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«ASPECTUS ANIMAE RATIO EST»
APUNTES SOBRE LA RAZON EN LOS SOLILOQUIOS
DE SAN AGUSTIN

Almudena Jiménez:Manzanas
Universidad de Salamanca

RESUMEN

Definir el concepto de razén, determinar su modus operandi y su alcance, ha sido objeto del quehacer
filoséfico desde sus origenes hasta nuestros dfas. Las péginas que siguen no pretenden agotar el significado
de razén, ni tan siquiera en el marco de la filosoffa agustiniana -dado que en el santo el término no es univo-
co- sino el de ofrecer un andlisis de la racionalidad, en su funcién cognoscitiva, sefialando su relacién con el
alma y sus posibles objetos de conocimiento, entre ellos Dios, con el propdsito implicito de aportar una pers-
pectiva conciliatoria entre puntos de vista en cierta medida reduccionistas
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ABSTRACT

To define the concept of reason, to determine its modus operandi and its scope has constituted the phi-
losopher’s task from its origins till today. What follows does not intend to exhaust the meaning of reason, not
even within the frame of Agustinian philosophy, since the term itself is not univocal in Agustinian philosophy,
but rather to offer an analysis of rationality, in its cognitive function, and point out its relationship whit the
soul, and its possible objects of knowledge —God among others— and in doing so, to offer a perspective
which reconciles points of view somewhat reductionist.
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1. ELCONCEPTO DE RAZON

Abordar el concepto de razén en cualquier contexto resulta siempre una tarea en extremo com-
plicada dada Ia polivalencia del término. Como bien es sabido, a lo largo de la historia del pensa-
miento el vocablo ha adquirido variadas significaciones e incluso hoy dfa no podemos, con rigor,
asociarlo a un significado tnico, sin caer en un reduccionismo, porque realmente ninguno de ellos
es excluyente y todos muestran distintos rostros de lo que la razén es.

En San Agustin la dificultad es considerable atendiendo a la frecuente ausencia de sistemati-
cidad en sus escritos, lo que a menudo va parejo a la falta de precisién definitoria en algunos de los
conceptos que emplea. Lo cual no resta profundidad a Ias reflexiones agustinianas. Por el contra-
rio, la agudeza de su pensamiento es innegable. Sin embargo hay que advertir este inconveniente
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que sale al paso del investigador cuando pretende aclarar y fijar ciertas nociones y es que el hipo-
nense en numerosas ocasiones las emplea con sentidos no exactamente univocos. En determinados
fragmentos podemos apreciar cémo un vocablo adquiere un sentido ligeramente distinto al que
habia tenido con anterioridad, de forma que, en este camino de andlisis conceptual, se hace indis-
pensable cotejar los textos y tener muy presente el contexto. Hay que insistir, por lo demds, en que
no se trata de un error o de una falta de rigor por parte del santo, sino de un ejercicio retdrico: San
Agustin juega con las palabras adquiriendo el lenguaje, bajo el dictado de su pluma, una plastici-
dad que le es propia dada su formacién literaria, lo que puede chocar con un espiritu analitico poco
apto para los juegos retéricos. Un ejemplo de esto se encuentra en el mismo concepto de razon.

En el libro de los Soliloquios aparece una frase tan breve como contundente y de graves impli-
caciones en la teorfa agustiniana del conocimiento: «la razén es la mirada del alma».! Esta expre-
sidn atestigua, ademds, cémo el rigor filoséfico y teoldgico de San Agustin, adquirido de modo
paulatino tras su conversién al Catolicismo, no mengud la belleza de sus escritos, por el contrario,
fue aquél acicate para profundas y también lfricas manifestaciones, que vienen a plasmar un pen-
samiento de gran hondura a través de palabras e imdgenes muy sugerentes, en ocasiones recurrien-
do a la alegorfa, en este caso estableciendo un paralelismo entre la percepcién visual y el fenéme-
no del conocimiento. San Agustin es un ejemplo de conciliacién entre contenido y forma por cuan-
to fue capaz de aunar la expresion bella con un pensamiento filos6fico de gran profundidad.

El texto latino dice literalmente: «aspectus animae ratio est», donde aspectus admitiria dos sig-
nificados que, lejos de contraponerse, se apoyan mutuamente: mirada y/o aspecto. Que la razén es
la mirada del alma acentta el cardcter dindmico de aquélla como facultad de ésta, pero razén y alma
desde esta perspectiva no se identificarfan plenamente; podrfamos decir que el alma incluye a la
razén aunque se nos sugiere la idea de un excedente en lo que respecta al alma, es decir, ésta no es
s6lo la razén. Si traducimos aspectus por aspecto nos encontrarfamos con que el alma se muestra
como razén, su aspecto es la razén pero de aqui tampoco puede colegirse que alma y razdn sean
exactamente lo mismo pues el alma aparece como razén pero continta vigente ese excedente de
significado al que aludfamos anteriormente.

El grado de identificacién entre razén y alma no se muestra lo suficientemente claro, pero
resulta evidente su conexién intrinseca. Asi, dice el hiponense que ¢l alma es «una sustancia dota-
da de razén destinada a regir el cuerpo».? A la luz de esta definicién no puede afirmarse que razén
y alma sean sinénimos hasta el punto de que ambos vocablos puedan sustituirse uno por el otro,
pero s{ se abunda nuevamente en la fntima conexidn de éstos, de manera que hablar de alma huma-
na implica referirse a 1a razén y a la inversa. Por otra parte, también se dice en Del libre albedrio
que el alma racional es 1o que nos distingue y nos hace superiores al resto de las criaturas, también
poseedoras de un alma.® Siendo asf, la razén define, como caracterfstica discretiva y primordial, al
alma humana en contraste con el resto de las almas existentes, ¢ incluso serfa ésta la facultad que
nos identifica como criaturas hechas a imagen y semejanza de Dios.*

1 Soliloguios, 1, 6, 12. (1946). Todas las obras citadas de San Agustin pertenecen a los volimenes editados por la
Biblioteca de Autores Cristianos, 40 vols., Madrid. Dado que las referencias han sido tomadas de diversas ediciones, a par-
tir de ahora junto a la obra tan sélo constard el afio de edicién.

2 De la cuantidad el alma, 14, 23. (1971).

3 Del libre albedrio, 11, 6, 13. (1971)

4 Dela Stma. Trinidad, X11, 7, 12. (1948)
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2. LARAZON ES LA MIRADA DEL ALMA

Si bien con anterioridad decfamos que aspectus admitfa dos significados no contrapuestos,
hemos tomado como referencia el de mirada, més apropiado en este caso por cuanto se inserta en
un contexto en el que San Agustin estd estableciendo un paralelismo entre el fendmeno de la visién
y el de la aprehension intelectual.

