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NOTA INTRODUTTIVA

«Dio & morto, Marx pure, jo stesso non mi sento troppo benes, Se
questo dire di Woody Allen pud sintetizzare il clima umano e socio-cul-
turale con cui si chiude il XX secolo, esso appare certamente piiz attuale
al nostri giorni, attraversati da crisi e recessione generalizzate. Un tale
dire sembra, tuttavia, fare il verso al bilancio di sant’ Agostino sulla sua
adolescenza: «cosi divenni per me regione di miseria», La sua confes-
sione quanto agli anni della giovinezza non nasconde lo sconforto cau-
sato dafla morte dell’amico: «io stesso ero divenuto per me un grosso
problema (magna guaestio)». La magna quaestio agostiniana non sem-
bra descrivere oggi la vita personale meno che quella di intere societa e
nazioni, dei loro rispettivi sistemi economici come dei loro riferimenti
culturali, Nessun “pensiero unico” sembra poter essere all’altezza della
radicalita di una tale “questione” e della dispersione che ne deriva. Fecs-
sti nos ad te et inquictum est cor nostrum, donec requiescat in te: unici-
ta — se proprio ci si voglia ostinare a trovarne una — appare essere ancora
identificabile con I'esperienza dell’inguietum cor con cui s'apre lintra-
montabile testo delle Confessiones. Esso assume in sé ’autentico titolo
di attualita sostenibile oggi agli occhi del pensiero. I adagio secondo il
quale su sant’ Agostino si scrive mediamente “un libro al giorno” suona
solo come una conferma mediatica di questa verita.

Nel redigere il presente lavoro abbiamo sorpreso 'ardire di un
uomeo disilluso quanto alla possibilita di irreggimentare quell’esperien-
za nell’'ordine di un apparato di “regole”: la civitas pagana, sulla scorta
dell'autorevolezza del diritto romano, ne dispone gia a sufficienza per
inusitata perizia. Il “pensare de-civitare” di sant’Agostino insorge pro-
prio sul limitare della crist, non solo morale, di quella civezas e sotto
Pazione graziosa della scoperta di un’altra: quella nell’ordine della quale
(civitas Dei peregrinans) Vinguietum cor trova rinnovata forza normati-
va, in ragione di diversa fide, diversa spe, diverso amore. La coniugazio-
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ne duale della civitas conferisce cosi un nuovo diritte di cirtadinanza
a quella tensione d'inquietudine: cid nella duplice flessione dell'amzor
(civitates duas amores duo). Annoveriamo, a nostra volta, tra le scoperte
del saggio che qui introduciamo la continuita teoretica tra i due capola-
vori del vescovo d'Ippona: Confessiones € De civitate Det; una continu-
ita non dedotta per via speculativa né predeterminata da un sapere “a
priori”, ma acquisita sul piano dell’esperienza e nella forma di un’espe-
rienza. Il “pensare de-civitate” non di viene prospettato, pertanto, come
dottrina socio-politica giustapposta alle sedicenti vie “interiori” della
confessio, ma ci s'impone come la forma compiuta e significativa di una
ragione sottomessa all’esperienza. Si direbbe: sant’Agostino ha trovato
lo spazio dell'interiorita per le vie “esteriori” dell’esperienza della crvi-
fas, non per quelle riduttive dell'introspezione. Egli ha, sempre e solo,
fatto opera di confessio, dandosi con ¢id pensiero della civitas, secondo
la duale forma dell'esperienza di questa: hominis/Dei, Inversamente e
per queste stesse vie, egli situa alla radice della soggettivita quell’espe-
rienza, che altrimenti resterebbe un’impersonale opzione tra sistemi
politici e ordinamenti socio-economici {v. agostinismo politico) e, come
tale, apparmaggm dei residui ideologici dell"utopia. «Dio € morto, Marx
pure, io stesso non mi sento troppo benex»: nel “pensare de—avzmte

Dio stesso appare “sconfessato” proprio quando viene delegittimata la
graziosa pertinenza della “sua civitas” all’'ordine — storico non meno che
metafisico — dell’inguietum cor. Sant’Agostino ne fa oggetto-termine
della sua confessio, avendolo scoperto “amabile” nel fenomeno vitale di
quella stessa civitas e non nel mondo mitopoietico delle religioni. Dio
& morto, dunque, quando viene scorporato propriamente dallo spazio
{civitas Ded) della sua amabilita; I'io pud trovare, analogamente, la sua
originaria cittadinanza cosmica — oltre che storico-giuridica — proprio
scoprendosi destinatario e, al contempo, artefice dell’esperienza socio-
personale di questo amzor. Il soggetto non sembra avere miglior sorte di
Dio stesso: «...i0 stesso non mi sento troppo bene». Esso appare a sua
volta destituito - o comungque delegittimato sul piano del pensiero —non
tanto con l'affermare «I’amore di sé fino al sacrificio di Dio» (usque ad
contemptum Dei) — preambolo alla morte storica di Dio — ma nel perpe-
trare € perseguire questo “sacrificio” delegittimando I'incorporazione
normativa originaria di Dio alla “sua” civifas (corpo come “corpo pen-
sante”). La patologia del pensiero — dunque del soggetto ~ comincia
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agostinianamente dalla pretesa di concepire illusoriamente la possibi-
lira di pensare Dio al di fuori — o a prescindere ~ dalla sua civzas e
dall’ordine dell’amor nel quale trova luogo la sua fondazione. D fatto,
Dic stesso non risulterebbe credibile al di fuori di quell’'ordinamento
{civitas Dei) nel quale egli opera in modo tale da rendere esperibili le
ragioni della sua umana credibilith (Verbum caro factum est). Sant’ Ago-
stino — a motivo della sua esperienza e sull’autorevolezza delle ragioni
di essa — ha concepito Vamor Dei usque ad contemptum sui solo come
Pattestazione compiuta, nel soggetto, di questo redde rationem di Dio al
cospetto della storia tutta e del pensiero di ciascuno che, a qualsiasi ti-
tolo, vi operi, Nell'ambito del suo pensiero sulle “due citta”, fondazione
di civitas dice, per cio stesso, fondazione di soggetti: essa & prerogativa
di Dio in termini normativamente sovraeminenti, nell'uomo essa risulta,
a non minor titolo di legittimita, in termini giuridicamente partecipati.
La coincidenza dello spazio d'esercizio del pensiero con quello della
cvitas &, forse, la pit rilevante delle conquiste di sant’Agostino: essa
non & meno di-Dio che dell’uomo. Di fatto, il De civitate ci & apparso
come una Junga e articolata confessio di questa avvenuta coincidenza
nella sua vita,

L'universo dell’agostiniano “pensare de-civitate” cisi & presentato,
infine, come un universo di soggetti attraversato dal doppio filo nor-
mativo di questo anzor/civitas. La stessa civitas Dei costituisce corpo
pensante nella storia (peregrinans) in quanto vive dei suoi “testimoni”
prima ancora che dei suoi intellettuali. Sta qui, a nostro sommesso avvi-
50, ¢i¢ che pone - oggi pitt che mai — I'esperienza di Agostino a testimo-
nianza perenne del filosofico amor sapientiae: esso non costituisce una
riserva — religiosa, estetica, etica o speculativa — alla civitas, bensi il suo
fulero vitale nel suo duplice orizzonte normativo (hominis/Ded); & con
tali requisiti che possunt enim ambo esse in uno homine. In questo sen-
so il suo “pensare de-civitate” continua a dare a pensare, contempora-
neamerte, al protagonisti (attivi o meno attivi} dell’agord come ai fedeli
(faici proprio a questo titolo) della ecclesia, grazie alla vita pensante dei
suoi poco “preoccupati” ma semplicemente “innamorati” testimon.

Quanto al contenuto del saggio che qui presentiamo, avvertiamo
il lettore che trattasi di una pluralita di contributi nati da uno studio
pluriennale sull’opera del santo d’Ippona: alcuni recenti altri meno;
essi hanno visto la luce in contesti diversi tra loro e con intenti non
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proprio identici, I lettore sara di volta in volta avvertito — con appo-
sita nota di apertura — quanto alla loro modalita e sede di avvenuta
pubblicazione; nel caso di studi non ancora pubblicati — e quindi pre-
senti, in prima pubblicazione, solo in questo volume - ci limiteremo
a non fare alcuna segnalazione di apertura. Quello che non smette di
stupire petfino chi scrive & la sostanziale unita di pensiero che vi si
pud ravvisare senza, peraltro, essere frutto di una concezione previa
e/o di un’operazione predeterminata: I'unita vi & scoperta, non indot-
ta, Persino le possibili e frequenti ripetizioni lo confermano ai nostri
occhi; abbiamo, pertanto, preferito farle rimanere anziché rimuoverle.

Quanto al metodo con cui questi studi sono stati elaborati, ¢’¢
da dire che essi nascono, per cosi dire, “sul campo”: lezioni, dibatti-
ti, studi e riflessioni di ripresa, dialoghi d’approfondimento sui testi,
seminari di studio, rimeditazioni personali e quant’altro. Ciascuno di
essi & scaturito dentro un confrento critico, serrato € appassionan-
te, con l'insostituibile popolo di studenti e/o di giovani d’ogni sorta,
sempre pronti al dialogo interrogativo sul vero, con la loro avvincente
attitudine alla domanda e la loro inesorabile attrattiva per la ricerca.

La pubblicazione di questo saggio vuole essere anche un atto di
credito nei confronti di ciascuno di loro. Permane ancora in noi un
filo di rinnovato stupore nel constatare come un pensiero cosi cro-
nologicamente “datato”, quale quello di sant’Agostino, dia motivata-
mente da pensare agli odierni giovani da noi avvicinati.

Abbiamo cost dovuto assecondare una viva e inaspettata ragione
presente per atiribuire — legittimamente — al suo De cvitare Der Vat-
tributo di “classico della filosofia” prima ancora che quello di “opera
apologetica”. Rimane dunque un gesto di gratitudine a tufti costoro
per una tale singolare opera di collaborazione. Senza quest’apporto la
riflessione non avrebbe ottenuto quella vena di “vissuto”, lontano dalla
quale, come amava ripetere C. Péguy, ogni argomentazione — seppur
accademicamente ineccepibile ~ perderebbe le sue connotazioni cre-
ative tipiche della filiazione, per assumere quelle scolastiche della di-
scepolanza. Abbiamo, a questo proposito, voluto salvare anche la pur
diversificata linea espositiva con cui i vari testi sono stati disposti a loro
tempo: nel corredo di note come nella formulazione delle citazioni,
nell’organizzazione dei paragrafi come anche nella sovente imperfetta
disposizione grafico-stilistica.
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Un’ultima (solo cronologicamente parlando, non certo per Fim-
portanza sostanziale) nota di rilievo riguarda il punto di paragone cri-
tico-sistemnatico nel quale i vari passi del lavoro sono maturati: il con-
fronto dialogico con la persona di Nello Cipriani che, in cid, non ha
mai negato la sua disponibilita e 1a sua alta competenza, In sua compa-
gnia — sempré magnanima e puntuale nella sua distanza da ogni conni-
venza ideologica - la frequentazione dell’opera di sant’Agostino ci &
apparsa metodologicamente piit facile e il contenute del suo pensiero
pil esigente e rigoroso.

Se tutto ¢id pud trovare una sintesi — nell'ambito della presente
nota introduttiva, in quanto possa suonare come consiglio al lettore
che voglia profittevolrmente avvicinare questo saggio — oseremmo adot-
tare quella che noi stessi abbiamo trovato teoreticamente pili pertinen-
te e filosoficamente pitt efficace nel corso del lavoro; la traiamo diretta-
mente dal testo della confessio del santo d'Ippona: «l'esperienza perso-
nale mi faceva comprendere le parole che avevo letto {(szc intellegebans
me ipso experimento id guod legeran)». In tale disposizione ci vediamo
raggiunti dall’agostiniano “pensare de-civifate™ cosi, noi contiamo di
dare solo I'avvio a un dialoge e a un’opera comune nella quale possia-
mo gia ritenere familiare e “concittadina” anche la (per ora ignota)
esperienza del lettore,

(G1USEPPE FIDELIRUS
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GRAZIA E STORICITA NEL DISEGNO DEL DE CIVITATE DEI:
UN PERCORSO DI RAGIONE!

1. PrREMESSA

Nel suo saggio dal titolo Sull’utilité e il danno della storia per la
vita (pubblicato nel 1874) F Nietzsche formula un pungente giudizio
critico che investe lintero quadro storico-culturale del mondo tar-
doantico: «Quando la massa goffa ha trovato qualche pensiero, per
esempio un pensiero religioso, veramente adeguato, lo ha difeso te-
nacemente ¢ lo ha trascinato per secoli, allora, e soltanto allora, Vin-
ventore ¢ fondatore di quel pensieto sarebbe grande. Perché mai? Le
cose pitt nobili ed elevate non agiscono affatto sulle masse; il successo
storico del cristianesimo, la sua forza, persistenza e durata storiche,
tutto cid fortunatamente non prova niente riguardo alla grandezza del
suo fondatore, dato che anzi in fondo sarebbe una prova contro di lui:
ma fra lui e quel successo storico ¢'¢ uno strato assai terrestre € 0sCuro
di passione, errore, avidita di potere e di onori, di forze ancora attive
dellimperium romanum, uno strato da cui il cristianesimo ha preso
quel gusto terreno e quel residuo terreno, che gli hanno reso possibile
il perdurare in questo mondo e gli hanno dato per cosi dire la sua
stabilita. La grandezza non pud dipendere dal successo, e Demostene
ebbe grandezza, benché non avesse successo. I seguaci del cristiane-
simo pill puri e veraci hanno sempre messo in dubbio e ostacolato,

! Lelaborato che costituisee guesto primo capitolo ha visto la luce in due edi-
ziont e rispettive versioni pubblicate in riviste: 1a prima versione, in italiano: G. Fi-
delibus, Grazia e storicité nel disegno del De civitare Dei: un percorso di ragione, in
«Augustinianunt», Annus XXXX, Fasc. I, Tunius 2000, Roma 2000, pp. 225-254; la
seconda, in lingua inglese e con lievi modifiche nelt'impianto generale: Id., Grace and
Historicity in the Plan of De civitate Dei: A Journey through Reason, in «Metalogicon»
{Rivista Internazionale di logica pura e applicata, di lingnistica ¢ di flosofia), Anno
XIL N. 2, luglio-dicembre 2000, pp. 139-168.
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piuttosto che promosso, il suo successo mondano, la sua cosiddetta
“potenza storica”; essi solevano infatti porsi fuori del “mondo” e non
si curavano del “processo dell’idea cristiana”; per questa ragione essi
del resto sono rimasti per [o piti del tutto sconosciuti alla storia e non
nominati»*.

Laradicalita e attualita dell osservazione provocatoria di Nietzsche
sembrerebbero immediatamente trovare in Agostino d’Ippona un pos-
sibile bersaglio, dato che questi & stato proprio nella situazione ~ in-
dicata da Nietzsche - di chi, trovato “particolarmente adeguato” il
cristianesimo (“pensiero religioso”) “lo ha difeso tenacemente” ~ cosi
come, prima di lui, avevano fatto diversi dei Padri della Chiesa ~ con-
ro le obiezioni del pagani (romani € non) e di non poche delle eresie
silt significative che, agli inizi della sua storia, la Chiesa dovette fron-
eggiare (gnosticismo, arianesimo, donatismo, pelagianesimo, ecc.).

Ora, tra le innumerevoli opere che Agostino scrisse con guesto
scopo — definito appunto “apologetico” ~ il De civitate Dei si segnala
some uno dei massimi contributi che egli abbia apportato a quella
nedesima storia. L'aspetto per cui risulta interessante il disegno di
ale opera & infatti ~ oltre al contesto storico nel quale & stato concepi-
0 —lo scopo stesso con cui & nato: rispondere alle obiezioni dei paga-
1, i quali accusavano i cristiani di essere i responsabili della catastrofe
1i Roma, saccheggiata dai Goti di Alarico nel 410°. Le accuse riguar-

*E Niewzsche, Unzestgemisse Betrachtungen, Zuweites Stiick: Vom Nutzen usd
Jachterl der Historie fiir das Leben, tr. it. a cura di Giorgio Colli, Sull'usditi e if dan-
o defla storia per la vita, Milano 1973/°74, 198%°, da cui citiamo (p. 85). Di questo
rwano dell’opera del filosofo tedesco accogliamo e tratteniamo non solo e non tanto
a suggestione di un giudizio storico sul delinearsi del rapporto tra cristianesimo e
mpero romano, bensi [a provocazione teoretica che sottende al fine di far emergere
1 posizione di Agostino, laddove questi ha intrapreso una difesa della natura propria
el cristianesimo nel contesto culturale tardoantico e, nel contempo, ha contribuito
d acclarare quella che ne costituisce la genuina “pretesa” sull’uomo e sulla storia
IF'alba della vita della Chiesa nel mondo.

? Agostino visse in modo appassionato gli eventi che sconvolsere il mondo ci-
ile di allora. Si vedano in proposito: Sermeo 296, &; PL 38, 1356 (Sermo Cassinesnsis
ronunciaio, quasi “in diretta”, tra il 410 e 1l 411); vi si legge: .._misera est Roma, et
astatur Roma; affligitur, conteritur, incenditur. _; dello stesso periodo Sermo 81, 6-5;
'L 38, 503-506; cf. anche: Sermro 397, PL 40, 716-724 (lappassionatissimo De excidio
#bis Romae, anch’esso quasi contermporaneo ai fatti}.
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dano propriamente la capacita che la nuova religione ha ~ rispetro ai
culti politeistici — di salvare la civitas dalla distruzione: il cristianesi-
mo - riconosciuto come religione dell Tmpero da Costantino (312-
313) ~ viene rimesso in discussione, come “vera religione”, propric
in forza del suo “insuccesso” storico relativamente alla salvezza della
grandezza politica di Roma®.

1 fallimento storico-politico di Roma viene cosi a significare ~ agh
occhi dei pagani ~ quello religioso del cristianesimo in ragione del suo
successo politico: quest’accusa sottende, evidentemente, it presuppo-
sto non rimosso nella cultura pagana della connessione inscindibile
tra la verita, I'autenticita di un culto religioso e la sua efficacia stori-
co-politica commisurata alla sua capacita di salvare le istituzioni e le
strutture dell Tmpero’.

A prima vista, sembrerebbe 'obiezione contraria a quella che
Nietzsche propone e secondo la quale, invece, proprio tale insuccesso
identificherebbe Pautenticita di quella refigione insieme alla grandez-
za del suo stesso fondatore!

Cid che, tuttavia, & in gioco in questa duplice provocazione (quel-
la di Nietzsche e quella con cui storicamente e piu esplicitamente
Agostino ha fatto i conti) & la risposta a due ordini di problemi di cui
¢ci occuperemo nel presente contributo:

Y Cf, Epistolae 136 e 137, PL 33, 514-325: si tratta del carteggio con Marcelling,
il quale prospetta ad Agostine e accuse mosse ai cristiani da Volusiano e dai pagani
del suo circolo; il progetto del De civitate Dei — gia presente nella mente di Agosti-
no ~ viene ulteriormente sollecitato.

3 Per un'ampia ricognizione intorne alla portata storica che questo principio
ha avuto nel determinare per secoli i rapporto tra cristiancsimo ¢ Impere romano si
vedano i seguenti saggi: M. Sordi, I7 eristianesémo ¢ Roma, Bologna 1963; piti sinteti-
camente; M. Sordi, [ Cristiant ¢ UImpere Romano, Milano 1983; cosi come: G. Bardy,
La conversion au christiantsme durant les premiers siécles, Paris 1947w it acura di G,
Ruggieti, La conversione al cristianesimo nei prim secoli, Milano 1973 (in particolare
pp. 17-27); L. Storoni Mazzolani, Sant'Agostine e i pagand, Palermo 1987; G. lossa,
Giudei, Pagani e Cristiant, Napoli 1977; L. De Regibus, Politica e religione da Augusto
a Costantino, Genova 1953, Per un inquadramento culturale ed una trattazione piv
filosofico-speculativa dell’argomento si vedano invece: E. Gilson, Les métamorphoses
de la cité de Dien, Paris 1952; tr. it. a cura di L. Derla, La cittd di Dio e ¢ suof problei,
Mitano 1958 (in particolare pp. 13-46); e con chiaro sfondo teologico-patristico: J.
Ratzinger, Die Einbeit der Nationen. Eine Vision der Kivchenwiter, Miinchen 1971; tz.,
it. Lunita delle nazioni Una visione dei Padri defla Chiesa, Brescia 1973,
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D) se sia legittimo o no applicare al pensiero espresso da Agostino
nel De civitate Dei quanto Nietzsche sostiene, vale a dire Pesistenza, da
una parte, di un cristianesimo “puro” e “verace” in quanto non si curi
(anzi lo metta in dubbio e lo ostacoli) del “processo dell’idea cristiana”
fino a “porsi fuori del mondo” e, dallaltra, di un cristianesimo massifi-
cato e volgarizzato — e, percid, contraffatto poiché funzionale al successo
stotico — che, avendo attinto dalle forze dell imperium romanum “quel
gusto terreno e quel residuo terreno”, abbia, in ragione di cio, costruito
1a sua stabilita storica, Si tratta percio di capire {ed & quanto tenteremo
di fare ripercorrendo sinteticamente alcuni passi del De cipitate Der)
quale nesso di pensiero il cristianesimo abbia stabilito originariamente
con Pavventura storica del{"uomo attraverso il contributo di Agostino;

I} se il pensiero del vescovo d'Ippona — nel delineare la struttura
propria del De civitate Dei — permetta di riandare all'origine della pre-
tesa cristiana anziché contribuire ad allontanarvisi. 8i tratra, in questo
secondo passo, di verificare se e con quali ragioni questo pensiero
costituisca un caso, tipico nella storia, di feconda rigenerazione — “no-
bile” e fedele — di quello dell’“inventore e fondatore” piuttosto che
di un suo depauperante tradimento, di una sua sterile ripetizione o di
una sua falsificante scimmiottatura. :

2. PELICITA, CITTA E VERA RELIGIONE! IL CONTRIBUTO DI UN DIBATTITO

A questo proposito riteniamo che si possa trarre un sintetico ma
efficace contributo di chiarificazione da una ricognizione del disegno

stesso dell’opera De crvrtate Dei ¢, oltre che da un’enucleazione di alcune

delle categorie di fondo che essa ci offre per ripensare le questioni poste.

Lo stesso Agostine ci viene in aiuto nel delineare esplicitamente
e personalmente 'impianto dell’opera: prima nella sua Lettera a Fir-
0 (426) e poi nel corso della breve ripresa fatta nelle Refractationes

¢ Per le citazioni relative a quest’opera adotteremo la numerazione presente nel-

ia Patrologia Latina (vol. 41) ¢ ¢i atterremo alla traduzione a cura di D. Gentili, La
W] a’; Dio, NBA V/1-3, Roma 1978,

7 Epistola 212/4% cC 47, LIV Ja lettera & stata pubblicata per la prima vol-

a da C. Lambot, Lettre inédite de S Aug. relative an "De civitate Del”, in «Revue
Bénédictine», 31 (19)9) pp. 109-121.
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(428)%. Come vi si pud vedere, Agostino ha di mira la pretesa del po-
liteismo pagano di assicurare all’'uomo il benessere temporale, come
quello eterno, attraverso la necessaria pratica dei relativi culti (... ¢
ad hoc multorum deorum cultum. .. necessarium esse arbitrentur)®; di
qui la decisione di dedicare alla confutazione ditale “pretesa” Uintera
prima parte dellopera (i primi dieci det 22 libri scritti) riservandosi,
nella seconda parte (libri XI-XXII), di “affermare le nostre verita™™°.
Due evidenze iniziali (che, pure, riprender nel corso dell’opera, svi-
luppandole ampiamente) sembrano offrire ad Agostino materiale uti-
le per Pimpianto architettonico disegnato: innanzitutto il presuppo-
sto — ormai acquisito dalla cultura pagana e a cui abbiamo fatto cen-
no — secondo il quale la citrd — ossia i rapporti sociali giuridicamente
istituiti — costituisce un fatto “politico” il cui fondamento & i culto
che a Dio vi si rende in vista del conseguimento del bene temporale e
di quello eterno da parte dei soggetti che la abitano. La civétas & una
realtd politico-religiosa in cui il culto religioso attiene alla questione
del conseguimento del benessere temporale e della felicita nell’aldila’.

In secondo luogo, la certezza — acquisita nell’esperienza e poi filo-
soficamente potenziata dalla lettura dell’ Hortensius di Cicerone — che
I'uomo {cosi & del “cittadino™), per natura, aspira alla felicita.

In ragione di entrambi questi assunti risulta innegabile e conse-
guente Pimplicazione antropologica dell'intera opera e dei suoi per-
corsi speculativi interni. «E opmlone generale di coloro 1 quali pos-
sono a qualsiasi livello usare la ragione — scrive Agostino in apertura
del libro X — che tutti gli uomini vogliono essere felici. Al contrario,
nell’atto che linsufficienza umana si pone il problema del soggetto
(gui) che & felice e dell’oggetto da cui (unde) lo diviene, sono sorte
molte e grandi controversie. In esse i filosofi hanno sperperato studio

8 Cf. Retractationes 2,43; PL 32, 648,

2 Tbid,

O 1bid

H«Or dans P Antiquité ~ osserva G. Madec — il 'y a pas de cité sans culte. La cité
est une réalité politico-religicuses (G. Madec, Le «De civitate Dets comiine «De vera
refigiones, in Interioritd e intenzionalitd nel «De civitate Dei» di sant’Agostino, Aui del
Il Seminario Internazionale del Centro di Studi Agostiniani di Perugia, a cura i R
Piccolomini, Studia Ephemeridis «Augustinianums 35, Roma 1991, p. 7). Sulla stessa
tinea: J. Ratzinger, Herkunft und Sinn der Civitas-Lebre Augnstins, in «Augustinus Ma-
gisters, I1, Paris 1954, pp, 965-979.
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e tempo»'?. Con cid Agostino compie un passo di ragione insieme a
tutta la filosofia pagana precedente: quello che caratterizza lo speci-
fico della natura umana - 1a ricerca della felicita — si pone, in realta,
in termini problematici rispetto al pensiero non meno che alla civizas,
“Felicita” e “citta” risuliano inscindibili nel moto di pensiero che la
natura umana percorre al fine del suo compimento; esso sfocia nelle
domande su ¢h sia il soggetto felice e da dove egli tragga motivo per
esserlo: domande, queste, a cui Agostino non si & sottratto e su cui ha
saputo ben distinguere all’interno del pensiero pagano, scegliendo,
di volta in volta, i suoi interlocutori®. Ecco perché entrambi i termi-
ni (felicita e cittad) percorrono, attraversandole sinergicamente come
temi dominanti, le diverse parti che costituiscono il De civizate Dei™,
Nel libro V111, richiamato da Agostino proprio nel contesto del passo
citato f:l{_el libro X, nel corso di un serrato confronto, egli segnala i
platonici come i pensatori “piti vicini” ai cristiani — oltre che come
quelli “pili conosciuti” — proprio in quanto indicano nell’unione con
Dio ia‘ sola fonte di felicitd per 'nome: «Questo quindi & il motivo
per cul riteniamo i platonici superiori agli altri, e cio¢ perché, mentre
gli altri filosofi hanno sprecato ingegno e fatica nella ricerca dei prin-
cipi delle cose e della norma del conoscere e del vivere, costoro con
la conoscenza di Dio trovarono essere in cui & la causa dell’origine
_de]J’universo, la fuce per conoscere con certezza la verita e la sorgente
in cui dissetarsi con la felicitd. Siano dunque i platonici oppure altri
ﬁlqsoﬁ di qualsiasi nazione che affermino questa dottrina, I"affermano
assieme a noi. Ma abbiamo preferito trattare 'argomento con i plato-
nici perché i loro scritti sono pifl conosciuti»®.

