonable de las partes se llama belleza, y en
lo relativo a los oidos, un concierto agradable o un canto
compuesto con debida armonia recibe el nombre propio
de suavidad”®. Empero, el propio Agustin reconoce que
dificilmente llamamos a estas expresiones “racionales”
porque se las atribuimos exclusivamente a la facultad de
los sentidos. “Pero ni enlas cosas bellas, cuando nos agrada
un color, ni en la suavidad del oido, cuando pulsando una
lira suena clara y dulcemente, acostumbramos a decir

¥ Ibid.. p. 665
8 Cfr., ibid., p. 667.
%Jbid., p. 668.
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que aquello es razonable”°. Generalmente se piensa que
el placer se origina por la relacién sensacién-objeto; sin
embargo, el disfrute es suscitado porlo que la mente con-
cibe como racional o arménico (sin omitir alos sentidos).
San Agustin afirma que el orden en la naturaleza o
en el universo es proporcién, equilibrio, armoniay, por
ende, puede ser extensivo a la produccion artistica. En la
obra artistica la razon participa contemplando o creando
(consintiendo que los sentidos cumplen un papel recep-
tivo pero no deliberativo). Lo interesante de esto es que
la racionalidad que captala bellezay el orden, parece, en
ciertos momentos, mas intuitiva que argumentativa.
Hemos afirmado que lo bello, cuya simetria, ritmo y
armonia, nos cautiva, es racional. Que el mismo contem-
plador se caradteriza por suracionalidad. Sin embargo, el
encuentro entre ambas instancias parece no estar siempre
acompanada de una argumentacion. Podriamos decir que
hay una empatia porque ambos comparten esta condicién
ontolégica, sin que necesariamente medie un analisis. El
temple del que mira lo bello (sea natural o edificado por
el hombre), no es repertorio de premisas y conclusiones.
El orden se muestra al espiritualmente dispuesto. Empero,
el encuentro no siempre es resultado de una construccion
conceptual. De hecho, pasa por los dos niveles: la reve-
lacién yla reflexion. Se esta cautivado por lo bello, luego,
se empieza a analizar. Podemos afirmar que el orden yla
belleza en Agustin requieren de la expresién racional del
universo y de la racionalidad del hombre; sin embargo,

9 [dem.
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de esto no se sigue que el encuentro tenga su fundamento
en lo conceptual (por lo menos no de primera instancia).
Sé6lo porque la belleza se revela puede ser analizada. La
estética en Agustin presupone la racionalidad; pero no el
raciocinio como primer encuentro. Por ende, se manifiesta
como una belleza pre-conceptual.

En este rubro lavisién agustiniana parece cercanaala
Critica del Juicio de Kant. El filésofo aleman plantea que
lo bello no se reduce al gusto de cada quien, es decir, hay
una universalidad de lo bello y de la manera de apreciar-
lo. Aunado a que la universalidad del gusto no nace de lo
conceptual. Lo bello es lo que se representa en un objeto
allende al concepto.? Si bien para Agustin lo bello no es
una estruc¢tura a priori de la razén ni prescinde de lo con-
ceptual; el medieval concibe la belleza como extensiva a
todo ser humano que sepa admirarlay, ademas, requiere
de un encuentro que no transita, de inicio, enla capacidad
l6gico-argumentativa. Asi, pues, la apariencia o presencia
de la obra (antes de ser deliberada conceptualmente), ya
revela su configuracién racional, es decir, suorden. Afirma
el te6logo:

Asi, pues, cuando observamos bien en este mismo edificio
todas sus partes, no puede menos que ofendernos el ver
una puerta colocada a un lado, la otra casi en medio, pero
no en medio. Porque en las artes humanas, no habiendo
necesidad, la desigual dimensién de las partes ofende, en

cierto modo a nuestra vista. En cambio, es cosa evidente, y

%1 Cfr., Immanuel Kant, Critica del juicio, p. 123.
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que no necesita declarase con muchas palabras, cuando nos
deleitan las tres ventanas internas debidamente colocadas, a
intervalos iguales dos aloslados y una en medio, para dar luz
al cuarto de bafio. Porlo cual, hastalos mismos arquitectos
llamanrazon a este modo de disponerlas partes; y dicen que

las desigualmente colocadas carecen de razén.’

Hayuna certeza de laracionalidad previa a ser razonada.
Para Agustin esto es caracteristico de todas las artes. Por
ejemplo, se manifiesta enla danza conlos movimientos ar-
moniososy cadenciosos del cuerpo. Aqui, el placer sensual
no domina sobre el espectador inteligente que comprende
la proporcién de los miembros respecto al equilibrio del
vaivén. Es similar cuando escuchamos unos versos bellos
que son admirados con el pensamiento (porque es en la
mente donde realmente suenan conritmoy signiﬁcado) 93
En cada uno de estos casos “el alma, por hallarse unida al
cuerpo, percibe su deleite. Una cosa es el sentido y otralo
que se percibe con el sentido...”%.

Hemos afirmado que lo racional que caradteriza a lo
bello es pre-conceptual.? Ahora bien, para Agustin hay

92 San Agustin, Del orden, op. cit., p. 669.

% Jdem.

“Ibid., p. 670.

% Resulta interesante la referencia de Agustin respecto
la naturaleza y el orden. Por ejemplo, para Mircea Eliade,
la hierofania urania implica que el cielo se revela para el
contemplador, como trascendencia, infinitud y sacralidad.
La naturaleza no es exclusivamente natural. La béveda ce-

leste es alturay revelacién. “Todo eso se deduce de la simple
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tres géneros de cosas que muestran la impronta de la ra-
z6n: las acciones relacionadas con un fin, el lenguaje y el

deleite.?® La primera es ampliable a las costumbres y a la

manera en que se organiza la vida cotidiana; la segunday
terceraresultan acordes alas artes. Aunque en todas ellas

sereitera el vinculo natural que tiene todo hombre de vivir
en sociedad.” Egto ultimo es importante porque subraya

que lo social es connatural a lo individual. Establece que

la sociedad es organizacién u orden. Ademas, suscribe

que el arte no es ajeno al contexto que permite erigirlo,
contemplarlo y preservarlo.

En sintesis el orden tiene distintas maneras de ca-
racéterizarse: como creacién divina, misterio, revelacion,
contemplacién, raciocinio, elaboracién en obras humanas,
cohesion y preservaciéon social y comunitaria. Es depura-
cién interna y no sélo testificacién externa. No siempre
supeditada al concepto o al argumento, sino a la disposi-
cion de estar cautivado. Este repertorio es posible desde
el fundamento ontolégico defendido por Agustin. Por lo
tanto, cuando hablamos de la condiciéon ontolégica supo-
nemos que el orden no es un decorado. Sus signos no son
meros anexos. Por consiguiente, la belleza no es artificio
sino modo de ser. Se manifiesta como consecuencia dela
creacion divina y de la capacidad humana. El orden, mas
que acomodo o colocacidn, es revelacion.

contemplacion del cielo; pero seria un grave error considerar
tal deduccion como una operacién légica, racional.” Mircea
Eliade, Tratado de la historia de las religiones, p. 58.

% Cfr., San Agustin, Del orden, op. cit., P. 671.

7 Cfr., ibid., p. 670.
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Asi, la hermosura del arte es una réplica (a menor
escala) de la del universo. Es comian denominador, por
ejemplo, de los cuerpos celestes que admiramos, de una
obraarquite¢tonica consagrada al culto, de un poema o una
pieza musical. Todas ellas distintas pero cercanas. El orden
hace que lo diverso se retina, se adhiera, se permee entre
si. Todo lo que existe, para Agustin, tiende ala unidad.%®
El firmamento, un arbol, una piedra, un convento, al ser
contemplados cadauno revela suunidad y, al concebirlos
en conjunto, se reafirma que en lo creado y en lo razona-
do hay orden.?? La belleza es, pues, ajena a la dispersién.
Esto es extensivo a lo natural y a lo social. Un pueblo es
el conjunto de ciudadanos que subsiste gracias ala unién.
Launidad es referencia dela comunidad cristianay, como
veremos, de la ciudad terrenal y celeste.

Uno de los textos del teélogo consagrados a una expre-
sién artigtica es De musica (387-391). Plantea que la musica
es la ciencia de modular bien; lo cual implica, orientarse
bajo un orden."* Como hemos sefialado todas las cosas,
por haber sido creadas, guardan una proporcién. La mua-
sica, por ser modulacién, sera el énfasis de lamedida. La
modulacién es entendida por Agustin como algo que se
mueve bien o con destreza.** La musica se destaca por
modular adecuadamente bajo principios que di¢talarazoén.
Lo interesante es que el filésofo distingue entre la habilidad

% Cfr., ibid., p. 684..

9 Cfr., idem.

100 San Agustin, De musica, p. 31.
101 Cfr., Ibid., p 33
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del instrumentistay el que dominala ciencia dela musica.
El primero no es conocedor aunque sea diestro.*** De alli
que afirme que tocar bien no es ciencia sino ejercicio.**?
El conocimientoy el arte estdn por encima de la ejecucion.
El dominio de la idea es hegemodnica sobre la destreza o
habilidad. Nuevamente el criterio de jerarquizar caracéteriza
el valor de lo expresado. Incluso, Agustin previene que
la habilidad puede convertirse en mero higtrionismo. El
filésofo trata de separar tajantemente el arte del entrete-
nimiento. El primero supone intele¢to; mientras que el
segundo es ejecucion sin conocimiento. Que el arte no se
resuelva en el mero hedonismo o enla simple distraccién
supone atribuirle un estatus epistemoldgico superior.
Lamodulaciéon parece aniloga ala distentio animi. Am-
bas se despliegan en el tiempo. En particular la musica
se retrae porque se acota. Subsiste como un recorte en el
tiempo. Un ingtante que se distiende y dura. San Agustin
define esta cualidad como tener principio, medio y fin.*o*

192 Edto no es exclusivo en la teoria de Agustin sino en dis-
tintos pensadores dela Edad Media. Como bien sefiala Umberto
Eco, para Boecio: “el musico era el que conocia las reglas que
rigen el mundo sonoro, mientras que el intérprete a menudo
era considerado un esclavo carente de conocimiento tedrico, un
intuitivo que no conocia las bellezas inefables que sélo la teoria
podia revelar.” Gf. Umberto Eco, op cit., p. 91.

103 Gfr., San Agustin, De musica, op. cit. p. 4.1.

10 Aunque Agustin sélo parece haber leido de Aristételes
el Organon, esta medida es similar a la que refriere el fil6sofo
griego al hablar de la trama o Mythos en su obra la Poética. Cfr.

Arigtételes, Poética, PP. 12-14. Empero, también es cierto que
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Tres instantes que, en conjunto, forman una unidad. Al
expresarse y combinar sonidos se genera armonia, es
decir, movimientos racionales. La armonia se consagra
enlacombinacién de medidas. Medidas que son ntiimeros.
Aligual, el ritmo tiene leyes que tienden al alargamiento o
acortamiento del sonido. Lo que el cat6lico llamara: retiro
del silencio.™s
Escuchar es juzgar. Y en esto opera la distentio animi.
La atencién se acoge al transcurrir de las notas. La memo-
ria retiene el fluir de la pieza musical en el recuerdo. La
expectativa se vuelca en el sonido que ha de llegar. Todo
esto para que, a la postre, apreciemos la obra. Es claro
que en las obras plasticas hay variantes Por ejemplo, enla
arquitectura parece inversa la relaciéon tiempo-contem-
placiéon. Mientras que en la misica los sonidos avanzan
ante la quietud del escucha; en la arquitectura (por tratarse
de un arte espacial), el espectador es el que se desplaza
reconstruyendo en su mente los exteriores e interiores
que ha recorrido. En ambos casos (como en todo género
artistico), el cuerpo se cifie a las directrices del alma para
una 6ptima contemplacién. La traicién de uno sobre otro
obnubilariala apreciacién estética. Incluso, una sensacion
no reflexionada es mas loable que un juicio equivocado.
“Por esto siendo lo verdadero mejor que lo falso y el alma
mejor que el cuerpo, lo verdadero en el cuerpo es mejor

el principio, el medio y el fin, para el medieval, refiere al na-
mero tres que es signo de perfeccién (propio de la Santisima
Trinidad), Gf. ibid., p. 52.

105 Cfr., ibid., p. 171.
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que lo falso en el alma™®. Que sea encomiable allegarse
alo verdadero en la experiencia estética reitera, induda-
blemente, que lo bello, lo bueno y lo verdadero, no son
ontologias opuestas. El arte sensibiliza, cultiva y resulta
cierto. Es un verum factum. De alli que el deleite ordene
el alma.'?

2.3 La belleza, doctrinay cultura

De doctrina Christiana (397), como afirma Gilson, domi-
nara la higtoria cultural de la Edad Media.*® Es un texto
hermenéutico que plantea direétrices para el estudio de
las Sagradas Escrituras (cuya complejidad radica en que
sus figuras retéricas no son nipocas ni sencillas). A suvez,
estas direétrices se encaminaran al analisis del lenguaje
humano. Por ende, transitara del estudio de una obra
fundamental a la explicacién de un fenémeno general.
Ademas, refrendara una filosofia cristiana apegada al canon.
Sus pautas de interpretaciéon tendran como precedente
una profunda conviccién religiosa. No olvidemos que la
defensa y predicacién del cristianismo fueron vitales en
labor intelectual y eclesistica del pensador medieval.'*?

19 Ibid., p. 175.

197 Cfr., ibid., p. 195.

108 Cfr. Gilson, op cit., p. 125.

199 San Agustin elaboré distintos discursos en contra de
arrianos, pelagianos, donatistas, maniqueos, entre otros. Mas
deunaocasién Agustin debati6 en publico contrarepresentantes
de, lo que los catélicos, consideraban herejias. Por ejemplo, en
el afo 416, tras debatir con los pelagianos en el 411 en Cartago,

solicit6, junto con Posidio, “condenar la herejia de Pelagio y
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Ponderaruna “correcta” interpretacion de las Escrituras
implica, a nuestro modo de ver, digtintas acepciones res-
pecto al lenguaje. La primera es que los signos (escritos)
pueden ser interpretados. La segunda, que hay interpre-
tacién donde prevalece mas de un sentido. Tercera, que la
interpretacion no es ajenaalarevelacién delo que encierra
una obra. Cuarta, que el lenguaje puede ser, al mismo
tiempo, herramienta y objeto de estudio.”®

Agustin inicia planteando que hay signos que remiten
a otras cosas ademas de las que refieren. Los denomina
signos metaféricos o trasladados." Sureferencia se amplia
porque no se atienen auna primera designacién. Esto serd
habitual en las Escrituras. Por ejemplo, en Lucas 18: 25,
Jesucristo afirma: “Porque mas facil es entrar un came-
llo por el ojo de una aguja, que un rico entrar al reino de

de Celestio, firmando con todos los Padres la carta dirigida al
papa Inocencio con la refutacién de los errores pelegianos y
suplicindole emplease la fuerza de su autoridad, emanada de
las mismas Santas Escrituras, para corregir a los culpables...”,
Victor Capanaga, “Introduccién general”, en San Agustin, Escritos
filosdficos I, op. cit., p. 298.

10T a5 disputas ylos debates respec¢to al sentido de las Santas
Escrituras era comtn denominador de esta época. Por ejem-
plo, San Agustin luché durante diez anios, mediante debates y
libros publicados en contra de los pelagianos, pidiendo al papa
Inocencio y su sucesor Zésimo, condenar a dicha herejia. Cfr.,
Posidio, en ibid., pp. 315-316.

111 San Agustin, De la doctrina cristiana, p. 24..
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Dios™=. En este versiculo los términos “camello”, “aguja”
y “riqueza” no son signos que remitan exclusivamente a

un “animal ™3, aun “utensilio” y un “estatus social " 4. Por

tratarse de una parabola lo predicado muestra mas de lo

que literalmente dice. Empero, tampoco se contenta con

seruna figura retdrica. Sino que funge como unarevelacién

que, para el cristiano, manifiesia la verdad de la palabra

de Dios. Ellenguaje se configura en tropo para revelar la

cohesion entre lo prescriptivo y lo metafisico, es decir,
entre la obediencia de buscarlahumildadylaaspiraciona

lavida eterna (omitiendo el error de que la riqueza material

es la via para el reino espiritual). Asi, pues, el discurso

biblico estru¢turara niveles de sentido propiciando, con

ello, que el intérprete resignifique su interioridad (no en

el sentido psicolégico sino ontolégico)."

Silas propias Escrituras instruyen mediante metéforas,
parabolas y simbolos; el hombre bien podra actuar en
consecuencia. El recurso retorico, alegérico y ornamental
no sera, en el ambito cultural y artistico, una merma de la
expresion humana. Mucho menos si aluden a lo sagrado.
Por el contrario, contribuira a la certeza de que lo divino

12 Lucas, 18:25, Santa Biblia, pp. 48-78.

13 Fn el latin se interpret6 la palabra "fanelos” como camello,
mientras que en griego "gamelos” alude al nudo de una soga para
amarrar navios en los muelles. Cf. etimologias.net.

114 E] ejemplo utilizado por Agustin es la “vara” de Moisés y
la “piedra” de Jacob. Cfr., Agustin, Dela doctrina... op. cit., p. 54..

15 Ratzinger plantea, apegdndose ala filosofia de San Agustin,
que conocer a Jesus en los Evangelios, estd mas alla de nuestras

psicologias. Cfr. Joseph Ratzinger, Jesiis de Nazaret, p. 4.3.
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no puede ser referido sino tangencialmente.“6 Flarte, en
la higtoria del cristianismo, cumplird una funcién prio-
ritaria al respecto.

El obispo de Hipona parece estar claro de las implica-
ciones entre lenguaje, referencia y revelacion. De alli su
interés en proponer direcéirices interpretativas alas divinas
Escrituras (sin menoscabo de la verdad que encierran).
Sin embargo, De la doctrina cristiana no esta exenta de
polémicatras algunas afirmaciones del autor: “El hombre,
basado enlafe, esperanzay caridad, no necesita dela Santa
Escritura para suinstruccién™?. Perece que la conviccién
puede prescindir de lalectura del texto sagrado. También
se afirma que la fe no es tanimportante como la caridad. La
justificacion estriba en que la fe y la esperanza son menos
perfectas que la caridad, pueslas primeras, alllegarlavida
eterna, cesaran."® Incluso, en distintos pasajes insistira
sobre la ambigiiedad y la obscuridad de muchos de los
tropos enlas Escriturasy, por consiguiente, lo poco claras
que pueden ser para el lector.”? Empero, aunque estos
pasajes parezcan irreverentes (que la tradicion posterior

116 Edto es atribuible alo estético (imagenes de devocién) pero
no alas imagenes de culto que son sagradas. Pues, como veremos
mas adelante, éstas tienen la caracteristica, segin Guardini, de
ser una verdad objetiva de la presencia de Dios. Son kerigma y
prolongacién del dogma. Mientras que las imagenes de devocién
son creadas para fines de contemplacién estética. Cfr., Romano
Guardini, La esencia de la obra de arte, pp. 21-24..

17 San Agustin, De la doctrina... op. cit., p.18.

18 Cfr., ibid., p. 19.

19 Gfr. ibid., pp. 21-22.
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a su época bien podria recriminar como improcedentes),
Agustin no deja de enaltecer el Libro sagrado.’*

Ahorabien, para el creyente, los Evangelios y las Epistolas
(por no decir que la Biblia en general), ingtituyen discursos
que apuntan a un hecho originario. Al ser redac¢tados por
los seguidores de Cristo, hace que el caracter testimonial se
conciba como verdad. Lo escrito serd la “re-presentaciéon”
delo ocurrido. Y en consecuencia, “Todo el que entiende
en las Escrituras otra cosa distinta a la que entendi6 el
escritor, se engafa sin mentir ellas™?'.

No menos importante sera el papel de la Iglesia (cuer-
po y esposa de Cristo).* Esta se encargara de difundir y
fortalecer el credo. Sus santos participaran como dientes
que trituran los errores de los hombres para, posterior-
mente, ser deglutidos por ella.*3 Asi, pues, como cuerpo
nos cobijard en sus entrafias. Sin embargo, su labor no
estara exenta de recursos didécticos y estéticos. Ejemplo
claro seran las obras artisticas.

Enlotocante alas pinturas, estatuas y cosas semejantes,
un elemento primordial es la analogia. Crean imagenesy
formas al amparo del mundo cultural. Presentan y repre-

120 Parece que Agustin, en ciertos pasajes, concibe alas Escri-
turas no como texto sagrado en si mismo; sino que su sacralidad
s6lo estriba en que refiere al acontecimiento divino. En otros
pasajes las Escrituras son resultado de lavoluntad de Diosy, por
ende, acatada porlos que la escribieron. Cfr., Idem.

21 Ibid., p. 17.

122 Gfr., ibid., p. 11.

128 Gfr., ibid., p. 21.
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sentan.'®* Su caracter poiético es mimético. Al crear, imitan.
Esta analogia conmina a la semejanza entre el fenémeno
y su grafia estética.”*s No s6lo no hay creacién ex nihilo,
sino que ésta designa y reconfigura lo que le inspiré. Al
hacerlo se vale de recursos estilisticos que dan nuevas
formas a las formas. Incluso, hay obras escritas, sonoras
o plasticas... “que tiene adornos que atafien alas normas
de elocuencia”*. Buscan decir con signos metaforicos
lo que quizds menguaria con descripciones directas. Asi,

124 Resulta peculiar que Agustin no plantee nada respecto al
color (ni cuando habla de la pintura). Especialmente porque,
como seflala Umberto Eco, el color fue un elemento importante
en las representaciones estéticas: “En la pintura barroca, por
ejemplo, los objetos son alcanzados porlaluz, y en el juego de
los volamenes se dibujan zonas claras y zonas oscuras (véase,
por ejemplo, la luz de Caravaggio o en Georges de La Tour). En
las miniaturas medievales, en cambio, la luz parece irradiar de
los objetos, que son luminosos en si mismos.”, Umberto Eco,
“Laluzy el color enla Edad Media”, en op. cit., p. 100.

125 Para Hegel, a diferencia de Agustin, las parabolas no sélo
implican semejanza sino que hay un tercer término resultante
de ellas, es decir, una sintesis propia de la dialéctica. “Estas
parabolas de Cristo sonverdaderas alegorias, fabulas modernas
en las cuales hay un tertium comparationis, es decir, un tercer
término en lo cual se piensalo idéntico.” Lo interesante de ello
es que la relacién por semejanza se consuma en la sintesis de
una idea. Cf. “Esbozos para El espiritu del cristianismo.”, en
G.W.F. Hegel, Escritos de juventud, p. 286.

126 San Agustin, De la doctrina... op. cit., p. 71.
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la elocuencia de exponer creativamente lleva consigo la
claridad de explicar.”? Ensefiar, deleitar y mover el alma,
es la finalidad.™®

Con lo anterior, podemos afirmar que el arte otorga
enseflanzay germinala memoria. Sus imagenes fomentan
conocimiento pues, como sefiala Agustin, no distan de la
retoricayla dialéc¢tica como reglas para significar." Claro
esta que existe una diferencia radical entre las imagenes
que aleccionanylosidolos que simulan. Estos tltimos son
propios de los gentiles que adoran simulacros o signos
inutiles.’s* Consgtruyen idolos porque toman los signos
por cosas. En contraparte los cristianos no confunden,
lo que para ellos es la verdadera religion, con la idolatria.
Entienden que “por la resurreccién de nuestro senor Je-
sucristo brill6 clarisimo el signo de nuestra libertad™3".

Las creaciones se amparan en instituciones humanas que
permiten, afirma el fil6sofo, el aprendizaje deloshombresya
suvez, lavalia del legado histérico. En ese contexto la belleza
(comoingtancia metafisica y contemplativa), también se tradu-
ce enobra, instituciény cultura, es decir, en posteridad ylegado.

Resulta claro que en el obispo prevalecera una visiéon
alentadora. Lo que llamara Victorino Capanaga: el opti-
mismo metafisico de Agustin.'s* En su filosofia, el bien, la
bellezay el orden, seran ingtancias que orienten el sentido

127 Cfr., ibid., p. 72.

128 Cfr., ibid., p. 77.

129 Cfr., ibid., p. 37.

130 Cfr., ibid., p. 47.

131 bid., p. 48.

132 Cfr. Posidio, op. cit., p. 47
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del ac¢tuary del pensar humano. Empero, los eventos his-
téricos pareceran desdecirle. Agustin muere alos sesenta
y seis aflos en el momento en que Hipona era sitiada por
barbaros, vindalos y godos.

Muchos se habian refugiado enlas selvas, enlas cuevasy espe-
luncas buscando un reparo; pero aun alli fueron descubiertos
y asesinados; otros, transidos de hambre, se consumieron
ylenecieron (...) Delas innumerables iglesias, apenas tres
quedaban en pie; a saber: la de Cartago, la de Hiponaylade

Cirta, que, gracias a Dios, no fueron destruidas.’ss

Cada época tiene momentos alentadores y degradan-
tes para los pueblos y los individuos. Para el cristiano la
historia puede ser incierta pero no merma la fe en Dios.
En ello se cifra el sentido y la esperanza. Los cristianos
seran parte de la historia de lahumanidad pregonando una
escatologia. Llevaran consigo laidea de orientarlo terrenal
en miras de lo celestial. El propio Agustin contribuira a
esto con su obra La Ciudad de Dios. Pese alos cismas que
sufrira el cristianismo, prevalecera la prédica del cum-
plimiento divino. Ponderara la bienaventuranza pese al
drama humano. El aliento y el perdén por encima de la
fallay el error. Como afirma Paul Ricoeur: la esperanza y
no la falta es la impronta de esta religion.'s

133 ]bid., p. 346.

134 Afirma Ricoeur: “porque el pecado no es el centro del
Credo cristiano, ni siquiera es un articulo del Credo cristiano; no
se cree en el pecado, sino enla salvacién.” Paul Ricoeur, Historia

yverdad, op. cit., p. 84.
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El despliegue de la historia para el cristiano lleva un
sentido oculto, es decir, un migterio. Nitodo se solventa en
lo humano nitodo lo divino se vuelca como evidencia. Asi,
los acontecimientos se vuelven un complejo con distintas
lecturas y respuestas; pero sin menguar lo que prevalece
sobre ellas: la escatologia.

