1. Vida y obras.                                

2. La Teoría del conocimiento: relación entre Razón y Fe: hablar del problema del conocimiento en la filosofía cristiana es inevitablemente abordar el problema de las relaciones entre razón y fe, problema que, con el tiempo, será central en la filosofía medieval En San Agustín no es posible encontrar una demarcación clara entre la razón y la fe, ni parece preocuparle, todavía, este problema pues no es un filósofo medieval, escolástico, y cuando se refiere al papel de la razón y de la fe lo hace teniendo en cuenta su propia experiencia personal.
Para S. Agustín la felicidad humana se encuentra en la contemplación de la Verdad y en vivir de acuerdo a ella. La Verdad es una –la verdad cristiana- a la que se accede por la fe (aun cuando la razón pueda, en un primer momento, ayudar a encontrar la fe, algo que coincidiría con su propia experiencia personal).

La fe precede a la razón pues da una luz especial para ver con claridad las verdades que aún no pueden comprenderse, es como la luz que orienta la razón humana. –“Nisi credideritis non intelligetis”-  Pero una vez en posesión de la verdad a que condujo la fe, la razón tiene por finalidad ayudar a entender esa verdad que se cree por fe. Por tanto, la fe es un medio pero no un fin y un día desaparecerá para dejar el campo a la inteligencia. Así, razón y fe se necesitan mutuamente y colaboran recíprocamente. La razón sin la fe está expuesta a extraviarse y la fe sin la razón, aunque se basta a sí misma, no aplaca nuestro deseo por conocer.
 San Agustín persigue incansablemente el conocimiento que entiende como aprehensión, captación y disfrute de la verdad, pues en el conocimiento de la Verdad se encuentra la felicidad. Por tanto, su teoría del conocimiento comienza combatiendo el escepticismo (aunque él mismo lo siguió cuando estaba en Roma). El conocimiento, entendido en el sentido clásico como conocimiento universal de lo inmutable, esto es, como conocimiento universal y necesario, es posible. Pero en las cosas sensibles no encontramos nada que sea universal e inmutable. Por ello, para S. Agustín el camino hacia la verdad pasa por un movimiento de interiorización del ser humano, un volverse el alma hacia sí misma (en lugar de extraviarse en las cosas sensibles). El punto de partida de la búsqueda de la verdad no está, pues, en el conocimiento sensible, sino en la intimidad de la conciencia, en la experiencia que el ser humano tiene de su propia vida interna  y la certeza que el alma tiene de sí misma como realidad viva. Sólo desde la interiorización encuentra el hombre, por tanto, la condición indispensable de toda verdad, la certeza, la cual sólo podemos encontrar vueltos sobre nosotros mismos, cerrados al exterior. En la propia experiencia interior el alma recuerda, imagina, quiere, entiende, es decir, piensa. Puede pensar que se equivoca, pero aunque se equivoque, es indudable que piensa: ésta es la primera certeza del alma, de su existencia y su ser, que recuerda mucho a Descartes, pues supone la superación de la duda –en este caso, de la duda escéptica, pues como sabemos, la duda cartesiana es metódica-.

Esta certeza es el punto de arranque que ha de llevar al hombre más allá de sí mismo, porque vuelta el alma sobre sí misma, encuentra que conoce ciertas verdades, ideas que son absolutas e inmutables (por ejemplo, las ideas y verdades matemáticas) que son superiores a ella misma, al alma, que simplemente las descubre y ha de aceptarlas. Son verdades que no dependen de ella, ni puede modificarlas, sino que la trascienden y gobierna: son transcendentes. Ello es así porque: 1/ Si estas ideas o verdades fuesen inferiores al alma, ésta podría modificarlas a su voluntad, como hacemos con las fantasías: 2/ Si fuesen iguales al alma serían mutables como lo es el alma: el alma puede variar en su pensamiento, (ideas, sentimientos…) en su conocimiento de la verdad, pero la Verdad en sí es inmutable, por lo que ha de ser superior, transcendente.
El conocimiento por parte del alma de estas verdades absolutas que la transcienden, puede  llevar al alma a un conocimiento indirecto de Dios, al considerar a Dios como el único fundamento posible de estas verdades. 

El ontologismo defiende que el alma conoce estas verdades absolutas en la misma mente de Dios, pero para estar de acuerdo con esto tendríamos que defender que conociendo estas verdades conocemos a Dios, ya que entre las verdades o ideas y Dios, como veremos en el apartado de la ontología, existe una identidad substancial. Sin embargo, S. Agustín es consciente de que algunos hombres conocen verdades absolutas, por ejemplo, principios matemáticos sin creer en Dios, por tanto, estas verdades simplemente, remiten al alma a algo más allá de si misma, a algo a su vez eterno e inmutable, de ahí que se hable de un conocimiento indirecto de Dios, pues pueden llevarnos a la certeza de que Dios es el único fundamento posible de dichas verdades (es por ello, que puede interpretarse como una especie de “prueba de su existencia”; pero atribuir que en S. Agustín encontramos una demostración racional de la existencia de Dios es, quizás, demasiado aventurado, en la medida en que todavía no nos hallamos ante un filósofo escolástico. En cualquier caso, lo que no es posible es un conocimiento directo de Dios en esta vida,  pues ese conocimiento está reservado a los que se salvan en una vida futura.
Los grados de conocimiento: de todo lo expuesto se deduce que existen al menos dos niveles de conocimiento: 1/ La forma más alta de conocimiento que le cabe al hombre en esta vida, la sapientia (sabiduría) que consiste en la contemplación de las Ideas o verdades absolutas. 2/ La forma más baja de conocimiento, que sería la que nos proporcionan las sensaciones, el conocimiento sensible, que no es propiamente conocimiento y que el hombre comparte con los animales. Pero, entre ambas, existe una forma intermedia de conocimiento: 3/ en la que el alma juzga (emite juicios) los objetos sensibles y los compara con su conocimiento de las Ideas Eternas; éste es el nivel del conocimiento racional que S. Agustín llama scientia, pero que, en la medida en que supone el uso de los sentidos y se refiere a objetos sensibles, es inferior a la pura contemplación de las Ideas Eternas.

Teoría de la Iluminación: queda todavía por resolver una importante cuestión gnoseológica: ¿Cómo llegamos a conocer las Ideas, si éstas están en la mente de Dios y nosotros no las contemplamos en Él, como defiende el ontologismo? En realidad el problema que se nos plantea es el del origen del conocimiento, problema que ya se le planteó a Platón. [Recordemos que para Platón el verdadero objeto del conocimiento son las Ideas y que estas son transcendentes al mundo sensible; sin embargo, el hombre se halla en el mundo sensible totalmente heterogéneo al inteligible, por lo que el problema era, entonces, cómo el hombre puede, desde el sensible, acceder al mundo de las Ideas] Platón resolvió este problema mediante la teoría de la reminiscencia, pero recordemos que esta teoría presuponía la preexistencia del alma, algo que S. Agustín como cristiano no puede aceptar. Por ello, San Agustín nos dirá que el hombre las conoce por Iluminación: Dios mismo ilumina (como la Idea de Bien, el Sol del mito de la caverna) todas las Ideas contenidas en Él hacia nuestra alma. Las Ideas universales están impresas “desde fuera” por la intervención divina. El espíritu humano tiene que ser iluminado por Dios para que la verdad pueda generarse en el alma.
3. Ontología: Dios y la creación del mundo: Toda la ontología agustiniana arranca, como es lógico, del concepto de creación ex-nihilo. Aunque en el Génesis no aparece explícito el concepto de creación y su lectura nos puede llevar a pensar más en una ordenación del mundo, sin embargo, en II Macabeos VII, 28 y  en Hechos XVII, 24, es donde comenzará a contraponerse el principio de creación ex nihilo  frente a los sistemas filosóficos griegos. De la lectura de los textos bíblicos es de donde parte la ontología de S. Agustín, lo que significa una gran novedad en este campo, pues, ahora, en el terreno ontológico se nos abren dos ámbitos: el de Dios y el de los seres creados. Pero, además, S. Agustín intentará exponer toda esta concepción desde una perspectiva platónica y neoplatónica aunque manteniendo las distancias lógicas. Dios, por tanto, crea el mundo y no lo ordena –partiendo de una materia informe y de las Ideas como modelos preexistentes- como defendería Platón; tampoco lo emana, como defiende el neoplatonismo. S. Agustín entiende que Dios crea el mundo tomando como modelos las Ideas, que son la causa ejemplar (ejemplarismo) pero éstas se encuentran en la mente de Dios, formando con Él una unidad substancial, de modo que todos los seres que existen, han existido y puedan existir, preexisten como Ideas en la mente de Dios. Así, todas las cosas pasan de la mera posibilidad de existir, su existencia como Ideas en la mente divina, a una existencia física separada de Dios. Por tanto, Dios no crea las Ideas, sino el mundo sensible y esta creación ex nihilo es un acto totalmente voluntario: Dios creó el mundo cuándo*, cómo y porque quiso [*Entendiendo el cuándo de una forma intemporal o atemporal, pues el tiempo como medida del cambio empezó a existir con las cosas físicas, cambiantes]. Al ser todo lo sensible creado por Dios, tiene una naturaleza positiva, un ser, no es pura negación, aunque eso sí, existe un abismo entre Dios y sus criaturas, el mundo creado, pues éste es contingente, existe, pero podría no haber existido.(Ya hemos afirmado que la creación es un acto totalmente voluntario). También afirma S. Agustín que Dios creó todo a la vez y que la creación aún no ha terminado, así, Dios crearía una materia informe y depositaría en ella los gérmenes de los que irán surgiendo las cosas que posteriormente vayan apareciendo de acuerdo con el momento que se les ha asignado.
En cuanto al problema de Dios, por lo que se refiere a su existencia, ya hemos visto que en S. Agustín no hay una demostración de la existencia de Dios propiamente dicha (pues no hay, tampoco, una clara delimitación entre razón y fe) y que lo más parecido a un intento de demostrar la existencia de Dios lo encontramos en el proceso de interiorización, anteriormente expuesto. En cualquier caso, sea por la razón, sea por la fe, sabemos que Dios existe, pero cuál sea la esencia de Dios es otro problema al que S. Agustín dedica numerosos escritos. A veces, valiéndose de la concepción neoplatónica de lo Uno, caracteriza a Dios como trascendente al mundo, indeterminable, incomprensible, etc. (recordemos que el verdadero conocimiento de qué es Dios, no cabe en este mundo, estando reservado a los que se salvan en una vida futura). Por lo demás, la naturaleza trinitaria de Dios la explica S. Agustín siguiendo la tradición de los padres latinos: Dios es tres personas en una sola sustancia.
4. Antropología.
 4.1. Un dualismo problemático: San Agustín defiende una concepción dualista del hombre “Se llama (el alma) inmortal justamente, porque, en cierta manera no deja nunca de vivir y de sentir, mientras que el cuerpo se dice mortal porque puede ser privado de toda vida y por sí mismo carece de ella… El cuerpo todo vive del alma cuando el alma vive en el cuerpo, viva ella de Dios o no”  (La Ciudad de Dios). La influencia de Platón es innegable como puede verse en este texto. Pero, a diferencia del filósofo griego, es el de S. Agustín un dualismo problemático pues fiel al cristianismo concibe al hombre como una substancia individual, por lo que la unión cuerpo y alma sería –a la manera aristotélica- substancial y, por tanto, inseparables. Sin embargo, por otra parte, S. Agustín dice que el alma es en sí misma una substancia y el cuerpo otra: contradicción (atribuible, por otra parte, a la doble influencia platónica y cristiana) que según S. Agustín no es necesario resolver, pues lo importante es entender que el alma es la parte más elevada del hombre y que éste se puede definir como un alma que se sirve de un cuerpo que es, también, constitutivo del hombre. El cuerpo, según el Cristianismo, está destinado a ser miembro de Cristo, por lo que no puede ser despreciado. [Recordemos, sin embargo, que para Platón cuerpo y alma son dos realidades totalmente heterogéneas, material y mortal la primera, mientras el alma sería inmaterial y, afín a las Ideas, inmortal. Por ello, su unión es entendida como accidental –no como algo substancial- como producto de una caída y en ese sentido, el cuerpo es entendido, siguiendo la tradición órfico-pitagórica, como una cárcel para el alma: soma-sema. Sin embargo, la novedad del cristianismo es la encarnación del Verbo-El Verbo se hizo Carne y habitó entre nosotros y murió crucificado y resucitó al tercer día- y la resurrección de los cuerpos]
 4.2. Sobre la naturaleza y origen del alma: Para S. Agustín el alma es inmortal pero, en cuanto a su origen, nunca estuvo muy seguro de qué postura defender: pasó de la tesis de la preexistencia a la tesis traducianista, defendida por Tertuliano, según la cual, tanto el cuerpo como el alma son engendrados y transmitidos por los padres. Pero, la convicción de San Jerónimo hacia la tesis creacionista, según la cual, Dios crea individualmente cada alma para infundirla en los cuerpos y el respeto que S. Jerónimo le inspiraba a Agustín de Hipona, le puso en una difícil tesitura (pues le resultaba difícil conciliar esta idea con la tesis del pecado original como algo extensible a todos los hombres) y le hizo dudar del traducianismo, sin que nunca llegase a aclarar dicha duda.

A pesar de ello, sí podemos señalar los siguientes rasgos fundamentales de su doctrina del alma:

A/ Las almas no son coeternas con Dios, son temporales.

B/ Dios creó directamente el alma de los primeros padres.

C/ Con relación a las almas de los otros hombres cabe decir: que no existen antes de su unión con el cuerpo; que es Dios quien las crea, pero duda sobre si Éste va creando individualmente cada alma (S. Jerónimo) o si las creó todas a la vez en Adán y, a partir de él, por generación, se han ido transmitiendo.

[En cualquier caso, e independientemente de la tesis creacionista o del traducianismo, S. Agustín considera que dentro del alma inmortal del hombre, parte más excelsa de su compuesto, podemos distinguir dos facultades intelectuales: La razón –ratio- que permite ordenar las cosas sensibles, produciendo ciencias, y la inteligencia –intelligentia- que nos permite contemplar, conocer, las Ideas perfectas, las verdades absolutas; por otro lado, dentro de la doctrina del alma, y por tanto en la antropología agustiniana, también habría  que hablar de la memoria y, sobre todo, de la voluntad y de su atributo fundamental, la libertad,  pero por la relación que ésta guarda con la moralidad y el problema del mal, he preferido reservar su tratamiento en el apartado dedicado a la ética].
5. Ética y política (filosofía de la historia): La Ciudad de Dios.

Como ya hemos dicho, la felicidad del hombre en la que consiste su Bien Supremo, está en la contemplación de la Verdad (Dios), sólo alcanzada para los que se salvan en la vida futura (pues en ésta sólo nos cabe un conocimiento indirecto de Él) Esto diferencia el concepto aristotélico de felicidad como vida contemplativa del cristiano, pues en Aristóteles la felicidad es inmanente, mientras que para S. Agustín solo puede alcanzarse de forma plena más allá de la vida terrena y por tanto es transcendente.
Dios, por tanto, es el Bien Supremo para el hombre y buscar este Bien Supremo es vivir bien, vivir conforme a la virtud. Pero ocurre, también, que con el cristianismo y, en concreto, en San Agustín, se produce un cambio en la concepción de la virtud, con relación a la filosofía griega, que pasa de estar vinculada al conocimiento para estar vinculada, sobre todo, a la voluntad y al amor. (Hay, en este sentido, una primacía de la voluntad sobre el entendimiento) La virtud hay que entenderla en Agustín como disposición de la voluntad que lleva al amor, entendido como caridad –que consiste en amar a Dios y a los hombres en función de Dios-. Vivir bien, vivir conforme a la virtud consiste, entonces, en orientar la voluntad a Dios y en ello reside la perfección moral que se traduce en cumplir el designio divino, la ley eterna que implantada en toda la creación, la ordena. Todas las criaturas, excepto los seres racionales, necesariamente cumplen el designio divino que está inscrito en sus naturalezas y que se manifiesta como tendencia natural. En el hombre también está inscrita la ley eterna pero en su caso no se resuelve en una tendencia natural a la que no cabe escapar, sino en obligación moral –presente en la conciencia de todos los hombres- que exige pero que puede o no cumplirse, porque la voluntad humana es libre de volverse a Dios (cumplir la ley) o de apartarse de Él (desobedecer la ley) y adherirse única y exclusivamente a los bienes mutables, terrenos (a lo sensible).
Esto último nos sitúa en el problema de la libertad y el problema del mal, que ocupan un lugar central en la filosofía de San Agustín y, en general, en toda la filosofía cristiana. Su posición, influyente en la filosofía cristiana posterior, se enfrenta tanto al maniqueísmo como al pelagianismo. Para los primeros, los dos principios que rigen el Cosmos, el Bien y el Mal, no dejan lugar para el libre albedrío. Para los segundos, el hombre es radicalmente libre pues el pecado original sólo habría afectado a Adán, quedando la humanidad libre de culpa, por lo que los hombres pueden salvarse o condenarse por sus propias elecciones, acciones y méritos.
Frente al maniqueísmo, San Agustín considera, influido por el neoplatonismo, que el mal no es una realidad positiva: todo lo que es y, en la medida en que es creación de Dios, es bueno. Ser y Bien se identifican en S. Agustín, como en la filosofía clásica. El mal, por lo tanto, no es causado por Dios, sino por el libre albedrío de la voluntad de los hombres creada por Dios. Es esta libre voluntad, que sí es dada por Dios, la que desobedece a Dios y se desordena incumpliendo su ley. Por lo tanto, el mal es causado no por Dios sino como consecuencia del libre albedrío. Además, S. Agustín distingue entre el mal moral: la mala voluntad que consiste en anteponer lo sensible a Dios y el mal físico: el dolor, las enfermedades, la muerte…que aparece con el pecado original. Esto nos lleva a su polémica con los pelagianos.
Frente a éstos, S. Agustín sostiene que el hombre está (después de esa libertad de la voluntad concedida) en el mal, porque ha pecado: se refiere al pecado original de Adán, extensible a todos los hombres (pero, insistimos, para que haya pecado, ha tenido que ser libre) y una vez caído en el pecado el hombre no puede salvarse por sí mismo, el hombre está en el mal y tiende siempre al mal (anteponiendo lo sensible a Dios) a no ser por la gracia, que vuelve la orientación del hombre a Dios. La gracia es un don divino gratuito que Dios concede a quien quiere según designios que sólo Él conoce (para nosotros inescrutables y arbitrarios). La gracia le da al hombre la libertad de poder no pecar, pues la libertad es la capacidad para elegir que se orienta hacia el bien.
Por tanto, los hombres pueden volverse hacia Dios y amarle, cumpliendo la Ley Eterna o apartarse de Él y adherirse exclusivamente a los bienes terrenos, mutables, tomando como objeto suyo o los bienes del alma sin referencia a Dios, o los bienes del cuerpo. No es que San Agustín no estime los bienes del alma o del cuerpo como bienes, pero los entiende muy inferiores al Bien Supremo que es Dios. Así, la posesión de estos bienes mutables y terrenos habrá de estar subordinada a la búsqueda de la verdadera felicidad que está en la posesión de Dios. 

Esto último, nos lleva a la política y la filosofía de la historia agustinianas, pues en relación con lo dicho, S. Agustín distingue dos grandes grupos o categorías de hombres:

A/ Los que aman a Dios hasta el desprecio de sí mismos

B/ Los que se aman a sí mismos hasta el desprecio de Dios

Los primeros constituyen la Ciudad Celestial o Ciudad de Dios (o de Jerusalén) que es la comunidad de los hombres unidos por el amor a Dios. Los segundos constituyen la Ciudad Terrena (o de Babilonia) que es la comunidad de los hombres unidos por el exclusivo amor a los bienes mutables y terrenos.

La Historia Universal no será para S. Agustín sino la lucha entre estas dos ciudades o, mejor, la lucha entre estos dos principios que las constituyen (amor a Dios o amor exclusivo a los bienes terrenos). Esta visión de la historia, desarrollada en La Ciudad de Dios, nos permite considerar a San Agustín como el primer filósofo de la historia, en el sentido de ser el primer* pensador que se ocupó, sistemáticamente, de analizar el sentido de la Historia Universal, sentido que interpreta, como cristiano, desde la Revelación. [No nos ha de extrañar que sea un pensador cristiano el primero, si tenemos en cuenta la importancia esencial que tiene la Historia para el cristianismo –recordemos que uno de los rasgos diferenciadores entre cristianismo y filosofía, griega, era la referencia esencial del primero a la historia- como escenario donde tiene lugar el drama de la salvación, cuyo episodio central es la Encarnación del Verbo]. Por ello, es un pensador cristiano el primero en considerarla como un todo dotado de un sentido unitario profundo. Pero, además, las reflexiones de S. Agustín estuvieron también motivadas, de modo inmediato, por el contexto histórico en que vivió, el del derrumbe de un Imperio sacudido por sucesivas invasiones que prefiguraban una caída -476- que S. Agustín no vivió. [El cristianismo poseía una fuerte carga revolucionaria, entre otras razones, porque oponía el Reino de Dios al reino del Cesar y en el Apocalipsis la Jerusalén celestial se contrapone  a Babilonia que no es sino la misma Roma. El tema de las dos ciudades formaba parte, pues, de la esencia del cristianismo y no es de extrañar que Tertuliano considerara las dos ciudades como esencialmente antagónicas. Después, a partir de Orígenes, y paralelamente al acercamiento del cristianismo a la filosofía, se tenderá a verlas como complementarias y a creer que la  ciudad terrena prepara el camino a la Ciudad de Dios. La oposición se atenuó sobre todo después del Edicto de Milán.] Pero a partir del 410 –toma de Roma por Alarico- la situación cambia radicalmente: los paganos acusan a los cristianos de ser los responsables de la ruina del Imperio y los mismos cristianos se sienten abrumados pues si Roma se hundía ¿arrastraría a la Iglesia en su hundimiento? Para responder a todo ello e infundir ánimos San Agustín escribe La Ciudad de Dios obra monumental en la que se explica el sentido de la Historia desde la creación del mundo hasta el juicio final, una concepción lineal de la Historia en la que ésta aparece dividida en seis edades correspondientes a los seis días bíblicos de la creación del mundo. Desde la venida de Cristo estamos en la última edad pero su duración sólo Dios la conoce. No hay que pensar que se acerca el fin del mundo porque el Imperio Romano –que se está derrumbando- no es nada definitivo, ni último. El marco de la Historia es mucho más amplio: es la lucha de dos ciudades que existen desde los tiempos de Caín y Abel y que, por tanto, no hay que identificar con Roma y la Iglesia. Sin embargo, es fácil identificar la Ciudad de Dios con la Iglesia y la Ciudad terrena con el Estado, aunque esto no es así estrictamente, pues no todos los miembros de una y otra se identifican con un ciudadano de la ciudad correspondiente. Se trata, más bien, de principios o categorías morales y no tanto políticas, por lo que ambas ciudades se hallan mezcladas en cualquier sociedad a lo largo de la Historia desde Caín y Abel y la separación definitiva y el triunfo de la Ciudad de Dios marcará el final de la Historia.
Sin embargo, es cierto que S. Agustín insiste en la imposibilidad de que el Estado, cualquier Estado –no sólo Roma- realice auténticamente la justicia, a menos que su actuación esté informada por los principios morales del cristianismo. Por lo que esto sólo puede interpretarse como la defensa de la primacía de la Iglesia sobre el Estado (primacía que presidirá, como veremos, toda la Edad Media) y por tanto, como una minimización del papel del Estado, que es un mero organizador de la convivencia, la paz y el bienestar temporal, pero que por sí mismo, no garantiza la salvación.