Y2 De civitate Dei 10,1, 1; PL 41, 277. Si veda anche lintero percorso del De
beata vita.

b Sull’ai‘gomemo vale 1a pena rimandare all'ampia e preziosa ricognizione sulla
sPeculamone teleologica nel pensiero antico, quello patristico, fino all'intera produ-
zione agostiniana, fatta da R. Holte, Béatitude et sagesse. Saint Augustin et le probleme
de la }?f de Uhomme dans la philosophie ancienne, Paris-Worcester 1962,

N Segilallamo: in proposito, {'accreditato saggio di 1.-C. Guy, Unité et structure
de la Cf:e de Diew" de st. Augustin, Paris 1961; ad esso rimandiamo soprattutto per i
vantaggiosi apporti Ailologici che presenta.

De civ. Dei 8,2, PL 41, 235, Gia in questa sede Agostine non manca di far
osservate qualche elemento di differenziazione: «Ma ~ fa notare ancor prima —, diamo
Vipotesi che un cristiano, per il fatto che ignora i loro scritti, non usi in una discus-
sione la loro (sc. dei platonici) terminologia perché non la conosce... Ma non per
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Tl vescovo d’Ippona insiste, qui, sulla veriti intrinseca di un pen-
siero € non sulla sua provenienza etnica, religiosa o politica. Qualsiast
mossa del pensiero nasce come tentata risposta al desiderio di felicita
che & della natura dell’uomo, turtavia quel pensiero che vi rispondesse
veramente non sara un pensiero qualsiasi: esso o sard “vero” o non
sara. Annotiamo, di passaggio, che non & del tutto casuale che Agosti-
no abbia scelto proprio questo punto e questa conquista del pensiero
pagano come tema del dibattito in tutta la prima parte dell’opera: cio
che & in gioco &, infatti, Ia questione della felicita dell'vomo e non il
“successo storico” di questa o quella filosofia. Ad una simile norma
non potra sottrarsi — tanto meno — quel tentativo particolare costitui-
to dall’esperienza religiosa. Bd & proprio questo livello del pensiero
pagano che attira I'attenzione di Agostino: ne scaturisce, percio, una
messa a tema dei fattori essenziali di una “vera religione” insieme ad
una valorizzazione della filosofia precedente, laddove I'uso della ragio-
ne non fosse del tutto compromesso da usanze, riti e culti spesso pit
vicini a} mito e alla superstizione. «L.a philosophie — sostiene a riguar-
do G. Madec — est quéte du bonheur, La religion en est la voie (...)
le De civitate Dei est un De vera religione ou, plus précisement un De
falsa et vera religione; et ce devait étre une évidence pour les lecteurs
de I'Antiquité, 3 une époque ol il n’y avait pas de cité sans culte, ot la
cité était une entité indissociablement politico-religicuse»'®.

Luomo — come, daltronde, la citta — non consegue ragionevol-
mente, cioé secondo la natura razionale che lo caratterizza, la felicita
se non in unione con Dio cosl come, inversamente, una religione non
& da considerarsi vera se non in quanto corrisponde al desiderio di fe-
licita (naturale) dell’uomo come essere razionale, pena 'asservimento
def'uomo stesso che la pratichi al potere della menzogna. Agli occhi
di Agostino, dunque, non v'¢ soluzione di continuita fra il salvare la

questo ignara che da Dio uno, vero, ottimo ci & stato dato I'essere naturale col quale
siamo stati creati a sua immagine, il sapere col quale possiamo conoscere lui e noi
stessi, la grazia con la quale unendoci a lui diveniamo felici» (25:d ). Sul discussissimo
rapporto di Agostino col neoplatonismo e coi libri Platonicorum & stato scritto molto.
Cisembra tuttavia opportuno rinviare a G. Madee, La patric et la voie. Le Christ dans
{a vie et la pensée de Saint Augusiin, Paris 1989; 1r. it. a cura di G. Lettieri e S. Leoni,
La patria e la via. Cristo nella vita e nel pensiero di sant’ Agostine, Roma 1993, da cui
citeremo (in particolare pp. 40-46 ¢ 271-275).
18 G, Madec, Le «De civitate Dei» comme «De vera rgf{gzb?:e>>, cit., p. 12,
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?azionalitﬁ delta filosofia, il compiersi del desiderio umano di felicita
il perpetrarsi dell'esperienza della civitas e Uinstaurarsi di una “veré
religione”, Dal confronto coi neoplatonici egli trae quest’ulteriore pro-
bl.ema: se la felicita dell’uomo dipende dalla possibilita del'unione con
Dio, come ¢ fino a che punto la ragione pud realizzare questa unione
con Lui, pur riconosciuto come Sommo Bene, Essere eterno, incorpo-
reo? Pur tuttavia, non pud che constatare, su questo punto, la grave
flfat‘tura metodologica a cui il pensiero dei platonici soggiace: «Un prin-
cipio condizionante - fa notare nel medesimo libro VIH - e determi-
nante, dicono i platonici, costringe i démoni ad agire da intermediari
f;a déi e gomini, sicché dagli uomini portano le richieste e dagli déi
riportano i favori accordati. E quale sarebbe, prego, questo principio
¢ una cosi grave determinatezza? Nessun dio, rispon&ono, comunica
direttamente con I'uomo (wullus Deus... miscetur homini). Dunque
la sublime santita di Dio non comunica {miscetur) con 'vomo che si
umilia nella preghiera e comunica col démone che inorgoglisce, non
comunica con 'uomeo che si pente e comunica col démone che lo in-
ganna, non comunica con I'uomo che ricorre alla divinita e comunica
col démone che scimmiotta la divinita, non comunica con I'uomo che
chiede il perdono e comunica col démone che suggerisce U'immoraliti
(.. ) non comunica con I"'uomo che punisce con giuste leggi le pratiche
dellt_tuose dei maghi e comunica col démone che insegna e compie le
pfatlche magiche, non comunica con I'vomo che rifugge dall’imitare il
cjemgme e comunica col démone che intriga per ingannare I'uomo»?.
E chiaro: il pregiudizio neoplatonice su Dio rimane la sua connaturale
impossibilita di questi a prendere rapporto - ad “immischiarsi” (#7sce-
tr) — con le vicende umane e, come conseguenza di fatto per queste
ultime, la schiavizzante inattingibilita della felicita in quanto partecipa-

Y De G Dez_' 8, 20; PL 41, 244-245. «l! platonismo, per Agostino — commenta
V[ad;c -, sl compie nel cristianesimo. Il platonismo pagano, come lo conosceva lui
iOffE"lV:d di un male fatele: la contraddizione tra la verita teologica e errore idolatrico;
1 cfnstiape\mmo, al contrario, realizza la conformita della pratica e della teoria grazié
dl autorita sovrana di Cristo, Verbo incarnato, Al momento della sua conversic;ne nel
386, fAgostine ha trovato nel cristianesimo la verita del platonismo. Non ha mai g,)en-
sato di cercare nel platonismo la veritd del cristianesimo» {G. Madec, La patria ¢ la
Aa..., Cit., p. 275). Per quanio attiene al presente nostro contributo, seguiremo que-
ito dlbaEFItO tra Agostino e il platonisme, convinti di poter trarre da esso i contributi
M convincent! in risposta alle “provocazioni” nietzschiane proposte in apertura.
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sione alla vita divina. I’annotazione di Agostino risulta ai nostri occhi
di un’atrualiti guanto mai sconcertante!

La filosofia platonica termina in una frattura epistemnologica tra
verita e metodo, tra ragione ed esperienza religiosa, una divisione, teo-
rica non meno che pratica, che finisce per asservire il desiderio umano
di felicita alle irrazionali pratiche magiche e teurgiche: essa si risolve
in demonologia e, ultimamente, in superstizione che situa 'uvomo e il
suo rapporto col mondo sotto un insermontabile destino d'infelicita.
Un dio che ha abbandonato 'uomo e la storia all'irrazionalira di tali
pratiche esige, certo, dall'vomo un atto di “fuga dal mondo” per esse-
re seguito, ma con cid anche il destino della civitas pagana ¢ segnato:
essa vive solo sotto Uegida di démoni malefici e ingannatori, che legit-
timano un potere inteso e praticato come €sercizio di prevaricazione
defla liberta. Il male “teologico” del pensiero platonico-pagano non
pud che convertirsi — a causa della sua concezione univoca della citta
come entita politico-religiosa — in male “politico” tout court, risolven-
dosi in prassi connivente con la schiavitu.

3, ANCORAMENTO STORICO DELLA GRAZIA: MEDIAZIONE E AVVENIMENTO

Cosi, ¢ comprensibile che Pintera prima parte del'opera (i primi
10 1ibri) si concluda con Paccesa dialettica di Agostino nei confronti di
un Porfirio dedito anch’egli alle pratiche teurgiche e con Vattestazione
del discorso intorno al tema della “mediazione” tra Dio e I'uomo (cf.
libri VIII, IX e X), ciot su quella che UTpponate denomina, con Porfi-
vio, universalen: viam animae liberandae. Eghi esclude subito Vipotesi di
percorrere, sull'argomento, una “via etica”. Lo aveva gia dichiarato nel
libro V apprezzando le virtl dei Romani: «Soltanto Dio — scrive al cap.
18 - rende felice perché & la vera ricchezza delle coscienze»'® e ancora
nel cap. 19 del medesimo libro: «E per quanto si esalti con lodi la virtl
che senza la vera religione & ordinata alla glotia umana, essa non si pu6-
affatto raffrontare aghi esigui inizi (exsguss initiis) dei fedeli perché la
speranza di costoro & riposta nella grazia e nella misericordia del vero

8 Pe . Dei 5, 18, 1; PL 41, 162.



24 Pensare de-civitate

Dio»". «Non ¢ giusto infatti - ribadisce nel libro X1 - considerare una
persona buona quella che sa cid che & bene ma quella che lo predilige
{diligrt)»™.

_ Tra rutti, pero, il libro X del De civitate Dei resta il documento filo-
soficamente pitl inequivocabile della distanza che separa Agostino dai
ne.opiatonici ¢, in particolare, da Porfirio. Rivolgendosi esplicitamente a
lui, fa osservare: «Se tu avessi riconosciuto la grazia mediante il Signor
nostro Gesti Cristo e Ja sua incarnazione, con cui ha assunto Uanima e il
corpo dell’'vomo, avresti potuto scorgere che vi & un sublime modelio di
grazia (...) La grazia di Dio (Gratia Des) non poteva essere fatta valere
in una forma pit gratuita (grasius) di quella per cui lo stesso Figlio di
Dio, rimanendo in sé fuori del divenire, ha assunto 'uomo e ha dato agh
uomini lo Spirito del suo amore con la mediazione dell'uomo (homzine
nedio), Cosi mediante la grazia gli uomini son venuti a lui che era da
oro distante {tam longe) come un immortale da morali, come un im-
nune dal divenire da soggetti al divenire, come giusto da empi, come
:e!ice da infelici. E poiché ha impresso in noi il desiderio di essere felici
:.zmmortali, timanendo felice e assumendo Pessere mortale, per darci
i6 che amiamo, ci ha insegnato con la passione a disprezzare cid che
emiamo»?!, Nel corso dell’intero libro X osservazioni come queste ri-
011000 freguentemente: con esse Agostino indica nella persona storica
it ”Gesg (_l"lsto I’aweqﬂneﬁto con cui, solo, quell’opera di “mediazio-
1¢” ha inizio nella storia ad opera della gratiz Dei :

Con simili osservazioni il vescovo d'Ippona conduce, per cosi dire,
utta la genialitd del pensiero religioso pagano all’origine di quella che
1a pretesa cristiana a proposito dell’anelito dell'uomo alla felicita, Tre
sservazioni intermedie i sembrano necessarie a questo punto.

12 - - :
. De civ. Dei'5,19; PL 41, 166, Per registrare meglio le prime avvisaglie della
ovitid e delle differenze che Agostino intende sotiolineare tra it cristianesimo ¢ le

osizioni platoniche si rapportino questi exigurs initiis col Christs !
ristianus ignorans
bro VII (v. nota 14). ; o

jTDe civ. Dei 11, 28; PL 41, 341,
_ De crv. Dez 10, 29, 1; PL 41, 308. Sul complesso e articolato rapporto di Ago-
ino con l'opera di Porfirio rimandiamo alla rigorosa ricostruzione fatta da N. Ci-
tiand, I/ rifinto del pessimismo porfirianc net primi scritti di §. Agostino, in «Augusti-
tanum», anno XXXVII, Fasc. 1, Roma, giugno 1997 (pp. 113-146}, con pacticolare
terimento al tema della universalis via, of, pp. 122-125,
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A) A fronte di una concezione (neoplatonico-pagana) di un Dio
a cui & preclusa ogni possibilita di rapporto col mondo e con la storia
degli vomini, il Dio cristiano — quello di Agostino — coincide con l'av-
venimento storico di un uomo-Dio (Cristo) che non fugge il mondo
abbandonandolo a demoni ingannatori, ma si muove entrando, come
uomo, nelle vicende umane «poiché ha impresso in noi il desiderio di
essere felici e immortali». Proprio in ragione di una tale passione per
'uomo e per la sua felicita, quellingresso non pud che accadere “in
contestazione” con quegli stessi demonti, ingannatori proprio in guan-
to avversari di quella felicita. Questa “passione” (si noti il perpetiendo
usato da Agostino) non costituisce un accessorio orpello estetico o
sentimentale giustapposto da Agostino né, tanto meno, una categoria
teologica ereditata da altre tradizioni (religiose, culturali o politiche},
ma delinea il proprium del cristianesimo rispetto a tutta la tradizione
religiosa pagana precedente {latina o greca che fosse). Cid contrasta
evidentemente con la citata sentenza di Nietzsche quando recita: «...
ma fra lui (sc. il fondatore del cristianesimo/Cristo stesso) e quel suc-
£€ss0 storico ¢'& uno strato assai terresire e oscuro di passione, errore,
avidita di potere e di onori, di forze ancora attive dell’zmperium ro-
mmanurz, uno strato da cui il cristianesimo ha preso quel gusto terreno
e quel residuo terreno, che gli hanno reso possibile il perdurare in
questo mondo e gli hanno dato per cosi dire la sua stabilita». Egli
dimentica - tra altro — che il cristianesimo & entrato nella storia attra-
verso quello strano “insuccesso” storico che & la croce del suo fonda-
tore proprio per mano del potere di quell’Zzperium a cui, pure, “non
ha opposto resistenza”. La testimonianza — di vita e pensiero — che
Agostino ci offre, oggi come ieri, & che «quel gusto terreno» e «quel
residuo terreno» insieme a quella “passione” non sono storicamente
attinte da quelle che il filosofo tedesco denomina «forze ancora attive
dell'smperium romanum», ma appartengono propriamente — secondo
ben altro significato — alla natura stessa del cristianesimo come avve-
nimento storico di un Dio fatto uomo, per un “successo” che coin-
cide con la possibile felicita della creatura umana; un “gusto” e una
“passione” che non si risolvono se non in questa possibilita per la
quale tutta la storia acquisisce senso e valore. Per questo non hanno
alcunché di “oscuro”. La cultura filosofica greco-romana dominante
in materia di religione riteneva quasi blasfemo attribuire a Dio simili
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caratteristiche, E solo col cristianesimo che cio fa il suo ingresso nella
storia ed & questa la ragione per cui doveva risultare inconcepibile ed
impossibile annettere un simile fondatore tra le molteplici divinita del
Pantheon di quel medesimo sperium.

B) Una tale opera, tuttavia, non & iniziativa umana di volonta o di
sapere, bensi mossa di Dio stesso. Essa non esige “pre-condizioni” (di
natura morale o religiosa) dall’'uomo per aver huogo: petrcid Agostino
laindica con un inequivocabile gresius. La “mediazione” ~ o “via uni-
versale per la liberazione delle anime” - non &, costitutivamente, un
derivato di conoscenze o di pratiche cultuali (magiche o teurgiche)
che P'uomo possa istituire, bensi Pesito di un’azione, che inizia nella
storia per compiersi oltre essa — il cui protagonista nel mondo & una
persona storica, Cristo e il cui termine beneficiario & 'nomo stesso,
tutto intero. Ad essa si di appunto il nome di “grazia” per indicare
il fatto che Dio stesso copre la distanza — trascendenza — tra Lui e
!’uomo («come giusto da empi, come felice da infelici»), entrandovi
in rapporto. «Questa via — precisa ~ purifica tutto I"'uomo {(Haec via
totum hominem mundar...) e sebbene mortale lo dispone all'immor-
talita dalla prospettiva di tutte le sue componenti. Infatti perché non
st cercasse una purificazione a quella componente che Porfirio chiama
intellettuale, un’altra a quella che chiama spiritvale e un’altra al corpo
stesso, il Purificatore e Salvatore, che & sommamente veritiero e po-
tente, ha assunto tutto 'uomo»?. Lindividuabilita storica di questa
opera di “mediazione” nella persona concreta di Gestt Cristo, mentre
salva dalla genericita e indeterminatezza il termine stesso  gratia”, sot-
trae Ja nozione di “felicitd” a qualsiasi equivoco tentativo sincretico-
religioso (di natura, ultimamente, gnostica).

C) Una simile “via” mostrata da Agostino indica nella storia la
presenza di un fatto riconoscendo il quale 'esperienza umana & sot-
tratta all’alternativa fuorviante successo/insuccesso per attestarsi su

'22 De civ. Ded 10, 32, 2; PL 41, 314-315. Meriterebbe, a questo proposito, una
specifica considerazione — a noi impossibile in questa sede — la lunga e dettagliata Eps-
stoln 140; PL 33, 538-577, del 411712, ora in Opere di Sant’Agostino, NBA XX11/2,
Roma 1971. Segnaliamo la sorprendente continuita di questa caratterizzazione storica
del rellgips:o, per via della centralita di Cristo, in un autore della tradizione patristica
oreagostiniana come Giustino, come & brevemente ma efficacemente documentato in
A.M. Mazzanil, La nozione di “refigione” in Grustino, Parma 1990.
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quella tra la corrispondenza alla sua sete di felicita € la sua negazione
(veritd/menzogna). La storia che ne scaturisce e i farti che la docu-
mentano identificano, ciog, la sede appropriata per il rinvenimento
delle ragioni stesse della grazia, come vantaggiose ¢ profittevoli per
Puomo nel tempo. «Fuori di questa via ~ conclude Agostino, dopo
aver fatto un breve riferimento ai fatti straordinari che hanno accom-
pagnato la storia della salvezza e narrati dalla Sacra Scrittura fino al
Nuovo Testamento — che mai & mancata al genere umano, né prima né
quando questi fatti si attendevano (facta nuntiantur) come futuri, né
poi quando si rivelarono come passati, nessuno fu liberato (/iberatus
est), nessuno & liberato (iberatur), nessuno sara liberato (liberabitur).
Porfirio dice che la via aperta a tutti per Ja liberazione dell’anima (z72+-
versalers viam animae liberandae) non era stata fatta giungere alla sua
conoscenza mediante la storiografia (historiali cognitione). Che cosa si
pud scoprire di pit illustre di questa storia che ha conquistato tutto il
mondo con un’autorita tanto sublime? Che cosa di piti degno di fede,
giacché in essa si narra il passato in modo da predire anche glhi eventi
futari? Di essi, come sappiamo, molti si sono adempiuti e artendia-
mo che i rimanenti si adempiano»®. La caratterizzazione storica della
“via” - evidente anche nell'uso dei tempi verbali al passato, presente
e futuro — non viene presentata come mortificante lo slancio teoreti-
co del pensiero platonico, benst come l'invito ad un riconoscimento:
la storia, infatti, in quanto ospitante 'avvenimento di Cristo, assume
una valenza metodologica di conoscenza della “patria” in quanto gia
riconoscibile. La ragione vi pud cioé registrare — € riconoscere - con

B Do civ Der 10, 32, 2-3: PL 41, 315. Ma anche in opere precedenti: Conra
Academicos 3, 19, 42; De beatq vita 4, 35; De ordine 2,3, 16 € 2, 10, 29, «E il punto
pitt rilevante — commenta Cipriani — del contrasto che oppone il cristianesimo al neo-
platonismo e di esso Agostino si dimostra pienamente consapevole gia nel periodo di
Cassiciaco. La filosofia, sia pure quella verissima, proptio per la eruditio che richiede,
non pud certamente salvare i popoli, essendo riservata a pochi, ma la fede in Cristo
st, a condizione che si viva onestamente e si preghi con perseveranza, Il cristianesimo,
quindi, & la via universale di salvezza, che cercava Porfirios (N. Cipriani, I/ réfuto
del pessimismo. .., cit., p. 125). Cf. anche G. Fidelibus, Senso religioso e posizione
esistenziale della ragione di fronte all evento cristiano. Ascendenze agostiniane nei passi
iniziali deflz Summa contra Gentiles, in Repensare Agostino: interioritd e intenzionali-
ta, Atti del IV Seminario Internazionale del Centro di Studi Agostiniani di Perugia, 2
cura di L. Alici - R. Piccolomini - A. Pieretti, Studia Ephemeridis «Augustinianums
41, Roma 1993, pp. 207-218.
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metodo storico 'azione operante e salvifica della grazia atiraverso la
partecipazione a quei “fatti annunziati” (facta nuntiantur). Tale azio-
ne ~ come ¢ legittimo dedurre dal brano agostiniano ~ non ha kiogo
secondo l'ordine del divenire, bensi secondo quello, pitt confacente
alla sua natura “gratuita” e beneficiaria sulla creatura umana, dell’ac-
cadere. Cio significa — come ha acutamente osservato G. Madec — che
Pancoramento storico della grazia, con Agostino, entra a far parte
normativamente della corrispondenza fra ordine ontologico e ordine
epistemologico dell’economia della salvezza®,

L'apporto di Agostino all’unita del pensiero sull’argomento non
ci pare, a questo punto, trascurabile: il dualismo congenito del pen-
siero pagano-platonico non pud, pertanto, ricondurlo ad un semplice
¢ squalificante “tentativo apologetico”.

4. IL.E DUE CITTA: UNITA DUALE DI VERITA E METODO

Nella seconda parte del De civizate Def (libri XI-XXTD) viene mes-
S0 a tema — cone gia annunciato dallo stesso Agostino —il rapporto tra
le due citta considerato secondo tre momenti: la loro rispettiva origine
(prima sezione: libri XI-XIV), i loro reciproci sviluppi (seconda sezio-
ne: libri XV-XVIII) e iloro debiti fini (terza sezione: libri XIX-XXII).
«Considero citta di Dio - scrive in apertura del libro XI — quella di
cui non & documento un libro che riporta eventuali teorie del pensiero
umano, ma un’opera scritta per ispirazione della sovrana provviden-
za {...) Abbiamo appreso — prosegue Agostino dopo aver segnalato
Porigine biblica dell'espressione “citta di Dio” — da queste e simili
testimonianze che esiste una citta di Dio. Sarebbe troppo lungo citatle
tutte, E abbiamo desiderato esserne cittadini con quell’amore che ci
ha ispirato il suo fondatore. A lui, fondatore della santa citta (conditori
sanctae civitarss), i cittadini della cittd terrena antepongono i propri
déi {deos suos pracferunt). Non sanno che egli & il Dio degli déi, non
degli déi falsi, cioe ribelli e superbi che, privati della sua luce immu-
tevole ¢ universale e ridotti pertanto a uno stato di degenere autorita,
bramano di conseguire in qualche modo un proprio potere e chie-

#Cf. G. Madec, La patria e la via. ., cit., p. 271.
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dono onori divini a coloro che hanno sottomesso con I'inganno. Egli
invece & il Dio degli déi fedeli e sortomessi, che godono di assoggetta-
re se stessi all'Uno anziché molti a sé e di adorare Dio anziché essere
adorati in luogo di Dio»?. Il percorso dell’opera viene a spostarsi, non
senza una linea di continuita con la prima parte, sul tema delle due
cittd; trattenendo, infatti, le acquisizioni scaturite dal confronto con
la demonologia neoplatonica, Agostino rinviene un elemento caratte-
rizzante I'insorgere del fatto stesso delle due citta nella storia: si tratta,
evidentemente di due assetti di pensiero per cui nell’un caso la ragio-
ne & appagata solo nella “sotromissione” a Dio, nell_’altra si scopre solo
preoccupata di sottomettere 2 sé - sostituitasi a Dio - ogni rapporto,
perseguendo l'esercizio di un “proprio potere”. Torna inevitabilmen-
te in mente quella “avidita di potere” con cui Nietzsche ha connotato
Pingresso e il permanere del cristianesimo nella storia!

Ma il vescovo d'Tppona aveva gid fatto chiarezza indicando in que-
sta finalita il proprium “giuridico-istituzionale” della versione “terrena”
delle due citta, senza, per questo, trovare motivo per una sua dele-
gittimazione al cospetto dell'altra®. Ci pare, percid, questo il nodo
teoretico centrale della razionalita agostiniana su cui pud essere fatta
poggiare cogentemente la plausibilita di una risposta alle osservazioni
nietzschiane. In effetti, se 'una —la civitas Dei - gode, conformemente
allo scopo con cui I'ha istituita il suo fondatore, della felicita dell’uo-
mo, I'altra prepone a questa l'affermazione di un proprio potere: la
prima poggia, infatti, sulla certezza attinta dalla testimonianza <'i1 “al-
ui”, la seconda s'insuperbisce del proprio sapere come funzionale
all'esercizio di un potere. Tra le due, tuttavia, si da rapporto storica-
mente complesso e non conflitto istituzionale. Questo rapporio che si
sviluppa nella storia — e questo merita una considerazione particola-
re — non costituisce una ragione per concludere alla delegittimazione

B Pe e, Der 11, 1; PL 41, 315-316. U sospetto di un’eventuale compromissione
dello schema agostiniano delle due cittd con il dualisme di stampo manjcheo € stato
gid saggiamente fugato — facendo leva sulla distinzione fra “natura” e “volonta cat-
tiva” — da E. Gidson, Introduction 4 I'étade de saint Angustin, Paris 1943, pp. 241ss, '

% Sull'origine biblica ¢ la diversita che intercorre tra la nozione agostiniana di
“civitas” e quella di tutta la tradizione pagana precedente, si veda G. Bardy, £ ntrodtc-
tion générale a “La cité de Dien”, In «Oeuvres de Saint Augustins, 33, Etudes Augu-
stiniennes, Paris 1959, pp. 9-163 (in particolare pp. 52-74).
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di una defle due: il pensiero delle “due citta” (nel libro I le descrive
come perplexae e permixtae) & un pensiero totalmente positivo, nel
senso che, per essere posto, esige la mossa della liberta nel tempo del-
le scelte, percio implica e attraversa la storia. Con esso Agostino non
propone una teoria morale “a-priori” da applicare praticamente, ben-
siuna “bussola” di orientamento della ragione nell’ordine delle scelte
storiche. Sta di fatto che la storia della civitas Dei & storia della prefe-
renza e dell'amore (sempre da rinnovare e riformulare), da parte dei
suoi cittadini, per il fondatore (Cristo: Mediatore ¢ Redentore), ossia
del riconoscimento (fides) di Lui come unica fonte di difesa dall’er-
rore: «E mediatore ~ ribadisce nel libro XI - perché & uomo e percid
anche via, Poiché, se fra chi tende e 'oggerto cui si tende, vi & come
mezzo una via, ¢'¢ la speranza di arrivare; se manca invece o nion si co-
nosce per dove si deve andare, non giova sapere dove si deve andare.
La sola via veramente difesa contro tutti gli errori & che un medesimo
individuo sia Dio e uomeo: dove si va (quo stur), Dio; per dove si va
{qua itur}, nomo»?. Se I'unit tra verita (dove si va, guo ifur) e metodo
{per dove si va, qua #rur) & compiuta e salvata in quell’avvenimento
(Deus-homo), cid comporta che la possibile partecipazione — attraver-
so la storia ~ a questo avvenimento salva la ragione nel suo cammino
al vero.