Para el cristiano lo terrenal y la representacién de lo
divino encontraridn distintos puntos de intercepcién. El
arte sera uno de ellos. Labelleza que irradia una creaciéon
artistica sera sinénimo de esperanza. Las representacio-
nes estéticas y artisticas se traducirdn en una manera de
conminar al préjimo a la fe cristiana. Enfatizara que la
historia tiene un sentido humano justo porque hay un
designio mas alla de él.

El sentido cristiano dela historia es entonces esa esperanza
de quela historia profana forme parte también de ese sentido
que desarrolla la historia sagrada, de que haya finalmente
mas que una historia, de que toda historia sea finalmente

sagrada.'ss

135 [bid., p. 85.
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CAPITULO 3.
AL INTERIOR DE LAS CIUDADES!3¢

3.1 Los planos de la narracion

ADENTRARSE EN UNA cIUDAD conlleva un desplazamiento para
el transetinte. Sumovimiento requiere una significacion
minima del lugar (aunque sea s6lo paraubicarse). Pero si
el interés va més alla de un mero deambular, probable-
mente la ciudad lo acometa con innumerables referentes
susceptibles de ser descifrados o interpretados. Recorrer
sus calles y parajes o, bien, observar sus construccionesy
pobladores es, de algan modo, irla desentraiiando. Implica
que la ciudad muestra sus planos consecuencia de la per-
sistente marcha. La oscilacién del paseante parece poner
en movimiento los escorzos del lugar. La urbe se revela al
unisono del avance. Despunta en tanto que es observada.

138 Puesto que La Ciudad de Dios aparece en dos tomos (ed.
B.A.C.), nos referiremos a cada uno senalando el volumen co-

rrespondiente: (1°) y (2°).
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La dindmica entre espec¢tador y localidad puede pro-
piciar, gradual o repentinamente, un modo de idear el
entorno y, paralelamente, una manera de encontrarse
en él. Destacar un aspecto o emitir un juicio de la ciudad
incita, sies el caso, el asombro o el desdén de la mismay,
por tanto, asumirse como absorto o decepcionado de esa
vivencia. Incluso, cuando el juicio es de indole estético
la interpretacién puede adquirir matices mas agudos. El
que contempla y lo que es examinado podrian gestar un
escenario en el que la aisthesis conlleve a la hermeneia.

Una ciudad no puede ser observada o habitada sin que
ésta anuncie o insinte su propia historicidad. Saber de
su origen o cuando fue fundada es un ejemplo de ello.
Ignorémoslo o no, el territorio, la época, sunombre, sus
antecedentes y caracteristicas, conforman lo que la hace
digtinta de otrasy, por ende, abonan a su posible interpre-
tacion. La configuracién histérica de una ciudad es también
un cimiento; incluso, promueve el itinerario. No significa
que pasear siempre implique el conocimiento histérico
del lugar. De hecho, las mis de las veces esto no ocurre.
Lo que si resulta irrenunciable es que una ciudad, por ser
tal, presupone una historicidad que la ha edificado y, por
tanto, antecede y sittia nuestro camino. Su disposicién nos
predispone. Sus caracteristicas son signos que orientan.
Luego, consentimos que no es lo mismo merodear entre
mezquitas turcas que entre iglesias queretanas. O bien,
errar entre catacumbas que entre santuarios libres de
clandestinidad.'” O para situarnos enlabaja Edad Media:

137 Sabemos que la arquite¢tura empezé a tener un impacto

distinto en las ciudades que acogieron el Cristianismo (una
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no es igual, tan s6lo por su connotacién histérica, haber
habitado en Hippo regius (cuyo obispo era Agustin), que
en Hippo zaritus (famosa por algunos personajes extra-
vagantes).'s®

El cruce entre lamirada del que transitayla historicidad
de una ciudad que muestra sus distintas facetas es, asilo

vez efe¢tuado el Edi¢to de Milan promovido por Constantino).
Cfr., supra., nota “7”, p. 9. Por consecuencia, el viraje entre
escabullirse en catacumbas o rezar en recintos establecidos fue
radical. Recordemos que los refugios de los primeros cristianos
eran tuneles o excavaciones romanas. Al respecto seniala Martin
Gonzalez: “Las catacumbas constituian lugar de enterramiento.
(...) No son sino canteras abandonadas, de las que los romanos
habian extraido la piedra para sus edificios. De ahi la red de
galerias que comportan. En las paredes se abrian huecos rec-
tangulares (loculi). Aveces se formaban camaras (cubiculi). Los
huecos para colocar los cuerpos de martires tenian forma de
arco (arcosolium).” J.]. Martin Gonzalez, Historia del arte (tomo
1), p-284.

138 En la época de Agustin habia dos ciudades con el mismo
nombre: Hippo regius (Hipona Real) e Hippo zaritus. La que a¢tual -
mente es Argelia fue, como hemos referido, donde vivié Agustin
y se dedicé a predicar hasta su muerte; mientras la segunda
(ubicada en lo que ahora es Tanez y cuyas ruinas se encuentran
cerca de Bicerta), tuvo la peculiar fama de resguardar un sujeto
que tenia las plantas de los pies en forma de luna. “Alli predicé
San Agustin alguna vez, como el 25 de septiembre del afio 410
en la fiesta patronal de san Cuadrato. Pasé y estuvo muchas ve-

ces alli, y conocié seguramente al hombre de los pies de luna.”
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pensamos, una analogia de lo que se plantea en De Civitate

Dei. El texto es un compendio de sucesos bajo la gama del

filésofo cristiano. La perspectiva del obispo prevalece

como orientacién hermenéutica pues va interpretando

episodios de indole social, politico, cultural y religioso que

le han precedido o, bien, que le fueron contemporaneos.
Episodios que se describen bajo la égida de la Ciudad ce-
leste respecio ala ciudad terrenal.

Antes de senalar a qué se refieren ambas ciudades es
importante subrayar la relevancia de la narracién como
recuento de lo ocurrido y, a la par, diferenciar los distin-
tos niveles que, pensamos, se articulan en el escrito del
autor medieval. Para esto nos valdremos de la divergencia
planteada por Paul Ricoeur entre lo sagrado y lo religioso
(alaluz de la tradicién judeo-cristiana). Edte contraste
establece, en nuestro trabajo, el primer plano del problema
de la narracion.

Paul Ricoeur, a propésito del pensamiento de Mircea
Eliade, sustenta que una de las caracterigticas del judeo-
crigtianismo es que no hay una identificacién inmediata
entre lo religioso y lo sagrado.'s?

Vic¢torino Capanaga, nota a pie de pagina, en San Agustin, La
Ciudad de Dios (2°), p. 247.

139 Enlos afios setenta Paul Ricoeur y Mircea Eliade se dieron
alatarea de trabajary de debatir el tema de lo sagrado. “Debo
reconocer la deuda, en lo que hace a mi formacion, ala obra de
Mircea Eliade, con quien acabo de compartir un seminario de
investigacion enla Universidad de Chicago.”, Paul Ricoeur, Fey

filosofia. Problemas del lenguaje religioso, P. 66.
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El judeo-cristianismo, asi lo creo, ha introducido una po-
laridad en la esfera religiosa que correriamos el riesgo de
desconocer si identificiramos pura y simplemente lo re-
ligioso y lo sagrado. Quizds en este punto tomemos cierta

distancia respecto a Mircea Fliade.'t°

Mientras que la sacralidad se manifiesta en su inme-
diatez fenoménica, es decir, se revela como hierofania; la
religién judeo-cristiana desplaza esta experiencia inme-
diata porlanarracién. La palabra escrita (salmo, proverbio,
epistola, evangelio, entre otros), trasladala sacralidad aun
segundo momento. En lo sagrado, afirma el hermeneuta
francés, el mostrar antecede la palabra; en cambio en la
religién ala que se allegé Agustin, lo “numinoso” descansa
detras delahegemonia del relato.'" El primero se adelanta
ala palabra para que su “mostrar” instituya el “decir”; el
segundo invierte este sentido situando lo sagrado a la
zaga del relato fundador.'** De alli que afirme Ricoeur
respecto a uno y otro: la sacralidad es inmediata; una vez
que acontece se pone en juego su dimensién simbdlica. En
cambiolareligién judeo-cristiana introduce el relato como
mediacién hacia la sacralidad."3 Incluso en la contempla-
cién del orden de la naturaleza (como dilucida el autor de
Cartago), anteceden la indicacién o la comprensién del

relato biblico.'44

1“0 Tbid., p. 73.

141 Cfr., Idem.

12 Cfr., ibid., p. 71
193 Cfr., Idem.

1% Supra, pp. 30-35.
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Ahora bien, las Escrituras, por ser tales, anteponen
su lectura para saber de Dios. El creyente al atenderlas se
ampara, incluso sin saberlo, auna mediacién hermenéutica
entre lo ocurrido y lo testificado. Lee como cierto lo que
otros vivieron y dejaron regigtrado. Esta peculiaridad es
replicada en La Ciudad de Dios. Esto nos lleva al segundo
plano respecto ala narracién: el testimonio; previendo que
éste no es un recurso aleatorio sino una manera esencial
de entender al hombre y su relaciéon con Dios.

Para el creyente la Biblia es un texto que testifica el
encuentro con Dios. Alli el relato es proximidad alo divino.
Por su parte La ciudad de Dios es un recuento histérico de
eventos que, las mas de las veces, han sido registrados por
otros autores y que Agustin reestructura para estipular la
misi6n del crigtiano en la tierra. Para hablar de “los ciu-
dadanos de la Ciudad de Dios que peregrinan en la tierra
y suspiran por la patria celeste™#5. En ambas referencias
se produce lo que Ricoeur denominara: “seméntica del
testimonio™*. En esta seméntica el testigo ocular convierte
lo visto en relato (lo que llegara a otros como discurso o
escritura). Se establece una mediaciéon que permite “vi-
sualizar” que algo, supuesta o efectivamente, ha ocurrido.
Asi, el testimonio dota de una cualidad “cuasi-empirica”
lo constatado con su presencia. “Decimos cuasi empirica,
porque el testimonio no es la percepcion misma sino lo
contado, es decir, el relato, la narraciéon del hecho. Trans-
porta por lo tanto las cosas vistas al plano de las cosas
dichas”#7. Evidentemente relatar lo visto adquiere una

45 Agustin, op. cit., p. 151.
146 Cfr. ibid., pp. 112-118.
W Ibid., p. 112.
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importancia exponencial cuando la referencia es el en-
cuentro con Dios (que es el caso de los profetas Abrahan
0 Moisés), o bien, las andanzas de Cristo compartidas por
los apéstoles. En los siguientes versiculos donde Juan
el evangelista relata lo pronunciado por Juan el bautista
(respedto a sumision concedida por Dios), " se ejemplifica
lo que hemos sefalado:

Y yo no le conocia; mas el que me envi6 bautizar con agua,
aquél me dijo: Sobre quien vieres descender el Espiritu, y
que reposa sobre él, éste es el que bautiza con Espiritu Santo.

Yyolevi, yhe dado testimonio que éste es el Hijo de Dios.'*

Tenemos que Juan el bautista habla de la advertencia
de Dios respecto alo que debera ver del Hijo del Hombre
y, que después, aﬁrma haber testimoniado.

Enlosversiculos subsecuentes se reiteralo que el evan-
gelista testifico del bautista:

El siguiente dia otra vez estaba Juan, y dos de sus discipulos.
Y mirando a Jests que andaba por alli, dijo: He aqui el cor-
dero de Dios.

Y oyéronle los dos discipulos hablar, y siguieron a Jests.'s

%8 Larelacion entre Juan el bautistay Dios es estipulada desde
un principio en Juan, 1: 6-7: “Fue un hombre enviado de Dios,
el cual se llamé Juan. Este vino por testimonio, para que diese
testimonio de la luz, para que todos creyesen por é1.”

% Juan, 1:33-34...

130 Juan, 1: 35-37.
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Aqui nuevamente el narrador asevera lo que otros han
visto, dicho, escuchado y hecho respecto a la presencia del
Nazareno. Tenemos que Juan el evangelista escribe lo que

“envoz propia” dijo Juan el bautista, es decir, lo que desde
su experiencia el otro vivio.

Ambos fragmentos nos permiten entrever la compleji-
dad hermenéutica entre evento y relato. Lo que sucedié, lo
que se vio, lo que se dice que pronuncio otroy, por ende, lo
que se termina por narrar (aunado al modo en que es asu-
mido por ellector), propician una urdimbre de relaciones
entre acontecimiento, perspectiva, escritura y lectura. Y
al tratarse de un evento no del orden de lo empirico sino
de lo divino, la dificultad se potencializa. La aceptacién
metafisica, teolégicay religiosa, hacen que el relato cobre
una jerarquia superlativa porque testimonia la presencia
de Dios entre los hombres. Si el Nazareno es Dios mismo;
lo que se rememora de El es también sagrado.'s* El relato
abre, como deciamos, la experiencia de lo divino. Asi, la

“buena nueva” y el registro de ella, anteceden y revelan lo
sacrosanto.

Los dos polos, el de los acontecimientos y el del lector,
se encuentran mediados por el narrador. Empero, como
el evento y el testimonio son respecto al Mesias, la devo-
ciény la creencia son implicitas al que testifica y escribe.
También seran extensivas al que lee o escucha. El primero

131 Resulta interesante lo que sefiala Ratzinger sobre El Evan-
gelio segun San Juan. Afirma que en él confluyen un enfoque teo-
légico y una memoria personal que, posteriormente, refrendara
unatradicion eclesiastica sustentada enunarealidad histérica.
Cf., Joseph Ratzinger (Benedicto XVI), Jesus de Nazaret, p. 24:2.
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por haberlo vivido y, el segundo, por estar cierto de que
lo dicho, ocurrié. Con ello se hace relevante la triada tes-
timonio-escritura-lector.

Es importante seialar que hay un momento en que el
testigo, porserlo, estaviendo “de fuera” lo que sucedey, por
la contundencia de los hechos, se adentra. La exterioridad
del testimonio y el adentrarse hara que, para el apéstol,
su declaracién se vuelva prueba.’s* Por su parte el exégeta
transita enlalectura afianzdndose en una doble creencia:
la de Dios y la del testigo que refiere lo ocurrido. Incluso,
tanto en el relator como en el le¢tor hay un paso entre estar

“fuera” y luego “adentrarse”. Se introducen (y ocurrira en
los siglos venideros), como el que pasa al interior de un
convento o de una iglesia conducido por su fe.

La tensién entre un acontecimiento que se presupo-
ne histérico pero no estrictamente empirico se resuelve,
para el cristiano, en la creencia de lo divino. Es tener la
certeza de que asi ocurrié. De hecho, esta conviccion se
hace manifiesta en Agustin a lo largo La Ciudad de Dios.
Alli se acenttia, para nuesira investigacion, el tercer nivel
sobre la narracién.

El caracter narrativo en la obra de Agustin tendra dos
ejes que se entrecruzan justo porque son distintos: los que
refieren a eventos de orden empirico-terrenal (incluyendo
textos de fil6sofos que le antecedieron o le fueron contem-
poraneos al santo) y, los adscritos a las experiencias que
tuvieronlos profetas con Dios (Antiguo Testamento) y los
apostoles con Cristo (Nuevo Testamento).'s3 El cruce empi-

132 Paul Ricoeur, op. cit., pp. 116-1118.  (?)

133 Laversion griega de las Sagradas Escrituras hecha porlos
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rico-sagrado posibilitara al te6logo hablar de la presencia

de la Giudad Celeste en la tierra y, por tanto, distinguir
estas dos ciudades por sus generaciones: los que viven

segin Dios y los que viven segin el hombre."s* CGabe acla-
rar que Agustin mira hacia el pasado bajo laimpronta del

advenimiento. Se aboca a lo pretérito porque comprende

lainminente escatologia que acompanaalo acontecido. El

autor insiste enla condicién histérico-profética puesto que

las Escrituras narran las empresas pasadas atentas a los

anuncios futuros.'ss La evidencia de los eventos resguardan

otra luz: la del fin de los siglos.'s®

Setenta intérpretes (que después se convirti6 enlaversiéon de la
Vulgata), es referida por Agustin como parte de la difusion del
texto paradigmatico. Al respecto afiade: “Uno de los Ptolomeos,
rey de Egipto, tuvo interés en conocer y poseer estas sagradas Le-
tras (...) Sucediendo a éste otro Ptolomeo, llamado Filadelfo (...)
envi6 obsequios regios al templo de Dios y solicit6 del sacerdote
Eleazarle diera las Escrituras, que seguramente por la fama que
tenian habia oido eran divinas, porlo cual habia deseado tenerlas
enla celebérrimabiblioteca que habia creado. Selas envié dicho
pontifice en hebreo, y luego pidié que le enviase traductores.
Se le dieron setenta y dos, seis de cada una de las doce tribus,
muy peritos en ambas lenguas, hebrea y griega. Prevalecié la
costumbre de llamar a esta traduccion version de los Setenta.”
Agustin, op. cit., p.503-504. Aunque la Iglesia reconocié esta
versién como unica, el propio Agustin afirma: “Hubo también
otros que tradujeron las palabras divinas del hebreo al griego:
tales fueron Aquila, Simaco y Teodocion.” Ibid., p. 505.

134 Cfr. ibid., p. 159.

135 Cfr. Ibid., p. 328.

136 Capanaga sefiala que hay una polivalencia de la palabra
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Desde nuestra perspectiva la narracién empleada por
Agustin en La ciudad de Dios conlleva distintos ejes que
confluyen entre si. Dos de orden espacial y dos de orden
temporal: a) el empirico-terrenal (cobijado por obras de
otros autores que le describen costumbres y anécdotas); b)
el allegado alo celeste (sustentado por el Antiguoy Nuevo
Testamento); ) el orientado a los sucesos pasados que va
recapitulando; y d) el que alerta del futuro inminente o
Juicio Final. Este cuddruple movimiento hace del texto
del catélico un universo de referencias, anécdotas, citas,
criticas y alabanzas. Es una obra con intereses teolégicos,
filoséficos e historicos. Prioriza lo que otros han visto y
relatado para fundamentarlo propio. Es una sinopsis desde
una perspectiva panoramica.’s” Una traza analoga a la del
viajero que se introduce en una ciudad, cuya perspectiva
abre dngulos interpretativosy, al tomar retirada, adquiere
una vista general de lo contemplado.’s®

saeculum. En ellatin se puede interpretar por “siglo” o por “eter-
no”. Por ende, secular puede traducirse como ambas acepciones.
“Unas veces, pues, significa este siglo, es decir, los tiempos
que preceden al comienzo de la futura eternidad, o también la
misma eternidad.” Victorino Capanaga, nota a pie de pagina,
enibid., p. 289.

137 Capanaga advierte a nota a pie de pagina: “La Ciudad de
Dios no es un plan de historia universal con deseos de abarcar
todo el area de los acontecimientos humanos. Aspira mas bien
a ser una sinopsis o vista panoramica de la historia, integrada
por sus elementos esenciales.” Ibid., p. 410.

138 La relacion entre lectura, interpretacion y perspectiva

estara manifiesta, como veremos, en el Convento Agustino de
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3.2 El peregrinaje: lo divino en la tierra

El sentido y el fundamento de las dos ciudades es Dios y,
por consecuencia, la realizacién de ambas es el hombre.
Este altimo es el iinico que tiene que vérselas con su propia
historicidad y con el vinculo o la eleccién entre la Jerusalén
Celesteylaterrenal. Porlo tanto, hay un origen metafisico
que provee de sentido el derrotero humano en general
y, por ende, al crigtiano en particular. Un andar (como
bien se edtipula en el subtitulo de la Ciudad de Dios), que
conmina a una réplica contra el paganismo anteponiendo
la fe.’s Su peregrinaje implica no sélo la devocién sino la
firme conviccién de contrarrestar las falsas creencias. Asi,
la caracteristica de ambas ciudades (excepto la terrenal
cuando empieza a corromperse), es que son un bien. Eto
es importante porque la creacién —como justificacion o
sentido originario—, antecedera a las decisiones humanas.
En el libre arbitrio recaera la responsabilidad de dignifi-
carse como criatura o, por el contrario, de corromper la
vida terrenal y hacer caso omiso de los designios divinos.
Edificar o destruir, ayudar o dafiar competen al hombre.
El es quien decide en el sempiterno resguardo de Dios.
La Ciudad terrenal es el mundo en el que nos encon-
tramos; mientras que la Giudad de Dios se caracteriza
por las distintas manifestaciones, representaciones y ac-
tos en que lo divino se revela al hombre. Dios no podria

Querétaro, cuya fuente de inspiracién fue La Ciudad de Dios. Cfr.
Marcela Herbert Pesquera (Coord.), Museo de arte de Querétaro.
Joya del barroco en América.

139 Cfr., Agustin, op. cit.
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no hacerse patente como palabra, misterio, indtitucion,
belleza, bondad o, incluso, milagro. No est4 allende a su

propiaingtauracién. Sus designios son, por consecuencia,
significativos. Interpretarlos, comprenderlos, seguirlosy
ejemplificarlos es, principalmente, lo que hace que ambas

ciudades tengan enaltecedores entrecruzamientos.'*® Asi,
la Iglesia, los profetas, los apdstoles y los santos, o bien,
las buenas acciones, las obras bellas y los pensamientos

profundos (incluyendo la de los filésofos que antecedieron

al Nazareno), son marcas de la Ciudad etérea. Se estable-
cen como huellas en el mundo cuyo sentido y aspiracién

apuntan hacia lo trascendental.

Para Agustin la Ciudad divina no tiene como objetivo
culminar en la tierra, aunque se manifieste en ella. La
también llamada Jerusalén Celeste esuna donacién de Dios
al ser humano. Elhombre la consolida mediante sus pensa-
mientos, decisionesy practicas, para restituirla al Creador.
Hay una reciprocidad entre el obsequio divino y los actos
que instauran dicho designio. La ofrenda y la revelacién
de Dios tienen como afirmaciénlos eventos virtuosos del
hombre. De alli que no se trate de una religién para unos
cuantos, sino del destino de todo ser humano, pues es “en
la patria celestial donde sélo existe unaley: la voluntad de
Dios™®. El que se encamina a ella, resguardédndose en la

%0 Digtintos Libros o capitulos de la referida obra del obispo
aluden a estarelacion fundamental y, obviamente, a sus diferen-
cias; por ejemplo: “Las dos ciudades en la tierra”, “Paralelismo
entre las dos ciudades”, “Fines de las dos ciudades”. Cfr., ibid.,
Pp- 139-224 y 407-631.

1 Ibid., (1°), p. 116.
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fey el cumplimiento, encuentrala salvacionylafelicidad;
porque “alli la victoria es la verdad; el honor, la santidad.
Alli la paz es la felicidad; la vida, la eternidad 2.
Esimportante aclarar que el obispo de Hiponaideaen
dos sentidos cada ciudad. No sélo son distintas entre si
para propiciar su entrecruzamiento; sino que ademas, en
lo individual, mantienen dos modalidades. Como hemos
sefialado la Patria Celeste es revelacién y encuentro (de
Dios al hombre y viceversa); pero también es el destino
que las almas reciben. Orientadas por la fe acogen la vida
eterna.’® Por su parte la ciudad terrenal encierraigualmen-
te dos vertientes: el mundo factico en que transitamos a
lo largo de la historia (que es corruptible sin ser malo por
naturaleza) y, ala par, el lugar del inacabable sufrimiento
destinado al hombre por corromperse y anteponerse a
si mismo como finalidad. Castigo que es resultado de la
ignorancia o delatentaciéon de espiritus malignos; incluso,
por el embauque del demonio.'** De alli que sentencie el

182 Ibid., p. 14:4..

163 Afirma Agustin: “Llamamos vida eterna a aquella en que
la felicidad no tiene fin.” Ibid., (2°), p. 409.

16% Como bien sefiala Victorino Capanaga en las “notas comple-
mentarias”: “La palabrademonio tiene unalarga historia semantica.
Dedaimon, que puede signiﬁcar dios o numen divino, genio, suerte,
hado, manes,lémures y—enla especie degenii mali—el espirituma-
léfico o el diablo. Entodo caso, el daimon es un dios secundario que
ejerce suacciénsobre elhombre (...) Conlavenidadel cristianismo,
la palabradaimon tomé un sentido nicoy peyorativo, para significar
al espiritu malvado que un dia fue angel del cielo y se convirtié por

suvoluntad en rebelde contra Diosy angel caido. ", ibid., (1°),p.8 33
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hiponense: “Efectivamente, uno se convertird mas y mas
en posesién del diablo cuando no solamente se encuentra
alejado de Dios, sino que, ademas, tiene odio espontaneo
alos servidores de Dios™.

Aunque las dos ciudades tienen un mismo origen se
separan entre si cuando la urbe terrenal se tifie s6lo del
interés humano. Por tanto, se entremezclan cuando la
devocién a Dios prevalece. Lisonja que implica estar atento
alos signos divinosy, en consecuencia, reproducirlos con
nuestras accionesypensamientos. De hecho,la obramisma
de Agustin es una expresion de este vinculo originario. La
Ciudad divina de la que nos habla, lo cobija. Reparaenella
desde dentro. En suresguardo la describe y la explica. Lo
que va detallando del pasado se consuma en su texto que,
a la par, formara parte de la historia celeste en la tierra.
Poreso alaorientacion de suobrale acompania el sentido
previo de lo divino. Es un esfuerzo conceptual anticipado
por la razén sempiterna. En edta travesia “horizontal” se
entrelaza el movimiento “vertical” del que asciende, es
decir, del que va de lo corporal a lo espiritual.

Los ciudadanos devotos se ponen en marcha median-
te un largo peregrinaje en la tierra.'® Su itinerario esta
marcado por la fe. Dios se revela o deja inscripciones
que deben ser descifradas. Al comprenderlas el cristiano
las re-presenta literal o simbélicamente. Obras buenas,
justas y bellas van afianzando su religiosidad. Hace de su
creencia en Dios una representacién. Y aunque sabe que
lo cosechado en la tierra no es finalidad en si; no deja de

183 Ibid., (2°), p. 656.
188 Cfr. ibid., p. 151.
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cultivar el suelo para reorientar su sentido mas alla de
él. “Los buenos, ciertamente, usan de este mundo para
gozar de Dios; los malos, al contrario, quieren usar de
Dios para gozar del mundo”®?. Por tanto, la accién bella,
buena y verdadera siempre es un medio cuyo destino es
el Creador. Incluso en la tregua de un gesto que auxilia al
otro o en la transitoriedad del disfrute de ésta o aquélla
obra; encuentran justificacion enla proximidad delavida
eterna. Por ende, la fugacidad del mundo se irradia con
la esperanza de la perpetuidad. Las prédicas, acciones y
obras que rinden culto a Dios, al tiempo que son pasajeras
(o precisamente por serlo), se dignifican enlo perene.
Para Agustin la Jerusalén etérea es un peregrinar que
asemeja el quehacer de los profetas y de los apdstoles. La
promesay el cumplimiento son signos que orientan porque
antes guiaron a dichos personajes. Por tanto, sus vidas
estuvieron marcadas, afirma el obispo, por los ordculos
de Dios (como se regisira en el Antiguo Testamento) o
por las ensefianzas del Ungido (como estipula el Nuevo
Testamento).'*® Enunoy otro caso la cercania con Dios no
mengua la exigencia delo cifrado. Que el ser omnipotente
se revele a través de signos conlleva el requerimiento de
desentrafiar lo manifiesto. Perfila a lo simbélico y a lo
figurativo como esenciales y no aleatorios ala fe. Incluso,
que el mensaje supremo se sitile en unos cuantos para ser
extensivo a todo humano hace de la interpretacién una
tarea constante del creyente. En consecuencia, las obras
sedimentadas por el Cristianismo alo largo de la historia

%7 Ibid., p. 154.
168 Cfr., ibid., p. 307.

102



haran extensiva esta cualidad originaria. Ejemplo de esto
es el mismo texto de san Agustin que, al emplear la idea
de “ciudad” (y particularmente “ciudad celeste”), subraya
las nociones de edificacion, ascenso y altura; aunado a que
implicaun espacio de resguardo para sus habitantes o para
los que llegan por primera vez. Reiterauna extensién que
dibuja sus fronteras respecto a otrasy, en consecuencia,
hace proclive el peregrinaje y el encuentro con parajesy
personas de una misma metrépoli. Se funda como espacio
concéntrico en lavastedad del mundo terrenal que, como
una iglesia o un convento, retne al devoto en Dios.

La impronta de lo divino en el mundo es testificada
por el hombre. Alo largo de su historia encuentra modos
de descifrar e imitarlos designios de Dios. Dela creacion
divina se sigue larecreacion humana mediante obras. Por
ende, y como bien senala Capanaga, Agustin reconoce que
parael ser humano el caracter histérico, ya sea propiciado
por el agente o narrado por otro, “edificanlos demas senti-
dos: alegorico, analégico, anagogicoy etio]c’)g‘ico"‘69. Desde
su facticidad inaugura nuevos sentidos o descifra los que
le ha revelado el Ser Supremo. Lo interesante de esto es
que lo alegérico, lo metaférico y lo simbélico, no fungen
como distorsién del evento empirico, sino inversamente,
abonan a suenriquecimiento. De alli que afirme el filésofo
cartaginense: “Pero tengo para mi que yerran de plano
quienes piensan que ninguno de los hechos referidos en
estos escritos significan otra cosa que lo que cuentan™7°.
De alli que la propia narracion se estructure mediante

189 Victorino Capanaga, nota a pie de pagina, ibid., p. 335.
170 Ibid. 334..
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tropos que, en lugar de encubrir, muesiran. Aunque esto
es admisible en el cristiano y no en el pagano; pues el
ultimo se vale de alegorias fantasticas, de magia y de su-
persticiones que empanan lo que se dice y se piensa del
mundo. Inventan seres monstruosos en detrimento del
fervor genuino a Dios.'” Emplean artilugios que extravian
la razén. Ejemplo de ello es lo que refiere Agustin, a pro-
posito delalectura de Varrén, quien advierte de lallamada
hidromancia o capacidad de ver en el agua imagenes de los
dioses.'” “Varrén nos informa que esta clase de adivinacién
habia sido importada de Persiay recuerda que habiausado
de ella el mismo Numa y después el filosofo Pitagoras™?.

71 Afirma Agustin que el término “monstruo” proviene
de monstrare (mostrar), porque expresan un significado. Cfr.,
ibid., p. 778. Por ejemplo, ciclopes, andréginos, monstruos que
respiran por la nariz porque no tienen boca, esciépodos (que
se protegen con la sombra de sus pies), cinocéfalos (con cabeza
y ladrido de perro), son algunos de los seres fantasticos que
describe y reprueba por ser invenciones paganas opuestas a la
fe cristiana. Por ende, sus signiﬁcados muestran el no saber del
Dios verdadero. Cfr., ibid, pp. 243-24.9.

72 Gomo bien nos recuerda Victorino Capanaga “Varrén
es seguramente el autor clasico mas citado y aprovechado por
el autor de la Ciudad de Dios. Fue escritor latino del primer
siglo antes de nuestra era, y compuso muchas obras, tratados
poesia, de gramatica, de agricultura, de moral, de historia, de
arqueologia, etc., pero todas ellas se perdieron en gran parte.”
Capanaga, notas complementarias, ibid., (1°), p. 826.

3 Ibid., p. 476.
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San Agustin insiste que ambas ciudades se entrelazan
a lo largo del suceder humano. De hecho, el mundo ce-
lestial abre perspectivas enla tierra porque ni el hombre
se bagta como criatura ni esta al margen de los designios
de lo metafisico. Recibir la existencia, comprenderla, ac-
tuar en consecuenciay, por ende, gozar de esa excelsitud
mediante la contemplacién y la fabricacién de obras que
lo testifiquen resulta, para el piadoso, fundamental en el
transito de esta vida temporal.

Los impedimentos para la plenitud crigtiana son re-
sultado de la tergiversacién e ignorancia de los paganos
que, entre otras cosas, se abocaron alainvencién de falsos
dioses. Tal es el caso, sustenta Agustin, de las deidades
inmundas veneradas por los romanos. Una de ellas fue
Cloacina, imagen que fue encontrada en una cloaca de
Romay que generé, al difundirse la anécdota, burlas por
parte del beato.' Incluso, diosas como Fortunay Felicidad
(que representaban el buen augurio y la consecuencia de
éste), fueron criticadas por el obispo no sélo por ser figu-
ras de supersticion, sino por representar desafios ajenos
a lavirtud. La primera result6 tan famosa en toda Roma
por alentar el 6ptimo destino sin siquiera merecerlo'’s;
mientras que la segunda fue adorada entre los romanos

174 Cfr., ibid., (1°), p., 235.

175 E] mismo Cicerén en su obra Del Hado, cuestiona la pre-
destinacién y la adivinacion, pues “para los movimientos vo-
luntarios de las almas no debe buscarse una causa externa.”

Ciceron, Del Hado, p. 15.
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de Velabro (cuyo templo se construy6 en el afo 14,6 a. C.),
garantizando, supuestamente, bienestary placidez.”®
Muchas de estas supersticiones y costumbres son des-
critas por Agustin como provenientes de otros pueblos
y, algunas veces, del propio.’”” Por ejemplo, los romanos
“llevaban en las camparias de guerra una jaula de pollos, de
la que se encargaba un pullarius, observando suconductae
interpretado el augurio conveniente. La fuga dela jaula de
los pollos era indicio de malos acontecimientos futuros.”?
O bien, la llamada Teurgia que consistia en una especie
de purificacién al invocar demonios (que fungian como
complices del interesado).'?? Cabe recordar que muchos
de estos pormenores se encontraban registrados en otros
pensadores y que el mismo Agustin fue concentrando en

su texto.'®

176 Fortuna result6 tan famosa en Roma por alentar el destino
reorientado desde ella. Cfr., Capanaga, nota al pie de pagina, en
Agustin, (1°), op. cit., p. 254.

77 Magos, monstruos, dioses, formaron una urdimbre de
personajes y practicas que “competian” contra las creencias
cristianas. Agustin se aboc6 a describirlos y denostarlos alolargo
de suobra. “Algunos de estos monstruoslos pudo ver pintados en
los mosaicos del puerto de Cartago”. Capanaga, Ibid., (2°), p. 24,6.

178 Capanaga, nota al pie, ibid., (1°), p. 202.

79 Ibid., p. 618.

'8 Cronografias y paralelismos entre pueblos como caldeos,
asirios, hebreos, egipcios, griegos y romanos, fueros estructu-
radas por autores como Eusebio en su Chronica y Julio Africano
(escritor crigtiano del siglo 111). Agustin tomé varias referencias

de dichas obras. Cfr., V. Capanaga, nota a pie, enibid., p. 409.
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Las referencias anteriores son ejemplo claro de la dis-
torsién delo que, para el crigtiano, esla verdadera creencia.
En esosy otros escenarios ahondalatension entre las dos
ciudades. Aunque, como plantea Agustin (no como justi-
ficaci6n sino como descripcion de lo que ha sucedido), la
disonancia y la consonancia han sido parte de la higtoria
de la humanidad. Incluso, esta condicién se mantendra
hasta que los tiempos cedan al advenimiento de lo eterno.
El Juicio final concluira el devenir de las ciudades para
que, de modo inmediato, se eternicen como recintos de
plenitud y padecimiento.'®

Dijimos que los personajes fantasticos, la magia, la
astrologia, la supersticion, caracterizanla descomposicién
de la ciudad terrena. Aunado a los actos malvados que
pueden desprenderse de ello. Por su parte, la Jerusalén
divina se consolida mediante la fe, la humildad, el amor
al préjimo y la conviccién plena en Dios. Tenemos que
cada ciudad va germinando sus propios cauces. A veces
entrelazados, otras separados. La Celeste exige de obras
acordes alas ensenanzas biblicas; la terrena es plataforma
delatraza divina (hasta antes de corromperse por incautos
en momentosy en lugares especiﬁcos) . En sintesis, ambas
forman parte de la higtoria de la humanidad.

181 Cabe considerar que la nocion de “Purgatorio” no existe
enlaépoca de San Agustin. Sustenta el autor: “no existe ningan
lugar intermedio fuera de la herencia del reino y fuera también

de los tormentos.” Ibid., p.822.
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3.3 La escatologia de las ciudades

La Jerusalén terrena y la celestial encierran un caracter
teleoldgico, es decir, se atienen al cumplimiento de fi-
nes. El hombre efedtta el sentido de cada una mediante

sus ideas y sus practicas concretas. Sin embargo, cuando

confunde o ignora los fines de la morada etérea sobre la

llana, éstas se obturan. La incorpérea cae en el olvido y
la mundana se distorsiona. Empero, cuando el cristiano

comprende las exigencias de cada una consigue que se

vinculen arménicamente. No obstante, admitiendo que

su destino es distinto entre si, se entremezclan desde el

principio dela higtoria hagta el final de ella.*** Su condicién

teleol6gica estd enmarcada porla escatolégica. A sus fines

les sobrecoge unafinalidad. Las dos ciudades son comienzo,
desenvolvimiento, relaciony desenlace envias delo eterno.

Las dos, sin embargo, disfrutan igualmente de los bienes
temporales o igualmente son afligidas por los males, cier-
tamente con fe diversa, con diversa esperanza, con caridad
diversa, hasta que sean separadas en el Gltimo juicio y consiga

cada una su propio fin, que no tendra fin.'s

El “final supremo” que pregona el Cristianismo y su-
braya Agustin, no se refiere aun proceso que acaezca hasta
desvanecerse; sino que avanza para que su conclusiéon sea
elinicio delavida eterna (bien final) o, por el contrario, el
suplicio inextinguible del infierno (mal final). “Llamamos
ahorabien final o supremo no a algo que se va consumiendo

182 Cfr. ibid., p. 54.0.

183 [dem.
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hasta desaparecer, sino algo que se va perfeccionando hasta
suplenitud”*®. En ambas la consumacién es re-inicio. El
precepto no es la extincién sino la resurreccion. Lo pre-
visto por Dios se vuelve para nosotros cumplimiento. La
decisién humana se vierte a lo inconmensurable.

Los pensamientos, los actos y las obras tienen fines ce-
nidos aun cumplimiento tltimo. Asi, por ejemplo, un gesto
bueno hacia el otro, un raciocinio esclarecedor, una obra
que sensibilice o posibilite la contemplacién, son todos
ellos delineados desde si como actos especificos; pero a
su vez estan impelidos por una instancia superior. Tras-
cienden con miras alo trascendental. Cuando se efe¢tiian,
otorgan. Y al hacerlo se confieren alo que estd mas alla. En
el nivel ontolégico se consagran desde si. “Ayudar”, “crear”,

“pensar”, relumbran porlo que “son”. En el plano metafisico,
una faena, unaidea o unapieza, hallan su justificacién enlo
que las extralimita. Resplandecen porlo que “sera”. Si por
ejemplo nos detuviéramos en el antiguo Convento agustino
de Querétaro, podriamos afirmar (siguiendo los niveles
ontolégico y metafisico), que el primero demarcaria lo
estético ylo artigtico; mientras que el segundo estipularia
el vinculo conlo divino. Pero justo porque uno se adhiere
y evoca al otro, su separacién resultaria, en muchos casos,
infrucétuosa. Incluso, en obras que no tuvieran ninguna
alusién religiosa o sagrada, la admisién de lo metafisico

—siendo consecuentes con Agustin—, compareceria no
de manera explicita, sino implicita.'® Asi, toda obra al

18 Ibid., p. 54.2.

18 Esto no significa que no existan teorias estéticas que con-

ciban lo metafisico o, incluso, lo espiritual, ajeno a la idea de
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ser contemplada revelaria, direéta o indire¢tamente, un
estatus proveniente de fuera. El arte seria admirable en
el torrente de lo que representay de lo que lo desborda.

Cabe aclarar que lo anterior no excluiria piezas que
expresaran dolor o pesar; ya que para el cristiano el sufri-
miento puede ser admitido desde la misericordia de Dios.
Padecer no nos aleja del Creador, sino reafirma su piedad.
Incluso las obras que antecedieron al Mesias y, por tanto,
lairrupcion del cristianismo, no estarian exentas de este
vinculo ontolégico-metafisico. Piénsese enla alusién que
hace Agustin sobre Consolatio de Cicerén.'®

Esta capacidad de creary apreciar el arte tiene una valia
ontoldgica y una metafisica. Pero implica, a su vez, un
cuerpo ceftido alas 6rdenes del alma, es decir, orientado a
la contemplacién. Asi como se requiere de la corporeidad
para deambular en una ciudad y, si es el caso, admirar su
belleza arquitecténica; asi se necesita del cuerpo para
embelesarse de cualquier otra obra artistica. En dicha
tarea se va adquiriendo un equilibrio que el cartaginense
llama: “cuerpo espiritual*#”. Acuerdo que se ejemplificay
potencializa en el nacimiento y la resurreccién del Ungi-
do: “ciertamente la resurrecciéon de Cristo y su ascensién

Dios. Ejemplo de ello es la teoria del filésofo aleman Nicolai
Hartmann, la cual abordaremos en los siguientes capitulos.

'8 De la consolacion es una obra perdida de Cicerén “que
escribié con motivo de la muerte de su queridisima hija Tulia,
esposade C. Dolabela, buscando enla filosofia o en sureflexiéon
lenitivo a supena.” V. Capanaga, nota al pie, enibid., p. 558.

187 Cfr., ibid., 943.
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al cielo con el cuerpo que resucité se predica ya en todo
el mundo, y en todo el mundo es ya creida”*. Por ende,
el cuerpo espiritual se prefigura en ciertas practicas del
hombre, sabiendo que fue axial en Dios hecho carne. La
misma presencia corporal del Mesias es ticita a suvenida
al mundo. Su corporeidad es refrendo de su llegada. De
alli que la cercania de Cristo reafirme la infinitud de Dios
(admitiendo que no hay separacion entre el Padre y el Hijo).
O como bien afirma Jaspers respecto a la presencia del
nazareno: “convierte a Dios en total actualidad™®. Hace
de la inconmensurabilidad divina algo contiguo.
Tenemos que para Agustin el cuerpo no es deleznable.
En el ambito de lo religioso es parte de la pasion de Cristo;
en el terreno de la sensibilidad humana es obediente al
aliento de lo incorpéreo. El cuerpo situado y comandado
por el alma percibe formas y sonidos. El propio obispo
reconoce que “De dos maneras puede hablar la Verdad
inmutable: por imagenes espirituales a la razén o voces
corporales al cuerpo™°. En particular las imagenes tiene
un doble nivel de asimilacion: el fisico (su apariencia) y
el espiritual (el significado que se desprende de sus for-
mas). La capacidad de desentraiar su sentido supondra
la participacién de ambas instancias. Asi, su comunién
reafirmara que la expresion artistica no sélo no es ajena
respecto alo sagrado, sino que sera, por ello, manifestacion

88 Ibid., p. 853.

189 Karl Jaspers, “Agustin”, en Los grandes fildsofos. Los fun-
dadores del filosofar: Platon, Agustin, Kant., p. 138.

190 Agustin, (2°), op. cit., p. 243.
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de la Ciudad de Dios en la tierra. Ya la relacién entre lo
sacrosanto y la imagen es previamente establecida por la
capacidad de leer las Sagradas Escrituras. Estas significan
comenzando porla percepcion de su grafia (yasea hebrea,
griegaolatina). Aquilarelacién entre aparienciay esencia
no sera una disyuntiva o, mejor dicho, lo que aparece y lo
que significa estardn en directa correspondencia.
Cuando el hombre comprende que lainstancia celeste
impera sobre la mundana (igual que el alma sobre el cuer-
po), lavidadel creyente adquiere templanzay certeza de que
“Dios estaenel cieloyenlatierra™. Poresola Ciudad de
Dios seird enalteciendo, entre otros elementos, mediante
el arte. El acervo cristiano se enriquecera a lo largo de la
higtoria de expresiones pi¢téricas, musicales, arquitec-
ténicas y més. En particular las edificaciones religiosas
(iglesias, conventos, basilicas, abadias), ponderaran una
estética consecuente a la espiritualidad del creyente sin
menoscabo de intereses econémicos y politicos. La ins-
titucion eclesiastica tendra la encomienda, como afirma
Agustin, de ser la edificaciéon en que Cristo otorgara la
paz.’9* Avenencia que se consigue mediante el rezo y el
recato intimo. La casa de Dios fungird como edificaciéony
sitio para la fe. Su delimitacién como organismo y como
construccion de recintos sagrados supondra, a suvez, un
espacio abierto para el fervoroso en Cristo.
Ahorabien, incursionar enuna ciudad, adentrarse auna
iglesiay meditar en Dios, supone avanzar sucesivamente
en tres ingtancias: la urbe (que se erige como terrenal),

191 Cfr. ibid., p. 946.
192 Cfr. ibid., p. 520.
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el recinto sagrado (que es sefial de la Jerusalén Celeste
en el mundo) y, finalmente, el ensimismamiento como
camino haciala devociénylafe. La patria que resguarda el
Iugar santo parala oracién conmina, en términos genera-
les, el peregrinaje y asentamiento de la religion cristiana,
pues: “Esta casa perteneciente al Nuevo Testamento se
halla adornada de gloria tanto mayor cuanto son mas no-
bles las piedras vivas, los creyentes y los renovados que
la construyen™93. Por lo tanto, la edificacién de espacios
piosresaltardlarelacién entre individualidad, comunidad
y territorialidad.

Podemos concluir afirmando que La ciudad de Dios
es un compendio narrativo, descriptivo e interpretativo,
dotado de movilidad. Esto dltimo se reitera en que, para
el propio hiponense, su texto tiene que ser reflexionado
alaluz de su contenido y al amparo de lo que lo acoge: los
designios de Dios. Afirma Agustin: “No tiene este libro
la mision el despertarle a Dios la memoria (...) Quiere
significar la predestinacién de aquellos a quienes se les
otorgaralavida eterna™9%. Luego, a sumensaje, le antecede
otro. A sus ideas, una Razén previa. De alli que formule el
autor: “Pues ;Qué otro puede ser nuestro fin sino llegar al
reino que no tiene fin?7'%. Por consiguiente, san Agustin
culmina su texto desde una doble mirada: lo que significa
su obray cémo contribuye al estatuto divino:

193 Idem.
194 Ibid., p. 686.
195 Ibid., p. 958.
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Creo haber dado cumplimiento con el auxilio del Sefior de

esta gran obra. Quienes la tengan por incompleta o por ex-
cesiva, perdonenme. En cambio, quienesla vean suficiente,
congratulense conmigo y ayidenme a dar gracias no a mi,

sino a Dios. Amén.'°

El autor intenta ser en todo momento consecuente
con el Crigtianismo. Evalta sus alcances y aportaciones
intelectuales bajo la égida de la perfeccion divina. Contex-
tualiza sus reflexiones filoséficas e histéricas en el marco
del desenlace supremo. Su libro es ad hoc a la religién
que pregona. O como bien sefnala Hans Kiing respecto al
Crigtianismo (y que nosotros vemos replicado en el texto
de Agustin): a) tiene un caracter teleolégico, b) piensa en
y desde lo histérico, ¢) concibe como esencial el aspecto
profético (previo y superior al mistico), d) prioriza la pa-
labra escrita puesto que su guia es la Biblia y, e) con todo
lo anterior, promueve una ética del amory del bien.'? En
suma, el libro de Agustin se apega a los principios basi-
cos de aquellos cristianos que: “Les interesaba el futuro,
no en el sentido de futurum (lo que se desarrolla desde

“abajo”, desde el hombre y el mundo), sino en el sentido
de adyentum (lo que viene, lo que irrumpe desde arriba,
desde Dios) 98,

Gestaruna obra partir de referencias higtoricas, filos6-
ficasy sagradas, supone atender distintos menesteres que
se sintetizan enun sentido tltimo: afirmar el Cristianismo.

1% Idem.
97 Hans Kiing, El cristianismo: Esencia e historia., p. 45,
198 [hid., p. 84.
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Lavia paralograrlo es lanarracion. Através de ellapresen-
tifica lapreteridad del suceso. Describe desde la certeza en

Dios las peripecias de sus criaturas, es decir, la sincronia

delo divino enladiacronia de lo humano. O como plantea

Hannah Arendt respecto al que concibe y alaba lo eterno

reconociendo sutemporalidad: “La parte se limita a existir
pormor de la “belleza del todo” (pulchritudo universitatis),
no por mor de si misma™.

El compendio del fil6sofo hara que su obra se vierta
como un “todo” en movimiento. Un holon dinamico por
sus contrastes y sus relaciones. Formara una especie de
caleidoscopio para el que se interne en su lec¢tura. Esta

“puestaenescena” que discurre sobre el pasadoy el presente
del obispo reiterara la ineludible condicién temporal del
hombre. Incluso, la obra de san Agustin tendrd un cierre
abierto al porvenir o las sucesivas manifestaciones de la
Patria divina en el mundo. Concluira con la esperanza de
que el Cristianismo logre expandirse en todo el orbe.

El fil6sofo vera cumplida su sentencia del peregrinaje
piadoso entremezclandose con lo terrenal. La expansiéon
del Cristianismo en el mundo, mediante —lo que aqui nos
interesa—manifestaciones culturales, estéticasy artisticas,
daran la razén al autor medieval. Su texto (del que hemos
referido como “dinamico”), sera interpretado y represen-
tado por una construccién barroca novohispana que, de
suyo, yaimplicala “celebracion” del movimiento. Asi, los
siglos posteriores a Agustiny, en particular, los del virrei-
nato espafiol, reafirmaran la tradicion catdlica. El devenir

199 Hannah Arendt, El concepto de amor en San Agustin, p, 89.
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subsiguiente al medievo hallara acogida, entre muchos
otros escenarios, enla Nueva Espana. Alli, el acuerdo entre
lo estéticoylo sagrado sumaran en pos del andar crigtiano.
Encumbrara, como afirma Martha Fernandez, una historia
de imagenes de la Casa Celestial de Jests. **°

200 Martha Fernandez, “Introduccién”, en Martha Fernandez,

La imagen del Templo de Jerusalén en la Nueya Esparia, p. 9.
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ENFOQUE TEORICO RESPECTO A LA
APLICACION HERMENEUTICA

UNA DE 1AS VENTAJAS de la hermenéutica de Ricoeur (a dife-
rencia delade Dilthey), es que el filésofo francés considera
que la obra no es representacion de una psique que se ha
objetivado en ella. No se busca al autor detras de la ma-
nifestacion artistica. Por ende, la interpretacion se cifie
al texto como obra escrita, plastica, arquitecténica, entre
otras. No significa que el autor sea irrelevante, sino que la
obra de arte es péstuma y auténoma una vez acabada. En
sentido estri¢to habla de siy no del artista. Incluso en la
biografia o en el autorretrato se articula un lenguaje cuyas
caracteristicas estéticas muestran su soberania. Leerlas o
contemplarlas nos remite precisamente ala composicion
yno al artifice. De no ser asi el arte seria un simple medio
para encontrar las intenciones del artista. Fungiria no
como texto sino como pretexto para hallar a una psique.
Empero, lahermenéuticano es psicologia. La obra, como
sefala Ricoeur, tiene un excedente de sentido que se cruza
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con la interpretacién del que la dilucida.** El arte es un
mundo simbélico que se advierte desde la apreciacién. Lo
que muestra es un contenido y no una presencia psiquica.
Por lo tanto, la interpretacién del especétador es respecto
alo representado. Por eso afirma Ricoeur: “El decir de la
hermenéutica es un re-decir que activa el decir del texto™2.
Asi, pues, el arte pervive y reposa, lo quiera o no su autor,
en la aisthesis del interesado que acomete el mundo de
ficcién expuesto.

Admitiendo lo anterior resulta innecesario asegurar
qué estaba pensando el mendicante que se encargé de
la edificacién del Convento agustino de Querétaro. No
buscamos llegar a la certeza de lo que el artista o teélogo
deliberaba. Por el contrario, basta con saber que el texto
de San Agustin La Ciudad de Dios fue la fuente de inspi-
racién para construiry diseniar dicho espacio de la orden
agustina. Por ende, lo importante estriba en interpretar
los vinculos simbélicos y conceptuales entre un texto cris-
tiano-filoséfico y otro arquitectonico. A partir de dichos
referentes intentaremos una interpretacién pertinente y
sustentada. Ni inica ni mucho menos hegemonica; sim-
plemente adicional a otras.

Sabiendo que el convento hizo del discurso filoséfico
de Agustin cantera disefada, reflexionaremos sobre los
alcances estéticos que ello conlleva. Para esto nos remi-
tiremos a autores y visiones no siempre acotadas ala Alta
Edad Media o a la Nueva Espana. Asi como el legado de

201 Cfr., Paul Ricoeur, “Fenomenologiay hermenéutica desde
Husserl”, en Del texto a la accidn, p. 60.
202 1bid., p. 147.
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Agustin contribuyé al arte colonial, también teorias con-
temporaneas veran en el pasado el germen de su propia
innovacién conceptual. Como nuestro propio método ha
perfilado, autores del siglo xx se refrendaran como deu-
dores de las tradiciones ya mencionadas.

Debemos sefialar que no supliremos la reflexion egté-
tica por el recuento histérico. Este ultimo sera central y
permanente alaluz de nuestra interpretacion; es decir, no
intentaremos repetirlo que otros han referido mejor. Sin
esta previsién cometeriamos el error de querer homolo-
gar el propio discurso con los especialistas en la materia
y, ademas, vernos supeditados a la duplicacion y no a la
aportacién conceptual.
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CAPITULO 4. DE LA FILOSOFIA
AGUSTITIANA A LA EDIFICACION AGUSTINA

4.1 Delatradicién a la innovacion artistica

DE LA EPOCA EN QUE muere San Agustin (430) hasta el siglo
XVlen que irrumpe lallegada de los espafioles a las Indias
transcurren varios siglos en los que, como sabemos, el
cristianismo (en particularlalglesia catélica) se consolidé
en Europa. Si bien tuvo una escision en el siglo x1 en el
momento en que el Imperio bizantino desconocié la figura
del Papa yla autoridad de Roma; no por ello el legado del
Mesias dejé de expandirse y robustecerse.

El fortalecimiento del crigtianismo no estuvo allende a
multiples escrutinios en suseno. Las revisiones al interior
delalglesiarespecto asus preceptos adquirieron variantes
y matices a través de sus distintos concilios. Como sefiala-
mos en capitulos anteriores el concilio de Nicea realizado
en el afo 325 (que otorgaba unidad a la Iglesia y estipula-
ba, en contra de los arrianos, la figura de Cristo no como
aleatoria sino como Dios mismo en la tierra), precedi6
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al fil6sofo de Cartago y, por tanto, a sus deliberaciones
respecto al Creador, al mundo y al hombre en general .**
Los concilios ecuménicos no dejaron de sucederse
ante las exigencias sociales y politicas de cada época.***
Entre el siglo x1 (tras el desconocimiento del emperador
bizantino) y el siglo x111, alrededor de seis de ellos se lle-

203 Resulta interesante que la visién de los arrianos critica-
da por cristianos catélicos (cfr. supra, p. 7) fuera, con el paso
del tiempo, parecida a la oposicién del islamismo contra los
seguidores del Ungido. Recordemos que en el Cordn reconoce
a Cristo como un profeta pero no como Dios mismo. El texto
sagrado de los musulmanes predica respecto a los cristianos o
“asociadores”: “;Gente del Libro! No exageréis en vuestra Creen-
ciay Adoracion ni digais sobre Allah nada que no sea verdad.
Ciertamente el Ungido ‘Isa, hijo de Mariam, es el Mensajero de
Allah, Supalabra depositada en Mariam y un espiritu procedente
de El. Creed, pues en Allah y en Su Mensajero y no digais tres;
es mejor para vosotros que desistais. La verdad es que Allah es
un Dios Unico. ;Esta muy por encima en Su gloria de tener un
hijo! Suyo es cuanto hay enlos cielos y cuanto hay en la Tierra.”
Aleya 171-Sura 4, de Las Mujeres, Noble Cordn, p. 81.

204 “La palabra concilio designa a una congragacion de obis-
pos, con la posible asistencia de presbiteros y seglares, que se
retne con el objeto de atender asuntos relativos al dogma y la
disciplina eclesiastica, entendida como lamanera de vida arre-
glada segtin las leyes de la Iglesia. Hay tres tipos principales de
concilios, los ecuménicos o universales, los provinciales y los
diocesanos.”, Antonio Rubial (Coord.), La Iglesia en el México

colonial, pp. 75-76.
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varon a cabo.*>> Y es precisamente en ese siglo, durante
el papado de Inocencio I1I, que aparecen las llamadas
6rdenes mendicantes: franciscanos, dominicos, agustinos
y carmelitas.**® Su encomienda era alentar el crigtianismo
con los votos de castidad, pobreza y obediencia.

Con el paso del tiempo las 6rdenes mendicantes se
enfrentaran a nuevas exigencias. Ejemplo de ello sera
su labor en el proceso de evangelizacion de América, ad-
quiriendo incluso, atribuciones que no habian tenido en
Europa; tales como dar misa o bautizar.>” El denominado

“clero regular” (auspiciado por la Corona espariola), con-
tribuird al firme propésito de convertir a los indigenas
al cristianismo. De hecho, es en el marco del concilio
de Trento que se precisara la funcién de los frailes y su
relacién con los obispos; diseflando, con ello, las bases
para una Iglesia diocesana.**® Trento dara pauta al tercer

205 Cfr., ibid., p. 23.

2% Thid., p. 24..

297 Cabe recordar que las 6rdenes mendicantes llegaron
paulatinamente a América. En 1493 irrumpenlos franciscanos;
los dominicos en 1526; los agustinos en 1533; mientras que la
Compania de Jesus se establece en 1572. Gf. Antonio Rubial, La
evangelizacion de América, pp. 6-13.

208 F] concilio de Trento se inicia en 1545y concluye en1563. En
plena escisién por la Reforma protestante abordé distintos temas
sobre las Sagradas Escrituras, el pecado original, los sacramentos,
la importancia de la fe y sus obras; “a partir de 1565, favorecié los
proyectos de consolidacion del clero secular, en la medida en que
reconocianla autoridad de los obispos sobre las 6rdenes.”, La iglesia
enel México colonial, op. cit., p. 49. Obediencia que enlos dos primeros

siglos result6 poco eficiente en la Nueva Espafia.
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concilio provincial de la Nueva Espaiia para dirimir el pa-
pel del clero seculary el clero regular.**? La tensién entre

ambas instancias evidenciaba el interés de controlar a la

poblacién nativa. La cercania y confianza construida por
los frailes habia rebasado la pretensién de los obispos de

ser figuras mediadoras.

Sin olvidar que la evangelizacién se produjo enun con-
texto de sometimiento politico y social por parte de la Co-
rona; laencomiendaerala conversién de los originarios.*°
Admitiendo que una conquista es un ejercicio de dominio
y, muchas veces, de exterminio, no podemos negar que
la evangelizacién fue dando paso a una nueva civilizacién.
La credibilidad en las 6rdenes condujo la fe en ciernes.
La atestacion hacia los mendicantes se entrelazaba con la
naciente devocién a Cristo. La mediacién discursiva y las
practicas de los frailes operaba (o intentaba hacerlo en

209 F] tercer concilio provincial recuperé normas di¢tadas en
Trento buscando hacerlas adecuaciones pertinentes. Intentaba
contrarrestar las facultades que habian adquirido los frailes en
el proceso de evangelizacién indigena. Incluso, se discutié la
conducta general de los clérigos. En sintesis se abonaba a una
jurisdiccion episcopal intentando fortalecerla Iglesia diocesana.
“El poder episcopal podia facilmente tornarse en contra de los
intereses realesy desestabilizar el orden politico dela colonia.”,
ibid., p. 227 Sin embargo, “las bases para el asentamiento de la
Iglesia diocesana estaban dadas, y diversos fueronlos medios de
que se valieronlos obispos para darle continuidad.”, ibid., p. 228.

219 Sabido es que la poblacién indigena disminuy6 enlame-
dida en que el dominio espafioly, por ende, lareligion cristiana,

se fueron consolidando. Cfr., ibid., p. 238.
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la mayoria de los casos), como una certidumbre previa a

lafe.* De algn modo se gestaba la premura de allegarse

a edta ultima. Parecia evidenciarse, por redundante que

parezca, la necesidad de creer en la posibilidad de creer,
es decir, dar el paso entre la resignacion de lo impuesto

ala persuasion o el asentimiento. Sin menoscabo de que

la ideologia o la tergiversacién de ideas podrian haber-
se presentado tanto en los evangelizadores como en los

evangelizados; no podemos demeritar que el cristianis-
mo como conviceion permeo a los naturales de América.
Empezaron a surgir mecanismos institucionalesy sociales

para incorporar ala poblacién interesada en las practicas

religiosas, acotadas en la medida de lo posible, al canon

crigtiano. Ejemplo de esto fueron las cofradias de las que

se rodearon las catedrales, conventos y parroquias.*?

En este contexto las cofradias (de cum fratre, con el hermano)
y hermandades (de germanus, hermano carnal) adquirieron
una importancia singular parala Iglesia, pues introdujeron
en la feligresia principios ordenadores y reguladores alre-
dedor del culto colectivo, de obras piadosas, procesiones,

misas y ayunos.*'s

11 Recordemos que el término “fraile” proviene del latin
frater que significa hermano, aliado 0 amigo. Cfr. Julio Pimentel
Alvarez, Diccionario latin-espafiol. Espariol-latin. Vocabulario
cldsico, juridico y eclesidstico, p. 305.

212 Cfr. Antonio rubial, et. al., op. cit., p. 239.

213 [dem.
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En esta gesta el lenguaje hablado e iconico fungié como
nucleo de informaciény convencimiento. Los simbolos e
imagenes religiosas en general tuvieron un papel prepon-
derante. Alasensibilidad estética se sumé la didactica. En
ambos casos el caraéter interpretativo y de comprensién
fue nodal. La necesidad de significarlo celeste en el mun-
do hizo de los signos cristianos un discurso permanente,
incluso, en el silencio del predicador.

La Iglesia fue estrechando sus lazos comunicativos
con amplios sec¢tores de la sociedad. Sibien es cierto que
criollos, mestizos e indigenas tuvieron una participacién
distinta o desigual en este proceso, no por ello estuvieron
al margen de la gesta cultural. El culto religioso se bifurcé
en escenarios cotidianos como las calles y los barrios.*
La poblacién adopté, adaptd y orienté las exigencias del
crigtianismo a sumundo cotidiano. Los propios conventos
permitieron que sus frailes (a diferencia de los destinados
alas monjas), pudieran ser parte de esta verbena popular.
Esto produjo, a la postre, una de las criticas mas agudas
del clero secular sobre el regular.s Lallamada “relajacién”

214 Cfr., ibid., p. 287.

215 El proceso de secularizacién que afect6 a las 6rdenes
mendicantes fue una de las iniciativas del visitador general de
la Nueva Espafia y miembro del consejo de Indias, el obispo de
Puebla Juan de Palafox y Mendoza. Dicho personaje no sélo se
encargd de consolidarla figura de los obispos, sino de supervisar
y erradicar los vicios de la Universidad de México respecto ala
certificacién de estudios; ademas despojé a gran cantidad de
frailes del control de las doétrinas indigenas en sus respectivas

didcesis. Recordemos que las acciones de Palafox tenian como

128



en el comportamiento de los frailes incentivé lanecesidad
de reformar a las propias 6rdenes. Estas reaccionaron
aduciendo la valia moral de su esfuerzo evangelizador. Se
valieron de las cronicas religiosas para enfatizar su papel
como ejemplar.®

Las algidas peripecias que trajo consigo la evangeli-
zacién estuvieron enmarcadas, entre otros elementos,
por el mundo estético-moral. El universo artistico se fue
asentando bajo las directrices del catolicismo. Los fieles
orientaban sus creencias al espacio sacro, a la imagen
venerada, al icono distintivo y al ornamento cautivador.
El asidero moral pregonado por el cristianismo adquirié
distintas formas estéticas.

marco la cédula Real estipulada por el Consejo de Indias que
trat6 de dirimir el confli¢to entre ambos cleros, pues, “si bien
se permiti6 a los frailes continuar al frente de las parroquias,
se dijo que los obispos debian visitarlos para tomar en cuenta
del decoro de las iglesias y de la forma en que se impartian los
sacramentos.”, ibid., p. 310.

26 ] 0s frailes edtaban cada vez més cercados por la idea de
someterse alas 6rdenes de los obisposy, con ello, que sus doc-
trinas regulares se convirtieran en parroquias seculares. Ademas
persistiala renuencia a pagar diezmos alas catedrales. Cfr. ibid.,
pp- 219-226. En este escenario se dieron ala tarea de promover
sufigura mediante cronicas y hagiografias. No puede negarse, tal
y como lo senialanlos especialistas, que “la mayor parte de los mas
notables escritores de obras teolégicas, doctrinales, misticas,
histéricas, hagiograficas, lingiiisticas y cientificas pertenecieron

alas 6rdenes mendicantes.” Ibid., p. 326.
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Como nunca antes, el siglo que va de 1640 a 1760 fue el de
lamayor habilitacién y ornamentacion de espacios de culto
(sacristias, capilla real y capillas procesionales) mediante

retablos y programas espléndidos de imadgenes™7.

FEn ese contexto los frailes (ductiles en su empresa de

convencery, posteriormente, objetados por surelajamien-

to), fueron una presencia importante para fortalecer la

relacién entre la religién y el arte. Fungian como actores

en un escenario estructurado por la representacion. Se

ponderaban como presencias simbélicas y, por eso mis-

mo, portadoras de un universo colmado de alusiones y

significados supra-terrenales. Puesto que el bien no podia

estar al margen de lo bello las formas morales y sensibles

tifleron el ambiente publico.

Sus soberbios conventos y templos se contaban entre los
edificios més sobresalientes del &mbito urbano. Sus iglesias
estabanllenas de retablos dorados y sus claustros, tapizados

delienzos que describianlavida delos santos fundadores.*®

Las manifestaciones artisticas fueron ganando un lugar

preponderante como repertorio discursivo de la religion.

Ladevociénreligiosayla contemplacién estéticalograron

una sinergia fundamental. Religiény arte reiteraban (y lo

subrayan actualmente), su funcién social. Sin negar que

hay experiencias de lo religioso y de lo estético desde la

soledad o el aislamiento; sabemos que éstas no pueden ser

27 Ibid., p. 286.
28 Tbid., p. 326.
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entendidas en el solipsismo. Tanto religare como aisthesis
son universos dialégicos y, por ende, comunitarios. Si
circunstancialmente se restringen para unos cuantos es en
el marco y el antecedente de la participacién. Ambas son
representaciones del concepto agustiniano de “ciudad”. La
infinitud dela casa celeste sélo se entiende en la comunién
de sus feligresesy, por ende, en los simbolos que reiteran
launién de los hombres al cobijo de Dios.

La cotidianidad vertida en lo religioso fue creando
escenarios artisticos que incentivaban, a su vez, el com-
portamiento de los individuos. La riqueza simbélica no
estribaba solamente en ser resultado de las condiciones
sociales, politicas, y econémicas; sino en denotar distin-
tos estratos de significacién. El retablo, la cruz, el santo
patrono, o bien, la iglesia, el convento y el clérigo mismo
generaban diversos significados que, en teoria, buscaban
una sinergia resguardada en Crigto. Afirmar al que provee
de sentido mediante ornamentos, construcciones y reli-
quias, implicaba tesituras prescriptivas, devocionales y
contemplativas. Comportamientosy significados dotaban
de unapolisemia regulada alos instrumentales cristianos.*?
Ala dimension simbolica le era extensiva la vastedad in-

terpretativa.**

219 F] concepto de “polisemia regulada” es considerado por
Paul Ricoeur en el problema de la metéfora. Insiste que ésta puede
generar distintos significados pero no estrictamente cualquiera.
Cfr. Paul Ricoeur, La metdfora viva, pp. 123- 136.

220 Un simbolo puede tener distintas interpretaciones al
interior de una religiéon. El problema hermenéutico es mayor

cuando son distintas las religiones las que lo signiﬁcan. Asi, una
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Siadmitimos que una obrareligiosa supone anteceden-
tes histéricos y candénicos pero, ademas, unaurdimbre de
significados acotados por su estructura, formay contenido;
podemos deducir que lleva la impronta de lo que Agustin
planteaba de la Jerusalén celeste. Supone un aspecto dia-
crénico en tanto que es peregrina al sucederse en épocas
diversas; pero también implicalo sincrénico (sin-cronos
o sintiempo) porque su significado originario permanece
al margen de los episodios o las peripecias politico-so-
ciales. Ademas, a estas caracteristicas se le tendran que
sumar criterios o estilos estéticos promotores de formas
artisticas que, indudablemente, marcaron el quehacer
cultural de laNueva Espaia. Tenemos que, por ejemplo, una
construccion crigtiana de la época colonial pervive como
amalgama de sentidos e interpretaciones tanto intrinsecas
como extrinsecas. En particular lo estético y lo religioso
no fungiran como aleatorios a las obras, sino ticitos a las

pieza o construcciénreligiosa puede propiciar interpretaciones
coincidentes en su dimension sacra, pero disimiles respecto a
sureferencia; tal es el caso de lallamada Mezquita de laroca en
Jerusalén. E€ta resguarda unaroca que invoca distintos signifi-
cados: “Paralosjudios, eslaroca donde Abraham iba a sacrificar
asuhijo Isaacy, ademas, la piedra de Betel donde durmié Jacob
quien la convirtié en altar. Para los musulmanes, es el sitio de
donde Mahoma inicié su viaje no¢turno hasta el cielo montado
en suyagua Elborak (“Resplandeciente”) o Burag, paralos cris-
tianos, en esa roca se encuentra impresa una huella de Jests.”
Martha Fernandez, Estudios sobre el simbolismo en la arquitectura

novohispana, p. 39.
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complejas configuraciones. Incluso, si consideramos “que,
entérminos generales, hay tres tipos de lugares sagrados

para los seres humanos: los descubiertos por el hombre,
los revelados por Dios y los construidos, igualmente a

partir de revelaciones divinas™*'; entonces, el universo

constrenido en “encontrar”, “ver”, “crear” y “preservar”
espacios y experiencias que repliquen lo trascendental,
propiciara que el mundo novohispano se nutray, a suvez,
contribuya con ideas al propio cristianismo. Asi, pues, la

conversion supondra tradiciéon e innovacion.

4.2 El Convento agustino de Querétaro

Un ejemplo del resguardo, la devociényla contemplacién
es el Antiguo convento agustino de Querétaro. Suriqueza
arquitecténica abre distintas perspectivas sobre la rela-
cion entre lo estético y lo sagrado cuya unidad, evidente-
mente, es el cardcter simboélico. Importantes anélisis del
convento de Santiago de Querétaro lo refieren como una
obrainspirada en el texto de La Ciudad de Dios de Agustin
de Hipona. Remiten a este antecedente filoséfico como
medular para comprender su sentido iconografico. Fray
Luis Martinez Lucio (1682-1733), mediante el trabajo del
arquite¢to-cantero Juan Manuel Villagémez, configuré
el convento del siglo XVIII como una alegoria de lo esti-
pulado por el filésofo medieval.*** Nos sefiala Ana Luisa
Sohn Raeber:

221 Martha Fernandez, ibid., p. 25.
222 Cfr. p. Ana Luisa Sohn Raeber, “El ex convento de San
Agustin de Santiago de Querétaro”, en Museo de arte de Querétaro

Joya del barroco enAmérica, p-55.

133



La autoria intelectual de este complejo y ambicioso programa
iconografico eiconolégico que orna el conjunto conventual,
se atribuye al erudito agustino fray Luis Martinez Lucio,
quien fuera hijo de una importante y acomodada familia

queretana.®s
Y anade respecto al talentoso arquiteéto:

Lamentablemente en los libros conventuales no se menciona
el nombre de ninguno de los constructores. Sin embargo,
existen evidencias documentadas que confirman que un
equipo de canteros de la ciudad de México, encabezado por
el maestro Juan Manuel Villagémez, trabajé en la construc-
cién del conjunto conventual de San Agustin. Consta que
Villagémez era viudo, de 28 afios de edad, originario de la
ciudad de México, cuando llegé a la ciudad de Santiago de

Querétaro.**

La obra arquitecténica fue una labor que vinculé el
esfuerzo de dos personajes destacados de aquella época.*s

23 [bid., p. 54
24 ]bid., p. 55.
225 “Hay discrepancias en cuanto alaidea de quela decoracion
del claustro haya sido hecha por don Ignacio Mariano delas Casas
(1719-1773) —muy dado ala copia de modelos enlos tratados de
arquitectura- o haya sido ideada por el maestro en arquite¢tura
Juan Manuel Villagémez, quien también, dijo haber sido artifice
del ambicioso edificio; aunque el padre fray Luis Martinez Lucio

tuvo mucho que ver enla obra, ya que fue un notable dibujante,
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Gracias ala preeminencia simbélica del texto medieval se

posibilité un legado més en el arte. La riqueza conceptual

del escrito contribuy6 a encumbrar el convento. Su letra

evocadora de imagenes se tradujo en la Nueva Espafia en

metafora de cantera. Asi, el ejercicio hermenéutico no

parece venir de fuera sino ser implicito en una doble ver-
tiente: la de Agustin al escribir La Giudad de Dios yla de fray
Luis Martinez Lucio al recrear en una obra arquitecténica

el tratado filos6fico.***

La ciudad de Querétaro resguarda una representacion
delo que Agustin denominala Morada Celeste. Un espacio
que guarece a otro en el que confluye lo estético y lo sagrado.
Eslaciudad terrenal cobijando a la divina.**’ Admitiendo

eminente te6logo, estupendo administradory poseedor de una
gran cultura, ademas de amante de la belleza.” Jaime Gonzélez
Montes, et. al., El barroco queretano. Andlisis de la forma arqui-
tectonica en Santiago de Querétaro, p. 147.

226 Fn consecuencia podemos afirmar que el método de nues-
tro trabajo no es aleatorio al fenémeno investigado. Incentivamos
una hermenéutica en obras que per se son interpretacion.

227 Como sefiala Ana Luisa Sohn Raeber: La Provincia del
Santo Nombre de Jests de la ciudad de México, por cuestiones
administrativas, se separay forma en 1602 la Provincia de Mi-
choacin San Nicolas de Tolentino. “Lasinclemencias del clima, la
lejania, lafalta de atencién médicay de medicamentos, obligaron
ala Provincia a solicitar a la Corona licencia para fundar en la
ciudad de Santiago de Querétaro un convento. (...) Finalmente
este complicado tramite culminé conla Cédula Real de fundacién
otorgada por el rey Felipe V el 8 de febrero de 1728.” Ana Luisa
Sohn Raeber, op. cit., p. 32.
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que la primera también tiene la funcién de hacer el bieny
de ser proclive ala sedimentacién de lo que nos encamina
a Dios. La naturaleza de la instancia mundana es —antes
de cualquier desavenencia— enaltecer a la trascendente.
Cabe senalar que el conjunto conventual de los mendi-
cantes agustinos consiste enlaiglesiay el claustro de estilo
barroco.**® Enuna descripcién sucinta (puesto que nuestro
interés se encamina al analisis del claustro y sus dos niveles
que conforman la totalidad del convento), podemos decir
que la iglesia tiene una fachada principal dividida en tres
niveles. El primero tiene las esculturas de san Agustin
(derecha) y de san Francisco de Asis (izquierda), cuyos
nichos estan resguardados por columnas ochavadas.*?
“Al centro se abre el alto vano del arco poligonal que da
acceso alaiglesia. El medalléon que lo corona representa
a san Agustin como pastor y guia de su orden™°. En el
segundo cuerpo de la portada aparecen dos nichos con las
figuras de santa Rita de Casia (ubicadaalaizquierda) yala
derecha santa Clara de Montefalco (quien fuera misticay
abadesa).®' En el tercero destaca a la derecha san Joséya

228 Actualmente se encuentra en la esquina de las calles
Allende y Pino Sudarez en el centro de la Ciudad de Querétaro.
Cfr. ibid., p. 40.

22 Cfr. ibid., pp. 40-46.

20 1bid., p. 42.

21 En el texto El barroco queretano parece diferir respecto
a los personajes representados. Alli se alude a Santa Ménica
(madre de Agustin) y santa Rita de Casia (izquierda y derecha
respectivamente). Cfr., op. cit., p. 151.

22 Cfr., ibid., p. 153.
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laizquierdalaVirgen de los Dolores. En el centro aparece
un crigto crucificado enmarcado en diversos ornamentos;
entre ellos unos racimos de uvas que simbolizanla sangre
del Mesias.** Mientras que en la portadalateral aparecen
los nichos de santa Monica (madre de Agustin) y san Nicolas
de Tolentino penitente (titular de la provincia agustina de
Michoacan).233

A egta referencia habria que anadir que la torre cam-
panario que acompaia el conjunto no fue concluida y no
se tiene datos que especifiquen el porqué. Finalmente, la
ctpula de azulejos (colores azul y blanco), esta custodiada
por ocho esculturas de dngeles musicos (de aproximada-
mente 2.30 metros de altura) “ataviados alausanza militar
romanay ornados con elegantes plumas en el yelmo™34.

La construccién reproduce diferentes elementos sim-
bélicos que conminan alainterpretacion estético-religiosa.
Lariqueza arquitecténica e iconografica se presenta como
le¢turas complementarias. Estaunidad arménica se perfila
como una reiteracién de las ideas de orden y de armonia
sustentadas por el filésofo de la naciente Edad Media.?3

Hemos planteado que para san Agustin la Ciudad celeste
es referente metafisico pero también institucién que rige
al creyente. Sus edificaciones protegen al piadoso. Asi, el
inmueble dibuja sus limites respecto a la ciudad terrenal.
No por esto niega al mundo circundante sino que lo pre-
supone para elevarse y, con ello, reitera que el ascenso a
Dios inicia en la tierra. Incluso, este recogimiento en el

233 Cfr. Ana Luisa Sohn Raeber, en op. cit., pp. 43y 46.
241bid., p. 48.
233 Supra., pp. 31-35.
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recinto sagrado es andlogo ala interioridad humana que se
auscultay se distancia de lo externo. “Lugar” y “mismidad”
coinciden como “espacio simbélico”. La ciudad divina nos
acoge porque el creyente la descubre en su alma.
Larecreacion o representacion de lo celeste, en el am-
bito del arte, se vuelve forma, figura, grafia. Sin olvidar que
tuvo una funcién politico-administrativa como parte de la
estructura delaIglesia; el convento agustino es un ejemplo
del cruce entre devocion religiosay contemplacién estética.
Por ende, como pieza arquitecténica, guarece y ostenta.
El sentido simbélico del convento agustino de Queré-
taro, en particular el patio central, puede ser interpretado
ala luz de lo que Agustin refiere respecto a las iglesias
o recintos sagrados para los cristianos. Un ejemplo de
construccion paralos creyentes es el Arca de Noé. Para el
autor de las Confesiones el arca funge como acceso y retiro.
Aislay ampara de la devastaciéon. El arca es para Agustin
simbolo de Cristo y de la Iglesia. Se erige como protec-
ci6n ornamentada.*® Es el lugar de oracién permeado
de lo divino. Luego, no sélo es un espacio representativo.
No es un decir ajeno a lo dicho o un signo distanciado de
su significado. No es un mero vehiculo hacia lo sagrado;
sino que todo él conlleva sacralidad. Por consiguiente,
muestira desde sila relevancia del Todopoderoso. Es una
edificacion que cubre ala par que descubre. Salvaguarda
porque manifiesta. Profesaa Dios desde sucasaenlatierra.

236 Admite Agustin “Y los demas detalles que se ordenan
en la construccion de la misma arca son signos todos de las
propiedades de la Iglesia”, Agustin, La Ciudad Dios (2), pp. 217.
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El arca se caracteriza, segin el beato, en una cons-
truccién firme y cuadrada, “pues a cualquier parte que se
vuelvalo que es cuadrado, siempre estara firme™37. Enello
coincide el claustro del convento agustino: “La forma del
patio es cuadrada, con cadauna de susfachadas compuesta
por cuatro arcos sostenidos por pilastras que forman fi-
guras antropomorfas, tanto en el claustro bajo como en el
claustro alto”%*. El cuadrado o cubo (porque su perimetro
es también altura), viene a ser una figura de perfeccion o
incluso transcultural.”? Como insiste Martha Fernandez
respecto al santuario isldimico dela ciudad de La Mecay al
uso del cubo “[...] por San Juan en su visién apocaliptica
de la Jerusalén Celeste™*°, su importancia simbélica se
erigird como centro o escenario.*'

27 Idem., p. 217.

238 Jaime Gonzalez Montes, et. al., op. cit., p. 154..

239 Martha Ferndndez nos sefiala que la importancia de esta forma
geométrica es caracterigtica del santuario islamico de la ciudad de
LaMecadenominado como la Caaba (El cuadrado). “La Caaba esun
cubo, levemente irregular; suformase vincula conlaidea del centro,
al seruna sintesis de la totalidad del espacio, correspondiendo .)
cadaunade sus carasalas direcciones primarias, aunque he de aclarar
que no son los muros, sino las esquinas de éstos, las que orientan
los puntos cardinales, porque éstos significan, en la concepcion
musulmana, “los cuatro pilares angulares del universo”.” Martha
Fernandez, “Las mezquitas del Haram Al-Shariff”, en La imagen del
Templo de Jerusalén en la Nueya Esparia, p. 39.

29 Martha Fernandez, “Higtoria del Templo de Jerusalén. El
Templo histérico y el Templo biblico”, en op. cit., p.27.

241 E] nimero como signo y la figura geométrica se caracte-
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El convento —anélogo al arca— es una construccion
bajo el precepto divino. Es una obra humana y al mismo
tiempo sobrehumana. Dios ordenaylas criaturas obedecen
sus designios. A su disposicion arquitectonica y estética
precede laidea de edificar con miras alareverenciayala
salvacién. Incluso, que sea de cierto material o de distintos
pisos supone, para Agustin, multiples significados. *

En toda construccién devota hay un movimiento des-
cendente por ser signo celestial en lo terrestre; pero tam-
biénuno ascendente porque desde la fe se yergue. O como
afirma Agustin: los creyentes saben que construyen con
piedrasvivas.*3 Asi, pues, la materia se encuentra animada

rizaran por ser referentes importantes para Agustin porque en-
contrard en ellos el cardéter simbolico yla justificacion racional:
“En efecto, el nimero mil equivale al cubo de diez. Diez por diez
dan cien, esuna figura cuadrada, pero simplemente plana. Para
darle alturay hacerla ctibica, hay que volverlo a multiplicar por
diezy resultanlos mil.” San Agustin, La Ciudad de Dios 2),p..6 55-

2 Sibien es cierto que los materiales y espacios geograficos
delatemprana Fdad Media pudieronvariarenrelaciénalosdela
Nueva Esparia; el vinculo entre materia, construcciény simbolo
no deja de ser una constante. Afirma Agustin que en el caso del
arca, al ser de madera, representala firmezayla cruz donde estuvo
Cristo. Que sea de dos pisos o tres simboliza, en el primer caso,
launidad de los hombres que también se diferencian entre los
circuncidados (judios) ylos que no (griegos); en el segundo caso,
al ser de tres pisos, bien puede representar la fe, la esperanzay
la caridad o, también, la salvacién ante el diluvio merced a los
hijos de Noé. Cfr. Agustin en op. cit., p.p. 217-218.

243 Cfr. Agustin, op. cit., p. 520.
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o impelida de espiritualidad. *** La casa de Dios es parale-
lamente traza y elevacion.*#

24 Edificar un recinto sacro supondria, en un sentido onto-
légico y metafisico, que el material mismo lleva una impronta
espiritual. E€to no niega que en lo social el individuo (como
mano de obra), sea forzado o explotado para cumplir dicha ta-
rea. El periodo de la Colonia en México no fue la excepcion.
Como bien sefiala Martha Fernandez el esfuerzo paralas edificar
los inmuebles cristianos fue despiadado; por ejemplo, en los
primeros cincuenta afnos de la conquista la construccién de
conventos implic(), entre otros elementos, transportar cientos
detoneladas de arena alolargo del territorio: “Los més de tres-
cientos conventoslevantados, mas ermitas, capillas y pequeios
templos que saturaron las zonas pobladas en los momentos
posteriores a la conquigta. (...) donde la explotacién despia-
dada de los indigenas por encomenderos y los frailes mismos,
trajo una disminucion dramatica de la poblacién de mas de 5
millones de indigenas. Con otro régimen de trabajo hubiera
sido imposible levantar los conjuntos conventuales.” Martha
Fernandez, “Epoca Virreinal”, en Carlos Flores Marini, et. al.,
El ropaje de la arquitectura, p.107. A esto se debe anadir lo que
nos plantea la autora respecto a la participacién de los propios
frailes enlas construcciones religiosas, especialmente en el siglo
XVI: “tampoco podemos descartar la posibilidad de que algunos
de esos frailes mendicantes hubieran incluso dirigido las obras
basadas enla tratadistica, como lo hizo el padre Torquemada en
Tlatelolco.” Martha Fernandez, enibid., p. 106.

5 Laideaagustiniana de dotar de espiritualidad ala materia

que dara lugar a una iglesia o un convento, encuentra una ana-

141



Lo planteado por Agustin es un argumento con rele-
vancia metafisica pero, como hemos referido, también se
anticipaa ciertos preceptos fenomenolégicos.* Para él una
iglesia es, en términos teolégicos, la manifestacién de lo
celeste. Pero sitrasladamos esta idea al imbito fenoménico
la construcciéon funge como apertura de sentido, es decir,
como un naciente originario que refulge enlo demas. En
voz de Heidegger abre el ser de cada ente porque muesira
al mundo en cuanto es.

El mundo no es el mero conjunto de cosas existentes conta-
bles o incontables, conocidas o desconocidas. Tampoco es
el mundo un marco imaginado para encuadrar el conjunto

de lo existente. El mundo se mundaniza y es mas existente

logia con la fenomenologia de Bachelard al hablar de la “casa”
como extensién simbolica de la intimidad humana: “Sin ella,
el hombre seria disperso. Lo sostiene a través de las tormentas
del cielo y las tormentas de la vida. Es el cuerpo y el alma. Es el
primer mundo del ser humano.” Gastén Bachelard, La poética
del espacio, p. 37.

246 Lafenomenologia enfatizalarelacién conciencia-fenome-
noy, de algin modo, coincide con la metafisica al jerarquizar al
Ser como proveedor de sentido respecto alo humano. En ambos
casos, a diferencia de las ciencias positivas, el sujeto no se erige
como laingtancia predominante delarealidad; por el contrario,
tanto en la fenomenologia como en la metafisica se habla de
una condicion co-originaria en entre el ser en general y el ser
humano; autores como Martin Heidegger, Gastén Bachelard,
Nicolai Hartmann, Paul Ricoeur y Hans-Georg Gadamer, son

participes de estaidea.
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que lo aprehensible ylo perceptible, donde nos creemos en
casa. Nunca es el mundo un objeto ante nosotros que se pueda
mirar. Mundo es lo siempre inobjetivable y del que depen-
demos, mientras los caminos del nacimiento yla muerte, la

bendicién yla maldicién nos retienen absortos en el ser.*”

Larelacién entre Agustiny Heidegger bajo la égida de
que el arte impele a los demas entes en tanto que es reve-
lacion, resulta sugerente a laluz de lo siguiente.

Bajo el precepto agustiniano la pieza arquitecténica
es vinculo con Dios. Pero ademaés sosiega a las cosas cir-
cundantes al proveerlas de sentido. Las encuadra en lo
creado. La contemplacién del convento anuncia a cada
ente al amparo de lo primigenio. Pensemos ahora en lo
que plantea Heidegger. “El estar en pie el templo da a las
cosas sufisonomiayalos hombreslavisién que tienen de
simismos. Esta visién queda abierta slo mientras la obra
es una obray el dios no ha huido de ella”®. Asi, pues, el
templo es obra porque abre un sentido oriundo que hace
que los demas entes, incluyendo el hombre y su devocion
por lo sagrado, resplandezcan. Y ailade el autor aleman:

“La obra descollando sobre si misma abre un mundo y lo
mantiene en imperiosa permanencia™#. La obra artistica
es manifestacion de un sentido originario. Es aletheia o
revelacion de si des-velando al mundo.

47 Martin Heidegger; Arte y poesia, p. 75.
28 Ibid., 72.
9 Ibid., p. 74
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Por su parte para Agustin una edificacién religiosa es
la impronta y la asercién de la Ciudad de Dios. Esta con-
tundencia de lo divino supone, en sentido estriéto, una
manifestacién de que lo originario acaece: Dios existe,
nos creay se representa. Lo primigenio cobra relevancia.
Las cosasvolcadas en suterrenalidad aparecen, de pronto,
reguardadas. Lo que existe es faena divinay se ratifica enlos
recintos sagrados. El convento como obra muestra que lo
circundante es donacién de Dios. Fl espacio inmaculado es
resonancia de que el resto de los seres tienen justificacion.

De suerte que lo que Dios dijo por el profeta citado®°: En este
sitio daré la paz, debe entenderse por el lugar signiﬁcante el
que es significado por él; y asi por aquel lugar restaurado fue
significadala Iglesia, que habia de ser edificada por Cristo, y
no tiene otro sentido aquellas palabras: En este sitio daréla paz
sino el de daré la paz en el lugar que significa este sitio. En
efecto, las cosas que encierran una figura parecen significar,
en cierta manera, las cosas en ellas ﬁguradas; como dijo el
Apéstol: La piedra era Cristo, porque aquella piedra de que se

decia esto representaba ciertamente a Cristo.*"

Que el sentido de la obra irradie al mundo incluso re-
significandolo es, en consecuencia, una caracteristica del
antiguo convento agustino. Siuna edificacién estético-re-
ligiosa conlleva una relevancia metafisicay fenoménica el
recinto queretano no estara allende de dicho privilegio.

20 Se refiere al profeta menor Ageo referido en el Antiguo
Testamento. Cfr., Agustin, op. cit., p. 520.
1 Agustin, op. cit., pp. 520-521.
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Como se senal6 anteriormente la estructura del con-
vento queretano consta de un claustro bajo y otro alto; de
ambos es contiguo el cielo abierto que simboliza para el
cristiano la esfera de Dios. Asi, la edificacién permea al
firmamento de un caracter celestial y, ala par, la sacralidad
del cielo conmina al convento alevantarse hacia él. Por ello
el cielo se mira desde del patio central del inmueble como
coextensivo. La pieza arquitectonica insintia un movimien-
to permanente: se alza alo inconmensurable estando a su
regazo. Se refrenda en una circularidad donde lo referido
esta impelido en la propia construccion.

El cielo abierto del convento recuerda lo que afirma
Agustin del cielo profundo que carece de techo.** Insis-
te que cuando se mira al firmamento s6lo advertimos la
capa inferior o més cercana a nuestra vista. Empero, su
profundidad partira de la boveda que se observa hacia
una infinitud inabarcable. El cielo alto es lo que escapa
alamirada pero que, sin embargo, inicia en la extension
que nos envuelve.?3 Es como si s6lo observaramos la su-
perficie de loilimitado. A diferencia de lo que tiene techo
que impide ver mas alla; el cielo bajo serd lo mas cercanoyy,
por ende, predmbulo de la inmensidad.** Andlogamente
ala interioridad que avanza sobre si encontrando como
fundamento a Cristo; asi, el cielo abierto supondria un

22 Cfr. ibid., p. 675.

23 Cfr. ibid., p. 722.

24 El techo en las iglesias o recintos sagrados no tendréan la
caracteristica de limite o impedimento hacia lo celeste. Todo
lo contrario, sus bévedas seran simbolos de lo divino justo por

tratarse de la casa de Dios.
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ascenso que advierte la enormidad de Dios. Ambos, en

apariencia, serian recorridos opuestos; empero, lo que el

cristianismo yla filosofia de Agustin tratan de argumentar
es que laprofundidad del alma se sustenta de la inconmen-
surabilidad de Dios. Al igual que el convento que se erige

y sefiala lo celeste; el alma replica este ascenso mediante

laintrospeccion interior. Se gesta con ello un movimiento

conjunto entre el inmueble y la disposicién humana. Se

contempla porque hay templanza.

Como se ha insistido el sitio sagrado (que también
artigtico por su magnificencia arquitecténica), es signoy,
por consecuencia, significado. Dice de sianunciando que
todo pende de la creacién. La casa de Dios se consagra de
sentido y manifiesta que todo lo demds también lo tiene.
Cabe aclarar que el lugar sacro no es una oquedad receptora
de adjetivos. No adquiere plenitud porlo que pueda decirse.
Por el contrario, sus atributos proclaman. Su presencia en
si misma dice al hombre. Por eso Agustin insiste en que
no se da la paz en ese sitio; sino que de él emana la paz.?s
Incluso el esfuerzo humano por construirla estd mediado
e impregnado porlo divino. Como bien recuerda Agustin
respecto alo que Dios le revela a David y éste obedece di-
ciendo: “Te edificaré una casa. CGasa que también nosotros
edificamos viviendo bien, y ayuddndonos Dios para vivir
bien; porque si el Sefior no construye la casa, en vano se
cansan los albailes”*°.

25 En un sentido hermenéutico la interpretacién no es una
postura o mirada que se adhiere al fenémeno; sino que éste es el que

propicia, mediante la agudeza del interesado, la gama de discursos.

236 San Agustin, en op. cit., p. 377.
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Iglesia o convento se erigen y asientan en un lugar. La
materialidad y ornamento implican ubicaciény orientacion.
La creatividad humana y la devocién la estructuran como
obra. Su caracter de utilidad es innegable en tanto que
cumple una funcién especifica. Empero, esta practicidad
parece estar detras de sucondicién como obra. Como bien
afirma Heidegger ésta no se agota en su caracter funcio-
nal.®7 Asi, el convento agustino permitié la vida activa y
contemplativa de los frailes. Aunque el edificio como obra
hatrascendido esta funcionalidad. De alli que subaluarte
estético permanezca no siendo ya casa de oracién sino
museo de arte.*® Ahora bien, se podria deducir de ello que
s6lo mantiene la relevancia estética y que ha perdido la

237 Cfr. Martin Heidegger, Arte y poesia, p. 54.

238 Recordemos que el Antiguo convento agustino fue uti-
lizado de diversas maneras ajeno a lo sagrado y a lo estético.
En el siglo x1x durante la desamortizacion de los bienes de la
Iglesia “Las tropas republicanas tomaron posesién del con-
vento y permanecieron alli por 15 afios, dejandolo en estado
de destruccion y abandono. A partir de 1867 el templo pasé al
cuidado del clero secular hasta 1880, cuando fue entregado de
nuevo a la provincia agustina.” Laura Gabriela Corvera Galvan,
“25 afios del Museo de arte de Querétaro: memoria, actualidady
futuro”, en Museo de arte de Querétaro. Joya de barroco en América,
p- 38. Posteriormente “Por decreto del Presidente Porfirio Diaz,
el inmueble se adapt6 y destiné a Palacio Federal en 1884. En
1935 fue declarado monumento histérico y mas tarde, en 1987,
pas6 a la custodia del Gobierno del estado de Querétaro para
ser condicionado como el actual Museo de arte de Querétaro,

mismo que fue inaugurado en 1988.”, enidem.
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religiosa por ser un espacio de exposicién y acervo artistico.
Esto supondria que lo religioso es en cuanto se le da esta
utilidad y, por tanto, no pertenece a la obra en cuanto tal.
Evidentemente esto no es asi. Lo sagrado (aunque yanosea
lavivienda de la orden agustina de Querétaro), no queda
menguado sino vinculado a su esteticidad. Contemplar el
convento implica la interseccién de ambos elementos. No
setrata de ser creyente sino de que lo religioso ylo artistico
se amparan mutuamente.

4..3 Construccién simboélica: tensién de movimientos

Toda obra es histérica no sélo por el periodo que se pro-
dujo sino porque interpela alos espectadores posteriores
aella. El arte tiene resistencia ontolégica porque al surgir
permanece y, aunque pueda ser afectado por los conven-
cionalismos de los espec¢tadores o pueblos posteriores,
mantiene una firmeza que pertenece a su estructura que,
por ser tal, no esta condicionada por la fugacidad del mo-
mento nile viene de fuera.*?

La estructura de la obra varia segun el arte de que se
trate. La arquitectura religiosa no sélo es un espacio que,
segun el creyente, nos vincula con lo divino; sino que
ademas cumple una funcién practica para los devotos.
Permite el resguardo, la meditacién y la contemplacién.
Asi, es el lugar en que los ritos o celebraciones retinen a
la comunidad ante Dios. Por ende, las iglesias, conventos,
templos, entre otros, no son construcciones neutras a las
que se les anada el sentido religioso. Su edificacion les

239 Cfr. Nicolai Hartmann, Estética, p. 109.
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antecede la fe justo para reafirmarse en ellas. En conse-
cuencia, el modo en que son construidas presupone un
caracter simbdlico. Sumaterialidad es puesta o dispuesta
ala recreacion estético-religiosa. Capulas, torres, orna-
mentos, deambulatorios, altares, entre otros, no se anaden,
sino que orientan el uso de la cantera, piedra o madera
para su construccion. La sensibilidad, espiritualidad y la
sacralidad son implicitos ala arquitectura religiosa; pues
no se trata de amontonar piedra de un modo estable.** Por
el contrario, la forma la dar4 el hombre porque la forma

delaforma esta dispuesta por Dios.**

Todo ello otorgaun
garante simbélico.

Pensemosla materialidad como la primera estratifica-
cion de la arquiteétura.*** El peso y la dureza de la piedra
es el plano real que posibilitala composicion (que emerge
como espiritual). Su practicidad hace que la materia se
disponga y tenga proporciones espaciales. Por eso “Una
obra arquitectonica sin determinacion practica es impen-
sable y, seria, de hecho, algo asi como una obra literaria
sin tema”*%. Al caracter pragmatico le sera extensivo la
proporcién o dimensién espacial. Todo esto generara una
composicién dinadmica enla medida en que la arquitectura
implica espacios que cubren y son recorridos. Se tendra
una impresion del conjunto s6lo porque la mirada avanza
en cada una de sus partes externas e internas. Se produce

260 Ihid., p. 251.

261 Cfr., Victorino Capanaga, “Introduccién general”, en San
Agustin, Escritos filosdficos (1°), p. 83.

262 Cfr., Nicolai Hartmann, op. cit., 250

263 Jdem, p. 250.
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una especie de dialéctica que va de los segmentos al todo
y viceversa. Pero también se hace implicito el modo de
vida para el que fue pensada. La liturgia y la plegaria en
el caso de una iglesia; el retiro, la contemplacién, la vida
comunitaria al servicio de Dios y de los fieles, en el asunto
del convento.

Para Hartmann el estrato espiritual o irreal de la ar-
quitectura comienza en la piedra pero va mas alla de ella.
Lamateria se vuelve composicién espacial y permite, a su
vez, una dindmica en tanto que sus paraderos se habitan,
se ocupan, se contemplan, se transitan. Lo espacial y lo
dindmico son niveles o estratificaciones que requieren
de la materia sin reducirse a ésta. Empero, a la edtratifi-
cacién de la obra artistica le son co-originarios el estilo y
la tradicién. Por ejemplo, el barroco como ornamento o
decorado no responde aun aiiadido sino que complementa
la composicién. No brilla como aditamento u ocurrencia,
sino que forma parte de la idea que propiciala obra.

La arquitectura, como todo arte, no es una creacion ex
nihilo, sino que responde a circunstancias especificas que
pueden orientar el destino de la obra. Incluso, el portento
de la edificacién puede ser ad hoc ala idea de lo sobrehu-
mano; como es el caso de las congtrucciones religiosas.

El propésito ideal de las construcciones monumentales no
es idéntico a la idea humana que se expresa en ellas. Se ve
claramente en la monumentalidad de la construccién de
templos e iglesias: se erigen en honor de determinadas
deidades pero sobreviven siglos, y cuando ya ningan hombre
enlaza ningtn sentido con el nombre de la divinidad, siguen

en pie con lamismaidealidad; es decir, siguen siendo expe-
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rimentadas como expresién de una voluntad y una magnitud

que sobrepasan la medida humana.*

La dimension metafisica le dard un estrato irreal a la
materialidad de la obra. Suidealidad no serd un artificio
sino subyacente a la composicién. Por lo tanto, el arte
arquitecténico supondré un nivel espiritual o irreal (enten-
dido como la parte no objetual o tangible de la materia que
al desprenderse de ésta nos conmueve por su esteticidad).
En particular en las iglesias, conventos y otros recintos
religiosos, se acentuara el trdnsito de lo espiritual alo sacro.
Alli no sélo reverberara la espiritualidad que carac¢teriza
a lo artistico, sino también la devocién concéntrica del
espacio divino.

Si bien es cierto —y como su nombre lo indica—, la
fenomenologia parte del fenémeno hacia el concepto, es
decir, en sentido inverso al neoplatonismo de Agustin
que supone a lo concreto como representacion de la idea
(postura digtintiva del llamado idealismo); no por ello
el cruce de ambas tradiciones filoséficas dejan de sumar
y coincidir en que la parte inmaterial o irreal de la obra
artistica, le otorga distintivo ontolc’)gico.265

264 1bid., p. 255.

265 E€to abona al método utilizado en nuestra investigacion.
Como hemos dicho, la hermenéutica es fenomenoldgica en tanto
que interpreta aquello que aparece a la conciencia, es decir, el
fenémeno. Al no reducir a éste aun mero objeto permite la posi-
bilidad de una metafisica. La diferencia entre objeto y fen6meno
es que el primero es un constructo de la subjetividad y se atiene

alos criterios racionales o epistemolégicos del individuo. Alli
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La espiritualidad esla parte irreal (que no falsa o inexis-
tente) del fenémeno que le otorga, segan Hartmann, su
caracter estético. En términos agustinianos la creaciony
concrecion de una obra artistica es un nivel ascendente
hacia Dios. Su materialidad no se consuma en su obje-
tualidad sino que responde a un adelanto en el sendero
divino mediante la capacidad sensible y racional. Asi, pues,
el convento agustino de Querétaro tiene el garante de ser
recinto consagrado a Diosy, ademas, anteponer su prestan-
cia artistica. Tendrd un doble movimiento tensional entre
lo sagrado y lo estético. Uno por encima del otro pero no
por ello excluyentes. Como casa celeste es consagraciony
congregacién de la fe en Cristo. Como obra artistica tiene
un nivel enhiesto pero subordinado a lo sacro. Recrea la
sensibilidad porque acoge la espiritualidad. La tensién
entre los movimientos ascendentes es inevitable o, incluso,
necesaria. Lo que nos eleva estéticamente es jalonado por
la devocidn religiosa; sin que esto suponga confusién. El
arte como creacion humana y la religiosidad como adhe-
renciaalo divino se yuxtaponen enlos monumentos a Dios.
Su asociaciéon no exime la gradacién. “Por eso el espiritu
humano necesita de ciertas escalas o gradas (quaesivit

gradus) que le acerquen alo divino™*¢®.

el sujeto trastoca a la realidad en objeto de conocimiento. En
cambio en la fenomenologia la relaciéon sujeto-objeto es una
relacién posterior al vinculo co-originario entre conciencia y
mundo. Cfr. Martin Heidegger, “Existir es ser en un mundo”,
en Hermenéutica de la facticidad, pp. 103-107.

266 Vi¢torino Capanaga, “introduccion general”, en Escritos

fulosdficos (1°), p. 88.
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Que los claustros del convento queretano se dirijan al
cielo abierto marca la tensién y armonia entre los movi-
mientos estético y religioso. La obra misma configura a
ambos; pero se escalonan en el horizonte del creador. Desde
la contemplacién estética perviven. Alaluz dela disposicién
devota sutension se anuncia. El convento se recoge en este
desdoblamiento. Pero no supeditado ala subjetividad que
decide qué ver, sino ala relacién conciencia-fenémeno. El
individuo logra comprender justo aquello que se le revela.
Laedificacion reitera su disposicién dindmica no sélo por
c6mo es o fue utilizada, sino por la contemplacién misma
que se dejallevar al unisono de lo que muestrala obra. En
ese proceso de revelacion-comprension, la obra arquitec-
ténica se vierte enlo estético orientado alo religioso o, bien,
lo sacro prescriptivo de lo artistico. Por eso, no pueden
leerse los claustros como un ascenso que se acerca mas a
Dios. Los claustros bajo y alto no contrastan como lejano o
cercano alo celeste respectivamente. Por el contrario, son
alusién de quelo terrenal tiende a Dios; de que lo artistico
es ascenso intelectivoy sensible; de que lagradacién real o
simbélica es ineludible a la cercania con el creador.

El convento agustino (como toda obra arquitectoni-
co-religiosa), es un conjunto estructurado de espacios y
formas. Cada escorzo cobra sentido alaluz del compuesto.
El icono se enaltece como pieza porque brilla en lo con-
tiguo. Igualmente cada claustro pervive desde si porque
cobra sentido en lo restante. Para Agustin el orden y la
armonia es una dialéctica del todo alas partes y viceversa.
Ladimension dela obra estd erigida en este vaivén. Lo que
asciende también se extiende. Alli, la obra arquitec¢ténica
y artistica es también casa de Dios.
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CAPITULO 5. ICONOGRAFIA DEL CONVENTO:
CONCRECION QUE ASCIENDE

LA 1coNoGRAFia DEL Convento de Querétaro es una repre-
sentacién simbdlica de La Ciudad de Dios, es decir, una
interpretacién de los hechos referidos y las ideas expues-
tas por Agustin. No se trata de un esfuerzo descriptivo
que deviene en una erudiciéon iconolégica. No es un mero
“traslado” porque no existe una coincidencia literal entre
la obra filoséficay la arquitectonica. Por consiguiente, es
la composicién en cantera de unlibro leido e interpretado.
El claustro del convento es una elaboracién pos-lectora.
Miramos una lectura. El recinto es, pues, hermenéutica
de un texto.

Elinmueble cuenta con dos plantas cuya riqueza icono-
grafica se diversifica entre los arcos (con soportes que se
encuentran adosados y estan constituidos por cariatides),
claves y enjutas.*” “Una danza de cuatro arcos de medio

267 Cfr. Antonio Loyola Vera, “Iconologia del ex convento de
San Agustin en Querétaro”, en Museo de arte de Querétaro. Joya

del barroco en Ameérica, p. 110.
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punto por lado, recorre el perimetro cuadrangular, tanto
del claustro bajo como del alto”**®. La forma cuadrangular
(o ctibica) establece desde el acceso al recinto su caracéter
simbélico. No olvidemos que el propio Agustin mencionala
importancia del cuadrado como referente de perfeccion.**
Incluso, como precisa Martha Fernandez, paralas culturas
antiguas el universo era concebido como un centro que se
extendia hacia los cuatro puntos cardinales formando tal
figura geométrica.*” Aunque en particular paralatradicion
judeocrigtiana — puntualiza Fernandez —, el cubo estaba
destinado a ser una indicacién de Dios a los hombres;
mientras que el circulo fungia como lo hermético.

El cuadrado y el cubo son la imagen de lo manifestado, esto
es, delo que Dios ha revelado alos hombres (...) El circulo,
por su parte, es la imagen de la perfeccion por no tener
principio ni fin y simboliza lo no revelado, es decir, lo que
Dios no ha puesto en conocimiento de los hombres; por lo

tanto, lo primero que simboliza es el cielo.*”

Edtas formas geométricas son el disefio que satisface
alo perceptual y ala abstraccién enigmatica de lo divino.
El cuadrado es comunicado en tanto que el circulo es lo

268 ]bid., p. 51.

269 Cfr., infra., p. 137.

270 (fr. Martha Ferndndez “La imagen del cielo en la arqui-
te¢tura novohispana. Mantos, doseles y cortinajes” en Estudios

sobre el simbolismo en la arquitectura novohispana, p. 131.

271 [dem.
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reservado por Dios. Ahora bien, edta relacién resulta im-
portante al hablar del Convento agustino porque, como

dijimos, la disposicion del claustro dibuja un cuadrado;

mientras que el cielo abierto manifiesta lo circular del

firmamento que nos cubre.*”

La geometria no es una ocurrencia humana sino una
revelaciényun conducto haciala perfeccion divina. Estono
resulta extrafio al obispo de Cartago y a la posterior pres-
tancia simbélica del inmueble queretano. El ornamento
del convento se perfila desde la estructura geométrica.
Reviste porque se adhiere o descansa enlaidea. Podemos
decir que lo inteligible antecede alo perceptible. Sabemos
que esto no estd exento de controversias al tratarse de una
obrabarroca. Egtilo que darienda suelta al ritmo, al oleaje,
a la hendidura y al realce.?” Mientras que el idealismo
agustiniano pregona las esencias puras el barroco, por su
parte, atiende a las formas ataviadas. Esto no implica que
seanvertientes irreconciliables sino, por el contrario, pro-
mueven matices que en el quehacer estético se vanaglorian.
Nilaidea se opone necesariamente a la representacion ni

272 Edtaidea dela circularidad del cielo abierto no es ajenaala
tradicién fenomenolégica. Bachelard, aduciendo ala “fenome-
nologiadeloredondo” de Karl Jaspers, sustenta que laredondez
del ser o dela esfera geométrica nos asalta al ver el firmamento;
desdoblando con ello al contempladorylo contemplado en una
unidad indisoluble. Cfr., Gaston Bachelard, “La fenomenologia
delo redondo”, en La poética del espacio, pp. 271-279.

273 Cfr. ].]. Martin Gonzalez, “El arte barroco” en Historia

del arte, p. 184,.
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ésta ala exposiciéon de la primera.*™ Por ende, el barroco
proveera disefios ostentosos para el deleite de la sensibi-
lidad sin renunciar a la conceptualizacién.?” Ejemplo de
esto es laiconografia del convento.

a) Caridtides
Consecuente alatradicion cristiana para san Agustin Dios
crealas cosas de lanada; mientras que los hombreslo hacen
mediante lo dado. Transforman orientados, motivados u
obligados, muchas veces, por un interés especifico. En el
caso particular del arte nutre de formas al objeto inerte;
“por ejemplo madera o marmol o marfil, o cualquiera otra
clase de materia, que se hace ductil por las manos del
artifice”*?°. Eta capacidad humana de moldear la materia
también puede configurar piezas que esbocen su propia

7% La idea de belleza en si es principalmente planteada por
Platén. Sustenta que lo bello no puede ser relativo a la opiniéon
0, bien, a la percepcién carente del argumento que entrevé la
esencia. Cfr. Platon, Hipias Mayor. Por su parte Plotino, quien
también impacié en la filosofia de San Agustin, sustentaba que
los objetos bellos lo eran por participacién de laidea de belleza
en si. Asi las bellezas sensibles se debian a la intuicién de la
belleza verdadera. Cfr. Enéadas, pp. 107-112.

275].]. Martin Gonzélez, citando a Eugenio d Ors (quien refiere
Focillon), plantea que el barroco bien podré verse no sélo como
un estilo sino como la tercera fase porla que atraviesa todo estilo;
asi, los tres momentos del arte serian el pre-clasico, clasico y
barroco. (fr. ].]. Martin Gonzélez, Historia del arte (tomo 2), p, 179.

276 San Agustin, “Cuestion 78. Labelleza de las estatuas”, en

Ochenta y tres cuestiones diversas, p. 271.
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fisonomia. Que lo hecho recree la apariencia del hacedor
supone una circularidad mediada, en este caso, por una
representacion estética. El esfuerzo puede no cefiirse a
una copia sino traducirse en una configuracion simbé-
lica. “De hecho, en una estatua no se encuentran todos
los detalles del cuerpo humano; pero todo lo que alli se
encuentra proviene, por medio de la mano del artista, de
esta sabiduria que fabrica el cuerpo humano de un modo
natural "*%. Pensemos en las cariatides del recinto agustino.

Los pilares adosados del convento son peculiares. Tanto
en el claustro bajo como en el alto presentan personajes
cuya apariencia y posturas resultan emblematicos. En
especifico las cariatides del claustro bajo se encuentran
apoyadas en un solo pie (algunas con la planta del mismo
y otras s6lo conla punta aludiendo al movimiento del que
se impulsa). Este gesto que incita al ascenso representa
a quienes desde la ciudad terrena pretender llegar a la
divina. Pero no lo hacen desde una decisién que pare-
ce aislada sino consensada pues, afirma Ana Luisa Sohn
Raeber, “los movimientos de sus cabezas (cuyos rostros se
alternan entre femeninos, masculinos, jovenesy Viejos),
parecen dialogar”*”®. Hombres y mujeres sugieren una
interlocucién.*”

277 Ibid., p. 272.

%78 Ana Luisa Sohn Raeber, “El ex convento de San Agustin
de Santiago Querétaro”, en op. cit., p. 52.

279 Respedto alo que sefiala Sohn Raeber resulta peculiar que
en un convento del siglo xvirr destinado a frailes —en este caso
agustinos—, aparecieran representadas mujeres (a menos que se

tratasen de santas como las que forman parte dela serie de claves
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Su esfuerzo se dirige al cielo abierto. Cielo que cubre
al tiempo que atrae. Protege y embelesa. Las figuras an-
tropomorfas lo reiteran con sus cuerpos que se impulsan.
Al hacerlo queda referido el firmamento pero, a suvez, la
superficie en la que se asientan. Se produce una especie
de dialéctica (caracteristica permisible en el propio ba-
rroco y su juego de contrastes). Es la dinamica donde lo
concreto aspira a lo etéreo. Es la tensién y la distension
de la piedra hacialo celestial. El movimiento se refrenda
a si mismo como parte de una composicién escatolégica.
Los pilares adosados, por no decir el convento en general,
estin en “acto”. Perviven en la incisiva indicacién de su
desplazamiento.

Parte fundamental de la composicion es el significa-
do de sus partes. Qué representan las cariitides es una
pregunta ineludible. Antonio Loyola Vera y Jaime Vega
Martinez afirman que los soportes responden plenamente
alasimbologia de la mitologia clasica bajo el esquema de
Hermes Trismegisto (el denominado tres veces gmnde).280
Bien es sabido que este personaje tiene el sincretismo o
de haber sido un individuo posterior al nacimiento de
Abrahan®® o de seruna deidad del antiguo Egipto; incluso

de este mismo convento). Sin embargo, esta interpretacion abre
una perspectiva que aporta uno de los posibles significados de
la obra. Ana Luisa Sohn Raeber, Cfr. Idem.

280 Cfr. Antonio Loyola Vera, “Iconologia del ex convento de
San Agustin en Querétaro”, en op. cit., p. 123.

281 Fl nacimiento de Abrahan se ubica aproximadamente en
2166; aunque algunos piensan que puede situarse en19s2a. C.;
cfr. “Mapa de Cronologia biblica”, en Libro de Tablas comparativas

biblicas, mapas y lineas de tiempo.
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ambas.?® San Agustin lo refiere desmintiendo que en €l
y en los egipcios radicara una sabiduria verdadera. De
hecho sefala a Hermes como posterior y, obvio, inferior
alos patriarcas y los profetas:

Pues porlo que se refiere ala filosofia, que asegura ensefiar
algo con queloshombreslleguenala felicidad, esta clase de
estudios florecié en aquellas tierras hacia los dias de Mer-
curio, a quien llamaron Trismegisto. Cierto, mucho tiempo
antes que los sabios o filsofos de Grecia, pero también
después de Abrahan, de Isaac, de Jacob y de José; y también
después de Moisés. En efecto, cuando nacié Moisés se dice
que vivia el gran astrélogo Atlas, hermano de Prometeo,
abuelo materno de Mercurio el mayor, cuyo nieto fue este

Mercurio Trismegigto”=.

Hermes Trismegisto se aboca a hablar de Dios desde un
discurso animista. Afirma que no sélo el ser humano sino
eluniversoy el mundo estan dotados de inteligencia.** Por

282Vic¢torino Capanaga seflala “Hermes Trismegisto es figura
legendaria de Egipto, venerada como dios, padre de lapalabray
dellogos. En sunombre se publicaron muchos escritos religiosos
recogidos en el Corpus hermeticum, donde se mezclan religion,
filosofia, magia, alquimiay astrologia. Fueron traducidos al latin
por Marsilio Ficino.” Nota a pie, La Ciudad de Dios (2°), p. 496.

28 [dem.

284 Hermes el egipcio afirma que el mundo es un Dios ma-
terial y que “El universo es un animal compuesto de materia e
inteligencia. El mundo es el primero de los animales vivos; el
hombre es el segundo de estos, pero es el primero de los mor-

tales.” Hermes Trismegisto, Escritos sagrados, p. 73.
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eso parallegar a Dios es necesario valerse de esta tltima;
aunque sélo los elegidos logren conseguirlo, pues “los que
responden a este llamamiento y fueron bautizados en la
Inteligencia, entraron en posesién de la Gnosisy se inicia-
ron en la Inteligencia, resultando hombres perfectos”.*®

Este pensador esotérico parece ser el antecedente de
los gnésticos (considerados como herejes por el propio
Agustin). Aunado a que Hermes, a diferencia del obispo de
Hipona, supone que parallegar a Dios hay que abandonar
todo lo corpéreo puesto que “saliendo de suenvoltura o de
su cuerpo se elevara conducido porlainteligencia [...]72%.
En suma el originario de Egipto dista de tener elementos
afines al filésofo de Hipona.

Ahorabien, que las cariatides representen a Mercurio es
unavia interpretativa que no cancela otras; especialmente
porque no esta al margen de algunas controversias. La
primera es admitir como parte del espacio sagrado la re-
presentacion de una figura herética (que por consecuencia
estaria presente en toda la estructura del claugtro). La se-
gunda es que Hermes (en los pasajes de La Ciudad de Dios),
no esni el inico ni el principal en recriminarsele su papel
de mago y de supersticioso; también es mencionado, por
ejemplo, Zoroastro (rey de los bactrianos derrotado porlos
asirios).* Aunado ala dificultad de que Hermes también

8 [bid., p. 43

%8 Jbid., p. 96.

287 Afirma Agustin: “El tnico que al nacer —dicen- se rio
fue Zoroastro, pero su monstruosa risa no le auguré ningan
bien. Efectivamente, cuentan que fue el inventor de las artes

magicas...” ibid., p. 793.
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aparece entre los dioses de la mitologia griega fungiendo
como mensajero de éstos; figura que dotard de nombre ala
llamada hermenéutica (requerida por el obispo en algunas
de sus obras); mientras que el designado Tres veces grande
dara origen al llamado “hermetismo” (considerado por el
hiponense como demonologia).**

Por nuestra parte, ateniéndonos a lo narrado por el
nacido en Cartagoy considerando algunos pasajes biblicos,
sugerimos otra le¢tura; no exenta de contraargumentos
pero con la suficiente pertinencia en la suma de elucida-
ciones sobre el convento barroco.

Hemos citado el caracter simbdlico del cuboy, ademas,
la analogia que hace Agustin con el arca (que Diosle ordena
aNoé congtruir con maderay brea). Edta simetria entre el
cuboy el arca nos permite sugerir que las cariatides son gi-
gantes. No en el sentido literal (pues cualquier adosamiento
que rebasara la estatura humana podria ser denominado
asi), sino por su representacion prioritariamente biblica
que, por supuesto, también aduce al tamaio de estos seres.
Veamos lo que se afirma en el Antiguo Testamento: “Habia

288 Cabe sefialar que Justino Fernandez al referirse a las ca-
riatides de convento agustino también las denomina Hermes.
Sin embargo, parece estar pensando en el mensajero de los
dioses del Olimpo griego y no en el “Tres veces grande”. “Las
originales cariatides que sobresalen de los apoyos, conlos brazos
extendidos sobre las enjutas, los Hermes en forma de estipites,
la ondulante cornisa superior y los remates le dan un caracter
especial y distintivo al de cualquier otro monumento...”. Justino

Fernandez, Arte Mexicano. De sus origenes a nuestros dias., p. 89.
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gigantes en la tierra en aquellos dias, y también después
que entraron los hijos de Dios alas hijas delos hombresy
les engendraron hijos: éstos fueronlos valientes que desde
la antigiiedad fueron varones de nombre™*®. Gigantes
varones mezclados con hombres esparcidos en la faz de
la tierra. Al respecto sostiene San Agustin:

Por consiguiente, segtin las Escrituras candnicas hebreas y
cristianas, no hay duda de que existieron muchos gigantes
antes del diluvio y que fueron ciudadanos dela ciudad terrena

de los hombres.29°

El teélogo admite que estos seres descomunales habi-
taron antes y después de la inundacién. Comenta que “si
hubo més gigantes entonces que en los tiempos después
del diluvio™". Ademas sustenta que residieron tanto de
género masculino como femenino: “;No acaso hubo en
Roma, poco antes de la destruccién por los godos, una
mujer viviendo con su padre y con su madre, de estatura
en cierto modo gigantesca, que se sobrepujaba en mucho
alos demas?7*9*. Incluso testifica haber encontrado ves-
tigios de algunos:

Yo mismo vi, y no sélo yo, sino algunos conmigo en la playa

de Utica, el diente molar de un hombre tan grande que, si

28 Génesis, 6:2, Santa Biblia, p. 4.
2% San Agustin., op cit. p. 213.

21 bid., p. 213.

22]bid., p. 209.
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se cortara en trozos a la medida de los nuestros, se podrian
hacer cien dientes. Aunque yo diria mas bien que era de algan
gigante. Pues, aunque los cuerpos en general eran entonces
mucho més grandes que los nuestros, todavia los gigantes

aventajaban con mucho alos demaés.*s

Aunado a que a la hipotética existencia de gigantes
(senalada por la Biblia y constatada por Agustin en La ciu-
dad de Dios), se suma el hecho de que éstos —segun las
Sagradas Escrituras— contrastaban conlos hombres no sélo
por su aspecto, sino por su virtud; especialmente porque
los ultimos mantenian descontento a Dios.** Por ende,
los seres descomunales eran considerados mayormente
como plausibles y no reproblables.?%5 Lo meritorio de
dichos personajes sumaria a nuestra hipdtesis respecto a
su configuracién en el claustro del convento. Laindicacién
biblica y agustiniana, asi como la analogia entre el cubo
y la forma geométrica del claustro novohispano, parecen
contribuir a nuestra idea.*°

2% bid., p. 163.

294 Cfr. Génesis, 6:5, op. cit., p. 5.

2% Aunque también Agustin refiere que para otros profetas
habia gigantes de poca capacidad: “otro profeta dice: Alli na-
cieron los gigantes, famosos en la antigiiedad, corpulentos y
belicosos; pero no los eligié Dios ni les mostré el camino de la
inteligencia; murieron por su falta de prudencia perecieron por
falta de reflexién.” San Agustin, op. cit., p.213.

2% Si los cariatides del claustro bajo se alternan, segiin Ana
Luisa Shohn, en hermes femeninos, masculinos, jévenesy viejos

(cfr. op. cit., p. 52); bien podria oponerse a la idea de gigantes
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Aunado alo anterior el posible significado que guardan
las posturas de las manos de estas figuras (especificamente
las del claustro alto) puede contribuir a lo que decimos.
Para Antonio Loyola Veray Jaime Vega Martinez:

Las cariatides cuyas manos estan formando circulos con los
dedos pulgar e indice, responden alarepresentacion oriental
de resistencia o recirculacion de energia [...] De manera
semejante, las manos de otras cariatides doblan el dedo
pulgar sobre la palma de la mano, de manera semejante al
gesto dactilologico paralaletra B del lenguaje de los signos.
En opinién de algunos sacerdotes dicha forma de colocar
los dedos es un signo que acompana al ademan del oficiante
cuando este desealapazalos fieles; para algunos especialistas
en liturgia el signo quiere decir humillacién, seguramente

del hombre en presencia de eucaristia.*??

El movimiento de los pies que sefiala un ascenso ar-
moniza conla simbologia expresada enlas manos de estas
caridtides. Simbologia que, como se ha referido, resulta
polisémica: circulacién de energia, formacién de letras,
signo de paz por parte del sacerdote e, incluso, humildad
ante la eucaristia. Por nuestra parte sumariamos que a

varones planteada en la Biblia; pero también a que Mercurio,
por sus caracteristicas mitoldgicas, fuese representado como
mujer. Sin embargo, como hemos sefialado, esta sucesiéon entre
ambos sexos no antagoniza con lo narrado por Agustin en La
Ciudad de Dios.

297 Antonio Loyola Vera en op cit, p. 126.
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la disposicién de los dedos de los llamados “gigantes” es
anéloga, en algunos casos, a la de Cristo pantocrdtor. Re-
cordemos que la referencia al Todopoderoso aparece en
la segunda Epistola del Apéstol San Pablo a los Corintios que
predica:

Y no toquéis lo inmundo,

Y yo os recibiré,

Y seré a vosotros Padre,

Y vosotros me seréis a mi hijos e hijas, dice el

Sefor Todopoderoso.*?*

Aqui se reitera el movimiento de las cariatides que tien-
dealo celestial apartandose de lo terrenal.*? Pero ademas,
como deciamos, este pasaje nombra al pantocrdtor que ala
postre devendra en una vasta iconografia especialmente
en el arte bizantino y romanico. Iconografia que desde
nuestra perspectiva tiene similitudes con la postura de
las manos de algunos pilares adosados.3*° Sibien es cierto

2% 5 Corintios, 6:18, Santa Biblia, p. 160.

299 Para Agustin ascender o resucitar resulta mas profundo
que el verbo levantarse (resurgere), pues el primero enfatiza la
aspiracion a lo celestial; mientras que el segundo puede ser
entendido como un cuerpo que tropieza, cae y se levanta. Cfr.
San Agustin, op cit., p. 671.

3% Exigten digtintas muegtras del pantocratory de surespeétiva
postura de manos; por ejemplo, los mosaicos en Santa Sofia (hacia el
532)y enlaIglesia de san Salvador en Cora (ambas en Edtambul) o,
bien, el dbside de San Clemente de Taull en Barcelona (hacia el 1123).
Cfr. “arte bizantino” y “arte romanico” en J.]. Martin Gonzélez, en

Historia del arte (Tomo 1), pp. 301 —316y423—499, respectivamente.
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que la simbologia de dichos estilos no fue conocida por
Agustiny, por ende, no concierne a sus escritos; debié ser
apreciada por Martinez Lucio como teélogo con intereses
iconograficos y arquitectonicos.3*"

Estamencion del pantocrdtor afianza prioritariamente
dos elementos: a) la postura de los cuerpos que ascienden,
segun lo citado en Segunda de Corintios y sustentado por
Agustin quien afirma que la gravedad no impide al cuerpo
humano habitar en el cielo3**y, b) lacoincidenciaicénicade
las manos de algunas cariatides. Ambas vertientes resultan
dificiles de inscribir, asilo pensamos, en una alegorizacién
de Hermes Trismegisto, incluso como Mercurio.

Lo que si resulta evidente es que las cariatides del
claustro alto expresan, mediante unlenguaje dactilolégico,
signos cifrados que presuponen una nocién por parte de

301 “F] arte bizantino evoluciona durante los nueve siglos que

van desde Justiniano a 1453, en que Constantinopla cae en poder
delos turcos. Entanlargo espacio de tiempo pueden distinguirse
tres periodos (...). La primera comprende de los siglos VI al VIII.
Lasegunda edad de oro o primer renacimiento del arte bizantino
se extiende del siglo IX al XTI, y la tercera o segundo renacimiento
hasta el afio 1453 en Constantinopla y hasta mas adelante en los
paises que no fueron sojuzgados por los turcos.”, ibid., p. 301.
Mientras que el arte roméanico (vinculada conla Roma imperial
y luego papal), incorporé aspectos bizantinos, georgianos y
armenios; caracterizindose por una arquiteétura que ponderé
sistemas de plantas y abovedamientos. Su desarrollé se ubica
entre los siglos V al X. Cfr. Ibid., pp. 422- 505.
302 San Agustin, op. cit., p. 891.
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los receptores. Una constante es lo que sustentan Loyola
Veray Vega Martinez respecto a la probable letra B —por
laposicion que guardan los dedos dela mano izquierda de
cadauna de las figuras —. Esto resulta viable porque no era
un método ajeno alatradicién cristiana. Enla Edad Media
y en el Renacimiento se escribieron tratados que intenta-
ron crear sistemas de lenguaje de este tipo o similares. Se
buscaba figurar en algunos casos letras, en otros nimeros,
o bien, describir los ademanes propios de los rituales
cristianos para pormenorizar sobre sus significados.3°3
Persignarse, rezar, bendecir son ejemplos claros de la
expresion fisica que acomparia ala espiritual. Asi, pues, ya
sean poruna parte letras o, por otra, simbolos de lo sagrado,
las manos de las figuras del convento resultan insinuantes.

33 Como sefiala Antonio Rascon Ricao, enlos siglos Xy X1 se
crearon sistemas de comunicaciones mediante las manos de-
nominados quironomia o dactilologia. Por ejemplo el inglés Veda
el Venerable (673 —735), en De Temporum ratione especifica los
modos en que las manos y los dedos pueden formar un sistema
numérico. No se trataba de representar letras sino fracciones
numéricas que llegaban al millén. Inspirado en el Venerable, el
italiano Juan Tritemio (1462-1518) en su Polygraphia propone
una serie de lenguajes cifrados. Mientras que en el siglo XVIII
Lorenzo Hervas y Panduro le atribuye al benedictino espaiiol
fray Pedro Ponce de Ledén (1520-1584), la creacién de un alfa-
beto manual. Cfr., Antonio Rascon Ricao, Historia del alfabeto

dactilologico espariol, PP. 2-5.
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b) Claves

La diversidad simbélica de las claves, tal como lo sefia-
lan Antonio Loyola y Jaime Vega, es vasta y transita entre
personalidades y objetos representativos para el ambito
religioso. Sin embargo, antes de referirlas es importante
pensarlas alaluz del clausiro en su conjunto; especialmente
para explorar los vinculos entre lo sagrado y lo estético.

Como senalamos en el capitulo tercero Romano Guardi-

ni distingue entre imagen de devocién e imagen de culto.3°*
La primera se centra en representaciones artisticas de lo
sagrado que reafirman el talento humano. Por ejemplo, si
contemplo la pintura de una virgen o, como en el caso del
convento, la serie de claves de san Agustin, santa Ménica
o santa Rita de Casia, entiendo que se trata de una expre-
sion estética. Es la destreza que embelesa ala percepcion
sensible (aisthesis), lo primordial. Los iconos se enfatizan
como tales porque se les contempla como obra artistica.
Las formas se ensalzan puesto que hay apreciacién. Por eso
no se confunden con aquellas destinadas a la adoracién
o ala pleitesia (como ocurre con las imégenes de culto).
Asi, enlasiméagenes de devocién prevalece la experiencia
humana cultivando lo artistico, lo didaético o lo educativo.
Se acentua el egtilo, la técnica, la época. Impera el domi-
nio y capacidad humana. “Lo que habla ahi, es el hombre.
Ciertamente el hombre creyente, arrebatado por Dios,
entregado a Dios, pero precisamente el hombre”3s. Porel
contrario, cuando estamos ante una imagen de culto lo que

3% Supra, p. 79.

305 Romano Gurdini, La esencia de la obra de arte, p. 22
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se manifiesta eslo divino. Se hace patente el Creador pues

“laimagen de culto tiene autoridad. Es kerygma, manifiesta
que existe Dios"3°*. Eéta manifestacién no es ni concrecion
factica ni, mucho menos, grafia aledanaalo divino. Cuando
entro, por ejemplo, alaiglesia del conjunto conventual que
nos ocupay, seguidamente, me detengo ante la efigie del
Ungido, no podria decir que es Jesucristo en cuanto tal (de
ser asi devendria en la excepcional categoria de milagro);
pero tampoco inferir que es una mera representacion del
Hijo del Hombre. Ni el Mesias en “persona” ni, mucho
menos, una alegoria del mismo. Ninguno acontece en
la visita cotidiana al espacio sacrosanto. Lo que afirma
Guardini es que una tercera via pervive en el creyente: la
presencializacién.Dios se presentifica en la imagen de
culto. De hecho es esta tercera via la que otorga certeza a
lafe, al rezo, alaadoracion. Laimagen de culto es sagrada
justo porque Dios se objetiva en ella.

Para Romano Guardini la diferencia entre la imagen
de culto y la de devocion tiene limites precisos. No es lo
mismo examinar una imagen estética que aproximarse
devotamente a una religiosa.3°? Empero, esta separaciéon

3% Ibid. p. 22.

397 Una postura que nos parece extrema es la que defiende
Pérez Gutiérrez al insistir que lo estético y, por ende los estilos
artisticos, son categorias histéricas y transitorias. Para él esas
manifestaciones resultan ajenas alo sagrado y alo sempiterno.
Este pensador catdlico sostiene que el arte se justifica a si mis-
mo como espectaculo y como representacién de cada época. Su
hipotético resplandor es allende alo divino. Al respecto nos dice:

“Cuando dirigimos los ojos al arte sagrado, lo que ven nuestros
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no resulta tan clara en la contemplacién de un espacio
sagrado. Cuando no se trata de imagenes particulares (ya
sean santos o efigies divinas o, bien, obras de arte de con-
tenido religioso), las fronteras parecen perderse. En el
recinto sacro la distancia entre esteticidad y religiosidad
no es tan nitida. Mas que demarcacién lo que se insintia
es, como el propio Agustin argumenta, una jerarquizacion
entre el arte ylo divino.3°® El primero es una de las vias de
elevacion en pos del omnipresente. No viene a ser fortuito,
sino implicito al que piensa y simboliza a Dios.
Considerando lo anterior podemos decir que en el
claustro prevalecen las imagenes de devocién y no es-
trictamente de culto. Los iconos y los adosamientos son
entidades estéticas. Sin embargo, cuando reorientamos
la mirada a toda la extension del inmueble lo sacro, sin
menoscabo de la expresion artistica, se anuncia. Asi, el
espacio esta dispuesto no exclusivamente ala sensibilidad,
sino a la indicacién de que el conjunto aspira a lo celes-
tial. Si bien lo sagrado no se confunde con las imagenes

ojos esfealdad (...) Conello quiero dar a entender que me parece
que nada hay mas ajeno a mi manera de pensar que cualquier
especie de esteticismo.” Pérez Gutiérrez, La indignidad en el
arte sagrado, pp. 20, 21. De alli que para el te6logo espanol la
“fealdad” no esté estrictamente en el ambito estético destinado
alo sacro, sino en contraste ala categoria de lo religioso. No se
trata de que las obras sean feas por ser estéticamente fallidas,
sino por el simple hecho de ser artisticas y, por ende, ajenas al
Misterio de Dios. Cfr. Capitulos Iy II, ibid.
3% Supra., p. 65-66.
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particulares de devocion (en este caso los iconos), no por
ello deja de despuntar en el complejo. Cabe aclarar que no
esla suma de las imagenes de devocién las que forman la
de culto, sino laidea de que lo celeste orienta lo terrestre.
Laidea de que hay un Creador es la que se efectta en lo
representado. Es en el corpus y no en el icono singular
donde persiste lo sagrado o la imagen de culto. Siendo
consecuentes al idealismo, la totalidad del claustro pre-
gonalaascension celestial. Aquila dialécticade la parte al
todo y de lo concreto a la idea trascendental vuelve a fungir
como prioritaria. Lo interesante es que se consuma en un
espacio donde la metiforaylariqueza de la forma sensible
(caracteristico del barroco), nos ilumina. Sin afirmar que
este estilo promueve la filosofia neoplaténica, subyace en
él—cuando se edifica en un espacio sagrado-lanocién de
que hay algo que rige, sobrevuela, sintetiza o armoniza lo
mundano. Justo alli el neoplatonismo y cristianismo con-
vergen: enlaidea de que lo metafisico o lo trascendental lo
gobiernatodo. Subyacey preside. Es cimiento y aspiracion.

El idealismo sustenta que la parte nunca sobrepasa
al todo sino que hay una relacién jerarquizada que, en el
caso de laiconografia del convento, acomparia (o deberia
hacerlo) a suinterpretacion y apreciacion. Asila serie de
claves se digtribuyen enalteciéndose a si mismas como
iconos pero se supeditan a la relacién de conjunto. Un
contiguo que no se entiende sin su caraéter ascensional
que, como ha seflalado Martha Fernandez, es caracteristico
del cubo glorificaindose hacia la esfera celeste.3*9

30 Martha Fernandez, op. cit., pp. 23-30.
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La dialéctica entre lo sagrado y lo estético permite, a
suvez, que el claustro manifieste su belleza. Eta es re-
sultado de la construccién en su totalidad. Aunque haya
fealdades representadas (como el caso de las enjutas de
leones falicos que expiden fuego o sustancias viscosas),
el convento ostenta tal categoria por su estilo artistico y
por el concepto filoséfico que lo configura. El barroco y
el idealismo (agustiniano, agustino o, bien, cristiano en
general), lo embelesan. Lo bello no se ubica en lo simple
sino en el conjunto, pues cada parte serd bella en relacion
alo que pertenece. Pero ademas el conjunto estara regido
por la idea de belleza en si.3'° La armonia radicaré en la
relacién de las partes al todo y, a su vez, del todo a laforma
que lo rige, pues como afirma Plotino (autor que, como
se ha registrado, influyé ampliamente en San Agustin):

“Al venir a reunirse con la materia, la forma coordina las
diversas partes que deben componerlaunidad, las combina

319 Que todo lo bello participe de la belleza en si misma tiene,
como dijimos, el antecedente filoséfico de Platon. Si cada cosa
fuerabellapor si misma o representara esta cualidad por cuenta
propia, dicho concepto se fragmentaria respec¢to a la enorme
multiplicidad de todas ellas. Habria una variedad infinita de
bellezas. Se colapsaria el comtn denominador que las hace be-
llas y, precisamente, ser referidas como tal. Aunado a que esta
diversidad llevaria implicita la diferencia y la oposicion entre
cada entidad (puesto que pretenderian representarlo bello por
sisolas). Amenos que aceptemos que todas participan de lo que

es bello en si mismo. Cfr. Platon, Hipias Mayor, pp. 280-284..
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y por suarmonia produce algo que esuno™". La dialéctica
que va de las partes al todo y, sincrénicamente, del todo a
la idea tutelar es, asi lo pensamos, caracteristica de este
convento del siglo xvrIr.

Ensuanalisisiconogrifico Antonio Loyolay Jaime Vega
Martinez describen la serie de claves del claustro bajo al
alto atendiendo el sentido opuesto de la manecillas del
reloj.3* Los autores enlistan de la siguiente manera:

Claustro bajo:

1. Libro cerrado

2. San Gelasio Papa

3. Santa Verénica de Binasco
4. Baculo pastoral

5. Tintero y pluma

6. Santo Tomas de Villanueva
7. Santa Clara de Montefalco
8. Sombrero pastoral con borlas
9. Mitra de obispo

10. San Nicolas de Tolentino
11. Ntra. Madre santa Ménica
12. Bonete doctoral

13. Corazon flechado agustino
14. Ntro. Padre san Agustin

311 Plotino, Enéadas, p. 110.

312 Cfr. Antonio Loyola, op. cit. p. 110.
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15. Santa Rita de Casia
16. Libro abiertos'

Aligual que lo sefialado en las cariatides por Ana Luisa
Shohn, las claves de los arcos combinan figuras masculi-
nas con femeninas. Segun el enlistado en el claustro bajo
aparecen algunos santos (incluyendo al propio Agustin
sosteniendo un libro); asi como objetos y simbolos re-
ligiosos tales como un corazon flechado (distintivo de la
orden agus‘ﬁna), pluma, tintero y libros (tanto cerrado o
boca abajo como abierto). Estos libros bien podrian estar
aludiendo ala Biblia o al propio texto de Agustin La ciudad
de Dios. Resulta interesante que las claves enmarquen ele-
mentos propios de la formacién disciplinaria, es decir, la
le¢turayla escritura (emparentados al caracter sacerdotal
y, sin duda, al virtuosismo de los santos que alli ﬁguran).

Respecto alas claves del claustro superior se especifican

los siguientes iconos:
Claustro alto:

1. Monje joven cortando una granada

2. Monje joven con las manos cruzadas sobre el pecho

3. Monje joven con un libro cerrado en las manos

4. Monje joven con las manos entrelazadas sobre el
pecho

5. Nifio con un objeto en las manos y ;disciplina?

6. Monje joven con calavera en mano derecha, bendi-

ciendo con la izquierda
313 Cfr. Antonio Loyolay Jaime Vega, op. cit., pp. 110, 111.
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7. Monje viejo bendiciendo

8. Monje joven mostrando unlibro abierto en las manos

9. Monje viejo con un corazén en las manos

10. Monja adulta arrodillada y bendiciendo

11. Monje viejo con un caliz en las manos

12. Monje joven con unlibro abierto estrechado contra
el pecho

13. Monje joven con un ciliz y hostia en la mano

14.. Monje viejo con un crucifijo y disciplina en las ma-
nos contra el pecho

15. Monja joven con una cruz entre los brazos

16. Monje joven conlos brazos cruzados sobre el pecho 34

En dicha seccién destacan religiosos en ac¢tividades
acordes a la orden (en este caso la ag‘ugﬁna) y, en conse-
cuencia, portando objetos y simbolos que otorgan distin-
cion a sus quehaceres.?'> Aparecen monjas y monjes (estos
ultimos de distintas edades), reiterando la importancia

34 Ibid., pp. 111, 112.

312 No olvidemos que los conventos mendicantes intentaban
hacer patente sus principios espirituales a la sociedad y al in-
terior de los mismos. Se buscaba que dichas virtudes se vieran
reﬂejadas enlavidapractica. El recurso delos iconos, imagenes,
hagiografias, entre otros, eran modos de ejemplificary orientar
el interés que, algunas veces, eravencido porlavida disipada de
muchos frailes. La templanza espiritual tenia que permear enlo
personal, enlo corporativoy enlo que cada instituto priorizaba.
Cfr. Antonio Rubial, “Los conventos mendicantes”, en Historia

dela vida cotidiana en México. La ciudad barroca, pp. 172, 173.
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del habito religioso y su compromiso social conforme a
la ordeny al género.s

Las claves coexisten sinérgicamente. Al tiempo que se
designan a si mismas lo hacen respecto al universo de la
obra. Pero ademas algunas cuentan con el distintivo de la
escenificacién, es decir, portan un motivo narrativo que
las galardona estética y didacticamente. Representan al
tiempo que dicen. Sufijeza es enrealidad discurso. Asi pues,
cumplen una triple movilidad iconografica en el espacio
arquitecténico: se ensalzan como unidad, armonizan con
el resto del inmueble y aportan ideas al espectador.37 Se
ostentan, se relacionan y refieren. Su distribucién a lo
largo de las caras laterales del cubo (clausgtros bajoy alto),

316 A partir del siglo XVII los monasterios femeninos se habian
incrementado en la Nueva Espafa (de 19 a 34.); consolidando
su importancia en los siglos venideros. En estos espacios no
s6lo vivian monjas sino mujeres que, sin tomar los habitos,
llegaban desde ninas y se mantenian como seculares hasta su
vejez. Algunas monjas, segin su respaldo econémico-familiar,
llegaron a tener mozas e incluso esclavas que podian comerciar.
Cfr. Nuria Salazar Simarro, “Los monasterios femeninos” en
ibid., pp. 221-232.

317 Una de las inquietudes de la hermenéutica respecio a la
semiética es entender al signo no sélo al interior del propio sis-
tema al que pertenece, sino comprender que susentido implica
referencia para el espectador. A los signos como estructura le
es implicita una dimensién semantica. Gfr. Paul Ricoeur, “El
lenguaje como discurso”, en Teoria de la interpretacion: Discurso

y excedente de sentido, pp. 15-37.
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contribuye a que la idea de ascenso, manifestada por las
cariatides, se extienda entodo el patio del convento. Asino
son sélo los soportes adosados los que aspiran a Dios, sino
los personajes y simbolos que recrean la ciudad terrenal
en pos de la celeste. Ademas porque “no se puede opinar,
sin caer en la tozudez, que tantas figuras simbélicas no
estén destinadas a significar la Iglesia”s*.

¢) Enjutas

Las enjutas del clausiro corresponden todas ellas a aves

en la misma posicién: “picandose o asedndose el pecho,
con las alas desplegadas y posandose sobre un elemento

arquitectonico del que surgen palmas y diversos motivos

vegetales”". Las aves se afianzan en unas plantas (pal-
mas) a la par que despliegan sus alas. Es de subrayar que

se trata de pelicanos que simbolizan la eucaristia pues el

animal mitico se aboca a picarse el pecho paraalimentara

sus crias con su sangre.3** Se infiere el otorgar vida con la

propia. Incluso, larepresentacién de este oviparo alegoriza

al que padeciendo se dirige a Dios —como se predica en

los Salmos tradicionalmente atribuidos a David—: “Soy

semejante al pelicano del desierto; soy como el bttho de

las soledades”*. El sacrificio de si para alimentar al des-
cendiente o, bien, la figura del que enla soledad se dirige

318 San Agustin., op. cit., p. 224.
319 Antonio Loyola Vera, op cit., p. p 112.
320 Cfr. Antonio Loyola Vera, op. cit., p. 125.

321 Salmos, 102: 6
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a Dios son, sin duda, elementos que afianzan el caracter
ético-simboélico de estas enjutas.?**

En el claustro alto, nos vuelven a senalar los autores en
sudescripciéniconogréfica, la secuencia de las enjutas son
de cinco tipos: leones falicos, pegasos, sirenas, cintasy ele-
fantes. Mediante sus garras, el fuego u otras sustancias que
expiden por el hocico, se interponen al que buscallegarala
Jerusalén celeste. No olvidemos que son figuras miticas que
provienen de culturas y tradiciones que coexistieron con
el judeocristianismo. El propio Agustin las llama supers-
ticiosas porque trastornan la visiéon y el comportamiento
mediante su monstruosidad que atemoriza.3*

Los monstruos estan bienllamados asiy se derivan de mostra-
re (mostrar) porque muestran algo con su significado; ostento
viene de ostentare (presentar);portente de portendere, o, 1o
que es lo mismo, de praeostendere (pronosticar) y prodigio

de porro dicere, o sea, anunciar el futuro.3*

322] a referencia a animales simbélicos no es ajena al propio
Agusgtin quien afirma que la novilla significa al pueblo sometido
alyugo delaley; la cabra al mismo pueblo predicando; mientras
que el carnero al pueblo que dominara. También sefiala que la
tortolay la paloma significan hombres espirituales. Cfr. P. 281.
“En cambio, las aves que descendian sobre los cuerpos descuar-
tizados no significan bien alguno, sino que indican los espiritus
del aire, que buscan como su propio alimento en la divisién de
las carnes.” Ibid., p. 182.

323 Supra., p. 58.

324 San Agustin, op. cit., p. 178.
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Asi, estos personajes muestran, presentan y pronos-
tican. Su apariencia manifiesta la temeridad y la posible
interrupcién del futuro camino hacia Dios. Sus talantes
ubicados en el claustro alto simulanla Gltima oportunidad
de desvirtuar el sendero del bien por el mal. De hecho sus
presencias son frontales al centro del patio. Divisan a la
par que intimidan. S6lo desde cierta alturalo que expiden
por sus hocicos puede corroer al creyente encauzado. Que
ocupen un lugar intermedio entre el cielo y la tierra les
atribuye cierto poder sobre lo humano pero, a su vez, los
presentaimpedidos porlafuerza del creador. Miran desde
arriba lo que escala; pero nunca observan el firmamento
que los sobrepasa. Pretenden una soberania que se traduce
enmediania. Buscan interceder en el pregonar del claustro
que entona: “los cuerpos, antes terrestres, sonlevantados
amansiones celestes”3.

d) La fuente

La fuente como pieza abastecedora de agua es una caracte-
ristica enla configuracién de espacios ptblicos y privados.
Su diseno en la parte central de las plazas o, bien, en los

patios de las casas, los edificios de gobierno y religiosos,
ha pervivido en diferentes culturas. Ya sea para proveer a

lapoblacién delliquido vital o, mas recurrentemente, para

consumar el sentido estético de una ciudad o de una obra

arquitectonica en particular, ha sido una constante. Fines

utilitarios, decorativos o emblematicos la revisten. No es

la excepcion la ubicada en el Convento agustino.

32 Ibid., p. 851.
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El cubo lleva en el centro un punto, esto es, el claustro
tiene una fuente en medio. Su ubicacién estilistica bien
podria conminar a la simbélica.3** En primera porque
en ella convergen “la lucha entre la virtud y el pecado, ya
que en su plato se encuentran alternados angeles y seres
monstruosos, y en su brocal, sendas esculturas de gue-
rreros, representacion tradicional del defensor de la vir-
tud”3*?. Pero a diferencia de los que afirman que la fuente
esanaloga alo que el inmueble representa en su conjunto:
la lucha entre el bien y el mal3*®; nosotros pensamos que
es particularmente en ella donde se concentra la disputa.
Desde nuestra mirada el resto del recinto simboliza el

326 Higtéricamente las fuentes han fungido como parte del
establecimiento y crecimiento urbano. En particular en el Es-
tado de Querétaro, durante el siglo XVIII, se construyeron hasta
veintidés fuentes publicas. Nos sefiala Jaime Vega Martinez: “Las
fuentes son elementos urbanos que alguna vez formaron parte
de la infraestruc¢tura relacionada directamente con la dotacion
de agua potable. Estas fueron situadas en las plazas y espacios
publicos a fin de que los vecinos pudieran proveerse libremente
delliquido para el sustento doméstico; enla actualidad son piezas
de ornato: la fuente de la Virgen del Pilar, la de Neptuno, la de
la diosa Hebe, la de la plazuela de La Cruz, la de la Garmilla, la
del Ahorcado o la Caja de Agua de Santo Domingo, son algunos
ejemplos.” Jaime Vega Martinez, Civitas Dei, Civitas Hominis,
Ciudad de Dios, Ciudad del Hombre. Los artiﬁces del patrimonio de
Querétaro, pp. 87, 88.

327 Antonio Loyola Vera, op cit., p. 128.

328 Cfr., Idem.
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despunte de la ciudad mundana a la divina. Es una repre-
sentacion del ascenso (donde la guerra entre el bien y el
mal se suma ala propuestaiconografica). Lalucha entre lo
vil ylo virtuoso esta focalizada enla fuente y diseminada en
el acecho delas enjutas ya emuladas. Asi pues, la fuente es
el nicleo de la reyerta entre lo soez y lo santo. En el regto
de la construccién no nos parece que el tema central sea
ése. La diferencia parece ser sutil pero importante. El
claustro no es una representacién maniquea, sino laidea
agustiniana de la tenaz aspiracién que tiene lo terrenal de
perpetuarse en lo celeste. No es el maniqueismo lo que alli
se estipula, sino el encumbramiento de una ciudad en otra.
Al caracter estético de dicha fuente le es inherente el
simbélico. A la ya mencionada recreacion iconografica
delalucha entre el bieny el mal se suma, considerandola
como pieza o surtidor, la importancia de un elemento
natural sobre otro. Asentada en el suelo alegoriza el rebose
del agua, del aire y del cielo. Pues como estipula Agustin:

la tierra partiendo hacia arriba es la primera, y la segunda
el agua sobre la tierra, a la que sigue el aire sobre el agua,
y el cuarto sobre el aire es el cielo [...] Cada elemento se
mantiene en equilibrio segtin su propio peso, conservando

asi su propio orden.3*
De la tierra al agua, del agua al aire y, finalmente, de

éste al cielo. El ascenso vuelve a ser parte nodal en la te-
matica del convento. Lo llano asciende gradualmente a

329 San Agustin, op. cit., p. 887.
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través de los elementos que remontan al firmamento. Al
sobreponerse uno al otro figuran una escalinata: lo pétreo,
lo liquido, lo aéreo y lo etéreo. En un plano horizontal la
fuente alista la iconografia de la reyerta; en el vertical se
verifica que todo tiende a la elevacion.

Los elementos se requieren y se sobrepasan bajo un
orden. El que lo atestiguaylo puede recrear estéticamente
eselhombre. Asi, el alma encuentra enla naturaleza niveles
que aventaja. Por eso Agustin insiste en el privilegio de lo

humano en dicha jerarquia.

Tal es la disposicién de los elementos hacia arriba, que se
comienza por el principio, la tierra; se continta por el se-
gundo, el agua; luego viene el tercero, el aire; el cuarto, que
es el cielo, y por encima de todos la naturaleza del alma.
Arigtételes, en efecto, lallamo el quinto cuerpo, y Platén ni
lanombré como cuerpo. Cierto que sifuera el quinto estaria
por encima de los demas, y sino es cuerpo, con mayor motivo

supera a todos.33°

Elalma como lo depurado respecto a cualquier elemen-
to: tierra, agua, aire, incluso, fuego (que bien podria ser
inducido de lalucha entre el bien y el mal —como sucede
con la iconografia de la fuente—). En suma, el detalle al
centro del claustro permite la doble le¢tura enunciada:
desde su disefio iconografico y como pieza bulliciosa de
agua. Rocio que desapartindose de lo pétreo marca la
disolucién paulatina de lo inmaterial.

3 hid., p. 888.
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e) Bovedas

Los pasillos inferior y superior del claustro cuentan con

bévedas de arista amanera de cruceria. Gomo se ha dicho

respecto a los recintos cristianos, distintos elementos

arquitectonicos intentan representar el cielo: las ctpulas,
las bovedas e, incluso, los mantos y cortinajes. Estos dos

altimos principalmente en el arte barroco.3' La estructura

y la disposicién del recinto sagrado van simbolizando la

relacion del creyente con lo divino, teniendo como refe-
rente principal la representacion del cielo. En el caso de

los pasillos del convento estos no sélo delimitan el peri-
metro del cuadrado (o cubo) que caracteriza el patio del

inmueble, sino que las bévedas que acompafian alo largo

de estos deambulatorios figuran el cielo “como una tienda

césmica que Dios extiende como cubierta en la tierra”ss.
Témese en cuenta que desde la tradicién judeocristiana

la primera revelaciéon de Dios a Moisés en el Monte Sinai

(aproximadamente en1200 a.C.), implicé la delimitacion

y resguardo del espacio sagrado y, por ende, del Arca de

la Alianza. “Por estar en ese tiempo el pueblo de Israel en

transito hacia la tierra prometida, el templo que le mandé

levantar era propiamente una tienda desmontable y trans-
portable, construidaabase de pieles y telas multicolores™ss.

331 Cfr. Martha Fernandez, en La imagen del cielo enla ar-
quitectura novohispana. Mantos, doseles y cortinajes”, en op.
cit. pp. 150.

32 Ibid., p. 133.

33 Ibid., p. 25.
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La representacién del cielo mediante las bovedas del
convento funge como una extensiéon del firmamento que
se mira desde el claustro. Las aristas y el cielo abierto
terminan por ser extensivos uno al otro. Son altura y cu-
bierta para el creyente. Donde se transite el convento
refrenda el cobijo delo sacro. Se produce con ello un juego
dialéctico entre lo que asciende y lo que desciende (la
ciudad del hombre y la Ciudad Celestial). La simbologia
del inmueble barroco donde todo lo terrenal tiende a lo
divino encuentra, tanto en las bévedas como en el cielo
abierto, la proteccion y el resguardo. Dios nos cubre en
la medida que nos dirigimos a El. Hay ascensién bajo el
signo inequivoco de que hay amparo. El que deambula
en los pasillos lo hace al interior de la tienda sagrada. Se
avanza bajo el privilegio de lo santificado. Las aristas son
cielo y manto. En su regazo no hay orfandad.

Podemos concluir que la iconografia del convento
orienta tematicamente el gozo contemplativo que pro-
duce la edificacién barroca. De alli que podamos afirmar
que: “La iconicidad es la re-escritura de la realidad. La
inscripcioén del discurso esla transcripciéon del mundo, y
latranscripcién no es duplicacién, sino metamorfosis™3*.
Elicono no esrelieve por aditamento sino por profundidad.
No se les mira como superficie retocada sino como idea,
propuesta o simbolo que llama. Las iméagenes, el estilo, la
estructura y la disposicién en general del convento con-
figuran un mundo. Claves, enjutas, cariatides, bévedas
y fuente, expresan atrayendo la mirada del espeétador.
Recinto cuya interioridad trastoca la humana.

334 Paul Ricoeur, op. cit., p. 54.
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EPILOGO. ESTETICA
DESDE LA INTERIORIDAD

Hemos pretendido hasta aqui que nuestro trabajo emule el
recorrido del contemplador ante una obra arquitecténica.
La primera parte es un desplazamiento digamos horizontal.
Recorre, pasea, avanza. La segunda es una senda interior
que tiene una mirada vertical. Contempla divisando la parte
culminante dela construccién que conduce al cielo abierto.
Ambos movimientos (horizontal y vertical) pretenden in-
terpretar la jerarquia del inmueble. El Convento agustino
de Querétaro nos ha permitido comprender (considerando
La Ciudad de Dios de Agustin), una obra que destaca por
su belleza y holgura iconografica. La relevancia del claus-
tro, se ha dicho, presupone una interioridad creativa (el
artigta) y otra contempladora (el espectador). La primera
conforma e innova; la segunda atiende en la exégesis y
el regocijo. Si aceptamos que una interioridad no puede
no significarse, entonces, la obra artigtica compensa a la
mismidad. Sin que se trate de buscar al artista detras dela
pieza analizada ni, tampoco, de anteponerla personalidad
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del que delibera; la interioridad humana (el alma segun
Agustin), siempre es favorecida. El esfuerzo hermenéutico
va incidiendo en la introspeccion de si. Le va revelando

que el arte siempre retribuye.
La arquitectura como lo significado

San Agustin nunca imaginé que su legado impactaria re-
ligiosa, éticay estéticamente en culturas posteriores a la
suya. Mucho menos en tierras inhéspitas para su época

como las Indias:

Seria demasiado inverosimil la afirmacion de que algunos hom-
bres, através delainmensidad del océano, hayan podido navegar
yllegarala otra parte, de suerte que también alli se estableciera

el género humano procedente del primero y tinico hombre.335

Y sin embargo, ocurrié. El cristianismo y la filosofia
agustiniana (comouna delasvértebras fundamentales de
esta religion), irrumpieron es un escenario impensable.
Conquista, encuentro, fusién o sincretismo, propicié lo
que también se llamaria el Nuevo mundo. Novedoso no
s6lo por “recién descubierto”, sino porque espafoles e
indigenas donarian, pese a la injusticia y la muerte, un
legado sin precedentes.

El arte fue parte fundamental del asentamiento y cre-
cimiento cultural en la Colonia. Durante tres siglos de
dominio ibérico se produjeron innumerables obras. En
particular la arquitectura fue un referente nodal para el

335 San Agustin, op. cit. p. 250.
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desarrollo de la infraestructura urbana. Las construc-
ciones destinadas a fines religiosos estaban aparejadas al
asentamiento y el crecimiento social; delineando, asi, la
vida cotidiana de la poblacién. Los gremios de arquitec-
tos y albaiiiles (los primeros devotos de San Gabriel y los
segundos a la Santa Cruz y San José), consolidaron esta
enorme tarea.3s° Erigian, orientaban, expandian pueblos
y ciudades. Tal como ocurrié en Querétaro.33? Fuerza de
trabajo dispuesta u obligada a reunir ideas y materiales
necesarios para disefiar los espacios.33”

La ciudad terrenal entretejida con la celeste. Calles,
callejones, plazas, se encuentran encauzadas desde los

336 Cfr., ibid., p. 79.

337 Querétaro recibe el titulo de pueblo en 1531; mientras
que el 4 de octubre de 1655 es elevada a rango de Ciudad. “Esta
nueva categoria urbana manifiestala preponderancia paulatina
de la poblacién espafiola, criolla y mestiza sobre la indigena.
Es fama popular que, debido al auge econémico alcanzado por
Querétaro, fue reconocida por Cédula Real del 1° de octubre
de 1671 como la Tercera ciudad del Reino de la Nueva Espaiia,
superada unicamente por las ciudades de México yla Puebla de
los Angeles.” Ibid., p. 34..

338 Durante el siglo XVIII los materiales empleados no sélo
en Querétaro sino en las demas ciudades (especialmente en la
Capital), eran: “piedra ligera llamada tezontle; la cantera lla-
mada chiluca; arena, ladrillo colorado, losas de a vara, azulejos,
canones de barro, piedra braza, recinto tableado, lumbrales de
cedro, cuarterones de oyamel, herreria, cotensis, yeso, vidrioy
fierro forjado.” Ibid., p. 81.
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recintos sacros. Catedrales, parroquias y conventos se

edificaban prescribiendo, en la mayoria de las ocasiones,
la disposiciénurbana del resto de la poblacién. En el caso

especifico dela ciudad de Querétaro el nimero de conven-
tos fue 16 (construidos entre los siglos xviyx1x). De amplias

extensionesy dimensiones; casitodos barrocosy de claus-
tros de dos niveles.33 Bien es sabido que en la épocade la

colonia tres estilos se sucedieron configurando, con ello,
un sentido estético y cultural: el medieval-renacentista, el

barroco y el neoclasico.3t° El convento agustino de Que-
rétaro se encumbro bajo el segundo aportando, mediante

sus formas, un cruce entre lo conceptual, lo espiritual ylo

sensible.3#' Asi, el inmueble refrenda e innova. Convalida

el estilo ya que, como sefiala Jorge Alberto Manrique: “El

barroco, ya dramatico, ya fastuoso, trata de conmover al

espectador, porque tal conmocién de los sentidos produce

efectos espirituales de elevacion”s#.

339 Cfr., Jaime Vega Martinez, op. cit., pp. 90. 91.

310 Cfr. Ibid. p. 74.

31Y hablamos de entrecruzamiento porque bien podria
caber la postura de Oc¢tavio Paz quien sefala que, a diferencia
del manierismo que se dirige al intelecto, el barroco se atiene
prioritariamente ala recreacion delos sentidos. Afirma el ensa-
yistamexicano: “Enla primera triunfa el concepto; enlasegunda,
la imagen” O¢tavio Paz, Sor Juana Inés de la Cruz o Las trampas
delafe”, p. 5o2. Aunque también anade: “no deben exagerarse
las diferencias entre manierismo y barroquismo: no sélo son
estilos fronterizos sino que a veces se confunden.”. Ibid., p. 503

2 Jorge Alberto Manrique, “Del barroco alailustracién”, en

Daniel Cosio Villegas, et. al., Historia General de Méwico, p. 471
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La obra resalta como unidad en el contexto de una
tradicién. Es creaciéon como pieza especifica y, a su vez,
ejemplificacién de un estilo. Proponey expone. Acrecienta
y acredita. Su prestancia estético-simbélica hace que sus
formas barrocas despunten narrando el vinculo entre las
ciudades mundana y divina. Por ende, no sélo incentiva
la sensibilidad sino las ideas. El convento se contempla
al tiempo que se piensa en los posibles significados. Sus
figuras no sélo promueven la sensibilidad sino la concep-
tualizacion del espectador. En ello va también su distintivo.
Nos dice Justino Fernandez: “Ante todo, en el singular patio
del antiguo convento de San Agustin con sus dos pisos con
arcosy corredores (...)lastallas son de excelente ejecucién
y el efecto total es formidable y fantastico, por su vigor y
originalidad™#3. Sus adosamientos e iconografia barroca
portanunatemética. Escenifican mediante la ostentacion
delas formas. El espectador siente y piensa porque la obra
relata através del juego de sus tallas. Formay contenido de
la obra son extensivos al que al que percibe y cabila. Los
relieves barrocos son a los sentidos como la temaética del
claustro al esfuerzo intelectivo del interesado.

Asi como el convento no se reduce a ser pura mate-
rialidad organizada, tampoco lo sera el que se vuelca en
el goce estético. De alli que la interioridad del espacio
arquitecténico implique la del que mira precisamente
desde la introspeccién. Consecuentes al cristianismo, la
espiritualidad de ambos se comunican. La impronta de
lo sacro y lo bello es contigua a la fe y la sensibilidad del
creyente. Lo estético ylo sagrado se recrean, no se inventan.

33 Justino Fernandez, op. cit., p. 89.
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No son una artimafia psiquica ajena a cualquier ontologia
posible. Por el contrario, lo estético y lo sagrado son: no
estdn en el mundo sino que en gran medida, son el mundo.
Marcan el derrotero de este ultimo porque fungen como
parte esencial de la historia de la humanidad y, siendo
consecuentes, de la divinidad.

Se interpreta el convento porque éste forma un uni-
verso simbélico. Alli, el estilo barroco no es anadidura
sino la configuracién de la obra. Sus pliegues, hendiduras
y relieves no se adhieren al inmueble, sino que son su
manifestacion.

No hay distincion entre aparienciay sustancia, entre lo util
y lo superfluo, entre la estructura y la decoracion, entre lo
que sostiene y lo que es sostenido: en el Barroco reina la
decoracién, no por superficialidad o vanidad, sino porque

en ella se reconoce la totalidad.344

Elbarroco brilla como obra. Sibien es cierto que surge
en el contexto de la Contrarreforma adquiere autonomia
respecto al escenario politico-social. Nace como pieza
artistica dotando de un caracter estético a la facticidad.

Significar mediante un estilo o género artistico es un
modo de conferir de sentido al mundo y, para el cristiano,
de celebrar y honrar sus creencias. El estilo y la temaética
que entrafia toda obra artigtica implican una ontologia.
Ontologia que s6lo puede entenderse como simbélica (al
igual que la interioridad humana).

344 Roberto Masiero, Estética de la arquitectura, p. 122.
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El claustro, atiin en el cotidiano ajetreo de nuestros dias,
permanece en la discreta quietud de su ascenso. Pervive en
paz enlas multiples funciones asignadas en el correr de su
historia; muchas de ellas ajenas a su designio original o a
lanoble tarea de resguardar y exhibir el patrimonio artis-
tico queretano. Su prestancia estético-religiosa subsiste
y resiste a las adversidades de mas de un siglo que le han
sucedido. Incélume, incluso, ala posible desatencién en
que se incurre cuando algo que sabemos permanente lo
traducimos como repetitivo, pues “en cuanto empieza a ser
corriente la experiencia desaparece poco a poco el incentivo
de laimaginacién”35.Y, sin embargo, el convento estd.

Desde una condiciéon ontolégica (que resulta extensivaa
todaobradearte), el conventoes. En el sentido agustiniano
entrelaza lo corpéreo y lo incorpéreo. Lleva la impronta
de la ciudad celestial en su configuracién terrenal. De lo
contrario, su caracter estético-religioso fungiria como
mero convencionalismo uocurrencia de una época, de una
orden religiosa o, bien, de un artifice entusiasta llamado
Luis Martinez Lucio. El sustento ontolégico en tanto espacio
sagradoy obra artistica, lo hace ser. Descubrir este carac¢ter
ontolégico, es decir, vislumbrar su ser pone en marchala
propiainterioridad contemplativa. El espectador atiende,
recorre, delibera, disfrutay se vuelve a poner en camino a
lolargo del inmueble. En este deambularla obra se va des-
entrailando; haciendo quelo sagradoy, por ende, lo estético,
adquieran untiempo propio. Ladistentio animi planteada

35 Agustin.op. cit., p. 759.
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porAgustin evidencia una interioridad que se distiende.34¢
Adentrandose en el espacio arquitecténico comprende el
sentido simbélico del mostrar, ocultar, insinuary revelar
que también opera en el alma que aprecia, examina, deduce,
proyecta, recuerda. Al convento se le descubre bajo otro
tiempo y en otro espacio; ambos distintos a lo ordinario.
Es en la contemplacién estética o en la experiencia de lo
sagrado que manifiesta su caracter ontolégico o lo que
llamara Gadamer “identidad hermenéutica”.

;Pormedio de qué posee una “obra” suidentidad como obra?
;Qué eslo que hace de suidentidad unaidentidad, podemos
decir, hermenéutica? Esta otra formulacion quiere decir
claramente que su identidad consiste precisamente en que
hay algo “que entender”, en que se pretende ser entendida
como aquello a lo que “se refiere” o como lo que “dice”. Es
éste un desafio que sale de la “obra” y que espera ser co-

rrespondido.3#?

La identidad de la obra supone comprender en qué
consiste, qué nos esta diciendo, qué se hace patente o de
qué manera nos interpela. Refrenda ademas el caracéter
interpretativo que busca difundir su riqueza simbélica. Es
menester estipular que el convento es per se significacion.

36 Tal y como sefialamos en el capitulo 1 para Agustin el
tiempo no es otra cosa sino la distensién del alma como pre-
sente del pasado, presente del presente y presente de futuro.
Cfr., pp. 13-16.

37 Hans-Georg Gadamer, La actualidad de lo bello, p. 73.
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Se revela gracias a la contemplacién, la interpretacién y
la demora.

En la experiencia del arte, se trata de que aprendamos a
demorarnos de un modo especifico en la obra de arte. Un
demorarse que caracteriza porque no se torna aburrido.
Cuanto mas elocuente, ricay multiple se nos manifedtara. La
esencia temporal del arte consiste en aprender a demorarse.
Y tal vez sea esta la correspondencia a nuestra finitud para

lo que se llama eternidad.3#®

Este demorarse muesira el ser de la obra. Enla quietud
(que no pasividad) del que admira se revelalo que es y en
qué consiste. Por ende, lo que resguarda el arte esta alaluz
s6lo del que se apresta a dilucidar. Obray disposicién se
implican. En su disociacién no hay manifestacién alguna.
Esto nos lleva afirmar que la ontologia de la obra artigtica
no es un dato, sino una intencién.3 Afirma Ricoeur: “ani-
camente en el movimiento de la interpretacion podemos
percibir el ser interpretado™s°. La obra adviene en el im-
pulso delaapropiaciény dela comprension del especétador.
Su presencia nos sale al encuentro al unisono del interés
vertido. Su ser simbélico denota e indica al presto en la
exégesis yla sensibilidad. Asi, pues, el convento agustino
impele al que pretende desentrafiarlo. Su ontologia no
consiste en que primero es para luego mostrarse. Por el
contrario, existe todo él en la estela del significar.

38 Ibid., p. 110.

39 Cfr., Paul Ricoeur, El conflicto de las interpretaciones, p. 23.
30 Ibid., p. 23.
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Significar es interpretarse

Al interior de la ciudad, el convento. En las entranas del
convento, el claustro. Y adentrandose al inmueble, el es-
pectador en suposible cavilacién. Sucesion de espacios que
se contienen hasta que el creyente ausculta, dentro de siy
apartirde lo que admira, el sentido delo estético y lo sacro.
Asi, el convento agustino de Querétaro refrendala solicitud
de entrever lo espiritual mediante lo perceptual. De alli
que el sosiego del que contempla no sea aleatorio, sino
consecuencia de la armonia que caracteriza al inmueble.
Armonia entendida como orden o paz, porque “el miste-
rioso nombre de la ciudad Jerusalén (...) significa visidn
de paz™35'. El terruiio religioso conmina a la paz de la vida
eterna o ala vida eterna en paz.3* Exhorta a prescindir de
la fugacidad o brevedad del tiempo. El espectador tiende
a la templanza renuente a la transitoriedad. Se acoge al
alma cuya distensioén celebra el tiempo interno y no el
sobrepuesto porlaagitacién. Alli se alistaalobelloya Dios,
pues “laintencién de Agustin no es resolver el enigma del
tiempo, con el riesgo de encerrar sobre si mismo el triple
presente, sino al contrario, abrir el instante sobre lo alto,
hacia el nunc stans de la eternidad divina”33.

Las experiencias tanto estética como sagrada que acufia
el convento no pueden ser extrafias a una interioridad que
se invoca a si misma, de algin modo, reconociéndose. El

331 Cfr. Agustin, op. cit. p. 580.
32 [bid., p. 581.

333 Paul Ricoeur, Caminos del reconocimiento, p. 128.
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acercamiento alo divino y alo bello es opuesto a la ajeni-
dad respecto a si. La mirada vertida al convento agustino
por parte del espectador o creyente se vuelve también una
exploracién propia. Hay sensibilidad y entendimiento sélo
en el que resuelve comprometerse a ello. Es alli donde las
formas e iconos iluminan. Luego, la interioridad se irradia
de aquello que ha motivado su interés. Es lo que Ricoeur
llamara “hermenéutica de si”, es decir, que lo interpretado
se convierta en una apropiacioén de sentido con miras ala
re-figuracion propia.3s

Aunado alo anterior los baluartes estético y religioso
del convento reiteranlarelacién entre creer e interpretar
caracteristico de lahermenéutica. De manera estri¢ta no
puede haber interpretacién de una obra sin estar cierto de
suveracidad o, bien, de creer que lo expresado dice algo
del mundo en general. Considerar al arte como artificio
mengua los puentes hermenéuticos. Algo parecido ocurre
conel espacio sacrosanto. En él el devoto confiesasufe. Sin
estaconviccionlo sacro devendria en quimera. Frivolizarlo
trascendental es cortar el lazo comunicante con el universo
simbélico, incluso para el no creyente. Tanto en el arte
como enlareligion el escepticismo no tiene cabida. Verel
arte como artimafia o pensar el fenémeno religioso como
invencionideolégica desplazala posibilidad hermenéutica
de la comprension y de la empatia.35s La coparticipacion

34 Cfr. Paul Ricoeur, “Existencia y hermenéutica”, en El
conflicto..., op. cit., pp. 9-27.
%33 La Verstehen (comprension) y la Einfiillung (empatia) uti-

lizados habitualmente en la terminologia hermenéutica.
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es de algun modo atestacién, confianza o creencia. Para
que la interpretacién profundice necesita ser reflexivay,
a la par, admitir una credibilidad respec¢to al fenémeno
analizado. La férmula creer para comprender y comprender
para creer bien podria resultar ad hoc al convento agustino.
El claustro abona al circulo hermenéutico:

“Hay que comprender para creer, pero hay que creer para
comprender”. Este no es un circulo vicioso, mucho me-
nos mortal; es un circulo vivo y muy estimulante. Hay que
creer para comprender: en efe¢to, el intérprete jamas podra
acercarse a aquello que su texto dice sino vive en el aura del
sentido interrogado. Sin embargo, no podemos creer sino

al comprender.3°

Aquello enlo que uno cree no estd disociado del modo
en que se significa. El creyente sabe que el modo de repre-
sentar empata con el de significar. Forma y contenido se
implican. Empero, nolo hacen de manera directa o literal,
sino simbélica. 37 Lo trascendental no puede ser referido

336 Paul Ricoeur, “Hermenéutica de los simbolos y reflexion
filoséfica” enibid., p. 271.

37 Los Evangelios, por ejemplo, —nos sefiala Monsefior
Bougaud— forman pliegues que narrany describen enun sentido
individual pero formando un solo corpus. Son revelaciones que se
complementan entre si; porlo que ninguno es un todo completo.
El primer Evangelio: Mateo, no es una historia ni una biografia
sino impresiones personales de un acontecimiento axial. Mar-
cos es una apologia de Cristo mediante una trama dirigida a un

auditorio especifico: los romanos. Lucas es el Evangelio de la
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sinlamediaciéon simbélico-interpretativa; susupremacia
nosobligaaello. Porende, la complejidad ontolégica que le
caracteriza se le comprende amparada ala metafisica. Asi,
el conjunto conventual como Ciudad Celeste en la tierra
mantiene, sin duda, el vinculo entre ambas vertientes.
Sélo alli se evidencia su riqueza estético-sacra. Empero,
el ambito metafisico siempre fungira como hegemonico
y anterior. Aunque al llevar consigo al estético (en tanto
que se manifiesta como obra arquite¢ténica acuniada enun
estilo, en este caso, el barroco), hara de este tltimo algo
esencial. Puesto que el convento —Ciudad Celeste en la
tierra— no puede no representarse estéticamente enton-
ces, surelevancia como obra secundara a lo metafisico no
como simple anadidura. Por ende, la distincion estética
sera la via para enaltecer lo divino. En consecuencia se
ponderaran las formas armoénicas tendientes a laidea de
perfeccién. Ya sean sobrias o encriptadas éstas, priorita-
riamente, se dibujaran solemnes ante Dios. Por eso afirma
Agustin que es menester paralo humano larepresentacién
bella: “Realmente no vemos en el hombre nada creado
que tenga un fin utilitario y a la vez no sea una expresién
de la belleza”s5®. Mas lo sera para la elaboraciéon de piezas
facultadas de santidad.

redencién humana. Finalmente Juan es un tratado de teologia
y, por ende, una deliberacién de la divinidad de Cristo. Cfr. El
cristianismo y los tiempos presentes (tomo II, Jesucristo, capitulos
II, I Y V), pp- 53—123. “He ahi como fueron compuestos los
Evangelios; mas humanamente de lo que a veces se cree. Cada
Evangelio es una semejanza de Jesucristo.” Ibid., p. 53.

8 San Agustin, op. cit. p. 928.
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El que se aboca alahermenéutica del convento asume
que lo contemplado no es mera materia trabajada. Super-
ficies, contornos y relieves tienen profundidad espiritual.
De alli que dilucidar sea un incesante avance mediante la
comprensiény lasensibilidad. Bévedas, arcos, cariatides,
claves, enjutas, se brindan simbélicamente al contempla-
dor. El hermeneuta, incluso sin la deliberada intencién
de modificar algo de si, cambia (ya sea porque se deleita,
sensibiliza, aprende o comprende). La interioridad huma-
nay la del espacio arquitecténico se enlazan. Supunto de
encuentro es dindmico: el inmueble vertido como repre-
sentaciény el transeinte interesado en la contemplacién.
Alma y recinto se les conoce interiorizando. Ni uno ni
otro remiten a lo inerte; por el contrario, lo que los hace
reconditos es que se sabe de ellos desde lainterpretacion.
El claugtro conmueve al que previamente se mueve en ello.
Atempera al que se orienta en pos de lo desentrafiable.
La interioridad se percata y se reafirma como creyente o
espectador. El convento y la interioridad refulgen como

“topos”: lugares donde el complejo de caracteres irrumpe
justo porque se les explora. Qué significa lo apreciado
y como se percibe el aventurado en ello, es tarea ardua.
Inclusive el sosegado en el disfrute estético y calmo de
la introspeccién de si no esta, de ningtin modo, allende
ala hermenéutica. La animosidad desenfadada (nunca
sinénimo de indiferencia), no prescinde de elegir, acotar,
enfatizar y atender donde posa su mirada. En el simple
interés y gusto hay un aliento interpretativo.

Hay introspeccion comprendiendo el fenémeno esté-
tico porque, a su vez, se ahonda en el mundo de manera
digtinta. Una pieza artigtica hace mas habitable el entorno
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puesto que permite la deliberaciéonylaadmiracion. Asi, la
magnanimidad del convento estriba en que concede, donau
otorga. Embelesa, alecciona, mitiga. Esto indudablemente
es bueno. Es un bien. Lo que podriamos llamar “lo ético
de lo estético” es el resultado de una interioridad que,
creando o contemplando, adquiere mas ser (consecuencia
de que la obra de arte —el convento queretano— fulgura
otorgandose). Le permite pensarlarealdad de manera mas
profunda apartandose de lo inerte, de lo simple, de lo ca-
rente de sensibilidad. El caudal de significados que entrana
el claustro queretano acenttia las palabras de San Agustin:

“En un edificio nada se pone antes que el fundamento”3s.
Soporte destinado a que lo bello y lo bueno comulguen
con lo sacro. Ratificando que su cimiento emprende en
lo terrenal el centelleo de lo celestial.

39 San Agustin, op. cit., p. 826
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IMAGENES






Fachada principal de la iglesia del Conjunto conventual

de San Agustin.
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Cristo enla parte superior del Antiguo Convento Agus-

tino.
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Costado de la iglesia con arco de medio punto.
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Fuente ubicada en el centro del Antiguo Convento

Agustino.
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donde destacan cariatides, enjutas y claves.
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Deambulatorio con bévedas de cruceta.
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Mirada desde el claustro alto. Se insintia la forma ctbica
que dispone el inmueble.
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Clave de Fraile con libro.
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Cariatides de hombre y joven sosteniéndose en un

sé6lo pie.
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Entrada principal del ex Convento, al fondo.
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Fass

MY B

Se observan cariatides con rostro y manos en distinta
posicion.
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Clave que representa el corazon atravesado con flechas
(simbolo de la orden agustina).
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Clave con figura de San Agustin (con habitos, libro y
cruz).

217



Mirada desde escaleras que permiten descenso del

clausgtro alto al bajo.
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Joel Herndndez Otadiez es un académico en humanidades dela
UNAM abocado al estudio de la hermenéutica, puntualmente
la ricoeuriana. En su texto Estética desde la interioridad. El
pensamiento de san Agustin como inspiracion en la iconografia
del Antiguo Convento agustino de Querétaro desarrolla una
estética basada en la teoria filoséfico-religiosa del pensador
medieval. En su propuesta sustenta que la contemplacién no
,./ se origina por los sentidos que perciben el mundo, sino en la
interioridad del alma que comprende todo lo creado, de modo
que, debemos admitir que ciertos signos terrenales manifiestan
la belleza y la armonia del orden divino.

El autor no sélo formula una sugerente visién estético-
hermenéutica, sino que también presenta una interpretacion

del ex-convento de Querétaro. Dicha exégesis es posible dado

% del obispo de Hipona. La aportacién del escrito radica en un
—

St planteamiento que, por un lado, erige una estética desde el

que la edificacién estd inspirada en la obra La ciudad de Dios

~ concepto de interioridad y, por el otro, contribuye a la explicacién
iconografica dela obra arquitecténica. El trabajo da cuenta de
laanalogia entre el almay el seno del claustro. En suma, elucida

la relacién entre la contemplacion religiosa y la estética. )
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