La mirada alude a una actividad, pero toda actividad ha de ir referida a un sujeto que la hace
posible. En este caso la razén no s el sujeto de esa mirada sino que es la misma mirada, jdénde se
encuentra el sujeto? Siguiendo con el texto de los Soliloquios, podria aducirse que se trata del alma
entendiendo por tal el érgano —en un sentido metafGrico— que proyecta esa mirada. Sin embargo
més adelante se vincula la razén a la mente: «Y yo, la razén, soy para la mente como el rayo de la
mirada para los 0jos»,” de modo que la funcién del alma se atribuye ahora a la mente. Esto no sig-
nifica que alma y mente se identifiquen por completo; la mente serfa una dimensién del alma en
virtud de la cual conoce. Més adelante en la misma pagina se lee: «El ojo del alma es la mente pura

de toda mancha corporal». Parece pues que, en efecto, es la mente el asiento de la razén, los ojos.

—para continuar con el ejemplo— y aquélla, su actividad o mirada.

En otro texto pertencciente a De la cuantidad del alma San Agustin matiza aiin més esta idea
diciendo que «la razdn serfa cierta mirada de la inteligencia y raciocinio la investigacién de la inte-
ligencia, esto es, el movimiento de esa mirada a través de las cosas que han de examinarse».5 Se
contindia aqui identificando a la razén con la mirada pero en esta ocasién no es atribuida a la mente
sino a la inteligencia; por otro lado, el concepto de raciocinio incide més en el cardcter dindmico
de la facultad cognoscitiva. De acuerdo con este Gltimo fragmento puede suponerse que la mente
es 1a inteligencia, o bien que la mente incluye a la inteligencia como término global para significar
que cs la mente la que posibilita el conocimiento racional. En este aspecto y empleando otro simil
que, l6gicamente, San Agustin no utiliza, podrfamos comparar a la razén con el enfoque produci-
do por el objetivo de una cdmara fotografica y al raciocinio con la vision efectiva que tiene lugar
en virtud de ese objetivo y de ese enfoque. El objetivo fotografico no es, segiin eso, otra cosa que
la inteligencia, pero todo el complejo sistema 6ptico interior de la cAmara es la mente. En definiti-
va, no estamos mds que ante diversos conceptos que vienen a significar los distintos procesos —no
separables y que se distinguen muy sutilmente— que tienen lugar en el acto de conocer. La mente
es, dentro de este esquema, la dimension del alma que comprende tanto a la inteligencia como a la
razén; sin embargo, insistimos, no se trata mds que de perspectivas que se refieren a una misma
cosa ¢ incluso los conceptos que se utilizan llegan en ocasiones a hacerse sinénimos; asf, por ejem-
plo, dice San Agustin: «a pocos es permitido ver al alma por medio de la misma alma, es decir, que
el alma se contemple a si misma, pero se ve con la inteligencia»,” con lo cual se corroboraria la
tesis de que la inteligencia es esa facultad que se incluye en la mente junto con la razén; y mds ade-
lante: «Y si en los sentidos corporales, que tinicamente estdn hechos para percibir las cosas corp6-
reas, no influye para nada, por lo que a la potencia visiva se refiere, la magnitud del cuerpo dime:

5  Soliloguios, 1,6, 12
6  De la cuantidad del alma, 27, 53
7 Dela cuantidad del alma, 14,24
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(hemos de temer que el alma humana, cuya mds preciada y casi vinica vision es la misma razon,
con la que se ve también a si misma, sea nada, en el supuesto de que la misma razon, es decir, la
misma alma, nos convenciera de que carece de toda extensién con que ocupa el lugar?».® Como
puede apreciarse, razén ¢ inteligencia aquf se identifican bajo el punto de vista de su capacidad para
descubrir o ver al alma, lo que viene mostrar que el hiponense emplea como sinénimos términos
que en otras ocasiones distingue sutilmente.

En definitiva, sintetizando las diversas lecturas que pueden hacerse del concepto de razén en
su relacion con el alma, cabe entender a aquélla como una facultad de ésta, una potencia con la cual
conoce. Dadas estas premisas el objetivo ahora es el de mostrar qué puede conocer la razén y de
qué modo.

3.  RAZON E INTUICION

En el capftulo primero de los Soliloquios narra San Agustin la manera como da comienzo su
indagaci6n acerca de la verdad —temética por la que discurre la obra. Se describe la situacién como
una interrupcién en sus reflexiones acerca de s{ mismo provocada por una voz de la que Agustin no
sabe por de pronto su procedencia. Manifiesta, por tanto, desconcierto ante de un elemento extra-
fio que se introduce en sus pensamientos espontineamente y no como el resultado del proceso argu-
mentativo. Si bien esta voz, es en principio extrafia, enseguida es atribuida a la misma razén.’

El hecho de que Agustin emplee esta imagen puede ser debido, a nuestro juicio, a dos motivos
que, por otra parte, no se excluyen: a un artificio retérico, o bien, a una muestra de como el con-
cepto de razén agustiniano es lo suficientemente amplio como para que se incluya en €l un pecu-
liar carcter intuitivo que, 2 menudo, es distinguido y separado radicalmente de la razén.

Si la razén es lo que nos permite el conocimiento de la verdad en funcidn de una luz emana-
da de la Razén Suprema o Dios, es plausible que, sin negar el proceso discursivo argumentativo
que nos conduce al descubrimiento de la verdad (y de ella al conocimiento del Creador, sobre el
que se asienta la naturaleza veritativa de aquélla) ¢sta se de intuitivameénte al entendimiento pre-
viamente o incluso durante el ejercicio del razonamiento. En este caso la verdad, el resultado de la
investigacidn, se manifestarfa como pregunta, incluyendo ésta implicitamente la respuesta. Es
decir, desde el primer instante en que la razén es deslumbrada por una cuestién que se le impone
como objeto de reflexion y la respuesta estd dada ya de antemano intuitivamente. Resulta paradé-
jico afirmar un comienzo intuitivo del proceso argumentativo teniendo presente que por intuicién
se entiende un tipo de percepcién directa que no es causa ni consecuencia de un razonamiento.
Podrfa aducirse que tal proceso no serfa necesario pues la respuesta o resultado de la investigacién
ya estd dada de antemano. Sin embargo, tal suposicién no responde a otra cosa que a un viejo pre-
juicio consistente en desligar de forma radical la intuicidn de la razén y que no hace justicia al
modus operandi del intelecto humano en el cual se concilian, por no decir, se dan simultineamen-
te ambos conceptos, y no como dos momentos separados, sino como partes integrantes de un