La civitas Dei, nella sua forma storica passeggera e transeunte,
cosi come si configura sotto la penna di Agostino, identifica 'ambito
Preposto per questa partecipazione: percid essa non ha innanzitutio
lo scopo, né tanto meno la preoccupazione, di quella che Nietzsche
chiamava “processo dell'idea cristiana”. Essa, infatti, & istituita e pen-
sata solo come opera del fondatore stesso {gratia) attraverso la fedelta
df:i suoi “concittadini”, che puod assumere nella storia modi e forme
diverse e imprevedibili per 'uomo, come imprevedibile ¢ Pavveni-

- mento in cui esse si originanoc. La cosa ¢ presto spiegata dallo stesso
Agostino: «Se dunque la nostra natura venisse all’esistenza da noi, noi
avremmo generato anche la nostra sapienza € non ci precccuperemmo
di conseguirla con Vistruzione, cioé apprendendo da altri, Anche i
nostro amore, se provenisse da noi e fosse riferito a noi, basterebbe
per la felicita e non avrebbe bisogno di un altro bene di cui godere.

% De eiv. Per 11, 2; PL 41, 318,
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Al contrario, poiché la nostra dote naturale per esistere ha come au-
tore Dio, indubbiamente per avere la sapienza della verita dobbia-

' mo averlo come maestro ¢ per essere felici lo dobbiamo avere come

datore della interiore capacita di amare»®. L'azione del fondatore ¢
nello stesso tempo la ratio cogrnoscends e Ya ratio essendi della sua civi-
tas come della riformabilita? di questa nel tempo: & infatti da questa

" “catio” che dipende essenzialmente tale riformabilita, prima e ancor
' pitr che dai comprensibili limiti umani dei cives che Pattestano. In

questo punto Agostino non sembra dare molto credito a quella dit-

- ferenziazione tra seguaci “piti puti e veraci” {ancora Nietzsche) del

cristianesimo e quelli che tali non sono (il tenace impegno dotirinale
profuso da lui nella controversia anti-donatista ne & la testimonianza
pil convincente).

Nella realta la differenza esiste solo tra “seguaci” e “non seguaci”
di questo avvenimento, vale a dire tra cittadini dell'una e cittadini
del’altra delle due citti. Si tratta, cioe, di una differenza d7 cittadinan-

" za e per cittadinanza che ha una connotazione giuridico-normativa ba-
-+ sata sul principio di sovranita, e non etico-imperativa basata invece su

quello di coerenza morale. Lo conferma egli stesso nelle prime righe
del libro X1V (I'altimo della prima sezione): «Il potere della morte
(mortis autem regnunt) — scrive riferendosi al peccato originale — pre-
valse al punto da sospingere per la dovuta pena nell’abisso della se-

% De crn, Dei 11, 25; PL 41, 339 (il brano fa eco a quanto Agosting scrive nel De
speritu et littera 3,5; PL 44, 203). «8i ha notevole differenza — spiega ancora Agostino,
rilevando Je implicazioni gnoseologiche che ci¢ comporta - se una cosa si conosce
nella ragione secondo cui & stata prodotta ovvero in se stessa. In un modo infatti si
conosce il concetto delle linee rette, quanto dire la nozione essenziale delle figure,
quande si esaminano con Iintelligenza, e in un altro quando si tracciano nella polvere
{...) Quella & conoscenza pitt chiara, questa pitt oscura, perché una & dell’idea, Paltra
delle opere. Ma quando queste sono riferite a lode e adorazione del Creatore, nella
intelligenza di coloro che ne hanno pura conoscenza si fa giorno come di mattino»
(De civ. Dei 11, 29; PL 41, 343).

BOE De civ, Dei 10, 6; PL 41, 284. Ci piace vedere nelle Retraciationes ~ uitimo
passo della produzione agostiniana ~ un segno inequivocabile della conformita del
pensiero di Agostino (in particolare sulla vita della civitas) & questa “riformabilita”
della vita propria della civitas Der nella sua condizione storica: il pensiero di Agostino
& un pensiero “de-civitate” nella sua forma propria. Si veda in proposito il nostro
contributo su sant’ Agostine in G. Ricciardi - G. Fidelibus, Persona e societd. Forme ¢
problematiche di un rapporto, Ed. Mierma, Camerino 1996, pp. 93-198.
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conda morte, che non ha fine, tutti gli uomini se la non dovuta grazia
di Dio (sndebita Dei gratia) non ne avesse liberato un cetto numero.
E avvenuto (factum est) cosi che, sebbene numerosi e grandi popoli
sussistano nel mondo con diverse religioni e costumi e si distinguano
per notevole diversita di lingua, armamento e abbigliamento, tuttavia
non si abbiano piu di due tipi di umana convivenza (duo guaedam
genera bumanae societatis). Giustamente secondo il linguaggio della
Sacra Scrittura potreme definirli due citta (...) ciascuna nella pace
del proprio stile di vita; e quando conseguono il fine a cui tendono,
vivono, ciascuna, nella pace del proprio stile di vita»®®, La differenza
tra le due citta, precedentemente registrata, & presentata qui come una
duplicita di ordini di soddisfazione della ragione (entrambe con una
loro legittimita di fini): essa attraversa e trascende le molteplici forme
di costumi, religioni, mentalita e culture sorprese nella loro comune
soggezione al mortis regnum. In un simile assetto di sostanziale pre-
carietd del vivere umano la storia registra Uesistenza di un fatto non
riconducibile alla complessita intera dei suoi antefatti etici, religiosi,
morali: 'insorgere di una indebita Dei gratia coincidente con la per-
sona storica di Cristo morto e risorto e con la citta che Egli stesso
istituisce; una citta che di quella indebita Dei gratia vive e opera, in cui
e per cui il mondo & amato da Dio, cosi come Dio non & pil estraneo
alla precarieta mortale del mondo. Lincardinamento operato da Ago-
stino della “dottrina della grazia” nel quadro teoretico dello schema
delle due citta ¢, viceversa, di questo nell’economia salvifica di quella,
consente di ripensare pili realisticamente la questione nietzschiana del
“successo storico”, liberandola dal ricatto delegittimante della possi-
bilita storica deil’insuccesso, in ragione del diritto di “un’altra cittadi-
nanza” (indebita Det gratia-civitas Dei), cioé di una sovranita “alira”
rispetto a quella - pur legittima e altrettanto “positiva” — di origine
umana. La coniugazione di “felicitd”, “vera religione” e “citta” viene

3 Be cry. Dei 14, 1; PL 41, 403, Ma si veda anche De civ. Der 15, 1, 1-2. Con-
veniame su quanto dice, in proposite, G. Lettieri: «Lirradiarsi della grazia divina
comporta, quindi, un vero ¢ proprio mutamento di “civiltd”, ovvero di grvitas: di
cittadinanza interiore, certo, che perd, oltre a rendersi manifesta nel segno cultuale,
lo presuppones (G. Lettlerd, I/ senso della storia in Agostine d'Ippona, Roma 1988, p.
144). Ma anche: R. Holte, Béatitude ct sagesse. ., cit., p. 300. La religiosita cristiana di
Agostino non ¢ certo un estetizzante spettacolo di se stessa!
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sottratia all'univocismo della visione pagana in grazia della concezio-
ne duale della nozione agostiniana di civitas e, coerentemente, I'unita
teoretica di veritd e metodo si sviluppa e si spiega nel duplice senso
che questa {¢ivitas) assume (Dei/bominis).

5. L'INVERAMENTO ECCLESIOLOGICO DELLA MEIDAZIONE
NEL DE cirvitate DErR UN PASSO DI RAGIONE

Llitinerario percorso sin qui da Agostino converge, infine, sul-
la centralita del libero e incondizionato atto di elezione da parte di
Dio come metodo per il permanere della sua presenza nella vicenda
storica dell'uomo, attraversata com’® dal male e dalla morte: «Li ha
prescelti con la grazia (gratia discernens) e non per i loro meriti poiché
tutto U'uman genere in massa era stato condannato nella sua origine
viziata e ha mostrato ai riscattati che cosa loro accordava la grandezza
della sua clemenza non solo riguardo a se stessi ma anche ai non ri-
scattati. L'uomo infarti riconosce di essere stato sottratto al male non
per una bonta dovuta ma gratuita (non enim debita, sed gratuita boni-
tate), quando diviene esente dalla sorte in comune con quegli uomini,
con cul avrebbe avuro in comune la condanna»’!. Mentre osserviamo,
in queste espressioni di Agostino, il tono chiaramente anti-pelagiano
che le anima, rileviamo anche i termini con cui egli connota l'atto
elettivo di Dio: Egli sceglie alcuni perché, proprio attraverso di loro,
“la grandezza della sua clemenza” arrivi a rutti gli altri; per Agostino,
quell’atto tanto compete alla indebita Dei gratia quanto costituisce un
metodo finalizzato alla diffusione della sua azione salvifica nella storia;
Patto gratuito della “elezione” si segnala come supremo atto “politi-
co” di Dio poiché finalizzato a fare “polis”. La “politica-di-Dio” & far
felici tutti gli vomini, scegliendone alcuni. Cio spiega il motivo per cui
la storicita non viene a giustapporsi ad una grazia siruata e definita in
terntini “meta-storici”: essa, nel pensiero di Agostino, € connaturata
all’avvenimento della grazia, proprio nel fine con cui questa vi fa in-
gresso attraverso — e come ~ civitas. Il Dio cristiano sceglie, proprio
per farsi conoscere e incontrare nella storia e non per precludere alla

I De civ. Der 14, 26; PL 41, 435.
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storia questa conoscenza: ['elezione — si direbbe ~ & il metodo {ancora
la “via”) messo a disposizione da Dio per entrare in rapporto con
'vomo nel tempo della sua esistenza. In questo senso 'ancoramento
storico della grazia non solo non preclude ma attesta inequivocabil-
mente la misteriosita e gratuita della sua origine.

E questa la ragione per cui Agostino dedica tutta la seconda sezio-
ne della seconda parte del De civitate Dei (libri XV-XVIID) all'esposi-
zione della storia della salvezza, da Caino e Abele fino all’avvento del-
la Chiesa di Cristo (Vecchio e Nuovo Testamento). Egli, gia nel libro
X1, aveva difeso I'importanza della storicita di figure e persone di
* cut si narra nella Scrittura contro ogni loro riduttiva lettura allegorica:
«Alcuni - scrive parlando dei primi capitoli della Genes? in polemica
con la scuola giudaico-alessandrina — riducono a un’allegoria ¢id che
narra la Scrittura (...} Ragionano come se queste cose non fossero
visibili e materiali (famqguam visibilia et corporalia), ma fossero dette
e scritte per simboleggiare contenuti di pensiero (...) Queste figure e
altre si possono convenientemente usare nell’interpretare simbolica-
mente il paradiso terrestre. Nessuno lo proibisce purché si ammetta
che la verita di quel racconto ¢ garantita dalla fedele narrazione dei
fatti (zflius historiae veritas fedelissima rerum gestarum narratione com-
mendata credatur)»?, Siamo percid propensi a ritenete che Agostino,
con questa trattazione storica, intenda indicare ancora una volta nelia
storia — pit precisamente in quella precisa della civitas Dei - la sede
privilegiata della e per la conoscenza della indebita Dei gratia da par-
te degli uomini al fine della loro salvezza e felicita, La sua valenza
nell’economia della salvezza & percid conoscitiva, di una conoscenza
il cui frutto — come lo stesso Agostino dice in una sua lettera ~ «<non ¢
quello di deliziare il lettore né quello di far conoscere molte cose a chi
non le sa, ma quello di convincere non solo ad entrare senza indugio
ma anche ad abitare con perseveranza nella citta di Dio»*. Cio € con-
fermato dal fatto che questa parte (dedicata alla storia e al racconto

32 De civ. Dei 13, 21; PL 41, 394-395.

32 Suf tema della grazia in sant Agostino: A, Trapé, 5. Agostino: introduzione alla
dottrina della grazia, 2 voll., Roma 1987,

M Epistola 2% 3, Questa Lettera & stata pubblicata — come quella, gia citata, a
Firmo - da C. Lambot ed & ora presente in Sant’Agostino, Lestere, NBA XXI1TI/A,
Roma 1974, pp. 13-33.
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biblico della salvezza} occupava — nella Chiesa ai tempi di Agostino —i
passi iniziali della prima catechesi; lo stesso Agostino, d'altronde, la
usa in tal senso nel suo De catechizandis rudibus. T racconto storico
¢ disseminato di nomi, vicende, persone e fatti in cui & sorpresa in
azione l'opera della grazia. Di fatto, ai suoi occhi di convertito - dal
pescatore di Galilea in poi ~ cid che difende realmente la civitas De:
nella storia non ¢ il successo di un sofisticato ed affinato programma
etico-filosofico, bensi il fatto stesso della conversione di uomini con-
eret, ¢ioé quando il nemico che la contesta diventa suo cittadino; cid
segna, infatti, il vero e autentico rinnovarsi nella storia dell’avveni-
mento originario, dell’opera tipica della indebita Dei gratia. In questo
senso persino i fatti straordinari, che pure acconpagnano la narrazio-
ne della storia della salvezza, non sono minimamente paragonabili,
per Agostino, a quel miracolo che la grazia opera con la conversione
dei cuori umani attraverso ['esperienza di un’attestabile corrispon-
denza alla loro domanda ultima di felicita, «Due amori dunque die-
dero origine a due citta, alla terrena 'amor di sé fino all’ indifferenza
per Iddio, alla celeste 'amore 2 Dio fino all'indifferenza per sé. Inoltre
quella si gloria in sé, questa nel Signore. Quella infatti esige la gloria
dagli womini, per questa la pilt grande gloria ¢ Dio testimone della
coscienza (Deus conscientiae testis). Quella leva in alto la testa nella
sua gloria, questa dice a Dio: Tu sef la mia gloria anche perché levi in
alto la mia testa. In quella domina la passione del dominio (dominandi
libido} nei suoi capi e nei popoli che assoggetta, in questa si scambiano
servizi nella caritd (invicem in caritate) i capi col deliberare ¢ i sudditi
con I'obbedire. Quella ama la propria forza nei propri eroi, questa
dice al suo Dio: T7 amero, Signore, mia forza»”>. Che contrasto con la
sprezzante € preclusiva sentenza nietzschiana: «Le cose pitt nobili ed
elevate non agiscono affatto sulle masse»! La carita & la risposta cri-
stiana ad ogni “avidita di potere”, Agostine rimarca con il suo snvicem
in cartégie la vita propria della civitas Dei: Vesercizio di questa carita
non solo realizza quella concezione antropologica — di eredita stoico-
aristotelica — secondo la quale la socialita & una dimensione tipica del-
la natura umana ma costituisce, altresi, la modalita pit concreta della
fedelta dei “cittadini” al fondatore della civszas.

* De civ. Dei 14, 28, PL 41, 436,
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Nella terza e ultima sezione (libri XIX-XXIT) della seconda parte
dell’opera ~ sezione dedicata alla considerazione dei debiti fin del-
le due cittd - vengono descritti ulteriormente i fattori dinamici della
vita in cui quei “debiti fini” si dettagliano, differenziandosi in terming
storico-esistenziali. Ci sara sufficiente esporre qualche esempio per
concludere questo nostro percorso ermeneutico. :

Nel libro XIX, dopo aver chiatito come la civitas Des «neanche
at filosofi, quando diventano cristiani, impone di mutare il contegno
e modo di vivere, se non ostacolano la religione, ma di mutare sola-
mente le false dottrine»*, Agostino illustra i termini con cuj i cristiani
sono chiamati ad assumere le responsabilita della vita associata, quella
vita che i Romani riconducevano fondamentalmente 4 tre “stili”: quel-
lo attivo, quello dedito allo studio o quello misto, «Sebbene, salva la
fede, si possa in ognuno di essi trascorrere Ja vita ¢ giungere al prernio
eterno, importa tuttavia che cosa si raggiunga nella ricerca della veri-
ta (amore veritatis) e che cosa s'impegni per dovere di carita (officio
caritatis)... Nello studio non deve alletrare I'inetta assenza d’impegni,
ma la ricerca e il raggiungimento della verita, in maniera che si abbia
un progresso e non si riftuti all’altro quello che si & raggiunto, Nella
vita attiva non si devono amare le dignita in questa vita o il potere,
poiché tutto & vanita sotto il sole, ma Uattivita stessa che si esercita
con la dignita o potere, se si esercita con onesti e vantaggio (utiliter),
cioc affinché contribuisca a quel benessere det sudditi che & secondo
Dio»”". £, dunque, quella sudebita Dei caritas che da forma e senso al
lavoro ¢ alla responsabilita di ciascuno nel contribuire al benessere
dei sudditi e nell'adoperarsi per questo vantaggio dentro ogni forma
di vita (famiglia, lavoro, politica) in cui si trascorra Iesistenza e che
i eristiani condividono con wutti gli altri vomini. In cio, il lavoro dei
cittadini della civitas Dei non fa che identificarsi con una prosecu-
zione — per cosi dire “trasversale” nella societi temporale — di quel
“lavoro”, con cut Dio stesso “lavora” nella storia per la felicita eterna
delle creature (Cristo Redentore). Cid conferma la distanza del cri-
stianesimo di Agostino da ogni forma di teorizzazione dj una “fuga

?fo o Dei 19,19, PL 41, 647,
2 Tbid
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dal mondo” come condizione e garanzia di autenticita religiosa nel
perseguire verita e felicita.

Sempre nel libro XIX viene descritta esistenzialmente la vita della
civitas Dei, in viaggio verso la felicita eterna, attraverso le miserie e i
limiti della vita nel tempo: una vita non esente dalle stesse colpe ¢ daj
medesimi peccati dei cittadini dellaltra civszas, Essa, percio, si da piu
come preghiera e perdono dei peccati che come “plenezza di virey”,
Proprio cio, a detta di Agostino, ne determina I'autenticit della fede
e della coscienza nei cittadini®®.

Analogo significato assume tutta la polemica che egli intavola
con gli stoici nel medesimo libro, dopo aver condiviso con loro e con
Varrone la natura “sociale” della vita felice, valorizzando cosi Iintera
tradizione eudemonistica del pensiero pagano”. Agli stoici, dunque,
rimprovera {(cf. De . Dei 19, 4, 1) Ia pretesa, piena di incredibile
vanita (mira vanitate), di volersi rendere felici da soli (a se 7psis beatifs-
cari} e di perseguire quella felicits come conseguibile in questo mondo
{in ista vita fines). Analogicamente, 'Ipponate smaschera come auto-
contraddittoria e irragionevole Ia loro tendenza a vedere nel suicidio
I'unico modo con cui il saggio possa fuggire i mali del mondo ely-
dendolo, per la propria felicita. Ma, a fronte di quella che appariva ai
pagani ["unica via necessaria — tuggire dal mondo per fuggire dai mali
che I'affliggono — Agostino fa risaltare Virriducibilita del metodo con
cui, diversamente, il cristianesimo ha posto la questione, Egli fa sua,
ancora una volta, la sfida vera che sottende la posizione pagana: la
verita di quella che si denomina “via universale per ialiberazione delle
anime” come pud essere verificabile nel presente di una vita attraver-
sata dai mali che Paffliggono in tempi e luoghi storicamente distanti
da quando Cristo & venuto, morto e risorta> E la grande questione
su cul rischia di infrangersi la pretesa del pensiero cristiano: si tratta
ancora della questione della “mediazione” (tra Dio e gli uomini) e del

3B CE De cip. Dei 10,27, PL 41, 657. Cf. anche De civ. Des 1,35, PL 41, 46.

*Per una ricostruzione filologica deil'itinerario antropologico percorso da Ago-
stino a riguardo, ¢i appoggiamo volentieri alle innovative acquisizioni esegeriche a
cui perviene bo studio di N. Cipriani, Linflusso di Varrone sul pensiero antropologico
¢ marale nei primi scritti di §. Agostino, in Letica cristiana nes secoli IIf ¢ IV eredi-
4 e confronti, XXIV Incontro di studiosi dell'antichiti cristiana (Roma, 4-6 maggio
1995), Studia Ephemeridis «Augustinianum» 53, Roma 1996, Pp. 369-400.
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suo permanere nella storia, La domanda potrebbe essere altrimenti
formulata: il metodo inaugurato da Cristo (Dio fatto uomo) come pud
continuare ad essere partecipabile, percorribile e verificabile in termi-
ni “contemporanei”, nel tempo della storia umana? Agostino porta
cosi a termine questo percorso di ragione riprendendo nei libri XIX e
XXII alcuni elementi della sua polemica con Porfirio, preannunciati
gia nel libro X,

Qui lo aveva rimproverato di presunzione e superbia {assenza di
umilia) di fronte a un Dio che, nato in umilta da una vergine, aveva
insegnato cose eccelse a semplici e rozzi pescatori. In riferimento al
tema della “vera religione”, incentrato proprio sulla questione della
“mediazione” (nodo fondamentale del neoplatonismo porfiriano), fa
notare: «Quindi, i Mediatore, in quanto prendendo la forma di schia-
vo (servd) & divenuto 'uomo Cristo Gesti mediatore di Dio e degli
uomini, riceve nella forma di Dio il sacrificio assieme al Padre con
cui ¢ un solo Dio. Tuttavia nella forma di schiavo preferi essere che
accettare il sacrificio affinché con questo pretesto non si pensasse che
si deve sacrificare a una creatura, Per questo & sacerdote, egli offerente
(ipse offerens), egli offerta (oblatio). E volle che il sacramento quoti-
diano di questa realtd (Cuius rei sacramentum cotidianum esse voluit)
sia il sacrificio della Chiesa (Ecclesiae sacrificium) la quale, essendo il
corpo di lai {camz ipsius capitis corpus sit), sa di offrire per mezzo di
lui se stessa (se ipsam per ipsum discit offerre)»®. Lopera mediatrice
della grazia prosegue e permane dunque nella stotia e come storia in
questo sacramentum cotidianum che ne perpetua la continuitd meto-
dologica. Ecco perché — a rigore — nel pensiero di Agostino & impossi-
bile scindere I'avvenimento dell’'Incarnazione da quello della presenza
quotidiana di questo corpus; in esso, infatti, si rinnova — nella linea
della contemporaneita storica — e permane la stessa (psius-per ipsunz)

Y De civ. Der 10, 20, PL 41, 298. «Egli & il Dio, di cuilo Spirito divino ha parlato
per mezzo di vomini ¢ gli eventi da loro predetti si sono avverati per mezzo della
Chiesa {completa per Ecclesian), che vediamo diffusa in tutto il mondo» (De civ. Des
19, 22; PL 41, 650} Su questa nozione di Chiesa come “corpo di Cristo” riteniamo
pitt che maif oppoituno rimandare il lettore ai seguenti saggi: J. Rarzinger, Vol und
Haus Gottes in Augustins Lebre von der Kirche, Ismaning 1954; tr. it. a cura di A.
Dusini, Popalo e casa di Dio in sant’Asosting, Milano 1978; A. Giacobhi, La Chicsa in
5. Agostino/ 1. Mistero di comunione, Roma 1978.
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pretesa con cui Cristo & entrato nel mondo: quella di condurre Puomo
alla felicita. In questa prospettiva non &, dunque, questione di “fuggi-
re dal mondo”, ma di partecipare, attraverso tuite le pieghe dell’uma-
na esistenza, alla vita di quel corpus vivente nella storia {cotidianum)
per sperare di conseguire la felicita. Per questo nel libro XIX egli de-
auncia come arbitraria e funzionale al potere P'indebita divisione che
Porfiric ~ sotto Finflusso degli oracoli di Apolle ed Ecate — introduce
fra Cristo (lodato) e 1 Cristiani (biasimati): «Difatti, — risponde Ago-
stino — poiché lodano Cristo, si pud credere che con verita biasimano
i Cristiani e cosl, se ci riescono, sharranc la via della salvezza eterna in
cui si diviene cristiani {...}. Pero una & la mira di lui (sc. Apollo) e di let
(sc. Ecate); adoperarsi cio¢ che gli uomini non siano cristiani perché,
se non saranne cristiani, non potranno essere liberi dal loro potere
{ab eoruin erui potestate non poterunt)», 1l cristianesimo entra nella
scena del mondo allo scopo di liberare 'uomo dal ricatto di questa
“avidita di potere” e non per sotioporvelo: Agostino individua nella
frapposizione di una divisione tra Cristo (fondatore) e i Cristiani (se-
guaci) il primo modo con cul il pensiero si rende funzionale al potere
a detrimento di quella possibile liberazione.

Cio si glustifica in quanto neppure guel nesso storicamente iden-
tificante tra Cristo e 1 Cristiani ¢ derivabile da un potere umano né,
tanto meno, da una pur mirabile capacitd di “coerenza” etico-religiosa
ad opera di questi ultimi, ma scaturisce come frutto fecondo dell’'azione
di grazia (voluit) di Cristo Mediatore e Redentore. Quel “nesso” (sa-
cramentum cotidianum) & il vero fatto mirabile e “incredibile”, poiché
al suo riconoscimento ¢ subordinata la possibilita che "aomo possa
accedere ragionevolmente anche gli altri due “fatti incredibili”, qualt
la risurrezione di Cristo nella carne con la sua ascesa al cielo e i fatto
stesso che i moudo li abbia creduti, Dice chiaramente Agostino: «&
incredibile che uomini di bassa estrazione, senza mezzi, pochissimi,
illerterati abbiano potuto rendere attendibile con tanta evidenza al
mondo ¢ in esso anche ai dotti una cosa tanto incredibile. I paga-
ni, con i quali stiamo dibattendo, non vogliono credere al prime di

' De civ. Dei 19, 23,3, PL 41, 652.653. 11 realismo di Agostino non perde, tut-
tavia, di vista l'inizialita e precarieta dell’esperienza della felicita concessa ai cristiani
nella vita presente unita alla certezza di essa - piena solo nella vira eterna — in grazia
della divina misericordia; of, De cie. Ded 11, 12; PL 41, 328.
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questi tre fatti incredibili; sono costretti a costatare il secondo, ma
non riscontrano come sia avvenute se non credono al terzo (guod
non inveniunt unde sit factum, si non credunt tertium)... E il mondo
ha creduto appunto a un piccolo numero di uomini ignoti, di bassa
estrazione, illetterati perché attraverso testimoni cosi poco attendibili
la divinita molto pitt mirabilmente si manifestd con evidenza. Infatti
i linguaggi fautori d’evidenza che usavano furono fatti meravigliosi,
non parole»®. E tutta qui la caratterizzazione del cristianesimo come
“via universale” per la liberazione e purificazione delle anime: essa,
mentre implica “tutto 'uomo”, si propone a “tutti gli uomini”. Nella
Ecclesia, “corpo-di-Cristo”, si realizza compiutamente lo scopo salvi-
fico di questa “via” che Cristo ha inaugurato: ad essa compete — per
grazia del suo fondatore ~ la medesima pretesa identificazione di “pa-
tria” e “via” che Cristo ha riferito a sé.

La connessione tra grazia e storicita non & ancora cogentemente
affermata se non si segue fino a questo punto il pensiero del vesco-
vo d’Ippona in dialettica col pensiero pagano; a tale connessione egli
subordina anche il senso degli avvenimenti scritturistici «che sono
avvenimenti (gesta) consegnati alla Scrittura come allegoria profetica
del futuro e che si devono riferire soltanto a Cristo e alla sua Chiesa
che e la cittd di Dio»®. Fuori da questa identificazione analogica, ma
altresi “corporea”, tra Cristo e il suo corpo storico (Ecclesia-civitas
De?) risulierebbe ancora aporetica — nell’impianto teotetico agostinia-
no — ogni pretesa cotrrispondenza tra 'ordine ontologico (patria-via)
e quello epistemologico (verita-fede) nell’economia della salvezza. In
essa, invece, risiede il vero passo decisivo — ultimamente diversifican-
te ~ dell'itinerario agostiniano contro la degradazione idolatrica del
pensiero teologico pagano. E quanto ci abilita a ritenere che - stando
al disegno complessivo dell’opera e al suo impianto teoretico ~ la se-
conda parte del De civitate Dei chiarisce la prima e questa non risul-

¥ De erp. Der 22,5; PL 41, 756; ma anche De civ. Der 10,29, 2; PL 41, 308-309. 1
cristianesimo, all’origine, misconosce la divisione nietzschiana dell’umanita in “massa
goffa” e “nobili™ il suo essere “via” per la liberazione delle anime si caratterizza come
costitutivamente “universale”. «Luomo infatti ~ dichiara Agostino — & un miracolo
pit grande di qualsiast miracolo che si compie mediante Fuomos (De e, Der 10, 125
PL 41, 291},

B3 De cip. Dei 16, 2, 3; PL 41, 479.
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ta veramenie compresa ¢ pienamente letta se non alla luce dei passi
teoretici compiuti in quella. A nostro sommesso avviso, solo questo
inveramento ecclesiologico di quella corrispondenza pud spiegare, in
ultima istanza, la defipitiva fuoriuscita di Agostino dal platonismo:
infatti, solo con l'ingresso dell’Ecclesta (civitas Ded) nel suo percorso
di pensiero, intrapreso col tema della “mediazione” tra Dio e Fuomo e
proseguito con I'avvenimento dell’Incarnazione {Cristo=uomo-Dio},
il disegno del De civitate Det risulta pienamente compiuto, Cid ~ tra
I'altro — getta una luce risolutiva anche sull’avvenimento della sua per-
sonale conversione: essa fu veramente “definitiva” proprio col suo in-
gresso nella Chiesa®. Ecco perché nel suo pensiero (de civitate) si ve-
rifica un’inscindibilita ontologica ed epistemologica fra teocentrismo,
cristocentrismo ed ecclesiocentrismo®: 'uno comporta e implica I'al-
tro. Corrispettivamente — € nell’ambito di questo stesso inveramento
ecclesiologico® - la coniugazione tra grazia e storicita risulta compiu-
ta non univocamente ~ ¢ a buon diritto — solo nell’asserita dupliciti
delle cittadinanze e, quindi, dei rispettivi poteri’, Cio salva il pensiero

M e da rilevare, con Bardy, che Agostino, di fatto, era cresciuto in un ambiente
sostanzialmente cristiano (i genitori Patrizio ¢ Menica); ¢id lo farebbe rientrare in
una categoria “molto speciale” di convertiti e obbligherebbe «lo storico a distinguere
la conversione di Agostino da quella dei pagani venuti direttamente dalle tenebre
dell'idolatria, alla luce del cristianesimo» (G. Bardy, La corversione al cristianesimo
nei primi secold, cit., p. 123). Stando al racconto fatio in precedenza da Agostino della
conversione del retore Mario Vittorine (Confessiones 8, 2, 3-4} — insieme all'intero
itineraric descritto nelle Confessiones ~ ¢l sembra necessario affermare che la con-
versione del giovane Agostine al cristianesimo & state un avvenimento pieramente
compiuto sola con il suo ingresso nella Chiesa.

* Interpretiamo cosi il prezioso contributo esegetico di G. Madec e del suo
“diagramma agostinianc™, laddove sostiene che «Ja dottrina agostiniana & contempo-
raneamente teocentrica nell'ordine della creazione e cristocentrica nell’ordine della
salvezza (,..) ¢ che la fignra 3 — nell’apposito grafico disegnato e qui non riportato da
nol — rappresenta sia il Cristo totale, cioé insieme delf’economia della salvezza, che
la realtd sacramentale della Chiesa» {G. Madec, La patria ¢ la via..., cit., p. 272}, La
prospettiva, rivisitata nel suo complesso, risulta pienamente teocentrica e cristocen-
trica proprio in quanto ecclesiocentrica,

*Riteniamo interessante poter approfondire e documentare (spunto per ticer-
che ulteriori} I'eventuale presenza di questo “inveramento ecclesiologico” nella con-
cezione che Agostino ha avaro della vira monastica atrraverso la formulazione di quel-
la Regala con la quale diede vita proprio ad una comunita monastica di vita ecclesiale.

T E questo P'orientamento ermeneutico presente nel recente saggio: AAVV,,
H potere e la gravia. Attualitd di sant’Agostino, Roma 1998, In direzione opposta ¢i
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di Agostino da compromissioni con qualsivo;_,,ﬁa tendenza di stampo
utopico o teocratico. Nello schema delle due citta, come abbiamo gia
avuto modo di vedere, insieme alla legittimita di una societd umana
determinata dalla ricerca del successo (civitas terrena) & posta, con-
temporaneamente e normativamente, quella ~ di competenza dell’sz-
debita Dei gratia — in ragione della quale risulta sperabile trarre profit-
to anche dall insuccesso (civitas Def). In questo senso la connotazione
“economica” non &, percid, estranea a quello schema duale,

Della presenza operante di questa speranza Agostino, proprio a
conclusione del suo percorso, indica nella testimonianza dei martiri un
tipico caso drammaticamente esemplificativo nella storia: «Roma - scri-
ve nel libro XXIT riferendosi al tempo della grande espansione dell'sz-
perium romanum — gia costruita ¢ consacrata ha adorato il suo fonda-
tore in un rempio; questa Gerusalemme invece, per essere costruita ¢
consacrata, ha posto sul fondamento della fede Cristo Dio suo fondato-
re. Quella amandolo I'ha creduto un dio, questa credendolo Dio ha
amato. Come dunque si avverd prima che Roma amé e poi che della
persona amata, ormai agevolmente, credette anche un falso bene; cosl
si avverd prima che la Gerusalemme terrena credette afinché con la
retta fede (recta fide) non amasse alla cieca ¢id che & falso, ma cid che &
vero (non temere guod falsum, sed quod verum evat amaret)... Ein quel
tempo la cittd di Dio, sebbene fosse esule in caminino sulla terrz e
avesse schiere di grandi popoli, non combatté per fa salvezza nel tempo
contro i propti persecutori pagani, ma piuttosto, per raggiungere la sal-
vezza eterna, non oppose resistenza, Venivano incatenati, imprigionati,
flagellati, torturati, bruciati, sbranati e crescevane di numero. Per loro
combattere per la salvezza era lo stesso che disprezzare la salvezza per
amore del salvatores™

sernbra andare, ivece, la nota introdutiva in R. Bodel, Ordo amoris. Conflitti terreni

e felicitd celeste, Bologna 1991 (in particolare pp. 20-35).

8 De cip. Der 22, 6, 1; PL 41, 757-758. La forza identificante ¢ qualsﬁ\mte di
questo “amore” che ha dato vita alla nascita e diffusione della Chizsa nei primi seco-
li, atiraverso persecuzioni, insuccessi e martiel, pud offrire un motive storicamente
adeguato per spiegare un fatto cost decisivo quale fu la conversicne al aristianesimo
del mondo romane. «lo credo tuttavia - spiega M. Sordi a conclusione della sua do-
cumeniata mdaglnc storica sull'argomento — che la conversione del mondo pagano al
Cristianesimo sia stata innanzitutto toa conversione religiosa ¢ che Pimmensa forza
di attrazione che la nuova fede esercita fin dall'inizio nel pid grande impero antico
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6. ACCERTAMENTI

Al termine di questa nostra perlustrazione generale sull opera scrit-
ta dal santo d’Ippona riteniamo di poter legittimamente trattenere
qualche osservazione in meriio ai due ordini di problemi enucleati
all’ mizio:

I} Al percorso delineato da Agostino nel De civitate Dei non ri-
sulta affarto applicabile la divisione nietzschiana fra un cristianesimo
“puro” e “verace” ~ in guanto si ponga “fuori dal mondo” - e uno,
“massificato” e inautentico, poiché preoccupato della sua “potenza
storica”. Esso, infatti, coincide propriamente con 'avvenimento di un
Dio che entra “nel-mondo” (mediazione) nella carne {Incarnazione)
di un uomo concreto {Cristo=uomo-Dio) allo scopo di condurre e
accompagnare I'uomo al conseguimento della felicita, al compimento,
cioe, della sua natura attraverso i successi ¢ gli insuccessi della sua
vicenda storica. Quel “gusto terreno” ~ come abbiamo potuto vede-
re — appartiene alla sua stessa origine e non ¢ attinto (come asserisce
Nietzsche) dalle «forze ancora attive dell’Zmperinm romanuns, che,
anzi, Agostino trova ancora definito — sul piano religioso ~ da quel po-
liteismo soggiacente al pregindizio neoplatonico per cui «nessun dio
comunica direttamente con 'uomo», Il cristianesimo entra nella sto-
ria contestando e smascherando tale pregiudizie in quanto funzionale
all'idolatria religiosa dei pit, nonché al successo storico ¢ al potere
politico di pochi. Il cristianesimo {cf. i primi dieci libri dell'opera di
Agostino presa in considerazione) stabilisce un rapporto di familiarita
con la storia, prospettandosi come l'annuncio di una «via universale
per la liberazione delle anime» (mediazicne): una via che, in quanto é
competenza di Dio stesso realizzare (indebita Def gratia), & per-tutti ed
& libera da qualunque pretesa di potere — o merito — da parte dell’uo-
mo. Essa, se non garantisce 'uomo dagli insuccessi, € solo perché gli
promette una felicita a cui si perviene traendo profitte anche dalla

e nella sua cosmopolita capiiale, sia rivelata dalla sua capaciti di rispondere alle esi-
genze religiose pit profonde dell’anima umana, che etano anche, nel particolare mo-
mento storico in cul il Cristianesimo entrd nel mondo, le esigenze religiose del mondo
romano» {M. Sordi, I Cristiani e I'lmpero Romane, cit., p. 138). Si vedano anche le
osservazioni di G. Bardy in proposite: G. Bardy, La conversione al crisiianesimo net
primes secolr, cit., pp. 121-162,
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feconditd dell’insuccesso (cf. esperienza dei martiri, perdono e mise-
ricordia).

Analogamente (cf. la seconda parte dell’opera), delineando lo sche-
ma delle due cittd e del loro rapporto {origine, sviluppo e fine), Ago-
stino non delegittima la civrzas pagana (Roma), ma profila 'esistenza
di un’altra czerras che st qualifica nella storia come Ecclesia (civitas De.:
“corpo di Cristo” nel tempo e nello spazio), indicata come il luogo
del permanere della presenza del suo Fondatore e della sua universale
azione liberante, '

II) Agostino, atiingendo dalla sua esperienza di convertito e fa-
cendo sua la nozione biblica di crvizas Des, ha rimosso ogni pretesa
riduzione univoca della nozione di civizas: cid segna, a nostro parere,
la possibilitd di un’attualita perenne del De civitate Der. Nel contem-
po ha indicato nella Ecclesia 'ambito umano spazio-temporale (per-
cid sempre riformabile) per la partecipazione viva dell'nomo all’'opera
misteriosa ¢ beatificante della indebita Der gratia, nella modalira — pur
precaria e transeunte — della contemporaneita. In essa la fragilita uma-
na € imprevedibilmente oggetto di predilezione e la debolezza termine
di carita e perdono ad opera della misericordia divina. Nella forma
de-civitate del pensiero di Agostino — alle origini storiche dell'ingresso
del cristianesimo nel mondo — non si da, infine, soluzione di conti-
nuita tra la fedelta al pensiero del fondatore della civitas Det, 1a pos-
sibilita del rinvenimento storico delle ragioni dellindebita Dei gratia
e il personale cammino dell'uomo verso la felicitd. Proprio a motivo
di quella forma e in forza di questa continuita, nel cristiano Agostino
d'Ippona il “grande pensatore” viene a coincidere — inscindibilmente
e a rigore — con il “Padre della Chiesa”.

Converra ora indagare meglio sulla modalita con cui egli si trova
a coniugare filosoficamente il nesso tra l'operare storico della indebita
Der gratia e i lavoro umano conseguente al suo rinvenimento: tale
coniugazione tocchera la scoperta delle ragioni che rendono esisten-
zialmente conveniente I'esperienza di quell’operare,

PARTE SECONDA

ORIENTAMENTTI E PERCORS]
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MYSTERIUM: RILEVANZE FILOSOFICHE
NELLA POLEMICA CONTRA PAGANQS!

1. CONTESTUALIZZAZIONE PER UNA VERIFICA: INTENTI E METODG

«Agostino attribuisce al cristianesimo il suo posto [...] nell’ambi-
ro della razionalita filosofica [...] identifica il monoteismo biblico con
le vedute filosofiche sulla fondazione del mondo che si sono formate,
secondo diverse varianti, nella filosofia antica [...] Nel cristianesimo,
ta razionalita & diventata religione e non pitt il suo avversario. Perché-
cid avvenisse, perché il cristianesimo si comprendesse come la vittoria
della conoscenza e con essa della verita, doveva necessariamente consi-
derarsi come universale ed essere portato a tutti i popoli: non come una
religione specifica che ne soppianta altre in forza di una specie di im-
perialismo religioso, ma come la verita che rende superflua I'apparen-
za. Ed & proprio questo che all’ampia tolleranza dei politeismi doveva
necessariamente apparire come intollerabile, addirittura come nemico
della religione, come “ateismo”; non si fondava sulla relativita e sulla
convertibilita delle immagini, disturbava percid soprattutto Putlita po-
litica delle religioni, e metteva cosi in pericolo 1 fondamenti dello Staro,
nel quale non voleva essere una religione tra le altre, ma la vitroria del
pensiero sul mondo delle religioni»?,

Larticolata congerie di significati che un tale giudizio mette in
campo pud ben sintetizzare il complesso quadro storico-culturale del
mondo romane tardoantico gravido, da una parte, di un cristianesimo
diffuso — oltre che organicamente strutturato — ¢, dall’altra, di un’in-

11 presente capitolo riproduce, con lievi modifiche ¢ correzioni, il saggio ap-
parso nel volume curato da AM. Mazzanti (4 cura di), I volte del Mistero. Mistero
e rivelazione nelle cultura religiosa tavdoantica, B4, Tracalibei, Castel Bolognese (RA}
2006,2});3, 237-283,

1. Ratzinger, Fede, Verita, Tolleranza. 1 eristianesime ¢ le veligioni del moado,

Siena 2003, pp. 177-179 (passin).
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cipiente barbarie che non fara fatica a sancirne il crollo morale at-
traverso quello politico-militare. A ben vedere, quello stesso mondo,
ancora nel 410 — anno della caduta di Roma nelle mani dei Goti di
Alarico ~ &, a tuttd gli effetti, identificabile con quel «mondo delle
religioni» la cui forma politeistica ne determina il clima culturale olire
che quello socio-politico, E proprio dall’«ampia tolleranza dei poli-
teismi» di questo mondo religioso (e politico) che proviene Paccusa
contro i cristiani di essere all’origine di quella catastrofe’: la chiusura
dei templi pagani insieme allinterruzione dei culti politeistici che da
secoli vi si praticano sarebbero non solo lesplicitazione pitv chiara
dell’“ateismo” dei cristiani (che le hanno volute e perseguite) ma an-
che la spiegazione religiosa piti avvalorata di quella sciagura epocale
abbattutasi sulla civias romana®, La coscienza del vescovo d’Ippona
si sente chiamata in causa® e, provocata da insistenti richieste perso-

3_ Le complesse vicissitudini storiche di quest’accusa, fin dalla prima diffusione
del cristianesimo nella societs sotto 'Impero Romano, seno state analizzate ¢ sinte-
tizzate da M. Sordi nei due saggi da noi gia richiamati e a cui rimandiamo, ancora
una volta, il lettore: I Cristianesimo e Roma, cit; e T Créstiant e {'Impero Romano:
«Allinizio del mio volume del 1965 Il Cristianesimo e Roma — fa notare autrice ~ io
gffermavo che i conflitto tra Roma e il Cristianesimo fu un conflitto etico-religioso,
ideologico ¢ sentimentale, non fu un conflitto politico, almeno nelle sue radici pin
protonde, e che la persecuzione contro il cristianesimo fu una persecuzione religiosa»
(1d,, {‘ Cristiani ¢ U'lmpere Romano, cit., p. 10}

- La vicenda viene schematicamente ripercorsa da G. Bardy in questi termini
storici: «Constantin s'était attaché 4 maintenir la balance égale entre les deux con-
fesspl?s religicuses; il s'était contenté entre 314 et 320 d'interdire la magie et Pha-
ruspicine privée et d’ordonner, aprés 330 la fermeture des temples scandaleux de
Syrie. Mais en 341, Constance promulgue une loi qui commence par ces mots: Cesset
superstitio, sacrifictorum aboleatur insania; Je 23 novembre 353, il déclare abolis les
sagnﬁces du soir permis par Magnence; le 1 décembre 354 (?), il affirme sa volonté de
voir immédiatement fermés les remples en tout Heu et dans toutes les villes, d’en faire
interdire 'aces 4 tous, d’enlever aux dépravés toute licence de précher, d'interdire
absolument les sacrifices et de frapper de mort quiconque contreviendra & ses ordres.
1le 2_4 tévrier 391, Théodose interdit toute cérémonie paienne dans la ville de Rome,
sacrifice, visite de temple, hommage aux idoles et prévoit de lourdes amendes contre
les fonctionnaires qui les toléreraiear. Les 16 juin 391, il porte la meme interdiction
pour I'Egyptes (G. Bardy, Oenvres de Ssint Augrstin, 33: La cité de Diew, Introduction
atx Jié»‘rcs 1-4, cit, p. 177).

" 5i legga, a questo proposito, il testo dell’accorato discorso di Agostino
dopo aver ricevuto la notizia dell’avvenute sacco di Roma, discorso dall'elo-
quente titolazione De urbis excidio (Sernz. 397).
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pali®. concepisce e partorisce quel De civitate Dei contra paganos’ il
cul piano contiene, a nostro parere, i fattori essenziali che ne spiegano
la scelta — nella vastissima, fecondissima produzione agostiniana — da
noi operata con Uintento di trarre un contributo veramente originale
per una riflessione sul tema del nzysterium. Questo prano — cosi come
Agostino stesso lo ha esplicato — giovera che sia tenuto ben presente
nell’economia generale del nostro percorso se si vaole cogliere anche
la peculiarita del pensiero agostiniano sul tema prescelto:

Finalmente questa grande opera, La cittd di Dro, fu condotta a
termine in ventidue libri. I primi cinque (guorum quingue primi}
confutano coloro i quali vogliono la vicenda umana cost prospera
da ritenere necessatio il culto det molti déi che i pagani erano soliti
adotare (muliorum deorum cultum, quos pagani colere consuerynt).
Sostengono quindi che avvengano in grande numero queste sciagu-
re in seguito alla proibizione del culto politeistico. Gli altri cingue
(sequentes autem quingue) contengono la confutazione di coloro
i quali ammettono che le sciagure non sono mai mancate e non

62 da ricordare che il De cipifate Deid, oltre ad essers esplicitamente dedicato
al comes Marcellino {avendo costui ripetutamente sollecitato Agostino con le sue do-
mande), ha sullo sfondo le questioni e gli interrogativi del eircolo intellettuale pagano
del nobile Volusiano. In qualita di dignitario della cancelleria imperiale, Marcellino
viene chiamato a presiedere 'assemblea dei vescovi cattolici e donatisti che, nel 411,
s'incontrano per tentare una soluzione allo seisma: «II devint trés vite — scrive di lui
G. Bardy — un ami de saint Augustin, et sa situation officielle luf permet 2 I'occasion
de servir &intermédiaire entre 'eveque d’Hippone et de nobles paiens, comme Volu-
sianus, qui désiraient s'instruire de la religion chrétienne. in 413, Marcellin se trouve
injustement comprornis dans une affaire de haute trahison; il fur arreté, condamné a
mort et execute, malgeé les efforts d’Augustin et d'autres évéques catholiques pour
obtenir sa grace. La Cité de Dieu - conclude il Bardy — avait été commencée sur sa

" demandes (G. Bardy, Oenvres de Saint Augustin, 33, La cité de Dieu, cit., pp. 190-191,

nota 4).
7 «Gli adoratori dei molti falsi déi - si legge nella recensione fatta dallo stesso

Agostino nelle Retractationes a proposito del suo De civitate Dei - che con un appel-
lativo in uso chiamiamo pagani {paganos vocamus) tentarono di astribuire il disastro
alla religione cristiana ¢ cominciarono a insultare Dio vero con maggiore acrimonia e
insolenza del solito (sofito acerbius et amarius). Per questo motivo io, ardendo dello
zelo della casa di Dio, ho stabilito di scrivere i libri de La cittd df Dio contro questi
insulti perché sano ervori» (Retr. 2,43, 1; PL 32, 648). Per quanto attiene alla tradu-
zione italiana dei testi di Agostino precisiamo di avvalerci di quefla curata dalla NBA
e pubblicata per i tipt di Citta Nuova Editrice (Romal; eventuali correttivi da noi
apporiati saranno opportunamente segnalati,
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mancheranno mai agli uomini e che esse, ora grandi ora piccole,
variano secondo { luoghi, i ternpi e le persone. Sostengono ruttavia
che il politeismo e relative pratiche sacrali sono utili per la vita che
verra dopo la morte (propter vitam post mortem). Con questi dieci
libri dungue sono respinte queste due infondate opinioni contrarie
alla religione cristiana. Qualcuno poteva ribattere che noi avevamo
confutaro gli errori degli altri senza affermare le nostre verita, Que-
sto & 'assunto della seconda parte dell'opera che comprende dodi-
cilibsi (guae libris duodecim continetur). Tottavia — osserva ancora
Agostino ~ all'occasione anche nei primi dieci (et in prioribus de-
cen) attermiamo le nostre verita e negli altri dodici confutiamo gli
errori contrari. Dei dodici librt che seguono dunque i primi quattro
contengono Yorigine delle due citra, una di Dio, Paltra del mondo;
gli aleri quattro il loro svolgimento o sviluppo; i quatiro successivi,
che sono anche gl ulting, il fine propric®.

Una volta acquisito il quadro contestuale dell’opera ci & possibile,
ora, dichiarare esplicitamente il triplice intento che anima questo no-
stro studio nel corso del quale, in prima istanza, vorremmo rimanere
all'interno di una prospettiva di tipo filosofico:

1) mostrare a grandi linee 'itinerario e le ragioni attraverso cui
Agostino, nel De civztate Dei, & giunto ad attribuire «al cristianesimeo
il suo posto nellambito della razionalita filosoficas,

2) verificare i significati e le valenze di cui si arricchisce il con-
cetto di mysterium/mysteria all'interno dei vari contesti dell’opera in
cui viene ad essere utilizzato, in modo da valutare meglio gli apporti
tilosofico-conoscitivi alla realizzazione di quellitineraric;

8 Retr. 2, 43; PL 32, 648. La sostanza di questo implanto progetiuale & ripresa
diffusamente da Agostino anche in aitre oceasioni; sia in contesto esterno al De civr-
tate Dei (¢f. Ep. 212/A a Firmo — redattore dell’opera — risalente al 426) che al suo
intemq {cf. in particolare: De cip, Der 10, 32, 4; 18, 1). Per una dettagliata ricostru-
zione di questo imptanto rimandiamo a: G. Bardy, Oeswres de Saint Angustin, cit., in
particolare U fneroduction Générale ¢ la sezione intitolata Le plan du «De civitate Dein,
pp. 33-32; pitt ampiamente: J-C. Guy, Unisé of structure de la «Cité de Dicus de s,
Augustin, cit. Ci si fa subito U'idea di una logicita originaria e intrinseca a progetto
deli'opera cosi come Agostine ¢ andato concependolo; & interessante che il vesco-
vo d'Ippona, git dal prologo dell'opera, dichiari di attencrsi a quella che denomina
aperis ratio (De civ. Der |, prs PL 41, 13}, Col presente contributo vorremmo anche
enucleare 1 fattori di questa ratio.
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3) ritenere quanto (a quali condizioni legittimanti) I'agostiniana

coniugazione di mysrerium e civitas — nella controversia contra paga-

#05 — POssa costituire un apporto teoretico, fecondo e attuale, nel ri-
pensare la razionalita filosofica alla luce della sua correlazione con la
pretesa veritd dell’esperienza religiosa.

A tale scopo corre obbligo collegare due osservazioni di metodo

cui ¢ atterremo. Se da una parte, infatti, cercheremo di mantenere

un’impostazione e un taglio filosofici, dall’altra proveremo, dove fosse
contestualmente piti possibile, a trarre un profitto teoretico dalle ac-
quisizioni filologiche e storico-esegetiche di cui altzi si sono resi prota-
gonisti. Eviteremo, percio, di ripetere quanto ci apparira di volta in
volta acquisito dagli autorevoli studi inerenti che, contestualmente,
richiameremo all’attenzione del lettore,

2. MysTeRIUM/MYSTERIA E RES:
LA RAZIONALITA FILOSOFICA ALLA PROVA

In riferimento al piano dell’opera De civitate Dei sopra riportato
¢ alla vis polemica contra paganos che la anima, ¢’¢ da dar credito a M,
Cristiani quando invita a tener presente «fino a che punto, nella tarda
antichita, le scelte forse pid decisive, siano legate a una lotta durissi-
ma tra forme diverse del mistero»®, 11 dibattito tra cristiani e pagani
intorno alla questione dei culti politeistici, alla loro abolizione e alla
correlata diffusione del culto cristiano — dibattito nel quale Agostino
pretende di entrare col e nel De civitate Dei di cui, anzi, costituisce
storicamente spunto e occasione — pud ben apparire come una forma
di assunzione teoretica di questa «lotta durissima tra forme diverse di
mistero». Il capolavoro (magnum opus et arduun'®} di Agostino viene

I M. Cristiant, Tempo rituale ¢ tempo storico, comaunione cristiana e sacrificio. Le
controversie encaristiche nell alto medioevo, Centro Italiano di Studi sull’ Alto Medioevo
(CISAM), Spoleto 1997, p. 23,

Y De i, Det 1, pr.y PL 41, 13, Cosi Agostino stesso definisce in apertura Popera
che si accinge a scrivere appena dopo il Sacco di Roma. lavore lo impegnera per una
quindicina d'anni a partire dal 412: per un inquadramento cronologico-biografico
delle opere di Agostine si veda: G. Madec, Introduzione generale a: «Le Ritrattazio-
#nix, NBA (1, pp. VII.CXT; per il De civitate Der in particolare pp. LXVIL.LXIX e p.
CX, nota 21.
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da noi assunto come espressione e sintesi dei toni drammatici che,
sul piano storico e sociale, quel dibattito assunse con e dopo i 410.
Premesso che nell’antichita non si da citta senza culto, essendo la ¢
vitas una tealtd sostanzialmente politico-religiosa'!, va subito chiarito
che — e ¢i0 varra con pil ragioni per il contesto culturale africano®,
sul cui solco Agostino s'inserisce insieme a tutti i suoi originali ap-
porti — quanto alla nozione di mysterium «i plurale designa invece
prevalentemente i culti pagani»'. Registriamo, intanto, il ricorrere del
termine nella sua forma singolare come in quella plurale (meysterizm/
mysterig) nel contesto polemico della seconda sezione della prima
parte dell’opera: precisamente tra i libri 6 € 7, ove — come gii visto ~ il
problema ¢, da parte dei pagani, l'asserita utilita dei culti politeistici
in vista dell’altra vita (propter vitam post mortem futuram). Nel pro-
sieguo del dibattito non sara difficile rinvenire anche I'acquisita assi-
milazione di mysterium a sacramentun™®. La nota per noi interessan-

NCE G. Madec, Le «De civitate Deis comme «De pera religiones, in Interioritd e
tntenzionalité nel «De civitate Det» df sant’Agostino, cit., p. 7. Analogamente il Bardy
fa osservare che «Le religioni antiche sono legate in maniera indissolubile alla vita
farailiare e civica [...] La religione & inseparabile dalla citra [...] La vira della i3
& essenzialmente religiosa e si pué dire che il cittadine & per definizione legato al
servizio degli déi nazionali [...J In genere ogni cittd ha [a sua divinita protettrice alla
quale rende un culto speciales (G. Bardy, La conversione al cristianesimo nei privii
secolf, cit., pp. 17-25, passime). Una pint articolata e mirata (nel senso di «pit atrenta alle
suggestioni di ordine filoseficos nel mondo tardoantico) ricostruzione del rapporto
citra-religione con cui Agostino fa i conti si put trovare in E. Gilson, Le critd di Dio =
1 suod ]pr?b;’em:, cit., pp. 13-46,

?Sull’argomento e per quanto attiene, in particolare, al nesso sacramentum/my-
steriusm nel contesto pattistico cristiano dell’ Africa preagostiniana ci avvaliamo tran-
quillamente dei significativi guadagni filologici presenti nel contributo di 1. Ramelli,
“Sacramenturs” ¢ “Mysterium” negli antori cristiani di avea africana; Tertulliano, Arno-
bio, Lattanxio, Zenone di Verona, in H mistero nella carme. Contributi su “Mysterion”
¢ "Sacramentum” nei priwi secolf cristiand, a cura di A M. Mazzanti, Castel Bolognese
2003, pp. 81-104. Il tema che stiamo trartando & stato fatto oggetto di una ricerca che
ha visto coinvolta Vintera produzione agostiniana: C. Couturier, ‘Sacramentum” et
“mysterium” dans Upenvre de sajnt Augustin, «Erudes Augustiniennes», Paris 1953,
pp. 161-332. Lesplicito intento flologico dellautore ci consente (attenendoci alla
prospettiva filosofica che anima il nostro studio) solo una limitata utilizzabilita della
sua pur preziosa ricerca che - anche se solo per richiami — tiene presente anche il De
civttaie Dei.

UE Valente, I “misters” netl «A Diognetos, in I mistero nella carne, cit., p. 19,

'* Nello studio di M. Sordi in cui si pone a tema la questione & possibile evi-
denziare il fenomeno di un trapasso sostanziale di significato dal concetto greco di
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. te di questa sezione dell'opera & data dalla scelta degli interlocutori:
Agostino non si accontenta di discutere il problema in questione con

storici o letterati della tradizione latino-pagana®, ma, attraverso la ri-
discussione della tripartizione varroniana della teologia (civile, mitico-
fabulosa, naturale)', sposta asse del suo argomentare su di un piano
pid teotetico-speculativo. Si apre cosi quella seconda sezione {libri
6-10)'" nel corso della quale viene intensificato il confrento critico con

mistero (peysterron) a quello latino-cristiano di sacramentum, un trapasso che trova
una spiegazione e che vede protagonisti 1 Padri conterranei di Agostino: «In ambien-
te cristiano, la traduzione, che le pitr antiche versioni latine del Nuovo Testamento

‘danno del greco meysterion nusato dai Sinottici e da Paolo, &, invece, spesso nell’Tralia,

quasi sempre nell’ Africa, sacramentum e questo termine € sempre preferito dai Padri
africani, che, seguendo Tertulliano, rifiutano per principio il termine pagano mryste-
rum, ritenuto esclusivo dei weysteria idolorunms (M. Sordi, Da “wrysterion” a "sacra-
mentwn”, in I wristero nella carne, cit., pp. 67-68). Quanto ad Agostino il Couturier
propende per una tripartizione filologica dei significati di sacramenturm nella pro-

. duzione agostiniana: sacramentum-rito, sacramentupr-simbolo ¢ sacramentuni-mistero.

(Quanto a quest’ultimo binomio scrive che «nous ne faisons pas de distinction entre
sacramenium et mysteriumy agginngendo — a proposito delle rubriche esplicative da
1ui elaborate — che «les exemples de ce dernier terme seront rangés sous l'une quel-
conque de ces rubrigues, selon leur sens» (. Coututier, “Sacramentumn” et “niyste-

 wiumn” dans Poenvre de saint Augustin, cit,, p. 1710

13 Prevalentemente il Saltustio delle Historiae insieme al Cicerone del De re pu-

© blica {cf. De civ. Dei 1-2), il Varrone delle Antiguitates con i Virgilio dell’'Eneide, il

Sallustio del De coniuratione Catilinae e il T. Livio dell'Ab urbe condita (cf. De av.
Dei 3-3). :

Y Cf. De civ. Dei 6, 2-9.

7 E nota la conclusione lapidaria di Agostino quanto alla prima sezione:
«Ritengo quindi che ormai si debba rispondere a coloro i quali, pienamente convinti
dalle prove evidenti con cui si dimostra che per il conseguimento dei beni temporali,
isoli che gli insipienti bramano di avere, non giova affatto la moltitudine degh dei
falsi, si arrabattanc ad affermare che ghi déi non si devono adorare (non [ ] colendos
deos} per i vantaggi della vita presente ma per quella della vita futura (won proprer
vitae praesentis utilitatem, sed propter earm, guae post mortem Jutura est). Infatti - ag-
giunge I'Ipponate — penso di avere esaurientemente risposto con questi primi cingue
libri 2 coloro che vogliono adorare esseri inesistenti (vana colere) in vista dei favori
di questo mondo e con risentimento puerile lamentano che non & loro permesso
[...] Non c'& nulla di pit ciarliero della menzogna; ma ~ conclude — non perché essa
pud urlare pin forte della verita, ha le medesime possibilita della veritas (De cip. Ded
5, 26, 2; PL 41, 173-174}. Come si pud vedere, la preoccupazione di mantenere il
problema della religione — e, quinds, del culto — strettamente ancorato a quello della
verita risulta, nel mezzo della prima sezione della prima parte, stabile nella conce-
zione di Agostino.
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le figure pit eminenti e con gli indirizzi di pensiero pin significativi del
panorama filosofico del mondo pagano. Di queste confronto critico ci
sembra opportuno segnalare tre passaggi a nostro avviso decisivi per
cogliere 1 significati filosoficamente pit rilevanti in forza dei quali la
nozione di mysterium assume una sua centralita nel dibattito contra
paganos. Cercheremo di individuare, cosi, le noviti di concezione alla
huce delle quali Agostino ne riformula il senso, in modo da poter enu-
cleare le rilevanze filosofiche per le quali, a nostro avviso, egli ha con-
tribuito a quella che Ratzinger — nel giudizio sopra riportato — chiama
«vittoria del pensiero sul mondo delle religioni». Ci si deve chiedere
percid: quale rapposto di ragione & in grado di intrattenere il pensieto
(filosofico-teologico) tardoantico col mondo delle religioni?

2.1, «Per haec mysteria doctrinae ad Deum suum [...] nullo modo
potuit pervenires: le sorti della res teologico-naturale
nella testimonianza di Varrone e Seneca

Un primo passaggio esemplificativo (procederemo, percid, in
ordine fenomenologico-ostensivo) & da reperire, appunto, allinterno
del sesto libro dell’opera. Dal secondo al nono capitolo il vescovo
d’Tppona istituisce il suo dialogo critico con M.T. Varrone, dialogo
che trovera poi il suo epilogo nel settimo libro. Non intendendo so-
vrapporci all'esauriente ricostruzione — fatta da J. Raizinger™ - della
crifica agostiniana alla teologia tripartita del reatino'®, i permettia-
mo di insistere su un particolare del dibattito nel quale & chiamato in
causa il concetto di mysteram in ambito pit genuinamente filosofico.
Sotro la pressione argomentativa di Agostino scaturisce la conclusio-
ne: la tripartizione {mitico-fabulosa, civile, naturale) risulta solamente
apparente in quanto la teologia cosiddetta mitico-fabulosa — che nella
vita della czvitas ha per sede i teatri e ha i poeti come protagonisti — si
scopre sostanzialmente riconducibile a quella civile che ha i templi
per sede e gli Stati come suoi promotori, Il vescovo d’Ippona, avvalen-

”%Cf. ). Rawzinger, Fede, Verita, Tolleranza, cir., pp. 173-179; ma gid in antece-
df:m:z}.I in Popole ¢ casa di Dio in sant'Agostine, cit., partic. pp. 267-279.
“Cf. De civ. Dei 6,5, 1.3,
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dosi anche delle cognizioni storiografiche sulla storia di Roma esibite
dallo stesso Varrone nelle sue Antiquitates™, si trova a dover consta-
tare come «la teclogia della citth e quella del teatro fanno parte della
sola teologia civile (ad wnam civilem pertinere satis). Quindi, poiché
sono entrambe di eguale brurtura, irragionevolezza, sconvenienza €
falsita?!, le persone veramente religiose non devono attendere la vita
eterna né dall’una né dall’altra (.. sive ab bac sive ab illa vita spereretur
geterna)»?; quanto a Varrone, gia da lui considerato coi migliori deglhi
appellativi nei riguardi di un womo stimato ¢ apprezzato per la sua
statura culturale®, Agostino osserva:

_20 Cf. De civ. Det 6, 6-9.

21 A gosting sintrattiene ripctutamente su questa descrizione della dissolutezzae
immoralitd, irrazionalita ed empieta dei colti politeisti pagant: si veda a tal proposite
V'tntera prima parte del secondo libro {capp. 1-20) che contiene una documentazione
ineccepibile del fatto che ghi déi della civitas pagana hanno per secoli costituito la mi-
ghore mistificazione (in quanto esibita come giustificazione) religiosa dell'immoralita
pubblica a causa dei culti esecrabili che essi stessi esigevano: «Hine est guod de vita
et smortbus civitatum aige poptilorum a quibus colebantur illa numina non curarunt»
{De civ. Dei 2, 6; PL 41, 51). Nei libri 6 e 7, tuttavia, la critica di Agostino - in dialogo
con la produzione teologica varroniana — non si attesta piit sulla componente civico-
morale o etico-comportamentale dei culti relativi: essa s'incentra ormai sulla scopo al
cui taggiungimento i lora difensori i ritengono necessari. Costituiscono due livelli su
cui viene evidenziata la stessa falsita della loro originaria preresa.

2 De civ. Det 6,9, 4; PL 41, 189

B CF. De cive Ded 6, 2. Quanto al rapporto intrattenuto da Agostino con Ia fe-
conda produzione varroniana ¢ impossibile non richiamare in questa sede Pampio
e documentato saggio di G, Barra, La figura ¢ [opera di Terenzio Varrone Reatino
el «De civitate Deiv di Agustino, Napoli 196%. Al debiti, sopratiurto di ordine an-
tropclogico, del vescovo d'Ippona nei riguardi dells fonte varroniana fin dalla sua
prima produzione, sono dedicasi i due studi, a forte corroborazione filologica, di N.
Cipriani. Linflusso di Varrone sul pensiero antropologico ¢ morale net primi scritte df
S, Agostino, wn Letica cristiana nei secoli H ¢ IV: eveditd e confronti, cic., pp. 3659-400;
Id., Lo schema dei tria vitia (voluptas, saperbia, curiositas) nel «De vera religiones:
antropologia suggiacente ¢ fonti, in «Augnstinianum» 38, I {1998}, pp. 157-195. Dei
gnadagni speculativi di tali studi si avvale felicemente la recente sintesi del pensiero
agostiniano prospettata in V. Pacioni, Agosting o Ippona. Prospetiva storica attualitd
di wna filosofia, Milano 2004, pardc. pp. 65-88. «Come ha sottolineato ™. Cipriani - vi
si legge ~ Agostino nell’elaborare 1a sua antropologia ha fatto propria la dottrina del-
le originarie (prima naturae) esposta da Varrone nel De philosophia ma risalente ad
Antioco d’Ascalonas (fhid., p. 81). Sulla stessa linea si pone # nostro contributo s
Agostine in G. Ricciardi - G. Fidelibus, Persond e socicta. Forme e problematiche di un
rapporto, cit., in particolare pp. 97-164.
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nonostante tutta questa sua accuratezza non ha mostrato o nomina-
to dei dai quali si dovesse chiedere la vita eterna (g guibus vita ae-
terna poscenda est). Invece noi soltanto per essa (propter quam una)
stamo cristiani [...] Chi durque — chiede giudiziosamente - & tardo
al punto di non capire che egli ha preparato nelle coscienze degli
uomini il fuogo solianto a quella (sc. teologia) naturale che, come
S , s e
egli dice & di competenza dei filosofi (ad philosophos pertinere)?®.

La scappatoia “hlosofica” ad una religione civile e ad una mitico-
fabulosa che falliscono entrambe 'obicttivo della vita eterna trova un
Varrone libero (non asservito} dalla prima {mitico-fabulosa) ma an-
cora succube della seconda?. Infatti, prosegue Agostino, «la liberta
che manco a Varrone nel rifiutare a pari merito la teologia della cirt
e quella molto simile (sénillimam aperte) del teatro, non manco ad
Anneo Seneca [...] Uebbe - precisa il testo - se non del tutto, almeno
parzialmente (non quidem ex toto, verum ex aliqua parte)»?®. Seneca,
appunto, ¢ visto come prosecutore dell’opera di Varrone dopo che
questi sembra aver compiuto con ragioni una preziosa opera di de-
strutiurazione delle pretese della teologia mitico-fabulosa. Alla filoso-
fia, considerata nella sua competenza teologico-naturale, & ora deman-
dato il triplice compito di riportare i contenuti della teologia civile
sotto il segno della veritd/realta divina, liberare il pensiero dall’asser-
vimento mitico-irrazionale al potere politico-religioso della teclogia
civile {dello Stato), riaprire la ragione ad un nesso veritativo tra la
pratica religiosa e Paspirazione alla felicith. Varrone prima e Seneca
poi sono indicati da Agostine come i fautori nel mondo pagano di un
movimento di pensiero tendente alla demitologizzazione della religio-

2 De civ. Dei 6,9, 5; PL 41, 189-190.

? «E 'ha fatto - prosegue il giudizio di Agostino - con tanto acume che condan-
na la reologia mitologica, non ardisce condannare la civile ma atrraverso 'esposizione
fa capire che la esclude cosi che, condannata 'una e V'altra secondo i} giudizie di colo-
to che sanno capire, rimanga da accetiase solranto la teologia naturales {#bid.; PL 41,
190). Agostino sottolinea un’incapacita ad essere speculativamente esplicito su questa
esclusione e sulle effettive ragioni,

% De civ. Dei 6, 10, 1: PL 41, 190, «Varrone — aggiunge Agostino appena do-
po - non ebbe questa libertd, 0sd attaccare soltanto la teologia dei poeti e non quella
dello stato che invece Seneca infamd. Ma se abbiamo riguarde al vero, sono peggiori
i tewapli, in cui si compiono cose abominevolj che i teatsi in cui si rappresentanos (De
cre. Der 6, 10, 3; PL 41, 191),
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ne nel tentativo di stabilire una unit fra religione e ragione che, sola,

possa salvare la religione dalla suz plurisecolare utilizzazione per fini
politico-ideologici. Non &, dunque, a tema la capacita di verita delle

 religioni (mitica o civile che siano) nel mondo pagano. Egli si attesta,
" invece, su una verifica del potenziale razionale che il mondo ﬁlosc?ﬁ_co

pagano ha di gettare luce di verita suil’irrazional'e mon_do delle 1:e]1g10~
pi dei popoli e degli stati?”. Ci6 che & in discussione, ciog, non & tanto
“1a irrazionalita — gia abbondantemente documentabile — dei culti po-
 liteistici inerenti al mondo religioso pagano, bensi & la verita o meno
- della razionalita filosofica che esso sottende sul piano storico e che,
" all'occorrenza, pretenda di giustificarlo, fondarlo per vie teoretico-

speculative. Tuttavia

in merito ai misteri (la traduzione del Gentili adotta qui “misteri”
per sacris) della teologia dello stato Seneca ha preferito assegnare al
saggio i dovere di non accettarhi nella religione interiore (i1 aninei
religione) ma di simularli mediante atti esterni (sed iz actibus fingat).
Dice infatti — viene qui riportato un passo dal De superstitione di
Seneca — «l] saggio osservera tutte le prescrizioni perché comadndate
dalle leggi e non perché gradite aghi déi [...] Noi dunque — prosegue
il testo citato di Seneca - adoreremo questa popolana folla di déi, che
una lunga superstizione durata molto tempo ha ammucchiata, ma
ricordiamoci che il culto relativo (cultum efs) riguarda la consuetu-
dine non la realta (magés ad moren quans ad rem)»™

La non inerenza della refigione dei mores (civile) alla res (teologia
naturale) costituisce un giudizio che mette il saggio in condizione di
poter assumere una posizione di finzione {in actibus fingat) nell'ordine
della prima senza dover interpellare la verita riconosciuta nella secon-

7 Ci permettiamo solo di ricordare — a noi stessi ancor prima che al lettore - che
la disamina di questo argomenio nel contesto, differente, del libro ottave del De o
wetate Dei costituisce 1l nucleo centrale del nostro pin ampio saggio: G. Fldehi_:)us,_
Ragione, religione, cittd Una rilettura filosofica del libro VIII del «De crvttate Deis di
sant’A §osimo, Teramo 2002. ‘ o

2 De ctv. Dei 6, 10, 3; PL 41, 191-192 {con lieve ritocco nella traduzione). Ago-
stine, in questo passaggio dell'opera, riporta brani da due frammenti del De supersti-
tione (fr. 31 ¢ 43).
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Efi, né di dover rimuovere quella finzione in forza di questa “verita”?,
accresciuta talsita - fino alla burla - della situazione della religione
civile in ambito filosofico non sfugge ad Agostino:

questo womo — dice di Seneca ~ che I filosoff riuscirono a render

libero, tuttavia, poiché era un illustre senatore del popolo romano,

onorava cid che biasimava, compiva atti che satireggiava (agebar

quod arguebar), adorava cid che accusava {guod culpabat adorabat).

La flosofia, cioe ghi aveva insegnato una grande verita (magnum
aliguid eum philosophia docuerat), di non essere superstizioso di

fror}te al mondo, ma, in vista delle leggi civili e dell'umana consue-

tudine, di non agire, certamente, fingendo come atrore in teatro

ma di imitarfo nel tempio™.

.In questa sottilissima e geniale operazione dialettico-dimostrativa
(dehn'eata interamente con testi e atfermazioni originali degli stessi
autort pagani citati) Agostino mostra come, a causa di una sorta di
eteronomia dei fini, non solo la filosofia, nella sua competenza teolo-
gico-naturale, non libera la ragione dalla dipendenza menzognera dal-
la religione civile ma — cosa ancora peggiore! — fa regredire persino

* La ragione infrateologica su cui preferiam di ivi di
j olog cui p amo non dissertare per motivi di op-
portuna e necessaria brevita @ ben sintetizzata - sulla scorta di De civ. Der 4, 31, 2
e De civ. 'De; 7,6~ da J. Ratzinger: «Varrone condivideva I'imemagine stoica di Ijio
COME animant woty g raltone mundum gubernantem (come “Iantma che regge il
mon'do‘tmr_mte il movimento ¢ la ragione™, in aliri termini: come Panima del mondo
che i Grect chiamano koswos: bunc ipsum mundum esse dewn, Questa anima del
1‘1‘10‘1’1510, turtavia, non riceve alcun culio. Non & oggetto di refigio. Tn altrf termini:
veritd e religione, conoscenza razionale e ordinamento cultuale sono siruati su dué
piani totalmente diversi, Lordinamento cultuale, il mondo concreto della religione
non appartiene all'ordine della res, della realta come tale, ma a quello dei mores dei
COStLIl}'gl» (. Bat_zinger, Fede, Verst, Tolleranza, cit., p. 174}, ,

‘ De civ Dei 6, 10, 3; PL 41, 192. La sitgazione burlesca viene sottolineata
ultermrf_nente nel passaggio conclusivo: «Tants pit riprovevole era la sua condotta in
quanto il poleo riteneva che compisse per convinziane (veraciter agerat} quegli atti
che al contrario compiva in quel modo soltanto per falso conformismo (qeeae menda-
citer agebat) mentre Pattore anziché trarre in errore con l'inganno, dilettava con fo
spettacolox {ibid. ). Rispetto a questa fiction religiosa che contfassegl‘la [a filosofia nel
contesto della religione civile risulta considerevole la valorizzazione che in‘vecc L
Lugaresi l?a fatto della connotazione drammatica del mistero cristiano i;‘.t CIemémé
Alessandrino; of. L. Lugaresi, L mature ‘drammatica’ del mistero cristiane, in 1 miste-
10 r{e!{fz carsie, CiL., pp. 29-45. i riprende la natura vera del contesto teatr;le antico al
di fa df questa mistificazione filosofica denunciata da Agosting,
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- questa nelle forme mitico-fabulose della religione dei teatri’t. Lideale
- yeologico di saggezza che la teologia naturale persegue, indicandolo al

saggio, non & pitt quelia del filosofo, bensi quella dell’attore teatrale: it

_quadro epistemico classico-antico dei saperi ne viene, evidentemente,

sovvertito. La filosofia scimmiotta impropriamente l'arte teatrale nella

sede non appropriata, il tempio; analogamente il filosofo dismette le

sue vesti appropriate per indossare quelle snaturalizzanti dell’attore

recitando, per cosi dire, un “copione religioso”; da ultimo, la teologia
' civile viene riassorbita da quella mitico-fabulosa in ragione della falsi-
ficante mediazione filosofica della teologia naturale. La struttura tri-

partita della teologia di Varrone viene cosi fatta esplodere al suo inter-
no proprio agendo su un germe patogeno covato in sede intrafilosofi-
ca. Se & vero infatti che alla religione civile manca una res che, invece,
inerisce a quella della teologia naturale, si deve anche riconoscere con
Agostino che la res, riconosciuta vera in sede teologico-naturale, pro-
prio per via filosofica subisce, contemporaneamente, una deresponsa-

 bilizzante immunizzazione dalla vita religiosa della civitas. La riduzio-

ne del mondo religioso pagano, con i suoi culti € i suoi riti, ad una
sorta di “fiction” tearrale filosoficamente recitata, fortemente colorita
in senso mitico irrazionale, risulta conseguente ad una connivenza in-
terna alla razionalita Alosofica cui fa riferimento: questa, secondo
Agostino, & causa di quella e non viceversa. Ne concludiamo che egli,
col De civitate Dei, non ha trovato difficolta a mostrare la debolezza
dell’ordinamento cultuale (politeistico) della religiosita pagana. In cio
gia P“intellighenzia” pagana risulta sufficientemente avveduta, come
nel caso di Varrone, homo acutissinus il quale tace di quelle credenze
religiose che, se svelate, potrebbero comportare disprezzo per gli deéi
fra la gente:

3 Sarebbero da rileggere, ala luce di queste acquisizioni, non solo le pagine
autobiografiche delle Confestiones a proposito della sua frequentazione giovanile del
teatrl - con L'accorata domanda «gualis tardem misevicordia in rebus fictis et sconicis?»
(Conf 3.2, 2; PL 32, 683} — ma anche (direi sopratrutto) quelle, pits marcatamente
filosofiche perché collegate alla concerione teologico-naturalistica degli déi, dedicate
al pensiero platonico («Qui sunt igitur isti dii, qui de scenters budis cum ipso Platone
cortendunt7») sul ludi scenici e sul consenso ad espellere dalla crvitas 1 poeti compo-
sitori di drammi teatrali, diffamanti per gli déi, of. De civ. Dei 8, 13; PL 41, 237-238;
cost tutta la seconda parte dell astavo libro — capp. 13-22 — dedicata alla polemica con
la demonologia di Apuleio e le sue origini platoniche.
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Avrei dovuto supporre — commenta Agostino — che questo & il suo
pensiero se in un altro passo, parlando delle credenze religiose {de
religionibus), non dicesse apertamente (evidenter) che vi sono molti
fatti veri (vera) che & utile per il popolo non canoscere, ma se fos-
sero falsi (fa/sa), & conveniente che il popole 1i prenda per veri e
che per questo i Greci avevano occultato col silenzio e con le mura
le iniziazioni e i misteri (felefas ac mysteria | ] clausisse). E con
questo ha svelato Iintera ttama dei sedicenti sapienti dai quali citta
e popoli (civitates et populi) sarebbero governati®.

Ad Agostino non manca, percio, la conferma del fatto che «Nel
concetto greco di mistero [... T elemento fondamentale 2 la segretez-
za», cosicché, se «il segreto resta duncue il significato fondamentale
del concetto greco di misteros, risulta altresi che «la segretezza, che sta
alla base del concetto greco di mistero, viene chiaramente avvertita daj
latini»*. Cosi, se da una parte, con Varrone, egli accusa l'uso ideologi-
co e irrazionale dei mrysterig®, dallaltra sulla testimonianza del giudi-
zio di Seneca; a riguardo del culto giudaico, mette in risalto un primo
indizio della novita e diversita del suo percorso; «dice (sc. Seneca} in-
fatti: “Quelli (sc. i Giudei) sanno tuttavia le ragioni del proprio culto

(causas ritus sui noverynt) invece la maggior parte del nostro popolo

32De riv. Dei g, 31 » 1; PL 41, 137138 tcon lieve ritocco nella traduzione). E sicu.
ramente il caso di sorprendere in questo passo dell ‘opera una duplice, positiva, corri-
spondenza del contesto varroniano e del’occorrenza del termine #rysterid con quanio
filologicamente guadagnato da C. Dognini nel suo “Mysterium”. Alcune osservaziont
sulle origint e sulla percezione in ambito latino, in 1 wistero nella carne, Cit., pp. 57-64,
D richiamo alla segretesza, (chiusura, silenzio, ecc.) concernente § significati propri
dell’origine greca del termine nonché quelli con cui si applica ai culti misterici greci
viene rinvenuto anche nella sua trasposizione in ambito latino { mysteriorum silentia),
ambito nel quale viene esplicitamente segnalato il riferiments di Varrone ai misteri
dei Cabirt {cf. bid., pp. 60-61). '

3 M. Sordi, Da “mysterion” a “sacramentum’”, cit., pp. 65-66. Con identico rife-
rimento alla fonte varroniana richiamata dal Dognini (De lingua lating 7, 2, 10-11),
la Sordi ci permette di sapere che «il ragionamento di Varrone arriva alla stessa con-
dlusione di Festo, secondo eni fesca indica i wmysteria, non solo perché sono sacra, ma

perchjé SONO reclusa € avvengono in luoghi appartatis (i#4d., p. 67)

*Tale giudizio non tarda a farsi duro ed esplicito: wwon aliam ob canusam factum
videtur nisi guia hominum velut prudentium ot sapicutinm negotinm fuit populum in
religionibus falleres (De civ. Dei 4, 32, PL 41, 139). Analogo tono a proposito di Sce-
vola pontefice massimo «doctissimm pontificens Scaevolav» in De civ. Dei 4, 27: PL
41,133,
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compie dei riti e non conosce i IT.lOtiVO per cui li compie (;u;‘ ];fcmr
ignorat) »; €, proprio a riguardo di quel c':ultc? {de sacramentis lu aeoi
wnt), Agostino ricorda di aver altrove d?sgulisgo «sulla ragione € su

limite con cui € stato istituito dgﬁ’e\nutomta divina e per cui a tezinp?
opportuno dalla medesima autorita & stato lorp sottratto dgl popolo di
Dio, al quale & stato rivelato il mistero del]‘a vita eterna (vitae acternae
mysterium revelatum esty»”. Mysterium, in questo co\ntesto, indica,
‘come sua specificazione diretta, quella vita aeterna che &al centro _de]-
12 discussione di Agostino coi pagani (che ritengono i 10r<_3 culti miste-
rici necessari al suo conseguimento). La breve nota contiene, pertan-
to, importanti elementi per il nostro percorso. I[}nanz1tutto, t.aghvnon
+ si fa specie di utilizzare il termine mysterium al smgolarg per {né%care
-~ quello “cristianc” dopo aver utilizzato il plurale meysteria per indicare
i culti misterici greci®, dunque pagani’’. Questl ultimi non sono_cl_le
un epifenomeno della commistione irrazionale tra la religione civile

¥ De civ. Dei 6, 11; PU 41, 192, La citaziene dal djialogo De superstitione di
Seneca & fatra seguire dal richiamo al suo trattato Contra Faustum Mamcb:aezmz ff:_aas:
sim). Annotiamo, di passaggio, come nel brapq del De civitate Ded A%osjt;no ut‘l izzi
il singolare srysterium per indicare il culto_ cristiano in alte_rnanya alp ulm el mysteria
precedentemente riferito ai culti misterici greci. Nel merito (;Il una tale a te}ﬂnatlga
incontreremo presto la liberta con cui Agostino ne ha trattaro Iordine selmanti'cc()i che
sottende. Una segnalazione metita anche I’umhzzg dcl‘ plurale_ sacramentis pet 11(1i dica-
re V' ordinamento culaale giudaico: lo sﬁesso- rermine viene pol adoperato per indicare

ic ali {sacramenti} in ambito cristiano, _

t Pfﬁjt "}‘LIlrlleDCg[;::jlgef;, 24,2 (;’L 41, 214} parla anche d_ei T'f'llzer:'f et Mﬂf}’f‘S Magfmle
praeclara mysteria, llustrando la dissoluzione e Fimmoralita di quelie\me(_fcsu‘a?e prati-
che cultuali tquelle relative alla Grande Madre, o dea della fecondira) di derivazione
Orlmga?l%uesto potrebbe costituite gia — seppur lievemente — un primo fartore di
differenziazione di Agostino rispetta alla tradiz%onalg: avversione a questo lg.lhmo’
diffuso soprattutto nell’'ambiente patristico d’Af'm:a, giustificata dall esigenza dl man-
tenere ben distante i contenuto del culto cristiano da que}lo,pagarfo evitando Oini
confusione tra i loro rispettivi significati; & la conﬁ:?usmne dell mdagme Iﬁlologica ei’
Dognini: «Tertullianc considera meysterfum ormai 11;taf:latt0 a espr}mcrgd concetto _(1
sacrametum, che oppone fieramente, in quanio cristiano, ai Icc_)51ldd_ett1 my:ter:; é)a
gani»> (C. Dognini, “Mysterium”. Alcune osservaziond sulle origing, cit,, p. 64).d_ :;gz
vedere, il vescovo d'lppona, in un passaggio deﬂa_sua opera, ancor prima di «

unius et veri Dei apera percurreres fa presente che i pagani «quas honeste comaniur
sacramenta turpissima et scelestissima interpretari»; vi spende negativamente - i sen-
50 etico-morale — anche il termine al plurale sacramenta. E nostea impressione, co-
munque, che Agostino voglia tentare l’awenturg di strappare gila cultural rellgfoza‘!
pagana il monopolio sull'uso del termine mysterium/a proprio in quanto si tratta di
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dei popoli e degli Stati e quella mitico-fabulosa dei poeti; la constata-
zione ¢ che non rendono I'unicita della pretesa di quanto promettono,
ossia la vita aeterna: «Entrambe sono ignobili e colpevoli, con la diffe.
renza che quella del teatro mostra pubblicamente la sconcezza e quel-
la della citta si fregia di essa, Non si pud dunque attendere da esse la
vita eterna {vita acterna sperabitur), perché proprio da esse viene con-
taminata la breve vita temporale (brevis temporalisque polluitur)». ]
mrysterig di eredita pagana non sono condizione bensi preclusione ir-
razionale del mysterium vitae aeternae. Agostino, invece, raccorda la
“singolarita” del mysterium proprio alla ragione (propter guam) pecu-
liare (proprie) che — come abbiamo precedentemente registrato — iden-
tifica I'essere cristiano™. Notiamo altresi la differenza — eloguente-
mente appresa e riconosciuta pet esplicita ammissione del filosofo
pagano - del soggetto portatore per la civitas del contenuto del rzyste-
#2urr medesimo: non & Uindividualita esclusiva di una ristretra cerchia
di saggi che pretendano di custodirlo in esclusiva riservatezza e segre-
tezza, benst un populus (a populo Dei). Si direbbe un soggetto nuovo
rispetto alla tripartizione delle rispettive competenze teologiche indi-
cate da Varrone (poeti, Stati, filosofi): la sua particolaritd tuttavia non
¢ assimilabile all’identita religiosa dei popoli pagani, che, invece, pro-
prio mediante i culti misterici sono tenuti all’oscuro quanto alla verita
di quelle pratiche dai loro stessi sacerdoti. In ultima istanza tale popu-
lum non & pit quello che, per quanto attiene alla propria esperienza
religiosa, ignora la ragione di ¢id che fa (cur faciat ignorat): la sua & le-
sperienza, connotata conoscitivamente, di un novere causas ritus sui. B
questo il fattore che introduce una sostanziale differenza anche rispet-
to alla posizione del sapiente/filosofo il quale si trova costretto alla
dualistica e falsificante situazione religiosa di non dover accetiare in-
teriormente 1 contenuti della teclogia civile - e relative pratiche — ma

un monapolio sedimentato su un terreno estraneo a quetlo della ragione e acquisito
per vie ideologico-irrazionali ad essa estranee,

8 De ¢, Der 6. 6, 2; PL 41, 183. Ma l'interc paragrafo - il secondo del sesto
capitolo — mette a tema questa falsitd originaria della pretesa alla vira eterna con cui
si propone la convergenza fra teologia fabulosa e teologia civile, compresi i mysteria
da esse celebrati. In buona sostanza Agostino ci introduce gid prima a questo tipo di
argomentazione in De oy, Ded 6, 1, 1-4; PL 41, 175-177.

' De civ. Dei 6,9, 5; PL 41, 189,
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di simularli esteriormente (w2 eas in anim? ?:et'z“gz'mse non bf{bear, sed z'f'zr
'.g;gtz'bm finga?). In simile status, che & proprio del ﬁlosofo, ¢ turta la si-
fnazione religiosa della civitas pagana che entra in corto circuito fa-
cendosi aporetica al cospetto del peasiero. La res della tejologia natu-
rale, se anneite al suo interno dei #ysteria, non ne esperisce il conte-
auto conoscitivo per via di una reve_ﬂatzb come invece &, a ‘detta i
Agostino™, per il populus Dez; il dualismo teologico tra I'ordine della
yes e quella dei mores appartiene, percio, a maggior ragione ~ e a peg-
gior titolo — alla razionalita filosofica pagana, gnmche al suo orfhna~
mento cultuale civico-teatrale. In essa il mysrermm:, n.:ancando‘ d? una
fes, non indica il contenuto di una reve.r,’m‘z'q, bengl di una fictro il cui
palcoscenico non & pit neppure quello del teatrl_(come opportuna-
mente & per 1 poeti e per gli attori), bensi —e irra‘gm}mvolmen‘te - dei
templi della teologia civile. Il regime di fictio anziché qgello dl revela-
tio appare essere il regime unico cui & sottoposta ‘ia razionalita filoso-
fica cosi intesa: essa dissimula la sua coessenziale immunizzazione fial
problema della civitas proprio sul tema meysteria/ mysterium. Agpstlno
svela cosi lo szazus critico di irrazionale asservimento cui soggiace Ig
‘razionalita filosofica pagana ben prima — e con conseguenze pia gravi
pet la civitas — che Vordinamento cultuale tradizionale. Ne fa parola
conclusiva nel quinto paragrafo del settimo libro, ove, rlprlendendg
ancora una volta la preoccupazione naturalistica (interpretationes pb{-
sicas) di Varrone, ne dettaglia lo sforzo di spiegare la dottrina misteri-
ca inerente all'introduzione del culto idolatrico nella tradizione reli-
giosa romano-pagana, J.obiettivo appare quel}o di cercare in queli_e
spiegazioni filosofico-naturalistiche una fondazione razionale del poli-
teismo nella sua forma idolatrica. Varrone avrebbe avuto, stando alla
ricostruzione di Agostino, la possibilita di rivelare che «coloro che
introdussero nei vari popoli I'uso degli idoli eliminarono il timore e

*¥In questo senso il passo agostiniano propone gii un’idea di mistero prossima a
. quella richiamata da A.M. Mazzanti allorquando, sglia scorta di O. (‘Z‘asel, osserva che
«la parola mistero che rimandava, quindi, immedlatgmeﬂtel a uni 'realtg fnascosta
e sottratta ad ogni accesso umano implicava anche lidea di una rwelazlon? miste-
tiosa”» (A.M. Mazzanti, Introdnzione a Il mistero nella carse, cit., p. 11}, Didea di
. Agostino appare subordinata in maniera essenziale al soggetto proprio del fenom‘eno
della revelatio, non pid costiruito da una ristretea cerchia di iniziati sapientes, bensi da
quella realty sociclogicamente identificabile come popules Dei.
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aumentarono Perrore»*, It discorso si appunta cosi su quei doctringe
rysieria grazie ai quali gli iniziati «possent animam vundi ac partes
e1us, id est deos veros, animo videre»™. In una tal forma di simbolismo
esoterice i doctrinae meysteria giustificherebbero, in poche parole, una
visione del dio di tipo antropomorfico basato su una sostanziale forma
di divinizzazione dell'anima come anima mundi®. Se, dunque, i mzy-
steria doctrinae, con i loro correlati culti idolatrici «mzetum dempserunt
[...J et errorem addiderunts non si vede, agli occhi di Agostino, i mo-
tivo per cercare ad essi una res per via filosofico-naturalistica senza
incorrere in un “falso in giudizio”; di qui il suo accorato e suggestivo
invito personalizzato (rivolto a Varrone) ad una razionalizzazione:

perché se anche i Romani dei primi tempi avessero adorato gliido-
li, avresti forse atrutito col silenzio del timore questa tua opinio-
ne, nondimeno vera, sull’istituzione delle statue e in gueste vane
e funeste finzioni {figmentss) avresti glorificato guesti misteri del-
la dottrina (mysteria doctringe) con un linguaggio pit ricco e pitl
elevato. Tuttavia, la tua anima tanto dotta e geniale non poté in
nessun modo pervenive (nullo #iodo potuir pervenire), e ce ne di-
spiace molto per te (ubi te multum dolemus), attraverso i misteri di
questa dottrina al proprio Dio (per haec mysteria doctrinae ad Dewm
suum), ciog a colei dal quale e non assieme al quale & stata creata (z
quo facta est, non cum quo facta est)™.

41

<ametum dempserunt et evronem addidersnt» De civ. Dei 4, 9; PL 41, 119),
Stesso motivo in De civ, Der 4, 31, 2. 1 riferimento ¢ al fr. 117 delle Antiguitates di
Varrone,

“De civr. Dei 7, 5; PL 41, 198. Nel passo si spiega che wnediante 1'idolo con
figura umana viene significata I'anima ragionevole perché la natura dell’anima & con-
tenuta nel corpo come in un vaso ¢ il dio o gli déi, secondo la loro teoria, sono della
medesima naturas (fbid.).

* «Questi sono i misteri della dottrina (nevsieria doctrinae) — riprende, com-
mentando, Agostinoe — che quest’'uomo di grande cultura aveva studiato a fondo per
portarlo alla luce. Ma, o uomo intelligentissimo (o homo actitsssime), hai forse perduto
ira i misteri di tale dottrina (ir istis doctrinae mysteriis) la saggezza con cul hal assen-
nataimente ritenuto che i primi costruttori di idoli nelle cite3 eliminarono il timore dai
propri cittadini, accrebbero I'ervore e che gli antichi Romani onorarono gli déi pia
rispettosamente senza idoli?» (De civ. Dei 7, 5; PL 41, 198),

, 4 De'r:w, Der7,5: PL 41, 199, Riteniamo di poter affermare a ragion veduta che
un espressione raceolta da questo passo sia in grado di sintetizzare il nucleo centrale
di fondo della critica di Agostino alla nozione pagana {precristiana) di meysterim/
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«Per baec mysteria doctrinae ad Deum suum [ ...} nullo modo po-
suit pervenirer: non & dunque moltiplicando estensivamente i meysteria
doctrinae che la razionalita filosofica perverri al reperimento di una
res — dell’ordine della verita e del pensiero — all’ordinamento cultuale

" dei mores su cui si basa Iz religione civile®. Agostino stesso invita il
. reatino ad attenersi alla verita intrinseca (per cosi dire metafisica} del

suo giudizio anziché cercare dalla storia romana comprovanti con-

. sensi e approvazioni, Con i mysteria doctrinae essa si ritrova ancora in
regime di fictio («wanisque figmentis mysteria ista doctrinae loguacius
"¢t elatius praedicares») anziché di revelatio. 1l problema per la ragione,
tuttavia, non nasce dallirrazionalita costitutiva della religione civile
- dei mores, bensi dalla subordinazione asservita e connivente con cui
la teologia naturale le si trova irrazionalmente succube.

Varrone - conclude il vescovo d'Ippona — cercando di nobilitare
cose turpi (honestare res turpes) col tentativo di ricondurre i misteri
degli dei a spiegazioni naturalistiche (ad naturales rationes referre),
non riesce a trovare il modo di far quadrare e concordare gli uni
alle altre, perché non sono quelle che egli crede o vuol far credere
le origini dei misteri (sacrorum causaey* [...] Tuttavia con una qual-
siasi spiegazione desunta daila natura le ragioni suddette mitighe-
rebbero un po’ il turbamento che era stato causato dal non ricono-
scimento di oscenita e assurdita esistenti nei misteri (i# sacris). Ad
esempio ha tentato di farlo nei confronti di alcuni drammi dei teatri
o dei misteri dei templi (delubrorum mysteriis} {...] ha comungue

nrrysteria soprattutto quando questa fosse in uso in ambiente filosofico: «per haec #nry-
steria doctrinae ad Dewm sunm {, .} nullo modo potnit pervenires. La sitvazione del
Varrone paladino della razionalita filosofica (della teologia naturale) ¢f pare poter ben
impersonare il dramma dell'intera concezione antica det mysteria. Agostino avverte a
questo proposito la necessita di cambiare quadro di riferimento filosofico.

La conclusione di Agostino & lapidariamente eloquente: «Verwm sicut volunt,
dividant, conflent, multiplicent, veplicens, implicent> (De civ, Dei 7,24, 1; PL 41, 214).
Si tratra di passare dal regime del quantitativo a guello del qualitativo, di sorprendere
un aftro (poiché qualitativamente, essenzialmente wlteriore} livello della res rispetto a
quello su cui la razionalitd filosofica dell’antica teologia naturale & ancora inchiodata:
di collocare, in altri termini, la razionalita filosofica sul suo terreno co-originario che &
quello del Jogos, non appena quello della physis. La differenziazione fra o guo facta est e

" eum quo facta est permette di arguire questo salto necessario di qualith per il pensiero.

%8 Qui la traduzione del Gentili adotta “misteri” per sacra: it contesto del brano
sembra permetterlo con ragioni.
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tentato di ottenere che la spiegazione delle pretese origini naturali
(naturalium causarun reddita vatio) lenisse (delinires) il sentimento
urtato da fatti disgustosi®,

Cosi, se la razionalita filosofica della teologia naturale reclama per
sé — nelle sue competenti sedi quali sono le scuole filosofiche ~ una res
nei confronti di quella mitico-fabulosa (dei poeti nei teatri) e della civile
(degli stati nei templi) che ne sarebbero prive, scopriamo ora con Ago-
stino che essa consiste solamente nel «honestare res turpes e sensum hor-
ribilibus rebus offensum [ ...} deliniret». Essa ~ priva com’e di una sua
7es — non getta alcuna luce di verita sull'irrazionalita dei mysteria doctri-
nae alla cul menzogna si asserve. Cosi la primigenia dualita dei piani tra
verita e religione si risolve in asservimento ideologico del primo allirra-
zionalita del secondo: una versione cortigiana della conoscenza raziona-
le si rivela come fa migliore consacrazione teorica della menzogna che
connota I'ordinamento cultuale che I'Ipponate si trova di fronte e su cui
¢ fatta poggiare la struttura stessa della civites politeistica greca come
quella del sincretismo religioso romano. E la debilita quanto alla res
nella teologia naturale, di ascendenza pagana, ad inaugurare la religione
“pppio dei popoli”, non senza aver prima ridotto la flosofia a ideolo-
gia: anestetizzazione {deliniret), appunto, dei centri vitali della ragione
natarale, «Per haec mysteria doctrinae ad Dewm suum [...] nullo modo
potuit pervenive»: & questa, ci pare, la sintesi piti efficace formulata dallo
stesso Agostino al termine del suo dialogo critico con Varrone e Seneca,

2.2. «Nullus Deus miiscetur homini»: a proposito della tradizione
platonica

I secondo e il terzo passaggio che selezioniamo — che esporremo
pitt brevemente sia perché Pargomento ¢ stato da noi ampjamente trat-
tato in altra sede, sia per la non immediata inerenza all’utilizzo del ter-
mine {ma non al problema che sottende) #zysterium — sono quelli in cui
Agostino chiama in causa i colleghi filosofi pi@i insigni e stimati, vale
a dire i platonici, Nel confronto con le loro posizioni la controversia

' De e Dei 7,33; PL 41, 221-222.
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contra paganos relativa alla prima parte dell’opera si sposta definitiva-
mente sul terreno ftlosofico: «cum philosophis est babenda collatios®.

“Tra costoro, nella storia del pensiero di allora, Agostine dice di scegliere

i platonici poiché «eos omnes ceteris anteponimus eosque nobis propin-
quitores fatemur>". La tripartizione del sapere fidosofico (morale, natu-

rale, razionale®) operata da Platone catalizza I'attenzione di Agostino

nel libro ottavo a motivo della sua polarizzazione teologica attorno a

Dio come fonte della felicita, dell’essere, della verita. Essendocene gia

ampiamente occupati, preferiamo indicare sinteticamente ~ per questo
postro secondo passaggio ~ i termini conclusivi del dibattito in modo
inerente al tema che stiamo trattando e rimandare, per l'intera argo-
mentazione, a quella rilettura®. Attenendosi fedelmente alla questio-
‘ne centrale (la necessita dei cultt politeistici asserita dai pagani in vista
della vita futura) della seconda sezione (libri 6-10) della prima parie in
corso {libri 1-10), Agostino intende spiegarsi come mai proprio questi
platonici, «omnitm philosophorum merito nobilissimos», nonostante le
rette premesse teologico-filosofiche di cui dispongono, «tuttavia anche
loro (ipsi quoque), sia per adattarsi alla vanita ed etrore det popoli, sia
“perché”, come dice I’ Apostolo “sragionarono nei propri pensamenti”,

" credettero o lasciarono credere che si devono adorare molti dei (mzzltos
* deos colendos). Alcuni di loro anzi ritennero che i divini onori dei miste-

B De civ. Dei 8, 1; PL 41, 224, Sul senso, i contenuti e significati di un tale
dibattito rimandiamo alla lettura del terzo capitolo del nostro saggio: G. Fidelibus,
Ragione, refigione, cittd, cit., pp. 69-149 (il titolo spiega U'inerenza del richiamo «Caum
philosophis est babenda collation: la provocazione Alosofica dei platonici), Ricordia-
mo solo che la polemica contro 1 platonici (e neoplatanici) occupa gli ultimi ere libsi
{dall’ottavo al decimo) della prima parte del De crvitate Dei. i quella seuola gli autori
che sono pili oggetto di attenzione, oltre al macestro Platone (libro 8}, sono Apuleio
{libri 8 & 9} e Porfirio (libro 10).

** De civ. Dei 8, 9; PL 41, 234, In realth la ragione della scelta poggia anche
su specifici contenuti teoretico-speculativi sui quali I'Ipponate indica chiaramente la
“superioriti” dei platonici, infatti «<non solo le teologie fabulosa e civile devono cede-
te (cedant} ai filosoft platonici, i quali hanno insegnato che il vero Dio & autore delle
cose, luminatore della verita e datore della felicith, ma 2 questi grandi comini che
hanno conosciute un Dio tanto grande devono cedere anche gli altri filosoft che con
mentalitd materialistica hanne assegnato alla natura principi materiali» (De cter Det 8,
53; PL 41, 230). Cosi ¢ detto anche di Varrone poiché «nonostante i suoi sforzi la verita
non Io sostienex (7bid.),

3 Per la ripresa che ne fa Agostino of. De civ. Ded 8, 4-8.

L Cf. G. Tidelibus, Ragiore, religione, cittd, cit.
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i e dei sacrifici (divinos honores sacrorum et sacrificiorum) si devono tri.
butare anche ai démoni»™. Se questo & il problema, per conseguire una
plausibile risposta derivata dall'interno delle dottrine filosoficamente
maturate in ambito platonico, I'Ipponate intavola una prolungata ri-
cognizione speculativa di testi platonici tra cui, principalmente, quelli
di Apuleio™. Due sono gli elementi principali che la ricerca agostiniang
attinge e che contribuiscono a farsene una ragione: la triplice riparti-
zione verticale del cosmo platonico relativo agli esseri dotati di ragione
e la necessitd della mediazione demonologica, che sola consentirebbe
di porre in relazione i due poli estremi (quello divino e quello umano)
di un simile quadro cosmologico™. In esso né gli uomini (che abitano
lo spazio infimo del cosmo, cios la terra) possono tar pervenire le loro
richieste agli déi (che abitano quello sommo, ciod l'etere) sé non per
mezzo dei demoni (abitanti 1a fascia intermedia del cielo), né gl dei,
con moto inverso, possono far pervenire tisposte senza passare per la
medesima “mediazione™, Come si spiega la necessitd teoreticamente
cogente di una sirnile “mediazione”? «Un principio condizionante e
determinante, dicono i platonici, costringe (cogit) 1 démoni ad agire da
intermediari tra déi e uomini, sicché dagli uomini portanc Je richieste e
dagli dé&i riportano i favori accordati. E quale sarebbe, prego - chiede
Agostino ~ questo principio e una cos grave determinatezza? Nessun
dio, rispondono, comunica direttamente con I'uomo (nudlus, inquinnt,
Deus miscetur homini)»*s, Lintrascendibilita formale di questo princi-

2 De civ. Det 10,1, 1; PL 41, 277,

> La seconda parte del libro ottavo (capp. 13-22) & interamente dedicata alla
discussione del De deo Socratis {non senza qualche richiamo al De Platone ef eius dog-
meate). Nella seconda (capp. 23-27) Agostino (rimanendo ancorato alla stessa proble-
matica) istituisce un confronto critico con la demonologia ermetica del Trismegisto.

** Per una sintesi critica di questo tratto dell'opera di Agostino in dialogo con-
sighiamo di rifarsi a: J. Ratzinger, Popolo ¢ easa df Dio in sant’Agostino, cit., pp. 202-
205. CE. anche: G. Fidelibus, Ragione, religione, citta, cit. {Pintero capitolo quinto &
dedicato alla ricostruzione di quel dibattito sulla risposta demonologica platonica
al problema della mediazione come problema interno all'impianto cosmologico di
riferimento).

3 Cf. De civ. Des 8, 15-17, Le assurde conseguenze metafisiche ¢ teologiche di
questa modalitd demonologica della “mediazione” vengono (non senza ironia) evi-
denziate da Agostino nel capitolo 21 dell’ottavo libro.

* De eiv, Det 8,20; PL 41, 244, Una tale conclusione & precedentemente anmun-
ciata con ['osservazione filogenetica appropriata: «Assurdamente, dungue, Apuleio e
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;o metafisico interno alla teologia platonica & ulteriormente ripreso da
Agostino con I'aggiunta fatta da Apuleio e sef;or?do.la quaie ~a propo-
to degli déi — «boc praecipuum eorum 5-ube'zmzm%‘_zs ait esse specimen,
wiod nulla attrectatione hominum contaminantur»’’. E cost acclarata la
uestione posta inizialmente da Agostino quanto alie_ premesse _de]Ja
filosofia platonica e la compromissione dei suoi adtlept{ con i cqln_ po-
teistici del paganesimo nonché con i misteri e s'ac_rlﬁa t.I.‘lb.Ut.atl ai de-
ioni: nella teologia platonica si da come principio aprioristicamente
condizionante P'impossibilita di ogni rapporto — per via 1nfvra£<‘3o'log:‘ca e
he non sia quella demonologica — tra Dio € uomo. Tale principio viene

‘jrascendentalmente asserito in base al fatto che non & metafisicamente

oncepibile alcuna astrectatio tra Dio e vomo che non implichi, per via

-teologico-irascendentale, una contaminatio della natura propriamente
divina. La conclusione & semplice da trarre: la mediazione demonolo-
gica & coessenziale a quell'impianto filosofico-teologico. ‘Il .ﬁuffm Deus
-miscetur homini della tradizione platonica viene ad inserirsi sulla stessa

linea di pensiero da cui si & concluso che «per baec mysteria doctrinae ad
Devm suum [...] nullo modo potuit pervenirew: dalle forme pit mature
della razionalita filosofica pagana il campo teologico dei #zysteria non
consegue alcuna res che impegni la ragione al riconoscimento del vero.

" Non pud essa conferire all’'ordine cultuale {(civile o mitico-fabuloso)

una res teclogica di cui essa stessa risulta priva per normativit inter-
na. Una scepsi insormontabile sembra, pertanto, tenere schiava questa
razionalita al vertice delle sue competenze teoretiche. Agostino, prima

- che intravedere — dal suo confronio critico coi filosofi — la necessita di

- tuiti coloro che la pensano come [ui, li (sc. [ demont) hanno dtenuti degni d“l onore
perché li hanno collocati nell’aria, in mezzo tra il cielo etereo e la terra. Infauti “poiché

nessunt dio comunica direttamente con l'uomo”, e questa secondo la loro tradizione &
dottrina di Platone (Platorem dixisse perbibent)» (De civ. Ded 8, 18, PL 41, 242-24_3).
Nel testo originale del Migne {col. 243) la nota filologica finale sulla‘ fonte platomcg
segue alla parentesi entro la quale si legge la citazione: Verba Apu{exf, Sembra' quasi
che Agostino voglia sottolineare che la paternita platonica del principio det;rm{pante
sia dichiarata non dall’esterno ma allinterne della scuola che gliene fa} credito di pen-
siero. [ testi del maestro greco in cui tale principio & maggiormente richiamato sono:
Symposio 20%a; Epinowde 9834b-985b; Timeo 40d-41a. ‘ _ ‘

7 De civ. Dei 9, 16, 1; PL 41, 269. 1l vescovo d’Ippona si avvale, in questa intpor-
tante aggiunia, del testo apuleiano: De deo Socratis 4. Disponiamo di questo scritto
del Madaurense nell’edizione italiana {con testo a fronte) a cura di R. Del Re, Suf Dio
di Socrate, Roma 1966,
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demitizzare Pordine cultuale delle religioni politeistiche pagane, si im-
batte nell'urgenza di riaprire il pensiero al mistero della vita dell'Essere
divino e nelfa sua attesa, tutta umana, di esser liberato dall'asservimento

mitico-irrazionale al potere dell'ideologia. Neppure la fllosofia naturale
platonica —~ si direbbe dopo la ricognizione fatta da Agostino — riesce

a conferire una res a quei culti politeistici dai quali, pure, i pagani at-
tendono la felicita per la vita futura e per la cui abolizione accusano e
incelpano i nome cristiano: fallimentare quel tentativo, vana quellatte-
sa, irrazionale quest’accusa. Uirrazionalitd dell'accusa, a questo punto,
consiste nel non avvederst del fatto che a privarli di quel fine non &
cié/chi avversano o incolpano, bensi cid da cui ne attendono la realiz-
zazione. Quale altra plausibile possibilita quanto a meysterium/prysteria
dal’ordine della razionalita filosofica tardoantica?

2.3, «Est entm apud Dewm sapientia, nec provenire homini potest»:
la critica al pessimismo neoplatonico di Porfirio

1l terzo esempio si appunta sulla polemica che Agostino riaccende

nel decimo libro™ contro il neoplatonico Porfirio. Qui la discussione
sul tema del raggiungimento della Felicita nella vita futura si fa pia di
ordine metodelogico e cade proprio su quella che Agostino {in accordo
col suo jnterlocutore) denomina «universalis animae liberandae viar.
1l celebre neoplatonico sembra aver inteso il problema filosofico che ab-
biamo testé segnalato: quello di una liberazione del pensiero filosofico
quanto alla sua res teologica prima ancora che quello di una demitizza-
zione della religione corrente. Quanto ad una sua risposta al problema
in questione, il testo agostiniano patla di una duplice tecnica da Iui in-
travista come possibile via per la purificazione dell’anima (purgationem
animae): quella mediante le iniziazioni teurgiche (quas teletas vocanst®

?*Ci riferiamo, per lo pid, alla seconda parte del libro {capp. 12-32).,

*® De civ. Dei 10, 32, 1-3; PL 41, 312316 {passint}. Agostino richiama esplici-
tamente nel suo testo la fonte porficiana: «dicit Porphyrius in primo iuxta finem “De
regressu animac”» (De civ. Der 10, 32, PL 41, 312). Ma accenna anche aila ad bearita-
dinem via (De civ. Dei 10, 11; PL 41, 290) a proposito della sapienza egiziana.

® Dopo la compromissione con le arti oceulte della magla ravvisata da Agostine
nell'esperienza del platonico africanc Apuleio (cf. De civ. Dei 8, 18-19), ora viene ripor-
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Paltra attraverso la semplice pratica filosofica (philosopbiae professio-
em); nessuna delle due, tuttavia, alla prova dei fatti risulta ragione-
olmente accreditabile e convincente per il filosofo®, Di questa scarsa
onvinzione dell’autore neoplatonico del De regressu animae Agostino
4 menzione quando annota personalmente: «Non so in quale misura

ma, per quanto ne capisco io, Porfirio si vergognava (erubescebat) dei

Lol amici teurgl. Aveva in proposito una teoria filosofica {sepichat) ma
on la difendeva liberamente contro il politeismo (sed {...] non libere
efendebat)®. La situazione di Porfirio non appare diversa da quella di
asrone; 1a filosofia non libera il pensiero dalla schiavitl della finzione

‘{che, anzi, viene perpetrata e alimentata con tanto di giustificazione e
sistificazione interna) di fronte all'irrazionalita delle pratiche religiose

oliteistiche («contra multorum deorum cultum») sedimentate dalla for-
a della consuerudine («sapiebat, sed [...] non libere defendebat»). Se,

- dunque, contro lignoranza e quanto alla verita a nulla valgono le ini-
- ziazioni misteriche {zeletas) ma solo, neoplatonicamente, quelintelletto

el Padre che ne conosce la volont? e che i neoplatonici denominanc

‘tata quella del neoplatonico Porfitio con le iniziazioni misterico-teurgiche (teletas),
1La deriva ermetico-occultistica (magia, teurgia, ece.} appare come una costante nella
“tradizione del pensierc di matrice platonica.

% Ma gid quanto alla prima «afferma al contrario che questa pratica non offre ad
alcune il ritorno a Dio. Puoi rilevare quindi che egli (sc. Porfitio} con espressioni date

‘ora in un senso ora nel’altro si destreggia fra la colpa di una sacrilepa curiositd e la
_professione della fllosofia. Talora infatti anymonisce che questa arte si deve evitare come
falsa, pericolosa nella pratica e vietata dalle leggl. Talora invece assentendo ai suoi sosre-
-itori, 12 considera utile per la catarsi di una parte dell'anima (musdandae parts anirmae,

non di quella intellettuale, con la quale si conosce con certezza la verita degli oggetti
intelligibili [...] ma di quela pneumatica con cui si percepisce la forma deghi oggerti
senstbili [...]. Tuttavia confessa che da queste iniziazioni (feletis) teurgiche non si ag-
giunge alcuna purificazione all'anima intellettuale (mielleciuali animae) che la renda
idonea a vedere il suo Dio (gd videndum Denwmn sunm) e ad aver conoscenza delle cose
veres (De civ. Dei 10, 9, 2, PL 41, 286-287}. A nostro sommesso avviso, Agostino qui
intravede solo una trasposizione antropologica, all'interno dell’'vome, degli stessi incon-
venient riscontrati nella tripartizione varroniana della teologia: la versione civile di essa
non offre alcuna prospetiiva conoscitiva che la ragione possa riconoscere come vera.
Cuello che per Varrone costituiva una distinzione teologica, per cosi dire, ad extra
{eivile/naturale) nella storia ¢ nella societa, n Porfirio st colloca all’interno defll’anima

" dell'vomo (spirituale/intellettuale): Agostino evidenzia perd analogo inconveniente

del risultaio in entrambi i casi.
% De civ. Der 10, 26, PL 41, 303-304.
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ov votv ®, all Ja via filosofi i al ale i
TaTpLeov votv®, allora o Ja via filosofica assicurera l'ascesa a tale in
telletto attraverso una purificazione dalla materia e dal corpo («onzne

corpus esse fugiendum ut anima possit beata permaneve cum Deor) -

oppure la deriva pessimistica diviene razionalmente inevitabile. La via
teurgico-misterica si presenta come conseguenza diretta della deriva
pessimistica del pensiero filosofico. Lo ha fatto ben osservare N. Ci
priani ricostruendo il dibattito fra Agostino e Porfirio fin dai dialoghi

giovanili (De ordine e Contra Academicos) con uno studio comparative

sul testo del De civitate Der®® da noi preso in considerazione. Lo studio
perviene alle seguenti conclusioni: i due poli di questa deriva pessimi-

stica porfiriana sono individuati da Agostino (gia nel De ordine) nell'im. -

possibilita di pervenire durante questa vita alia perfetta sapienza e nel
tatto che raggiungeranno la perfetta liberazione ¢ la visione di Dio solo
quei pochi che in questa vita sono vissuti secondo la virtis dell’intellet-
to®. Su questi due punti® il giudizio del testo richiamato dal De civite-
te Dei si pone in precisa continuita con il dialogo giovanile De ordine.

¢ (Lignoranza e i molti vizi che ne conseguono non sono purificati mediante
al¢una iniziazione ma solo mediante il warpikdv voly ciod la mente ossia incelletto
del Padres (De civ. Dei 10, 28, PL 41, 307).

# Qui Pautore del De civitate Dei cita esplicitamente il testo porfiriano: «Porfi-
ric - si legge testualmente — in quei libri Sud regresso delf anima, da cui ho citato moli
passi, ba ripetutamente insegnato che il mondo corporeo si deve fuggire affinché sia
consentito all’anima di rimanere costantemente serena con Dios (De civ. Des 10, 29, 2;
PL 41, 308).

% Cf. N. Cipriani, I/ rifiuto del pessintismo porfrianc nes pringt seritti di 8. Ago-

stino, cit., pp. 113-146. C'¢ da dire che tale studio reca con sé anche il merito di poter
finalmente conoscere il nome dell'interlocutore {Porfirio, appunto) di diversi passi dei
dialo%hi, altrimenti — finora — poco spiegabili negli argomenti che Agostino vi esibisce.
SCE. ibid., p. 117. 1 richiamo principale & a De ardine 2,9, 26. Con il vichiamo
all'altro dialogo, il Contra Academicos, lo studio di N. Cipriani dimostra altresi che
Agostino, in questo dialogo, «non ha preso di mira solo lo scerticismo degli accade-
mici, ma in misura rilevante anche quello, assai diverso di Porfirio» (ibid., p. 121},
8 A proposito del secondo; «ad Deurr per virtutem intelligentiae perventre paucis
dicis esse concessum» (De cip, Dert 10,29, 1; PL 41, 307). Analogamente sul primo per il
quale non viene dissimulata J'autorevole fonte platonica: «Come lui {sc. Platone) anche
tu non metti in dubbio che in questa vita (1 hac piza) Puomo non pud assolutamente
. raggiungere la perfezione della sapienza (suilo modo ad perfectionem sapientiae perve-
nire}, ma che per chi vive secondo Pinelietto rutto cid che manca puo essere condotto
a pienezza dopo questa vita (post hane vitan) dalla provvidenza divinas (#54d.; PL 41,
307-308),
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La conclusione del primo libro del De regressu animae rappresenta per
Agostino una sorta di confessione del filosofa neoplatonico:

Dice Porfirio alla fine del primo libro Su/ regresso dell’anima che
ancora non ¢ stata accolta in alcuna scuola la dottrina che indi-
chi la via aperta a tutti per la liberazione dell’anima (universalern
[...] viam aninae liberandae), né per derivazione da una ﬁlosqﬁa
sommamente vera (¢ philosophia verissima aliqua) o dalla dottrina
ascetica degli Indiani o dalla iniziazione dei caldei o da un’altlfa
qualsiasi via e che non era ancora venuia a sua conoscenza una via
trasmessa dalla storiografia®®,

Tra i principi costitutivi che portano l'autore neoplatonico ad
una simile conclusione pessimistica quanto alla wniversalen: viam
nimae liberandae, Cipriani annovera quello gia richiamato da Ago-
stino nel Contra Academicos come fonte porfiriana: «est enim apud
Deum sapientia, nec provenire homini potest»®. Cos, se alla s‘ituazione
di fictio in cui Agostino ha sorpreso la teclogia naturale di Varrone

by

" {rispetto a quella mitico-fabulosa e civile} abbiamo visto cortispon-
- dere quella del neoplatonico Porfirio (allorquando «sapiebat, sed [...]

won libere defendebat» la verita filosofica «contra multorum decrum

* culturn»), analogamente, ora, alla preclusione originata da Platone - ¢
fatta propria da Apuleio ~ secondo la quale «nuflus Deus miscetur
" homini» viene fatta corrispondere la deriva pessimistica porfiriana
" che vuole che «est enin apud Deum sapientia, nec provenire bomini
' potest». Laltro presupposto formalmente intrascendibile per il plato-

nismo porfiriano & espresso in quella sorta di “refrain” che torna nel

~ corso del libro decimo {ma anche in altri contesti) del De civitate Det

e attribuito sistematicamente al Porfirio del De regressu animae: «ut
beati simus, omne corpus esse fugiendum»"®, Sl tratta del pregiudizio
dualistico che vede nella componente corporeo-carnale un fattore da
fuggire come principio negativo (di male) sia in senso antropologi-
co-morale che gnoseologico. Esso assume un valore teologicamente
preclusivo ad ogni ipotesi di relazione tra divinita e materialita: il su-

“ De civ. Def 10, 32, 1; PL 41, 312,
O acad. 3,9, 20; PL 32, 944. o
0 De e Dei 10, 29, 2; PL 41, 209 (la seconda parte dell’espressione vi ricorre

" ben due volte). Cosi anche in: De ¢iv. Dei 12, 26, 22, 12:-26.
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Linvito si fa anche provocazione per un rawedim.ento: <€Perché o
flosofo, trepidi ancora di alzare la libera voce contro i poteri contrari
i veri poteri...? [...] E ancora dubiti che essi sono _demonl maligni,
rvero, preoccupato di non urtare i teurghi, hngl dl\i}OI} saperlo (e
wgis fortasse nescire), perché ingannato fialla curiosita hai apprefszo dg
oo come enorme favore queste teorie insensate e maleﬁ&e?»‘ . Di
onte a questo stato falsificato del sapere sembra che la filosofia non
porti alla vita della civitas nulla di diversg da quello che avevano
portato, agh occhi di Varrone, coloro che introdussero tra i popoli
“culti idolatrici, vale a dire: «eliminarono il timore ¢ aumentarono
rerrore»”. Dalla filosofia, la civitas dei culti misterici pagani ottiene
una piu sofisticata copertura di menzogna anziché l’appot.:to_dl una
proposta di verita ideale cui poter sacrificare o consacrare Iesistenza.
- Agostino inizia a fare opera di razionalita filosofica allorquando rende
-edotti i suoi amici Ailosofi e cultori del circolo di Volusiano intorno ad
wpa verith (storica non meno che teoretica} che li riguarda: la loro con-
nivenza col potere di una menzogna che — col pretesto religioso — te-
pe schiavo il pensiero precludendo la via del vero a uomini e popoli.

peramento e il distacco (purgatio) da quella componente & condizio.
ne morale imprescindibile per il conseguimento umano della beatity.
dine. Dunque la ricerca porfiriana di una «universalem viam animae
liberandaes approda ad un pessimismo che, insieme al campo delle
iniziazioni misterico-teurgiche, investe anche — e pil gravemente — Iy
razionalita filosofica. Alla scepsi filosofica che presiede alla forma
ascensiva del pensierc teologico-naturalistico varroniano («Per hgec
mysterig doctrinae ad Deum suum [ ] nullo modo potuit perveniren) il
vescovo d'Tppona vede corrispondere, per il moto discensivo inverso,
la scepsi teologica della filosofia di marca platonica: «est entm apud
Deum sapientia, nec provenive homini potest». Labisso cosmico-me-
tafisico che la filosofia pagana stabilisce cosi fra Dio e uomo non solo
non contribuisce a rimuovere Uirrazionalita dal mondo della pratica
religiosa corrispondente, ma finisce per favorirla, setvirla, alimentarla
fino a giustificasla. Agostino, a conclusione della prima parte del De
cawitate Det, & testimone di un quadro socio-antropologico che & quel-
lo alimentaro da questa irrazionalita, percio invita il suo interlocutore
neoplatonico ad avvedersene:

a3 o

Cosi coloro che sono lontani dalla dignita della filosofia, che 2 di
pochi perché troppo difficile, mossi dalla tua autorita, vanno in cerca
degli vomini della teurgia affinché Ii purifichino se non nell’anima
intellettuale per lo meno in quella spiritzale. Poiché la folla di co-
lore che sono inabili al filosofare & senza confronto pit numerosa,
quelli che sono spinti a frequentare i tuoi maestri dediti a pratiche
occulte e proibite san di pit di quelli che sono invitati a frequentare
le scuole di Plarone™.

3. QUALE RES PER MYSTERIUM/MYSTERIA?
TJNA DIVERSA PROSPETTIVA DI PENSIERO

 Giail giovane Agostino, nel De ordine, ritenendo opportuno qual-
che consiglio in merito al sapere, suggeriva ai suoi amici di

essere formati alla pienezza del sapere. Altrimenti —~ proseguiva — &
assolutamente impossibile che si abbia vera intelligenza del proble-

"1 De ¢iv. Dei 16, 27; PL 41, 305, Ma anche all’abile filosofo neoplatonico non ma. Eppure potrebbe essere piir luminoso del giorno: ma se sono

risulta sufficiente ci6 che «ardua nimit atque paucorunr estw; registriama con Ago-
stino Pautocoscienza della insufficienza del sapere filosofico quanto al problema in
questione: «non gli bastava la dottrina che sulla liberazione dell’anima aveva appreso
con tanta diligenza e di cui sembrava avere una profonda conoscenza nen tanto per
$¢ gquanto per gli altl, Sentiva che gl mancava ancora una dotrring sommamente
aurorevole da cui era necessario lasciarsi guidare in un problema tanto importante.
Quando poi dice che neanche da una filosofia sommainente vera era giunta a sua
conoscenza una scuola che indichi la via aperta a tagti per la liberazione dell’anima,
dichiara, per quanto ne capisco io, che neanche ta filosofia, nella quale egli arrese 4l
filosofare, & sommamente vera e che neanche in essa  indicata la via sudderta. E come
potrebbe essere sommamente vera se in essa non & indicata questa viaks (De civ, Def
10,32, 1, PL 41, 312).

piuttosto pigri o presi dagli affari o duri ad apprendere, si accapar-
rino la difesa della fede affinché colui che non permette la rovina di
chi esprime bene la fede attraverse i misteri (per mysteria), median-‘
te questo legame li tragga a sé¢ (quo illos vinculo ad sese trabat) e li

liberi (/iberes) da questi mali terribili e oscuri™.

2 De civ. Dei 10, 26; PL 41, 304,

B De civ. Dei 4,9 PL 41, 119. _ ‘

™ De ord. 2,5, 15; PL 32, 1001-1002. La traduzione da noi _adottata rideuce
quasi pedissequamente quella del D. Gentili nella NBA in Opere Ji Sant'Agostino, vol.
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Qui, intanto, il senso positivo conferito al plurale mysterta s'im.-

pone alla nostra attenzione insieme a quello di vinculum. Si d3, dun.

‘ ; X )
que, per Agostino un'altra accezione di senso per la parola mystery

che la diversifica dal! contesto semantico che essa ottiene in ambitg
pagano. Essa viene direttamente accostata al verbo fiberes e collegat,

aH’_aver luogo di un legame (vincuio). E evidente la novita di cor;gno?
tazione laddove, finora, il “vincolo” collegato ai mysteria costituiy

un fattore di schiavitii o finzione per il pensiero, Come non notau"ea
inoltre, la direzione opposta che, a tal i
Agostino rispetto alla conclusione di

Deturn St f. ] \n‘a!fo modo potuit pervenires; I Agostino dei Dialogh;
mostra dII aver gia imboccato la direzione opposta dato che parla di un
Dio «qui neminem sibi per mysteria bene credentem perire permittim

e che, addirittura, stabilisce con i suoj fedeli quel legame grazie a] -

qt_lale <fzfe’o‘r vinculo ad sese trabar»™. Nell'un caso per mysteria indica
e m‘,lphca una preclusione della realta di Dio al’uomo che lo cerca
nell’altro, invece — quello di Agostino ~ inaugura ¢ significa la via ii
metodo attraverso cui Dio stesso raggiunge 'uvomo atrraendolo a’sé
(aa:’ sese trabai). Alla luce di questa che riteniamo essere gia un’ac-
quisizione teoreticamente interessante, cercheremo ora di chiarire §
fattori portanti della nuova e diversa prospettiva di pensiero che essa
sottende, risalendo ad una serie di significati con cui il termine ricorre
nella seconda parte del De civitate Des (libri 10-22) e di cui va, a sua

1 (Dialoghi/ 1), Roma 1970. A scanso di equivoci quanto al rapporto tra filosofia
€ mysieria, nel prosicguo Agostino mostra al loro cospetto tutta la sua stima positiva
per la pratica del sapere filosofico: «Ja filosofia soggiunge — garantisce la ragione ma
ne libera p('JCh‘l assal (vix pancissimos liberat). Turtavia essz non solo non ﬁgindtlce a
disdegnare i misteri {7z miysteria), ma é la sola a farcene cogliere, nei limiri consentiti i
ii?sgf; E)De orcf’, 2, 5,‘ 16;PPL 32, 1602). Pe; quanto aitiene all'importanza di questi pa:,ssi
ne Igzoz_crmco con Porfirio: cf. N. Clpr{agl, I rfﬁmo del pessintismo porfiriano. .,
o 'iopgz z 125. Vi ?1 mostra lg diversa posizione di Agostine per if quale, proprio in
) Og; o DZIH ?E;éiﬂf aat l1;_>trt:_:ispett1va della liberazione pué dischiudersi — una volra rico-
" Deord 2,5, 15: PL 32, 1002.

" Trattasi della parte dell’opera — divisa in tre sezioni tra il libro decimo e i
vemiduesnno - _dedicata alla ricostruzione della storia della salvezza come fattore
avva ?rante la dlyersa prospettiva che il cristianesimo dischiude al mondo pagano.
«Qualcuno ~ cosi la spiega e prospetta Agostino nelle Rerractationes — poteva ribat-

proposito, prende il pensiero dj

ne he quello varroniano sui mysteriz?

S a . Y- . . ' 3 :
come abbiamo visto — recitava: «Per haec reysteria doctrinae ad-
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olta, arricchendosi. Contiamo, cosi, di ottemperare al compito che
; siamo prefissi nella premessa fatta al nostro percorso. A tale scopo
_ ' ‘ :

¢ riprendere qualche passaggio della prima parte dell'opera

pud giovar : :
-'f;ez- seconda) incentrato sul problema del conseguimento della feli-

cita nell’altra vita attraverso i culti politeistici praticati in questa vita.
‘Nel riprendere, ad esempio, la ripartizione c.he Varrone da alla sua
opera (Antiguitates) distinta fra la sezione dedicata {z'e reb_u.v huw{mms e
- quella dedicata de divinis”, Agostino fa notare che il reatino spiega di
- aver fatio precedere la trattazione delle prime a quelia delle seconde

perché prima furono istituite le cittd (priees L. ] czbz'tafes? e poi da
esse furono istitniti i culti, La vera religione al contrario non fu
istituira da una qualche citta terrena ma fu essa ad istituire la citta
celeste. La vivifica e istruisce (nspirat et docet) il vero Dio (verus
Dens) che da la vita eterna (dator vitae acternae) ai suol veri adora-

tori (verts cultoribus suis)™r.

Tl pinctduns® che si realizza per mrysteria costituisce un legame che
non dipende dal potere di alcuna civitas terrena, dunque nessuna di
esse pud disporne stabilendosi arbitra sulla sua verita. ff’esper%epza de%
mysterig non & pill appannaggio mitologico della religione (civile) gie;
mores. Linversione di moto che Agostino imprime al rapporto fra civr-
tas e ordinamento cultuale (veris cultoribus suis) consente di connette-
re esplicativamente la fondazione della prima e la verita del secondo™.

tere che noi avevamo confutato ghi errori deghi altri senza affermare le nostre verita.
Questo & I'assunto della seconda parte dell’opera che comprende dqdilc1 libxi. [...]
Dei dadici libri che seguono dunque i primi quattro contengono otigine de'ﬂe due
cittd, una di Dio, Paltra del mondo; gli alixi quattro il loro svolgimento o sviluppo;
i quattro successivi che sono gli ultimi, il fine proprio» {Retr. 2,43, 2, P1. 32, 648).

T CE De civ. Ded 6,3,

" De civ. Der 6,4, 1; PL 41, 179, _ _
7 Ci sorprende positivamente questo ness semantico tra vinculum/ ‘fides & my-

steria che Agostino stabilisce; esso ¢i da modo di richiamare quello originario fra
sacramentunt e foedus/fides cosi come lo si trova nella tradizione giuridica romana:
collegato, ciog, allo ius iwrandum ¢ al foedus nel contesto militare di quella trad{(zmne‘
Per i significati e le valenze di questi nessi semantici ritnandiamo a A. Valvo, “Sacra-
mentum” e “fides”, in I mistero nella carne, cit.. pp. 75-80.

308y questo argomento Agostine istituisce, in altro contesto dell’opera, vun sug-
gestivo paragone tra le due citta-simbolo, Roma e Gerusalemme, facendo emergere il

diverso ordine di fondazione: cf. De cien Dei 22,6, 1.
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Analogamente; di questa verita gli stessi cultores non sono padroni ma
destinatari: essi stessi sono resi veri (verss) in quanto “suci” (szs); “suoi”
di chi? Di un Deus che & Egli stesso verus. Quando, dunque, si va a sta-
bilire e a dettagliare la ragione di una tale pretesa di verita si evidenzia
immediatamente il contenuto su cui Agostino istituisce quella relazione,
per cost dire, mittente-destinatario. Quel Deus, infatti, inspirat ef docet
quella stessa civitas manifestandosi in essa come un dazor: la res propria
di questo suspirare, docere e dare & precisamente la vita aeterna. Listitu-
zione della civitas (instituit civitatens) non solo non precede quella del
culto, ma consegue, altres, alla verita di esso che da quella relazione
trae vita ¢ legittimazione; infine, tale istituzione — si noti bene - non &
semplicemente “in-vista-del{a-vita-eterna” {come, al massimo, ostenta-
10 i pagani nella polemica su cui Agostino interviene) ma il suo conse-
guimento ¢ fatto dipendere dall’atto col quale Dio la partecipa in dono
(dator vitae aeternae): questo & condizione di quello. 11 testo del De -
vitate Dei ci aiuta a delineare i connotati di questa res che rimane — a
detta di Agostino — la vera ratio essends del cristiano, come della sua
civitas, sulla scena del mondo; infatti di essa abbiameo trovato scritto:
«itq aeterna [... ] propter quam unam proprie nos Christiani suniuss.
In un altro contesto dell’opera e sul medesimo argomento ci viene chia-
rito che «Christus antem vitam promittit acternam»™; cosi come, altrove
¢ sul fondamento scritturistico, Agostino applica alla persona di Cristo
il gindizio identificante “il” mysteriums: i dice infatti in una sua letrera
che «Non est aliud “Dei mrysterium”, nisi Christus»®, Senza voler scon&-

321 De civ. Der 6,9, 5, PL 41, 189,

o De civ. Dei 10, 27; PL 41, 306.
Ep. 187,11, 34; PL 33, 845. H riferimento scritturistico & a Ap 10,7 eaAm 3,
7. H passo & tra quelli citatl per il chiarimenio di un dibattito che si & acceso attorno
all’aftermazione di A. Milano secondeo il quale «}' Incarnazione non & piti la rivelazione
del mistero trinitario [...] Agostino sino all’ukimo sembra che non riesca 4 soppor-
tare quell’'eccesso di pretesa avanzata dal cristianesimo, che cioé il Verbo proprio in
quanto incasnato equivale a rivelazione cosi come a redenzione» {A. Milano, Quale
veritd. Per una critica della ragione reologica, Bologna 1999, pp, 113-115, passim).
L{l Tisposta a questa arguia critica all' imptanto teologico agostiniane & venuta da N.
Cipriani il quale ha chiarito - sulla base di una articolata e complessiva revisione
def testi ~ che «Cristo per sant’Agostino & la verita sia nella sua condizione divina
chg nglla condizione vmana, ma mentre nella carne & Ia verita sclo pet chi ha fede e
quindi £ conesciuta come tale in manicra indiretta ¢ imperfetta, nella visione intel-
lettuale sard contemplato come la Verita in se stessa, senza pin veli o la nube dells
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‘nare sul terreno teologica ma attenendoci solo ad una necessita reoreti-
- ca del nostro percorso osserviamo che con quest’ultima ide:ntlﬁcazmng
(Chvistus=Dei mysterium) egli non solo conferisce unita di numero ai
mysteria ma attribuisce ad essi una unita qualitativa dal connotato non
genericamente entitaiivo bensi essenzialmente\personaie‘: lares sottesa a
pEySteria, in ambito cristiano-agostiniano, rion € una pratica ma coincide
con una persona o, megho, non si connota praticamente {secondo un
“ordinamento cultuale}® se non in connessione con la sostanza e l’opere_a
della persona di Cristo Dez weysteriuni. In Lui che, solo, «witam promzlfm?
geternam», quest’ultima non si sostanzializza tanto in qualcosa, ma si
personifica in Qualcuno che ne fa opera sua. Attorno a questa connota-
zione “personale” del meysterium st coaugulano, come attorno alla lorQ
anita di senso, aleuni significati di notevole rilevanza filosofica per il
percorso critico contra paganss seguito da Agostino.ﬂ _ .
Con la tappa conclusiva di questo nostro contributo ¢ permettia-
mo di enucleare alcuni significati di cui il termine si arricchisce anche
in altri passi — tratti, lo ribadiamo, soprattuito dalla seconda parte
(Iibri 10-22) — del De civitate Det, raccogliendoli e ordinandoli dia-
" cronicamente per unita di senso anziché per la successione sincronica
con cui si presentano nel testo. Le rilevanze filosofiche vengono fatte
emergere dal confronto critico con i contenuti inerenti alla visione
pagana dei mysteria finora considerata. Quest’ultimo tratto dei_no:
stro percorso permane all'interno di una prospettiva filosofica poiché
con esso non faremo altro se non enucleare le dimensioni intrinseche
della res che Agostino indica quando utilizza il plesso semantico 7zy-

carnes (N. Cipriani, Rivelazione cristiana e veritd i S Agostino. A proposito di uw
recenie saggio, in «Augustinianum» 41, 11 (2001), pp. 477-508, quip. 5308). Per quanto
tignarda Peconomia del nostro discorso ci & su_fﬁcien{e rlchmma‘re alla memotia un
brano significative del De civitate Dei nel quale (Agostino vi continua ta sua critica ai
platonici) si legge: «Frattanto non sono trascurabili questi due benefici che egli con la
sua incarnazione ci ha rivelati,  ciog che la vera divinitd non pud essere contaminata
dalla terrenita e che i démoni non st devono ritenere migliori di noi per il fatto che
non partecipane della terrenitis (De civ e 9, 17; L 41, 272). §

S E del Bardy il merito di aver sottolineato it “formalismo cultuale” come coes-
senziale alla religiosith pagana precristiana: «Ecco 'elemento decisivo. [ mistert come
i sacrifici o gli altri atti del culto pagano, non sono destinati a rinnovare soli spiriti ¢ 1
cuort. Gl iniziati non seno dei convertitis (G. Bardy, La conversione al cristianesima
net primi secols, cit., p. 381
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sterium/inystera come qualcosa di inerente ~ direttamente o indiret.
tamente — alla ratio filosofica,

3.1. Rilevanza storico-attuale

Il primo di questi significati & introdotto gia nel settimo libro, Ly
rilettura integrale del testo pud essere utile per inquadrate tale signifi-
cato nella prospettiva di pensiero che andremo a delineare:

1i mistero della vita eterna (hoc mysterium vitae aetevnae) fin dal-
Porigine dell’'umanita fu annunziato per mezzo degli angeli a persone
opportunamente scelte mediante simboli e sacramenti (per quaedam
signa el sacramenta) convenienti ai tempi. In seguito il popolo ebrai-
co tu adunato in un determinato organismo statale per trasmettere
questo sacramento (guae hoc sacramentum ageret). In esso mediante
petsone che ne erano consapevoli (scrextes) e altre che non lo erano
{nescientes) doveva essere preannunziato come futuro cid che si veri-
fica dalla venuta di Cristo fino ad ora e in seguito [.,.] Non solo in-
fatti tutte le profezie trasmesse con parole e non sole gli ordinamenti
contenuti in quegli scritti e riguardanti la morale e Ia pietd ma anche
i riti, il sacerdozio, il tabernacolo o il tempio, gli altari, i sacrifici, le
cerimonie, 1 giorni festivi e ogni altro atto relativo al servizio dovuto
a Dio e che in greco si dice Aarpe{a® hanno prefigurato e preannun-
ziato quella realth che per la vita eterna dei fedeli {propter acternam
vitam fidelium) noi crediamo adempiuta (impleta credimus), vediamo

¥ Una quanto mai suggestiva, olire che ampia, digressione sull’etimologia dei
termini maggiormente impiegati per indicare la specificita dell’ordinamento cultuale
cristiano e della sua pratica viene intavolata da Agostine in De ¢fp. Dei 10, 1.5, La spe-
cificita teologica di una sua eventuale tractazione non sarebbe fuori luogo in questa
sede; prendiamo atto, tuttavia, del fatto che sia stata — ben prima e ben pil autore-
volmente di quanto siamo in grado di fare noi - da altri gia svolta. Ci permettiamo
di richiamare, avvalendocene, quella trattazione (non senza aver dichiarato 1a nostra
incondizionata concordanza con essa) ad integrazione del presente lavoro ¢ vi riman-
diamo volentieri i letrore: of, 1. Ratzinger, Popolo ¢ casa di Dio in sant’Agoséno, cit.,
pp. 201-216 (Vintero paragrafo reca Feloquente titolo: I nuove culto). Muevendo dai
termini sacruse/signum |’ argomentazione delinea la specificita del sacrificium cristiano
alla luce dellespressione agostiniana sacramentym corporis Christi,
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adempiersi (szpleri cernimus) € speriamo che si adempiera in Cristo

(in Christo [ ] implenda confidinusy™.

Nella persona di Cristo la stessa “vita eterna” viene ad essere ass?g-
n.nell’ordine del Dez mysterivm diventandope, a sua volta, unz;’speu -
cazione attuale (mysterium vitae acternae)®. Cl_onono‘stame, aspetto
teoreticamente pil rilevante & che questa assunzione d]t carat}t]ere metg;
ﬁéico si verifica — connotandosene — per vie me;todolog;che che i?no i
srdine storico: e cid ab exordio generis bumani qonche per quaedarn sze
gmz et sacramienia. La storia, se da L‘ma parte othiene gna sua u)mjli‘ll’z N
totale prospertiva di senso {«ea jzgng)&'am et prfze?'mgmm .wnt:; ,l ﬂj o
tra, i1 Christo, viene ad assurgete 2 metodo di disv amento Ie i te
wium di quella vita. In questa dinamica signum: f;*_zyster,‘fzgm vengo :
coincidere non nell'ordine di un sapere aprioristico p;e\]}e’ntggmen :
disposto per vie umane €, comunque, mfrastom“hg,'mazne ox 111::3 gra

zioso di un sempre NUOvVo accadere_che fa storia {/mp cfi{a, . .aﬁmp 6’?:3. ..
implenda). Nella stotia e come storia il mysterium i o tre alla umz;r;z
esperibilita. E il motivo per cui non pud non rlsultal‘re cpmlm‘lfalm? e
sorprendente per 'uomo il trovarsi ad esperirlo per via esisteri:zla e (cn _
Cdimus. . cerngmus. .. confidimus)®, 11 vescovo d Ippona sottolinea que-
‘ sta conpnotazione “storico-attuale” del mysterium persino in Cﬁmtesn
seritturistici di dettaglio; & parlando — esemplificativamente ~ f:le e spe-
" cie di animali presenti nel’arca di Noé.che torna a spendere i termn};fj-
mysterivm In connessione con 1 sostantivi res, falczus', veritas e con ve; 1
" quali agere o, come nel caso precedente, zmpierz: <qz.myszerzafm£§acra i
- simum quod agebatur, et tantae rei ﬁgzgm etiam verilate Jactt g iter non
 posset impleri [...] non fuit ista cura illius bowinis vel illorum bominum,

8 Do ez Der 7, 32: PL 41, 221. Termini pressoché identicl ricorrono, stanie la
- polernica con Porfirio, anche in De o De?z' 10, 3?, 3; PL 413 315. 4 Avoctin tro.

% In ragione di questi accostamenti semanticc-lessicali operati da £ g?s ino tro-
viamo efficacemente sintetica Pespressione adottata da Ratzinger per ‘?w Gr o sua
spiegazione del “nuovo culto” rfj:ql}a viglone’?gostlzn(;alu)laz «n0n rito ma vitas (J.

casa di Dio in sant’Agostino, cit., p. . o o

. gen P’%P;)i()qeuesto SENSO, genuinafwnte storico, delﬂl’“acce}de\re’ :;1 deve Eot;ier:iﬁf
che per Agostino il mrysterium anziché confondersi — qui, si, nel senso “mi rieo,
dell'ecculto — con la riserva di qualcosa che non-si-capisce {né si pgtr_a\ma;icd ip{Ema
indica, piutiosto, una res neil’orbita della quale I'umana ragione non finira m
I'esperienza del capire.
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sed divina [ ] non scilicet bomunis actu, sed
la competenza divina sul

«hoc tmplendae figurae tants weystersi conventret», riafferma il

non simboleggiano nulla se sono avvenuti o al contrario che sono solo
simboli letterari e non avvenimenti storici (comz gesta sint, nec sola dicty
esse significativa non facta)»®, Mentre va connotandosi in SENso Storico-
attuale (da res gesta dunque dal senso storico del terovine), il meysterium
cristiano — nella ripresa che Agostino fa della storia della salvezza nella
seconda parte del De civitate Der - denota, altresi, al suo interno una
propria dinamica storica di avvenimenti (hoc unplendae figurae tant;
mysierit conpeniret). Cid indica il raccogliersi di una pluralitd di facts
{passati, presenti, futuri) attorno ad un’unita di senso che ne costituisce
la ratio essends e quella cogroscends, non essendo della storia un deriva-
fo questo fattore unificante coincide pienamente con la persona di Cri-
sto e con a sua opera redentrice”. Per questo I'Ipponate invita a scor-

¥ De civ. Dei 15, 27 , h PL
specie animali presenti nell’arca si
476).

41, 475. Analogamente per la riproduzione delle
dice che «et boc ad rrysterium pertinebat» (PL 41,

M De eiv. Der 15,27, 5, PL 41, 476. Troviamo ulteriormente corroborato, sorto
il profilo filologico, il giudizio autorevole di de Lubac a proposito della concezione
agostiniana di mysterinm/sacramerntum: «Per sant’Agostine, il pit delle volte Ia res
sacramenti ¢ ancora la res gesta (o gerenda) della guale { rivo costituisce il memoriale
{o Ia figura annunciatrice. Panticipazione). Nel caso del sacramento cristiano, natural-
Mente quesia rey gesta — qui rirroviama motivi st cui a breve incentrereme la nostra
attenzione ~ € la morte ¢ la risurrezione i Cristo; il sacrificio quotidiano della Chiesa
& il sacramento di questa cosz che fu il sacrificio del Calvarios (F. de Lubac, Corpas
Mysticum, I'Eucharistie et | "Eglive au Moven Age, Paris 1949; i, it., Corpus Mysticum,
L'Eucarestia o g Chiesa nel Medivera, sezione quinta: Serittura ed Encarestia, vol. 15,
Opera Oprnia, a cura di E. Guerriero, Milano 1 982, da cui citiamo, p. 217, nota 1}

P Attorno alla sua persona Agostino catalizza anche il significato dell'analogo
corrispondente di mysterizm, vale a dire il sqcrameniun, come nel caso del suo com-
mento al passo del libro della Genesi relative allabito con cui Sem e faler avvolgono,
voltandost per non vedere (cf. Gen 9, 23}, le nudita del padre: «Anche noj — spicga
Agostino ~ onoriamo nella passione di Cristo ba salvezza che & staia operata per noj
{pro nobis factum est) ma voltiamo le spalle al delitto dei Giudei, Ti capo di vestiario
stmboleggia il sacramento {significat sacramentum), le spalie il ricordo del passato
{memarian: preeteriioram) perché gia dal tempo in cuf Iafet abita nelle tende di Sem
e if fratello cattive in mezzo z loro la Chiesa celebra come avvenuta (framsactam) la

Dei nutu»®. Viene ribaditg
rmrysteritm sacratissimum. Quanto poi alla Vita
e alimentazione deghi animali nell’arca, dopo aver fatto osservare che
giudizio dj -
fondo: «Stando cosi le cose, nessun womo, anche testardo, osera pensa.
re che questi eventi siano stati consegnati alla scrittura senza scopo, che
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gere nellepisodio veterotestamentario di Giacobbe ed Esati ma g.ftzae rei
mysteri; si chiede infatti: «Quis est dgt’u; senaplicis, quje. fzgzo non
;}kentfeﬂtfs, nisi profundun: mysterivm verztat_zs?». E condu e <f zpq;e
2 benedizione di Giacobbe & la proclarpazmne del gr{sto (pm;; ica ﬁg;)
st Christd) fra tutti 1 popoli. Questo avviene, questo si <.omp1§ﬂ )Ofc, :
boc agitury»”. La coincidenza (levenire storicamente attesta et (r’goc
mysterium veritatis e la pmedzlca{!z‘o Christi si da come1 avvzr_}lmen Sc:: {hoc
ﬁt, boc agitur) e In quanto tale, viceversa, getta anch; uceh i ccu:ig cenza
sui facta. Riteniamo percid valida ‘queﬂ_mterpret‘azmn‘e che ve o or
mulazione agostiniana di neysterium ricollegabile aﬂ‘aurorevo elt}, o
cristiana di Mario Vittorino sulla base del Suo r‘1ch1a-mo' all’ agere
{actum)” proptiamente “di-Cristo”™. In misura che i my-&tmfi gnent'x;o
questa direzione di pensiero - si pongano cor.ne’gh atti {actus) elia v1dait
di Cristo nel mondo essi si dispongonq a costituire un piess? Ul‘g.tégi(i
senso col singolare meysterium: in relamong alla persona storica lf rlsio
mysteria sono assunt in un’unita semantica col loro comune referente

. passione di Cristo, non 'attende pit da lontano come futuza (zon adbuc Pr?ﬁsz; I{i
Ciurarr (De aw. Ded 16,2, FPL 41, 47?; of. anche De oo D.s-xll(a, 39 lc’on ﬁ:@;&:lc; it ana-
logamente riferito alla passio Christ). 1 pro nobis come, a rove, <:s.pr1 % sione i 10
stram saluters (dal simbolo niceno) i permettono d; far‘e — ancora coZiai.é Eﬂa i un
 silievo piis strettamente teologico: la valenza soteriologica & czjess{e? 2le alla naturg
del mystertum cristiano inteso nella sua rilevanza storico-attu Je {ct. N ngta 29,)
rifiuto 2a’el pessinzismo po:;ﬁgiﬁiflm?émmz seritti di 8. Agostino, cit., p. 123, .
E ‘v. Dei 16, 37, , . ' o
% gegc:;ngg;erore romano, commentando la Letters af Gcf{'ez.:‘f d; Pacgz,r z};;ﬁ;
- i «omne wmiysterium, quod a domino nostro lesu Christo aaaﬁ;‘) u.:; L Gzzfamg o
efusque omae mrysteriumey (Marins Vicrorln_gsl, In Epéstulam ‘ gal::; H 1-? | Cala tor,u m
7-11694; in Marius Vicmrinus,bComf?;em‘Er{z i ﬁ%%goc’pw;e,zfz iotheca Scrip
3 manorum Teubneriana, Leipzig p32. ,
Graegg):iﬂg goﬁ?ﬂysfc’rmm — ha seritro R, Cadion — désigne chezd\-rlcwn‘nus ] a;:itc ed;
salut opéré par ie Chrisie {actum), et en mlémf' temps le clmztren\u_ oimatlcz{:; Cin ije.
impliqué {revelatum)» (R, Cadiou, La prémiére théologie de mmth zxngi  in e
cherches de Science Religieuses, 27 [19371, p. 612, nota 3). z"i?c_e ng a trad ¢
alessandrina di un Clemente 2 stato reperito un analogo plesso di signi elclatld[_mlgt\:ro
azione-evento); L. Lugaresi parla di un’accezione «meno attestata, quella di m%is c:;g
come fatto, azione salvifica nella quale Dio si rivela gll uomo [1 .1,1] z:itltravcrlsci}! sm—
operare nella storiax; sottolineando, poi, la valenza antignostica della 1.11)611219“ € lp -
tica della cristians definizione di mistero conclude che «if campo s_ema‘nt.lco m ,b_ -
ro/mistert”, in Clemente, copre entrambe le valenze: que_:lla di mistet 3/ ccnos:lenfj'eg
guella di mistero/azione (o mistero/evento)» (L. Lugaresi, La natura ‘drammiatica
mistero orisfiano, cit., pp. 40-41).
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ontologico-sostanziale (nzysterium)”. Egli, nel suo personale agire stog.
co, forma il fulcro ermenentico wnitario di meysterium/mysterta realiz.
zando al contempo il nucleo significativo inscindibile nrysterium-acinm,.
Agostino, modulando speculativamente e semanticamente il contenttp

di quell'agere (dli cui i #zysteria sarebbero actus) ci dia modo di conside-
rare, a piena titolo, tale “binomio” (nysterium/mysteria) come un ples.
s sernantico unitario. In relazione alla categoria del’agere — come hg
visto G. Madec - la concezione agostiniana «& semplicemente Pespres-
sione della liturgia»®, Aggiungiamo che I'esclamazione stupita di Ago-
stino al cospetto di questo agere storico del divino & la migliore attesta.
zione teoretica della fuoriuscita del mysterium dal monopolio mitico.
irrazionale del mondo religioso pagano ¢ dalla sua riaffermata precly.

sione di qualsivoglia forma di rapporto fra Dio e uomo (#ullus Des
miscetur bomint), fra cielo e terra:

O fatii avvenuti {O res gestas) ma profeticamente avvenuti, nel
monde ma dal cielo (i ferra, sed caelitus), per mezzo di uomini ma
nel volere di Dio (per bomines, sed divinirus)! Se si esaminano mi-
nutamente i particolari in tutta la ricchezza del loro mistero {zansis
fecunda miysteriis), si dovrebbero scrivere molti volumi®,

Ecco perché se il meysterinm cristiano, contrariamente aj meysteria del
paganesimo antico, & vita, essa & certamente vita storico-attuale (res ge-
sta). La ragione viene gratuitamente raggiunta dalle condizioni di esperi-
bilita del mistero della vita divina senza poter accampare su di essa alcuna
pretesa di potere. Nel frattempo, in Agostino troviamo ~ almeno per
quanto attiene ad un’apertura di ragione all'orizzonte della possibili-
ta — formalmente trasceso, I'altro principio portfiriano-platonico secondo

* Meglio di noi lo ha mostrato, documentandolo, G. Madec con i suci studi
Christus, scientia ef sapientia nostra, Le principe de cohérence de la doctrine angustinien-
#e, in «Recherches Augustiniennes», 10 (1975), pp. 77-85; 1d., Diéagramme angustinien,
in Miscellaneg di studi agostiniant in onore di P Agositno Trapé, in «Augustinianums
25 (1985), pp. 79-94. Quest'ultimo @ anche ricompreso in: 1d., Lo patrie et la voie, Le
Christ dans la vie et Ia peusée de Saint Augustin, Patis 1989, tr. it La patria e la via.
Cristo nella vita e nel pensiero di Sant’Agostino, cit., pp. 253-275. Questi studi offrono

abbondanti ¢ solidi argomenti teoretici nella direzione di quanio, a questo proposito,
andiamo affermandae.

* G, Madec, La patria ¢ lu via. . cit., p. 99.
7" De civ. Dei 16, 37; PL 41, 516,
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.qua]e «est enim apud Dewm sapaémzkz,_ nec pe@enfre f’?gm?f:iz gf)resb?. I;z
cazionalira filosofica pud acquisire una imprevista famll}anti ﬁ'l ?apez fu
il mysteriuin divino: & esso stesso che si offre ad una }renﬁca ita storica.
ﬁa sua rinvenibilita storica non solo non contravviene alla sua natura
imisteriosa”, anzi la attesta inequivocai?ﬂmene al cospetto della.l ragzone.
Essa consegue quella res che abbiamg visto mancare alla teo]ogLei natura-
e di Varrone come, per altre ragioni, a quella d.ib asce_ndfcma P atomia‘
Nella realizzazione — in Cristo ~ del nucleo storico slgmﬁcatwod,:;zyx e
viym-acturm i} dualismo platonico & rimosso e trasceso. Il vescovo d'lppo-

" s, fedele in cid alla precedente tradizione patristica, fa cosi risaltare la
)

: . . N
eculiare identiti con cui il cristianesimo fa il suo ingresso in mezzo all'in
cicato mondo delle religiont; esso coincide non con il termine di un pro-

3

* cesso dialettico-speculativo, bensi con l’esperienza'sorprendefnte icjijl qtc]iel
" sto Avvenimento: la coincidenza in atto del nzysteriurm con .la rf:?g ﬂtja ‘ f“
“suo signurm. B Tesperienza dello stupore per queﬂg nnpreylstﬁ iﬂ atl a
“1ra t due poli {umano/divino), possibile e piena 5:11 ragioni, che %qs 0
. trasmette ai pagani entrati in chiesa per udirlo: «Tutti gll eventi :} . ése ri-
“yolgendosi a loro — che vediamo accadfzre nel monc%o in r}?me i Cristo
- \quae videntur [...] fiert in nomine Christi) sono stati previstl, preapggx:it
' ziati e posti autorevolmente in iscritto. Ne]le nostre mani v1 5000 1 ;
davanti ai nostri occhi la realtd dei fatti (i oculis nostris facta)

»7E,

3.2, Rilevanza gnoseologico-educativa (antropologica)

Nel diciottesimo libro del De civitate Dei il vescovo‘d’lppona o fa
sapere, a riguardo delle profezie su Cristo, che, olt.re al ristretto qml:{nc?
del popole d’Isracle, «anche fra gli altri popoli vi furono individui ai

. . .
%8 Sormones Novt: Dolbeau 23, 20; Magonza 216v; in O{Deref df Sant Agosfmf(;
Discorsi Nuovi XXX V/2-Supplemento 11, NBA, Roma 2002. Riteniamo quesﬁo pai\r °
particolarmente aitagliato al contesto (a‘omm, paga!fox) 1?&1 qualg s1 ﬁnug}:fesar;gswi
discorso sia per la situazione imprevista dell’ingresso di pagani nclr a o
I'Agostino det Sermones si trova a parlare, che per gh 111terloct_&(0r1 { lpr%p e ;;u i b
ganos a cui il suo De civitate Dei & indirizzaro). 1l titolo sotto il quale Dolbe; Lo
felicemente restituito — grazie alle sue scopette - questo testo di Agostino ed,‘a Suie,;fdg
ta, eloquente: Sermo Sancti Augusting cum pagant s greideremw, Sl‘trratltta ; ;i?ecitatg
rationem colloguiale in cui I'Tpponate si trova improvvisamente coinvolto,
dalla situazione, per cosi dire, in “live”.
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quali fu rivelato questo mistero (hoc mysterium revelatum est)»*, Tutey

via, non manca di far anche ossetvare — al fine di sotirarre la questione -
mysterium al regno del generico - che « cristiani veraci invece accol.”
gono nella coscienza (i rnteriore bomine) un cosi grande mistero (4,
grande mysterium) e onorano all’interno nel cuore {in corde) cid che i °
Dio ¢ debole e insipiente perché & pit forte e sapiente degli uominisi®

Qui la connotazione storico-attuale del nzysterium viene antropologica

mente inverara in modo rale che lavvenimento della sua revelatio sla ve

tamente compiuto. L.a questione tocca Pesperienza integrale dell'uomg

fino a livello della sua autocoscienza. A questo scopo il vescovo d'1 DO-
q 1% P

na ci ha gia informato che, nellistituire la sua cwitas, colui che denoming -
verus Deus non si contraddistingue solo come dasor vitae aeternae ma

anche come colui che, a pieno titolo, la Zuspirat er docer: & quella che de-

nominiamo, appunto, rilevanza gnoseologico-educativa il cui orizzonte
epistemico si caratterizza in senso genuinamente antropologice. Luomo -
¢ introdotto alla res propria del mysterium divino mediante la confor.
mazione della sua autocoscienza all’avvenimento che glielo rende espe- -

ribile: si tratta di quei «venerandy reysteria quae fide sincera et inconcussa
populos liberant»™ e cid - ancora con forte accento posto sulla puntua-
litd educativa del suo storico declinarsi - «wec confuse, ut guidan:, nec
contumeliose, ut multi pracdicant'?. