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Introduccién

En un viejo pero todavia vigente trabajo’, Ann Malingrey diseiié las dos vertientes
clasicas, que se perfilan entre la Antigliedad y la Patristica, sobre la nocién de filosofia y
la que le esta, aun etimolégicamente, vinculada, la de sabiduria. De un lado se tiene una
vision de la filosofia que la entiende como saber riguroso, de limites tematicos nitidamente
establecidos, y con reglas que técnicamente presiden su ejercicio. Desde luego, se trata,
en este caso, de la filosofia de corte aristotélico que resurgira triunfante en la madurez del
siglo Xlll. De otro, y casi contemporaneamente, también se esbozd un concepto de
filosofia que la encara como una esuela de vida, una preparacion para la muerte v,
siempre, un saber de salvacion, perspectiva esta ultima predominante en la Patristica.

Se podria decir que, en cierto sentido, la figura de Agustin opera, histéricamente, a
modo de gozne entre ambas concepciones. En efecto, si bien se advierte en su
pensamiento, al fin de cuentas, una clara orientacion hacia la segunda concepcion del
concepto que nos ocupa, no es menos cierto que recoge la herencia de la disciplina
rigurosa de las artes liberales, rigor que culmina en el saber filoséfico. Entre esta ultima
perspectiva y la primera, tiene lugar una evolucion que intentaremos rastrear, no
ciertamente parra parafrasear a Marrou, sino mostrando como se fundamenta dicha
evolucion en el marco del pensar agustiniano considerado en su conjunto.

En nuestra opinidon, en ese itinerario hay dos etapas, sefaladas por sendos hitos
fundamentales, alrededor de los cuales deben tenerse en cuenta otros textos paralelos o
proximos: el primero esta dado por el De ordine que, como se recordara, pertenece a los
llamados “didlogos filoséficos”, es decir, a las obras del primer periodo de la produccion
agustiniana. El segundo lo constituye el De doctrina christiana, texto del periodo no ultimo
pero si de madurez y sobre el cual se ha fijado particularmente la atencién de los
agustinodlogos en los ultimos afos.

La primera etapa

Lo primero a considerar en la etapa inicial, aquella del Agustin heredero de la
cultura y pedagogia que lo preceden, es el énfasis puesto en la valoracion de la razén y
sus funciones. Como no podia ser de otra manera, al girar esta etapa alrededor del De
ordine, la primera y mas general de dichas funciones es la captacion del ordo universalis,
esto es, de la armonia de la creacién divina. Ahora bien, esa captacién se lleva a cabo y
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se expresa justamente a través de las diversas disciplinas liberales. Mas alla de la
especificidad y aun del origen de cada una de ellas, todas confluyen, como veremos en la
filosofia ut sic.

“Ya en la musica, en la geometria, en el movimiento de los astros, en la
inmutabilidad de los nimeros —dice Agustin en el De ord. |, 14(2)-2 el orden domina de tal
manera que, si alguien deseara ver su origen y, por asi decir, sus secretos, o los
encontrara en aquellas cosas mismas, o, por ellas, sera conducido hasta alli (esto es,
hasta el origen y los secretos del orden), sin caer en error”. En primer lugar, el fin de la
razon es, entonces, aprehender el ordo Universalis, que se manifiesta en términos
aritméticos, geomeétricos, astrondmicos o musicales, esto es, e términos del quadrivium.
Pero no se ha de olvidar que el quadrivium no reune las artes sermocinales sino las
reales. Asi pues, si éstas tienen un objeto comun, ese objeto es la armonia de la realidad
creada; tal armonia ha de conducir a la postulacion de un Creador inteligente.

Esta “cultura cientifica”, por asi decir, “si se usa moderadamente —acota Agustin-
pues se ha de temer en ella la exageracion, refuerza de tal manera a un discipulo de /a
filosofia, 0 au a un maestro, que se eleva hacia donde quiere y, conduciendo a muchos
otros, llega hasta aquel sumo grado, mas alla del cual no puede, ni debe, ni desea buscar
otra cosa”. En ese contexto, la advertencia sobre el modus en estas disciplinas esta
referida a la vanidad —mejor aun, la vacuidad- de una mera erudicion que solo tuviera fin
en si misma. La advertencia obedece, entonces, al hecho de que asumido su estudio de
esa manera, vanamente erudita, en lugar de remitir a quien las cultiva a la contemplacion
del ordo Universalis, obstaculizaria su camino al enclaustrarlo en lo que hoy
denominariamos “tecnicismo”. En tal sentido, cabe aclarar que, “paraddjicamente,
Agustin, a quien se debe la estructura y el sistema de ideas que dominaran las
enciclopedias por espacio de casi mil afos, muestra en varios aspectos, en éste y otros
textos, una decidida aversion al enciclopedismo®.