8  De la cuantidad del alma, 14, 24
9 Soliloguios, 1, 1, 1
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mismo proceso razonador. Si bien la intuicién se manifiesta en un primer instante interpelando al
investigador y haciéndole fijar la mirada sobre un objeto de reflexidn, la intuicién acompaiia a todo
el proceso discursivo. Aqui el lenguaje nos traiciona, puesto que hablar de proceso parece chocar
con la idea de intuicién, caracterizada ésta comunmente como una luz —voz en este caso— que
invade de subito y al margen del entendimiento. Sin embargo esta luz expresada como revelacion
no es otra cosa que fa misma razén. En otros términos, intuimos la verdad bien sea en la certeza
conceptual, o bien en cuanto que abre un interrogante, una duda que, al mismo tiempo, ilumina el
camino a seguir para su resolucién. En el texto que nos ocupa, San Agustin en el momento de ser
interpelado por esa voz, se encuentra inmerso en cavilaciones y el giro que introduce es ——al tiem-
PO que una respuesta a sus pesquisas, en tanto que traza el camino a seguir para la aclaracién y, por
lo tanto, la solucién ya se vislumbra en ella— una apertura a nuevas conjeturas. Es, en definitiva
aclaratoria v, a la vez, suscitadora de nuevos interrogantes que el autor las considera ya conducen-
tes a la solucion de sus averiguaciones. La voz de la razén se le manifiesta pues al santo con estos
caracteres.

Evidentemente, la nocién de intuicién que aquf se estd manejando difiere notablemente de esa:
otra, comiin a la mfstica, segiin la cual el verdadero conocimiento de las realidades transcenden-
tes sélo es posible cuando la razén enmudece. La intuicién aqui atribuida a San Agustin no hace
referencia al silencio, ni interior ni exterior. Si el hiponense insta de continuo al recogimiento inte-
rior no es con el dnimo de lograr el silencio, al menos no en el sentido que le da la mistica. Por
silencio, en todo caso, habremos de entender el cerrar las puertas al mundo de modo que se per-
mita concentracion en los propios pensamientos; en pocas palabras, hay que acallar a los sentidos
para que la raz6n hable, una razén, insistimos, iluminada por Dios que se hace presente en el razo-
namiento como Razén Suprema que es. En otros términos, puede afirmarse que el hombre cono-
ce ciertas verdades inicamente porque Dios ilumina su mente capacitindole para el descubri-
miento de éstas. No es otro el papel que las tres virtudes teologales (fe, esperanza y caridad)'
desempefian en el conocimiento sino el de capacitar esa apertura mental imprescindible para que
la luz divina, embargando al entendimiento, nos permita descubrir la verdad. No obstante, tal
fenémeno no ha de comprenderse tampoco en un sentido cercano al misticismo. San Agustin no
habla aqui como mistico; por el contrario su concepcién del conocimiento es eminentemente
racional, en cuanto que la razén que nos lleva al conocimiento de la verdad estd intimamente liga-
do a una nocién de Dios, como Razén Suprema, que posibilita tal conocimiento iluminando la
mente, de forma sin embargo que tal iluminacién no estd fuera del proceso razonador. Asi, la voz
que San Agustin escucha interiormente es desconcertante en un principio y se pregunta el santo si
su procedencia no serd divina. Acto seguido y sin mediar ninguna explicacién la atribuye a la
razén misma; y esto es, a nuestro juicio, debido a que no existe un abismo insalvable entre lo que
es la Razén Suprema y la razén del hombre. Ambas estdn ligadas, dandose entre ellas una seme-
janza o analogia que es condicion sine qua non para la aprehension de la verdad. La razén divina
hace luz, ilumina. Esta iluminacién posee ciertamente rasgos intuitivos, pero acontece en una
razén finita que se encuentra inmersa en una deduccién. Podrfa decirse con Pascal que todo cono-

10 Soliloguios, 1, 6, 12
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cimiento verdadero estd integrado por un espiritu de geometria y por un espiritu de sutileza,"
entendiendo por este ultimo el corazdn, de naturaleza intuitiva y emocional, es decir, un espiritu
que nos conduce a un tipo de saber que se siente. A esto habria que afiadir que, como es bien sabi-
do, el corazdn no es, en rigor, un érgano de conocimiento. Con otras palabras, la via del corazén
es también una peculiar via intelectual.

Hasta ahora se han manejado dos niveles en cuanto a la intuicidn se refiere y que es preci-
s0 aclarar. Intuicién, en este contexto, alude a un cierto innatismo de las ideas tal que permite,
mediante la autointerrogacién, el desvelamiento de la verdad. Innatismo que requiere, no obs-
tante, ser matizado. Las verdades existen de manera objetiva, més alld de toda consideracién
humana, porque hay un Dios que es la verdad en términos absolutos y en el cual las verdades tie-
nen su fundamento como tal. Si esto es asi, el hombre no tiene que elaborar la verdad a través de
sus razonamientos sino tan solo percatarse de ellas. En este percatarse o aprehender la verdad
consiste.el conocimiento, como un desvelar algo que estd ah{ presente pero que de algin modo
se nos oculta debido a nuestra obcecacion. La virtud, acompafiada del uso de la razén, posibili-
ta el conocimiento en ayuntamiento con la gracia divina, sin la cual todo intento por conocer
resultarfa fallido. :

Asf pues, Ia verdad junto con la posibilidad de su inteleccidn estdn ahf desde siempre y de una
manera primaria el hombre la percibe porque es un ser racional pero que precisa ser liberado de las
limitaciones que imposibilitan su entendimiento. En esta linea San Agustin se hace eco de una idea
netamente socrética y es la de que las respuestas nos las damos a nosotros mismos,'? de modo que
el maestro es tan solo un gufa que nos ayuda en ese autorresponderse. No resulta, por lo tanto,
casual que en los Soliloquios el didlogo se establezca con la propia razén. El cardcter intuitivo al
que nos hemos referido alude a ese pre-percatarse de la verdad que se hace presente en la pregun-
ta, pero también al modo como la Razén Suprema limpia los ojos de la mente permitiendo el cono-
cimiento y a lo que San Agustin llama iluminacién puesto que, como la luz del sol, bafia los obje-
tos para que los ojos puedan verlos.”* La iluminaci6n en este segundo sentido tampoco adquiere los
caracteres de un arrebato mistico al no salirse del plano racional, aunque incluye, no obstante,
aspectos emocionales, tal como puede comprobarse en el placer provocado por el conocimiento,
que San Agustin pone de manifiesto tan vivamente en sus exclamaciones de alegria y gratitud al
Creador. La intuicién, en el primer sentido aludido, no s mis que un modo de proceder de la razén,
en el segundo es un modo de proceder de Dios, sin embargo, a Ia postre confluyen, en virtud de su
naturaleza racional, en el acto conocedor.

Por otra parte, uno de los rasgos que caracteriza a las experiencias de tipo mistico es su inefa-
bilidad, a pesar de que los grandes misticos se sintieran impulsados a expresar el contenido de sus
experiencias. Y ciertamente hablaron sobre ello, pero lo hicieron por via indirecta, acercandose al
misterio simbélicamente y dando lugar a creaciones de gran calidad poética y religiosa que a pos-
teriori se han convertido en objeto del andlisis filosdfico. Se entiende, sin embargo, que la plasma-
cién de tales experiencias, bien sea oralmente o a través de escritos, implica un rebajarniento en su

11 Pascal, B. Pensamientos. Madrid, Alianza Editorial, 1981.
12 Del maestro, 11,38 (1971); De la cuantidad del alma, 20, 34
13 Soliloguios, 1, 6, 12
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veracidad y en su hondura emocional dado que la razén, de naturaleza finita y que opera fijando la
realidad en el concepto, debe intervenir en ese proceso narrativo. Subyace la tesis de que lo finito
no puede comprender lo infinito, lo que llevado a sus extremos, ha conducido a una lamentable
dicotomia en el pensamiento, vinculando la razén a lo factico y dejando los temas transcendentes
exclusivamente para la creencia o la fe pretendidamente irracionales. La demarcaci6n de los lfmi-
tes de la razén se ha llevado con frecuencia con un rigor mal entendido, excesivamente reduccio-
nista, dando lugar a una razén precaria que para ser legitima ha de atenerse a lo experimentable; se
ha caido, en definitiva, en una visién de la racionalidad cientifista y excluyente por cuanto niega
que se pueda argumentar con fundamento acerca de lo transcendente. Sin negar que abordar el tema
de Dios y del alma desborda la capacidad racional (cuestion con la que San Agustin, sin duda, se
muestra de acuerdo), uno de los propdsitos de esta exposicién es mostrar que el tema de Dios es
cuando menos pensable.

San Agustin se encuentra ante un tipo de experiencias cognoscitivas puramente racionales,
y en ningtn modo inefables. Es més, se ve precisado a exponer por escriio sus deducciones a
fin de retener las verdades conocidas, dado que confiarlas a la memoria no le ofrece garantia
suficiente. Esta es la justificacion primordial de la existencia del texto de los Soliloquios: la
necesidad inevitable de escribir, de narrar sus investigaciones. Expone as{ el hiponense de
manera coherente su peregrinar, a través de licidas argumentaciones, hacia el conocimiento del
alma, de Dios y de la naturaleza de la misma verdad. Su interlocutor en este caso s la razén,
se trata, por tanto, de un escrito elaborado en la més estricta soledad;hasta el punto de que no
se presta el autor a transmitir estas ensefianzas a través del dictado. Precisa, por el contrario de
un nuevo replegarse sobre s{ mismo para revivir o reconstruir en la redaccidn sus experiencias
cognoscitivas.

¢(Puede, no obstante, la escritura provocar una reduccién de la vitalidad de los argumentos? No
parece ser este el caso. Por el contrario Aurelio Agustin se ve impelido a redactar ya no s6lo para
no olvidar y vencer asf los fallos de la memoria. La redaccién se presenta, ademds, como una forma
de dotar de mayor vigor y claridad al proceso que ha tenido lugar interiormente y por medio del
cual ha alcanzado ciertas verdades. Una prueba de que esto es asi puede apreciarse en la plegaria a
Dios, con la que inicia el didlogo, y que la raz6n le invita a poner por escrito, no guarddndola para
si, «para darse mds brio».!* La escritura, serfa, en este sentido, no sélo un medio de comunicacién
de cara a unos potenciales lectores —aunque evidentemente esta perspectiva se incluye— sino un
medio de crear, recreando un proceso razonador que ya ha tenido lugar de antemano. En definiti-
va, la escritura es fundamental no sélo para comunicar, sino también para afianzarse mas en sf
mismo dilucidando los razonamientos. La necesidad de expresar atenderfa a una doble necesidad:
la comunicativa «hazme digno de ser escuchado»® y la autognosis, ésta dltima en tanto que lo que
se propone Agustin es conocer el alma y a partir de este autoconocimiento acceder al conocimien-
to de la verdad y de Dios.

14 Soliloguios, 1,1, 1
15 Soliloguios, I, 1, 1
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4. LO QUE PUEDE CONOCER LA RAZON

San Agustin busca conocimientos y no creencias. Estas dltimas ya las posee pero necesita Jus-
tificarlas racionalmente. Para alcanzar este conocimiento, que incluye la creencia, rechaza la con-
currencia de los sentidos, pues éstos se limitan al terreno de la materialidad y a é1 sélo le interesa
el conocimiento de las verdades de tipo transcendente, entendiéndose por ello fundamentalmente
el conocimiento del alma y de Dios, dos cuestiones que como el mismo autor confiesa son las dni-
cas que realmente le importan,'s y a las que no tiene acceso la percepcién sensible. El entendi-
miento es pues la nica facultad para conocer el alma y, si tenemos en cuenta que la naturaleza
racional del alma humana es lo que nos distingue de los animales (también poseedores de alma) y
lo que nos acerca al Creador (Raz6n Suprema) como criaturas hechas a su imagen y semejanza, la
indagacién acerca del alma es efectuada por la razén misma y es, nuevamente, una autognosis,
puesto que conociendo al alma racional a través de la razén se descubre ella a s{ misma, es decir,
se conoce el hombre a si mismo. Se trata, en definitiva, de un conocimiento de la razén a través de
la razén y, por lo tanto, el objeto y el sujeto de 1a investigacién coinciden. Si esto es asi, se da lugar
a una dificultad s6lo aparente, y es la posibilidad de que una misma cosa pueda ser a la vez sujeto

'y objeto de conocimiento.!”

Continuando con los textos de San Agustin cabrfa afiadir que, del mismo modo que el ojo fisi-
¢o no se ve a s{ mismo, es decir, sélo ve allf donde no est4,'® la razén, siendo los ojos de la mente
o del alma, no se ve a sf. Segin esto zes posible el autoconocimiento? Efectivamente para San
Agustin lo es —en cierto grado y con muchas dificultades— y no s6lo para €l; no hay que perder
de vista que en este punto el hiponense estd haciéndose eco del antiguo adagio griego condcete a
ti mismo, como eje en torno al cual se articula el conocimiento de lo real y, por tanto, por el cual
se hace posible la sabidurfa.! Se trata, por lo demds, de un principio cognoscitivo de gran fecun-
didad en la historia de la filosoffa pues, no en vano, la reflexién que en la tradicién filoséfica pos-
terior ha tenido lugar sobre la razon, sus limites y capacidades, se ha llevado a cabo partiendo de

- 1a tnica facultad posible para este tipo de conocimiento: la misma raz6n; ademds conocer la razén
es conocer al hombre o, al menos, buena parte de lo que el hombre es. _

Con relacién a este tema se hace patente lo que para San Agustin era una evidencia: el cono-
cimiento sélo es posible por afinidad o simpatia. Esto significa que el objeto de conocimiento
nunca se presenta ante el entendimiento como lo absolutamente extrafio. Ni tan siquiera en lo que
concierne a los cuerpos que, naturalmente, son de indole distinta a la razén y que, sin embargo,
llega ésta a conocerlos en su verdadera esencia por cuanto en ellos hay de razonable, es decir, en

16 Soliloguios, 1,2,7

17 Femandez Rafiada, E Los cientificos y Dios. Oviedo, Nobel, 1994, pag. 165.

18  De la cuantidad del alma, 23, 44

19 Escribe Unamuno en su diario intimo: El proceso del Cristianismo se debi6 a las ensefianzas de Cristo ayudadas
providencialmente por la filosoffa helénica. Si los profetas de Israel fueron los anunciadores del mesias, la filosoffa helé-
nica fue preparacion humana a la recepcién de los sagrados misterios. El culmen de Ia filosoffa helénica es el T'vw6L_ceo—
7ov del templo de Delfos. La mistica cristiana ha dado mayor lucidez y profundidad a este gran consejo del ordculo, y los
grandes misticos castellanos glosan y ponderan de mil modos el condcete a ti mismo, y atin més el condceme, Sefior, a mi
¥y conocerte he a ti». Oroz Reta, J. El agonismo cristiano. Salamanca, Universidad Pontificia de Salamanca, 1986, pag. 24.
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cuanto que son criaturas divinas y como tales dotadas de una forma, de un modo y de una medida;
en definitiva, de una ratio que en dltima instancia remite a una Razén Suprema que no ha creado
nada sin orden. Conocemos no porque el pensamiento dote de una forma a la materia sino porque
las cosas estdn configuradas segtin un orden. De manera que si el conocimiento de las cosas es posi-
ble, cudnto més lo serd el de la propia razén en tanto que el grado de afinidad y cercanfa entre suje-
to y objeto es mayor, es mds, no existe cercanfa sino identidad. En este nivel de conocimiento la
simpatia es plena.

Por el mismo argumento puede legitimarse el conocimiento de Dios, aunque con un alcance
limitado, en la medida en que podemos conocer a Dios, o de Dios, por aquello con lo cual somos
semejantes a él, aunque en grado muy inferior. Esto que nos hace semejantes a Dios no es otra cosa
que el alma racional, lo especificamente humano, aquetlo que nos distingue y nos hace superiores
al resto de las criaturas.

En pocas palabras, podemos afirmar que el conocimiento tanto de las cosas como de Dios, s6lo
es posible en tanto que son razonables y tnicamente en ese aspecto pueden coincidir con nuestro
entendimiento racional. Hay que hacer, sin embargo, la puntualizacién de que Dios, siendo como
es superior al hombre, se presenta como naturaleza en cierto modo extrafia a nosotros y aqui se abre
una brecha, un distanciamiento por el que ese conocimiento serd siempre, mientras seamos criatu-
ras mudables, limitado y aproximativo.

Por lo que respecta a las cosas creadas, éstas no suponen, en principio, un problema para el
conocimiento, al menos no en el sentido de que ellas presenten una resistencia ontoldgica a ser
conocidas. En todo caso, el problema de su conocimiento vendria dado por una negativa del hom-
bre a conocer lo real de las cosas, dado el cardcter mudable de la razén humana que a menudo se
pierde tras los pasos de la sensibilidad, sin percatarse de que su fundamento es siempre de natura-
leza estrictamente transcendental y su conocimiento, intelectual y no sensible. Por lo tanto, la extra-
fieza de los cuerpos con respecto al entendimiento no es tanta si tenemos en cuenta que conocerlos
verdaderamente es aprehender lo que en ellos hay de racional. Y, por otra parte, la superioridad del
individuo frente a las cosas le coloca en una situacién privilegiada que le permite acceder a su
conocimiento.

No obstante, hablemos de las criaturas no humanas y hablemos de Dios. En ambos casos se
trata de algo que no es lo mismo que el hombre. De ahi se concluye que el autoconocimiento, como
conocimiento del alma racional, puede concebirse como el conocimiento mas fiable, pues la ver-
dad en este terreno consistirfa en la adecuacion del entendimiento consigo mismo. De aqui podrfa
colegirse un excesivo optimismo cognoscitivo que es, sin embargo, negado por San Agustin desde
el momento en el que €l reconoce que no se conoce a sf mismo.?’ Efectivamente, el autoconoci-
miento no es ficil, puesto que requiere de toda una vida dedicada a la introspeccién y a la virtud,
vida, por lo demds, a la que muy pocos hombres estdn dispuestos a consagrarse y, adn haciéndolo,
el éxito no estd garantizado. '

Un nuevo interrogante se suscita de lo dicho hasta ahora, si tenemos en cuenta que la razén
conoce por afinidad con 1o que de racional encuenira en su objeto: ;hay algtin conocimiento que

20 Soliloquios, 1,3, 8 .
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no consista en una adecuacién del entendimiento consigo mismo? En cierto modo asf parece ser, si
consideramos que la razén, cuando conoce, no sale de s misma, es decir, conoce de un objeto lo
que hay en él de razon, de manera que se produce una identidad entre la razén y el objeto. Se tra-
tarfa, en definitiva, de una especie de autocontemplacién. No obstante, esto sélo es asf si no tene-
mos en cuenta los sentidos que de razén distingue el santo. Asf, no poedemos hacer equivaler lo
razonable con la razén,?! esto es, no es el mismo significado que tiene el vocablo razén cuando San
Agustin lo refiere al orden apreciable incluso en la més insignificante de las criaturas, que el sen-
tido otorgado a esa Razén Superior identificada con Dios y que es la que ha hecho razonables a
todos los seres. Tampoco es univoco el término razén atribuido al hombre, dado que la razén comiin
presente en todos los hombres es diferente de la razén superior con la que se tiene acceso a la ver-
dadera realidad transcendente, aunque en ambos casos se hable de una misma razén, mds primiti-
va y mds elaborada respectivamente, y que se refiere en tltima instancia a la Razén Suprema.
Como puede apreciarse se estdn barajando distintos niveles que permiten, cuando menos, una sepa-
racién entre conocedor y objeto de conocimiento, de manera que no puede afirmarse que el cono-
cimiento es siempre adecuacién del entendimiento consigo mismo en un sentido absoluto. En otros
términos, el hombre cuando conoce un objeto, no estd tratando de conocer la misma razén sino algo
que de suyo es razonable, es decir, hecho con razén, pero es por ese su cardcter razonable por lo
que puede ser conocido por una razén.

Volviendo al autoconocimiento, deciamos que en éste el entendimiento tiende a adecuarse con-
sigo mismo. Esta idea puede sugerir la imagen de una razon en plena quietud, que se limita a asen-
tir a s{ misma en su autocontemplacién. Nada mds lejos de la realidad; tal imagen podria ser atri-
buida en todo caso a Dios, teniendo en cuenta su omnipotencia y su omnisciencia, pero en el caso
del sujeto el conocimiento de su alma se presenta como un proceso doloroso y conflictivo, tal como
nos lo hace constar San Agustin en sus plegarias a Dios para que ilumine su oscuro entendimiento.
Se puede constatar incluso en sus dudas y en las equivocaciones en las que incurre antes de liegar
a la resoluci6n del problema planteado. Hay que partir de un supuesto, el cardcter ontolégicamen-
te deficitario del ser humano. Por ello, 1a razén, a pesar de que el hiponense la valora muy positi-
vamente, estd lejos de ser esa facultad cuasiilimitada en sus posibilidades cognoscitivas que nos
present6 el racionalismo ilustrado; al mismo tiempo, difiere infinitamente de esa otra razén divina
inmutable en cuyo seno no caben la contradiccién y el error.

La razén humana estd sujeta a un proceso discursivo, dialéctico, en un sentido platénico, a una
pugna interna que expresa sabiamente nuestro autor en el didlogo entablado con su razén en los
Soliloguios. Ese proceso de pregunta-respuesta que la razén provoca en sus indagaciones es expre-
sado diddcticamente en forma de didlogo ficticio, aunque estrictamente real por cuanto representa
el propio didlogo interior.

Los dos personajes San Agustin y la razdn, interpretan a su vez dos papeles referidos a un solo
acto, el de la razén escudrifidndose a sf misma, y a su movimiento discursivo, en el que se duda, se
interroga, se afirma, etc. San Agustin interpreta el papel del discipulo y su habilidad retérica acen-
tia ese cardcter de aprendiz en sus dudas manifiestas, en sus incoherencias ¢ incluso en las amones-
taciones a las que se ve sujeto por parte de una razén que interpreta el papel de gufa o maestro. Se

21 Del Orden, 11, 11, 31 (1946).
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Se presenta, por tanto, una dualidad que nos viene a recalcar nuevamente la idea de que sélo en la
serena razon divina se da plena identidad y unidad. Pero, al mismo tiempo, esta imagen nos advier-
te que la razén, a pesar de su necesario proceso interrogativo, nos da respuestas firmes. Ese cardc-
ter en cierto modo autoritario de la razon que dialoga con San Agustin revela que aquélla posee la
verdad y que ésta es comunicable, aunque su consecucion estd precedida de una lucha. Se incide,
en este aspecto, en que no sélo el autoconocimiento es posible, sino que ademds la vfa interior, el
analisis racional, es el tinico que puede dar respuestas porque éstas estdn ya en ella. Por otra parte,
Dios ilumina la mente del hombre para que pueda conocerlas, es decir, se requiere de un tercer ele-
mento entre el sujeto y el objeto para que el conocimiento sea posible, y este tercer elemento es €l
mismo Dios. No es, por lo tanto, extrafio que San Agustin invoque constantemente a Dios solici-
tando su auxilio para alcanzar la sabiduria.

5. LIMITES DEL CONOCIMIENTO RACIONAL

Los Soliloquios parten del profundo interés, tedrico pero también vital, por el conocimiento
acerca de aquello que hay en el hombre de més excelente: el alma; y acerca del fundamento tanto
del alma como de todo cuanto existe: Dios.

El conocimiento de Dios y del alma van a ocupar buena parte de las consideraciones del santo
por las implicaciones religiosas, cognoscitivas y éticas que tiene. Dios y el alma aparecen ntima-
mente ligadas desde el comienzo del escrito, y no es ésta una conexién casual sino que responde,
por una parte, a dos objetos de conocimiento que transcienden toda materialidad y para cuyo cono-
cimiento se requiere de un 4nimo peculiar, cerrado a influencias externas que alimentan a la sensi-
bilidad, para centrarse en la pura razén. Pero ademds de la proximidad de ambos conceptos, por su
indole espiritual, hay otro motivo atin mds profundo, y es que a través del conocimiento del alma
va a encontrar San Agustin la base intelectual necesaria pafa justificar la existencia de Dios. No
obstante, esta obra deja esta tematica inconclusa, deteniéndose en su camino ascensional en el tema
de la verdad, concretamente en la inmortalidad de ésta como condicién de posibilidad de la inmor-
talidad del alma, quedando as{ el conocimiento de Dios postergado y no olvidado, dada la tremen-
da envergadura de estas investigaciones que ni tan siquiera se dan por concluidas en lo que respecta
al conocimiento del alma.

Dada la actitud religiosa de San Agustin, no es sorprendente que estos dos temas ocupen buena
parte de su produccién literaria. Sin embargo, no hay que olvidar que ¢l tratamiento es netamente
filoséfico, por cuanto la pretension es la de alcanzar estos conocimientos por la raz6n. San Agustin
evidentemente cree en la existencia del alma y de Dios. Pero la fe no basta; €l siente la necesidad
de conocer, de entender. Le plantea la razén a San Agustin la posibilidad de que sus anhelos cog-
noscitivos sean saciados con lo que a propdsito del tema han dicho Platén y Plotino. Sin embargo,
¢l muestra enseguida su desconfianza, alegando que estas verdades no necesariamente han sido
descubiertas por aquéllos «con ciencia».”? Y aquf deja suficientemente claro nuestro autor que sus
reflexiones pretenden alcanzar el rango de cientificas, entendiendo por tales aquéllas que se han

22 Soliloguios, 1,4, 9



202 , ALMUDENA JIMENEZ MANZANAS

seguido de-un razonamiento que nos muestra sus conclusiones con el mismo grado de certeza que
existe en las verdades matemdticas. El ideal numérico de claras resonancias pitagéricas es emple-
ado por Agustin para referirse a ese mundo de certezas inmutables que, no obstante, posee la ver-
dad en virtud de esa otra Verdad absoluta que es Dios. Pero hasta llegar al conocimiento o intelec-
ci6n de Dios, es consciente el retor de que sus aseveraciones acerca de la naturaleza divina, inclu-
yendo las atribuciones y adjetivaciones de Dios expresadas en las plegarias, no responden a otra
cosa que a la creencia. El autor se confiesa, por lo tanto, ignorante respecto de Dios y del alma, lo
que no es Gbice para que pueda hablar de ellos basdndose en Ia fe. Asf pues, el hiponense se aleja
radicalmente de actitudes que, ante la incognoscibilidad de Dios optan por el silencio ampardndo-
se en su inefabilidad. Si en algunos pasajes se alude a la inefabilidad divina se hace con la inten-
cién de subrayar su omnipotencia y la superioridad de ésta frente a la precariedad humana.

Dios, desde ¢l punto de vista agustiniano, no es totalmente inefable por dos motivos: en pri-
mer lugar, porque la creencia o fe nos legitima para hablar de él, y en segundo lugar porque, aun
reconociendo el santo su ignorancia, no dice que a Dios no se le pueda conocer en absoluto: «Pues
te promete la razén, que habla contigo, mostrarte a Dios».”* Al menos a Dios se le puede mostrar
y por ello se puede hablar de €l con sentido. Sin embargo hay que tener presente que tal vez esta
excesiva confianza en las posibilidades de la razén responde al entusiasmo de sus primeros escri-
tos; avanzando en edad y en madurez religiosa e intelectual San Agustin va a ir matizando esta idea
poniendo cada vez ms el acento en la fe como medio de acercamiento a la naturaleza del Creador,
aunque sin negar la necesidad del intelecto. En este orden resulta esclarecedor un texto muy signi-
ficativo en De la utilidad del creer; segtin el cual, en el.conocimiento se da primacia a la fe porque
inevitablemente €sta ha de estar presente en los inicios de toda investigaci6n acerca de cuestiones
de fndole transcendente;** es més, no s6lo lo est4 en los inicios, sino que acompaiia a toda la inves-
tigacién de principio a fin. Sin embargo, hay que tener en cuenta que este texto, en linea claramenic
agustiniana, incluye una buena dosis de contenido apologético y de critica contra las desviaciones
heréticas, una de las cuales consist{a en dar primacia a la razén ofreciendo a sus seguidores cono-
cimientos y no meras creencias, a la par que se atacaba a la Iglesia Catélica por exigir la fe a sus
fieles. San Agustin, como es légico, se ve en la necesidad de ofrecer un contrapeso a tales argu-
mentaciones y abunda en la importancia de la fe, evidente por otra parte, pero en textos anejos se
demuestra con claridad meridiana que es la pura razén la que ha de llevar a buen fin el conoci-
miento de la verdad. Es mds, el problema para ineligir lo transcendente parece a menudo que viene
dado no por la propia razdn, sino por la incapacidad, habitual en el hombre, para conducirla correc-
tamente.” Se insiste, en este aspecto, en que es la razon —en un sentido no cientista— la dnica
facultad que puede acceder al conocimiento de Dios. )

Y no resulta descabellada o irracional la pretensidn del santo por conocer el alma y a Dios: «Es
razonable tu interés»,? le asegura la razn, es decir, cabe dentro de la 16gica esta pretension. La
frase aludida viene a hacer hincapié en el carécter estrictamente intelectual de la bisqueda agusti-

23 Soliloguios, 1,6, 12

24 De la utilidad de creer, 9, 22 (1948).
25  Dela utilidad de creer, 9,22

26 Soliloguios, 1, 6,12
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niana. No se trata, por tanto, de un intento por dotar de raz6n a algo que de suyo es irracional; por
el contrario, la problemética a la que nos enfrenta tiene plena legitimidad desde las coordenadas de
la pura racionalidad. En este aspecto, podrfa desmentirse la aseveracién unamuniana presente en
Del sentimiento trdgico de la vida, de que San Agustin se encontraba entre ese grupo de grandes
hombres trigicos que anhelaban dar respuesta a una motivacién irracional, entendiéndose por ello
la inmortalidad del alma.?” Efectivamente, Unamuno se debatfa entre una razén que le hablaba de
la imposibilidad de una vida mds alld de la muerte ffsica, y su necesidad de creer en la inmortali-
dad; en otros términos, se trataba de su resistencia a admitir que algiin dfa dejaria de ser. Si bien
es cierto que la cuestion de 1a inmortalidad del alma es de radical importancia en los escritos de San
Agustin no creemos que pueda explicarse su tragedia en estos términos, al menos tras su conver-
sién a la fe catdlica. En todo caso, el dolor que acompafia al santo a lo largo de su camino interior,
que es al mismo tiempo un progreso intelectual, se debe a la plena creencia de que el conocimien-
to del alma, de su inmortalidad y, a la postre, de Dios, es legitimo racionalmente y ademds posible
en cierto grado, pero advierte cierta impureza que le impide ver con nitidez; se siente, por asf decir-
lo, indigno ante los ojos de Dios y en este aspecto considera necesario el constante auxilio divino
para que ilumine su razén capacitindole para aprehender intelectualmente lo que ya posee por cre-
encia. En definitiva, no se trata de racionalizar lo irracional, sino de formular coherentemente una
creencia que de suyo es razonable. Parece aqui el santo sugerir la idea de que si la creencia se racio-
naliza se seguirfa su realidad, realidad de la que de antemano no duda pero que si logra deducirla
légicamente se habrfa colmado, por una parte su misién apologética y, por otra, se hallaria més
cerca del ideal del sabio capaz de descubrir la verdad con ciencia.

Se puede afirmar que la razén estd presente desde los inicios de la investigacién y no sélo en
sus conclusiones. La creencia que actia a modo de hipétesis ya estd impregnada de una racionali-
dad germinal que habrd de desplegarse a posteriori plenamente. Creemos, por tanto, porque la cre-
encia resulta plausible, y en este sentido, racional; pero, al mismo tiempo, esta creencia es condi-
cién de posibilidad para superar el estadio de la mera creencia logrando la certidumbre del saber.

A la luz de estas consideraciones, ;jpuede afirmarse que el saber elimina a la fe?
Evidentemente para San Agustin esto no es asi. El saber adquirido alimenta a la fe en una natura-
leza de indole espiritual que no llega a conocerse plenamente en vida. La fe, por tanto, es enrique-
cida por el entendimiento y no aniquilada por éste. Admitirfa asi una doble lectura la conocida for-
mula agustiniana intellige ut credas, crede ut intelligas. Creer para entender se refiere a ese nivel
bésico de creencia —que no deja de incluir un nivel bésico de racionalidad— imprescindible para
alcanzar el conocimiento. Efectivamente, €l cientifico no comienza una investigacion si no cree en
la hipétesis de partida. De modo similar puede entenderse la tarea de San Agustin, una tarea que va
acompafiada de las tres virtudes teologales: fe, esperanza y caridad. La fe en el objeto del conoci-
miento y en un Dios que habréd de limpiar sus ojos para que sean aptos para la contemplacién de la
verdad; la esperanza en que puede alcanzarse ese conocimiento y la caridad, en su sentido origi-
nario de amor, que mantiene al investigador unido a su trabajo cientifico. Estas tres virtudes no son
abandonadas una vez que se ha alcanzado el conocimiento, sino que acompafian y refuerzan a éste.
Unicamente tras la muerte, cuando el alma se una a Dios, la fe y la esperanza serdn superadas per-

27 Unamuno, M. Del sentimiento tragico de la vida. Madrid, Alianza Editorial, 1995, pag. 34.
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maneciendo exclusivamente la caritas. Mientras tanto, dada la naturaleza deficitaria del ser huma-
no y el cardcter mudable de la razén, el conocimiento debe ir ineluctablemente ligado a la fe. Asf
pues, la creencia es la base para el entendimiento, pero al mismo tiempo, el entendimiento es la
base para la fe; se trata de creer para inteligir, y de inteligir para creer, en el aspecto sefialado mds
arriba de que por que son razonables las creencias, porque hay en ellas inteleccion, las asimilamos;
al mismo tiempo, porque el entendimiento alcanza verdades que transcienden nuestra finitud, nutre
nuestra fe y apuntala una razén deficitaria.

6. LA VIGENCIA DE LA RAZON EN EL CONOCIMIENTO DE DIOS

La fe y la razén son, por lo tanto, los dos medios de conocer a Dios. En cuanto a la primera, no
cabe la menor duda, puesto que a menudo se entiende que a Dios le conocemos mediante la fe. Més
dificil es admitir un conocimiento de tipo racional —e incluso se llega a cuestionar el hecho de que
se trate, en efecto, de algtin conocimiento. Se han perfilado vias de acceso directo a la divinidad —
y, en este sentido se podria hablar de un tipo especial de conocimiento— a través de métodos, si no
irracionales sf al menos arracionales, que han dado prioridad a la intuicién asecidndola a la emoti-
vidad, atendiendo a que la finitud de la racionalidad humana no puede aprehender la infinitud divi-
na porque la transciende. Como ya se ha indicado con anterioridad, la lfnea marcada por San Agustin
es bien distinta, atin sin negar, en este punto, que €l es plenamente consciente de las limitaciones del
ser humano y de que estd tratando de una realidad que le supera. Dada la humildad que caracterizé
al hiponense, resulta imposible asociarle a un tipo de racionalismo soberbio que pretendiera cono-
cer a Dios sin problemas, partiendo de los precarios medios de los que el hombre dispone. No obs-
tante, el santo se refiere al conocimiento de Dios y, como se ha visto, en sus textos se evidencia que
la razén desempefia un papel fundamental en él. Baste recordar una frase ya citada «te promete la
razén que habla contigo mostrarte a Dios». De ser esto cierto, parece que la inteleccién de Dios es
més que posible. Logicamente, no podemos demostrar la existencia de Dios tal como demostramos
la existencia de los dtomos porque no estamos ante un objeto de naturaleza material, 1o que no es
inconveniente para especular y hablar sobre ello; no estamos tratando con un tipo de razén factual
que se atiene Gnicamente a los datos aportados por la empirfa. Se podrfa aducir que el sentimiento
estético o los valores morales no son palpables y no por ello son negados, y no lo son porque expe-
rimentamos su existencia a un nivel no empirico. Pero resulta que a Dios también se le experimen-
ta, no s6lo individualmente, sino en comunidad; las profundas emociones del hiponense son mds que
explicitas en este punto, viéndose ante la necesidad vital de explicar racionalmente a ese Dios que
experimentaba como el ser donde se retinen todas las perfecciones de forma excepcional.

Suponer que a Dios no se le puede pensar es debido a que se parte de un modelo de raciona-
lidad reduccionista que se atiene exclusivamente a lo sensible. Que no se puede demostrar su exis-
tencia como se demuestra la de un objeto sensible es evidente; demostrarlo, para San Agustin, es
justificar coherentemente la creencia en €. Se parte aquf de un supuesto, pero, al fin y al cabo, todo
pensamiento parte de supuestos, sea o no consciente de ellos. En este caso, el supuesto en el que se
apoya Agustin nace de una percepcion que nio tiene un asiento sensible a no ser el de la grandeza
que observa en la armonfa del universo a la que juzga ordenada por una mente divina: en la belle-
za de la creacidn escucha el joven Agustin una voz que le habla de Dios.
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Las pruebas para demostrar la existencia de Dios van enfocadas a su inteligibilidad, esto es, a
hacerlas racionales de tal manera que pensar a Dios caiga dentro de los limites de la legitimidad
racional, para concluir que la existencia de Dios es una verdad de razén. Es aqui donde San Agustin
da el paso decisivo que le hace colegir de su inteleccién su existencia, es decir, si Dios es razona-
ble también es real. El hiponense concluye la existencia divina basdndose en su razonabilidad ate-
niéndose al ambiente plat6nico que envuelve su obra: la idea platénica estd dotada de una existen-
cia transcendente pero plenamente real y objetiva a la que s6lo se tiene acceso por la razén. De
modo paralelo, podrfa aducirse que San Agustin, cuando argumenta racionalmente cree estar cap-
tando ideas que poseen plena existencia real aunque transcendente. Las ideas de razén, por lo tanto,
y dentro de un esquema platénico, no estdn carentes de contenido, sino que se refieren a objetos sin
existencia espacio—temporal; hay un sustrato de realidad no perceptible que fundamenta tales
razonamientos. De este modo, si la razén es real, el que la creencia en Dios sea racional la con-
vierte ipso facto en real.

Sélo fuera de un prisma platénico tales razonamientos se considerarian sin fundamento, en
tanto que carentes de contenido efectivo. En este caso las argumentaciones agustinianas no serfan
mds que un juego retérico de creacién de ideas e imdgenes cuyo valor de verdad no irfa més alld
de 1a mera literatura. Sin embargo, desde la ptica platénico-agustiniana, no hay una creacién de
ideas porque éstas ya estdn dadas de antemano, lo que hay es un desvelamiento, una re-creaci6n
que se lleva a cabo, con toda legitimidad, desde una racionalidad finita. El pensamiento sobre Dios,
por lo tanto, se desenvuelve, en este contexto, dentro de la legitimidad racional, a pesar de las difi-
cultades propias de una razén ontoldgicamente deficitaria.
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