Pero hay otra nota a relevar e el pasaje recién citado, que aparece ya en los
anteriores y que esta referida a conducir a otros en la elevacion desde las artes a la
filosofia: se trata de la exhortacién, en cierta medida implicita pero no por ello menos
fuerte, del principio “res non verba”, tipico de la pedagogia agustiniana. Esto se reitera en
el Hiponense, y contradice la remanida -y tergiversada- imagen de un Agustin libresco o,
al menos, continuador de un patrimonio cultural ya construido. En este contexto, por una
parte, res se opone a verba en el sentido que acabamos de indicar, es decir, como el
conocimiento que rastrea la constitucion del mundo creado, precisamente real, e lugar de
perderse en una curiosidad fragmentada, y, por eso mismo, inutil*. Por otra, el principio
“res non verba” sugiere una cierta preferencia Agustina por el quadrivium, esto es, por las
disciplinas de lo real, respecto del Trivium, o sea, por las artes del sermo. Es dificil
sustraerse a la impresion de que subyace en esto un temor de Agustin, muy reiterado en
sus obras: es el temor a la tendencia del hombre a construir con la palabra, es decir, con
su propio verbo, un mundo propio que lo encierre sobre si mismo especularmente y lo
aleje del Verbo divino. De ahi la preferencia por las artes reales.

Sin embargo, en el paragrafo inmediatamente siguiente al que hemos citado, esto
es, en De ord. |, 15, Agustin aclara: “si en algo puedo aconsejar a mis discipulos, diria que
deben instruirse en todas las ciencias™. Mas aun, de las artes sermocinales es la
dialéctica la mas apreciada por él. En efecto, unas lineas antes, el Hiponense se
pregunta: “;quién no odia las conclusiones falaces, o aquellas que por afadir o quitar
algo, inducen poco a poco a aprobar el error? Mas aun, a menudo en las disputas, cuando
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(las conclusiones) estan bien colocadas, valen tanto que, precisamente por ellas, el
mismo engano se disimula”. Asi pues, pareceria que la utilidad de la dialéctica estriba,
sobre todo, en que un auténtico dominio de ella posibilita el desenmascarar la falsedad.
En esta primera etapa, entonces, el valor de la dialéctica se cifra en la necesidad de su
estudio en lo que concierne a los problemas filoséficos. Pero, en el De ordine al menos,
también la ponderacion de la dialéctica se juega, especialmente, en el terreno
pedagogico; de ahi que Agustin diga que ella “ensefia a ensefiar” y ensefia a aprender; en
ella la misma razén se da a conocer, mostrando qué es, qué quiere y qué le es dado
alcanzar™. Con todo, y como veremos, distinta sera la perspectiva agustiniana al respecto
en lo que hemos llamado “segunda etapa”.

Volvamos por ahora a la estimacion que en general hace Agustin de las artes en
esta obra. En el paragrafo 17, se encuentra un pasaje clave: “quiero que aprendais esto
de mi: si alguien osare introducirse en el conocimiento de problemas (tales como el origen
del alma, el fin del hombre, la disposicion del universo, etc), al azar y si orden de
disciplinas, se vuelve curioso en lugar de diligente, crédulo en lugar de docto, incrédulo en
lugar de cauto”. Pero esta claro que no se afirma aqui nada especifico sobre la verdad del
contenido de las artes en cuestion: particularmente, se hace referencia a la preparacion
que procuran a quien se dedica a ellas, sobre todo, en lo que hace a prestar o su
asentimiento racional a lo propuesto como verdadero. En este pasaje se insiste pues -y
esto es central- sobre el caracter eminentemente propedéutico de las disciplinas liberales.
Sobre el tema de la curiosidad de volvera enseguida.

Ahora bien, todas estas disciplinas confluyen en la filosofia propiamente dicha. En
efecto, Agustin habia escrito pocas lineas antes: “La que es la verdadera y, por asi decir,
neta filosofia, no posee otro fin que el de ensefiar cual es el primer Principio de todas las
cosas, cuan grande es el Intelecto divino y qué deriva de El para nuestra salvacion.”. Dos
son los problemas basicos de todo filosofar, confirmara mas adelante, en De ord., Il, 18,
47, escrito antes que los Soliloquios, Dios y el alma. Si las artes se presentan con caracter
propedéutico, esto es, relativo, aqui la filosofia se aborda en su condicion de saber
absoluto, desde el momento en que su objeto es, por excelencia, el primer Principio de lo
real. Mas todavia, en textos pertenecientes a | misma época o muy proxima a ésta,
propios de la primera etapa, como el Contra Academicos el Hiponense no sélo afirma la
superioridad de la filosofia respecto de las artes liberales, sino que también sostiene
taxativamente que sin dedicacion a la filosofia no se alcanza la posesién de la verdad’.

No podia ser de otra manera, si se considera que en los pasajes iniciales del De
ordine la habia caracterizado como “lugar de reposo” y “refugio para el alma” y un “puerto
seguro para la felicidad™. Sea de ello lo que fuere, en la Ultima cita trascripta se halla el
fundamento de esas afirmaciones: del primer Principio deriva la propia salvacién y El
constituye el fin del hombre.

Se ha de recordar entre paréntesis que la vinculacidén entre verdad vy felicidad, tan
reiterada en el pensamiento clasico como en el cristiano, reaparece fuertemente en
Agustin. Por eso, la divisidbn en etapas propuestas para nuestro tema se revelaria valida
también en el caso de abordar el de la felicidad: el De doctrina cristiana constituira,
también en la concepcién de la felicidad y no solo del saber, el hito fundamental en el
itinerario agustiniano.

No nos detendremos aqui en la interesante exposicion que el hiponense hace
acerca de sus conjeturas sobre el surgimiento historico de las diversas disciplinas
liberales.

*IDEM I, 38
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Importa mas para nuestro tema destacar que los textos examinados no se apoyan
en ninguna nota fundamental de la Revelacién. Por otra parte, Agustin también advierte
en ellos que en la filosofia existe siempre el riesgo de error®.Mas aun plantea un suerte de
paralelismo, que es tipico de esta etapa y que se superara en la segunda. En efecto, dice
en el mismo De ordine 1, 9, 26, que “doble es el camino a seguir (en la busqueda de la
verdad), cuando nos turba la oscuridad de las cosas: la razén o, al menos, la autoridad”. Y
afiade: “la filosofia se apoya en la razon y libera a duras penas a poquisimos; sin
embargo, obliga a no despreciar los misterios sagrados...”. La vinculacion entre la filosofia
como saber racional y la fe en la revelacion aparece aqui apenas esbozada, y es
precisamente lo que constituira lo central en la segunda etapa. Por ahora, baste sefalar el
objetivo pedagdgico en lo que concierne al cuidado del alma y la paz de sus certidumbres
como preocupacion dominante en el Agustin de los primeros dialogos; de ahi la reserva
con la que se alude a lo estrecho del circulo de hombres en condiciones de acceder al
estudio de la filosofia: ésta les otorga la paz de la confirmacion racional, la Revelacion, les
concede la paz del abandono en un Padre providente, una vez dado el asentimiento de la
fe en El.

Asi pues, respecto de la concepcion sobre el saber en esta primera etapa,
tendriamos la siguiente secuencia: 1) valorizaciéon de las artes liberales, especialmente las
del quadrivium, y exhortacion a su estudio en cuanto propedéutico, dirigido a 2) la
captacién de la armonia y “racionalidad” del cosmos. A su vez, la percepcién del ordo
Universalis se revela de extrema utilidad en direccion a la postulacion de la existencia de
un arquitecto, un Ordenador supremo, tarea asignada a la filosofia como saber absoluto o
saber de valor en si mismo, no solamente preparatorio, 3) la cuestion del primer Principio
y su ya descubierta relacion con el universo lleva a plantear su relacion especifica con el
hombre, con lo que se completa asi el elenco de los principales temas filoséficos que
ocupan la atencion agustiniana.

Con todo, resta en este itinerario un dejo de incompletitud, de insatisfaccion en la
funcién del saber como guia a la felicidad. En esta ultima direccion se inserta la
radicalizacion de la critica agustiniana, primero, a la falibilidad de la razén en una natura
lapsa’®; segundo, a la erudicion'; tercero, y, especialmente, a la vana curiosidad™. Por
ella entiende Agustin el amor al conocimiento que llama “futil”, en la medida en que aleja
al alma de la contemplacion de lo eterno. No obstante, cabe hacer una distincion: esto no
concierne a la diferencia de jerarquia entre las artes liberales, que se ocupan de ambitos
parciales de lo verdadero, y la filosofia, que aborda el fundamento mismo de la Verdad en
la constitucién de lo real. De hecho, las disciplinas del quadrivium también se ocupan de
lo eterno, como es eterna, por ejemplo, la verdad de los numeros, or tanto, no las roza la
acusacion de ser en si mismas objeto de vana curiosidad. Lo que subyace en esta
invectiva no es el discernimiento entre una verdad eterna y su Principio, que es
igualmente eterno, sino el que distingue entre el valor absoluto de lo fundante y el relativo
de lo fundado. Es entonces, el valor diverso de estos objetos posibles de conocimiento lo
que determina un valor diferente a los “saberes” que de ellos se puede derivar, y es
necedad no distinguirlos. Asi pues, la curiosidad del necio es vana en la medida en que
no discierne. Mas todavia lo es cuando no discierne entre el ambito de lo verdadero

° Cf. De beata avita |, 5
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aunque mutable y el de lo falso. Desde el punto de vista pedagodgico, preocupacién clara
en Agustin en su condicion pastoral, la reserva respecto de la filosofia radica, como se ha
visto, en su caracter de arduamente accesible y, por tanto, dirigida a unos pocos.

La segunda etapa

Escrito alrededor del 405, el De docrina christiana signa en este tema, como en
tantos otros, el giro de madurez del pensamiento de Agustin. En lo que concierne a la
evolucion de su nocion del saber pagano, podria decirse que esta segunda etapa esta
marcada por una clara nota utilitarista: artes y filosofia deben ser puestas al servicio de la
exégesis. Esto lleva a Peter Brown a decir, en el clasico ensayo que dedica a nuestro
autor, que “cuando Agustin ocupaba la catedra episcopal, con un libro abierto sobre las
rodillas, no se encontraba en una posicion muy distinta de la que le era habitual en su
anterior profesion: todavia era un maestro que explicaba un texto venerado™.

En lo que toca a las disciplinas liberales, bastenos citar un par de ejemplos
relativos a artes del quadrivium, la aritmética y la musica: “La ignorancia de las
matematicas —dice el Hiponense- puede impedirnos entender expresiones traslaticias y
simbdlicas de la Sagrada Escritura. Un ingenio no cultivado no puede comprender por qué
Moisés, Elias y el Sefor ayunaron exactamente 40 dias”'*. Y procede, entonces, a una
exégesis centrada en la remision al numero 4 como numero presente en todas las cosas
temporales: las divisiones del dia y del aio, por ejemplo, se basan sobre él.

Acerca de la musica, observa el Hiponense que también la ignorancia de ella
puede oscurecer la comprension de algunos pasajes escriturarios. Asi por ejemplo, las
diez cuerdas del salterio, citado a menudo en la Escritura, aluden al decélogo de la Ley'™.

Ciertamente, en el marco del sentido alegérico en la lectura biblica, cuya
posibilidad habia abierto Origenes, Agustin prefiere casi siempre la direccion moral. En
este orden, el saber humano aplicado a las Escrituras no busca en ellas informacion; pero
tampoco es su objetivo profundizar en los misterios divinos que contienen. La finalidad de
tal aplicacion es la de descubrir la voluntad de Dios respecto del hombre y su conducta;
de ahi la vinculacién entre saber humano, exégesis y felicidad que constituyen los tres
pilares sobre los que se yergue este texto, tal como se lee en el mismo libro Il, V, 6 y IX,
148,

Agustin declara explicitamente este principio en el ultimo pasaje mencionado: “es
necesario buscar en los libros sagrados, ante todo, preceptos morales y reglas de fe”. De
esta manera, el saber que conduce a la reta inteleccion del texto sacro, es decir, a una
exégesis apropiada, esta llamado a proveer al hombre de lineas directrices de su actuar
en el mundo y, sobre todo, a encaminarlo hacia la contemplacion de las verdades eternas.
Esta misma idea e idéntica valoracién con la que se abre lo que hemos llamado “la
segunda etapa” en Agustin es la que subsiste en De Trinitate XIV y culmina en este texto.

Ahora bien ¢jacaso toda esta preparacion no puede ser reemplazada por una
Gracia de Dios que procure directamente la comprension profunda de su Palabra” La
respuesta agustiniana en este sentido es clara y de relevancia, ya que con ella se inicia el
De doctrina christiana. Pero ademas, es contundente: “Por cierto, dice, hay entre
cristianos quien puede leer y entender la Escritura sin ninguna guia humana; quien lo
logra goza de un grandisimo don. Ero debe conceder que es excepcional’. Y agrega:
“‘Debemos escuchar a quien predica e imparte lecciones. Y todo ello debemos hacerlo sin

' BROWN P., Agostino d’lppona, Torino, Enaudi, 1971, p. 259. Dos péaginas mas adelante, Brown afiade:
“ésta era la direccién que asumié la vida intelectual de Agustin en su madurez: una mente, que haia
esperado una vez adiestrarse en la vision de Dios mediante las artes liberales, ahora se posa sobre la sélida
masa refractaria de la Bbhoa”.

14 De doctr. Christ. 11, 14
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esperar ser arrebatados al séptimo cielo (...) ni escuchar palabras inefables que no es
licito decir, o ver directamente al Sefior, y de El mismo antes que de los hombres recibir la
explicacion del Evangelio”. Para subrayar la importancia de las disciplinas y aun de |
filosofia, el Hiponense cierra este momento introductorio de la obra con u fuerte giro
retérico: “Aquel que se jacta de comprender la Escritura en su oscuridad sin haber
escuchado a ningun maestro, debe asignar esa posibilidad suya no a si mismo sino a la
gloria de Dios. Pero, por otra parte, s Por qué hace esto, ya que esta convencido de que
comprende unicamente a través de Dos y no mediante ensefnanzas humanas?”.

De este modo, pues, asi como en la primera etapa las artes liberales se plantean
propedéuticas en relacion con la filosofia y, a la vez, ésta y la autoridad de la Escritura
discurren en vias paralelas; en la segunda, vemos de qué manera el saber puramente
humano —artes y filosofia incluida- queda claramente determinado como medio respecto
de los fines ultimos de comprender la voluntad de Dios respecto del hombre y de elevarlo
a la contemplacion de lo divino. Esta es la razén por la que la célebre distincién
agustiniana entre usar y gozar (uti-fruij) se inserta en una obra como el De doctrina
christiana dedicada, fundamentalmente, a la exégesis.

Recordemos que Agustin es el autor que, durante la época patristica, mas ha
trabajado el tema en uso. En las obras del hiponense, la elaboracién del mismo, al estar
ligada a la dialéctica de medios y fines, toca directamente la dimension ética, subrayada,
como vimos, en la exégesis. En efecto, para él, se usa siempre de algo con vistas a un fin.
Asi dice en De doctr. Christ.1,3 que los objetos de uso son aquellas cosas que nos
ayudan a alcanzar el bien que nos hace felices, y ve, entonces, el usar en los siguientes
términos: usar es referir la cosa utilizada a otra que se ama por si misma, si esta ultima es
digna de amarse. Aiadamos que reitera, ademas, en De civ. Dei Xl, 25, que gozamos de
una cosa cuando ésta nos deleita por si misma sin referirla a otra; en cambio, usamos de
ella si la solicitamos en vistas a otra. Usar es, pues, disponer de una cosa segun el arbitrio
de la voluntad iluminada por la razon, dira después en el De Trinitate’”. El uso se revela
como un paso antolégicamente previo a la remision final implicada en el frui. El saber
pagano se utiliza para una recta comprensiéon de la Palabra divina y de la contemplacion
de ésta se goza.

¢, Se puede hablar entonces, de un escepticismo respecto del saber humano en
Agustin? En sentido estricto, no, ya que el saber se revela imprescindible en orden a la
felicidad del hombre. Lo que si hay en el hiponense es la negacién de una absolutizacién
del saber, en especial pagano, en este sentido. Y, como se sabe, una incorporacion de la
fe a la sapientia.

Una posible conclusién

Quien frecuenta la lectura de la obra Agustina adquiere, a la postre, una cierta
familiaridad con el modus operandi de la mete del hiponense. Sabe, pues, que se reitera
siempre en él, cualquiera sea el tema abordado, cierto esquema que, por lo demas, ha
sido ya rastreado y teorizado por algunos agustinélogos, entre los que se cuenta
Ribobello. Se trata de un esquema o modo de procedimiento claramente divisible en tres
momentos: el primero —de caracter, por asi decir, negativo- consiste en comenzar la
busqueda de respuestas en lo que esta disperso y fuera de la propia alma; el segundo, en
aceptar que no es alli donde esas respuestas se encuentran y en volver, entones, sobre si
mismo en un movimiento reflexivo que profundiza en la propia alma; el tercero, en
descubrir en lo profundo de si la imagen de Dios y asumirla como punto de partida para

"Cf. De Trin., X, 2y 6
'8 Cf. RIGOBELLO a., “Intentio-extentio-disetio’, modello ermeneutio Della antropologia agosiitiniana”, en
Scritti in onore di Carlo Giacon, Padova, Antenore, 1972, pp. 135-146



lanzarse a la busqueda de la realidad divina trascendente. Asi procede Agustin, por
ejemplo, en la via de ascension a Dios por la belleza del mundo que se lee en En. in Ps
148, 15,

Ese dinamismo animico articulado en tres movimientos es el que,
paradigmaticamente, Agustin describe en Conf Xl, 29,39. Se trata, atiéndase bien, de
Cofessiones, cuya redaccion se inserta entre la del De ordine y la del De doctrina
christiana. Llama alli, al primero, distentio; al segundo, intentio; al tercero, extensio. La
importancia del pasaje impone que citemos sus principales lineas:

“... he aqui que mi vida es dispersion (disentio), y me recogio tu derecha en el
Sefior, mediador entre Tu, que eres uno y nosotros, muchos y perdidos en
muchas cosas a través de muchas (...) Ya no disperso sino proyectado (hacia
Ti), no segun extravio sino segun intencion, yo perseguiré la palma de la
vocacion suprema. Tu eres eterno, peroro me deshice en los tiempos (...) y
tumultuosas variedades desgarran mis pensamientos, intimas entrafnas de mi
alma, hasta que, purificado por el fuego de tu amor, yo confluya en Ti".

Nos parece que ello es aplicable aun a la consideracion del saber humano en la
evolucion que este tema presenta en el hiponense. De hecho, hay un primer movimiento,
una distentio, esto es, una dispersion sobre la que Agustin advierte cuando, en lo que
hemos propuesto como primera etapa, vuelve su atencion a las construcciones cientificas
y filosoficas del hombre, es decir, a la cultura heredada y no encuentra en su
fragmentacién el hilo conductor que lo llevara a la vita beata. Por otra parte, el rechazo a
fijarse en ese primer movimiento, o sea, a permanecer distentus en los diversos ambitos
de las distintas disciplinas, aun cuando sean ambitos de lo verdadero, confirma el caracter
negativo del mismo, confirmacion que se enfatiza en la invectiva respecto de la vana
curiositas. Aun cuando refleja la verdad del orden especifico con que sus objetos fueron
creados, los diversos campos de las distintas disciplinas son ambitos de lo mutable, de lo
multiple y variado. No puede sorprender, entonces que, quien queda fijado en ellas,
resulte desgarrado por “tumultuosas variedades”.

Sin embargo, hay un principio de reunificacion del animus en la filosofia, en virtud
de la condicion abarcante, en cuanto referida a la verdad misma, al Principio de lo real,
que ella presenta en los escritos agustinianos de esa primera etapa. Esta reunificacion
confluye en el propio interior, vale decir, en el movimiento de la intentio, en el que el
hombre identifica ese primer Principio de la realidad arménica con el autor de la Escritura.

Por ultimo, la lectura alegdrica de ésta, alegoria que exige ser ilustrada por las
artes, hace que el animus se dispare hacia la contemplacién de lo eterno en una suerte de
extensio. Esta contemplacién habra de redundar en la vida recta, condicion sine qua non
de la felicidad que, desde la optica del hiponense, sélo puede construirse en la verdad
divina.

Asi pues, la reductio artium ad philosophiam es seguida por un itinerarium mentis
ad Deum. En tal periplo nada se ha perdido; habiendo renunciado a su valor absoluto, el
saber humano se reinserta en otro paradigma que, en la perspectiva agustiniana,
constituye la garantia mas firme de felicidad.

1 Tambié en Conf. X, 6,9



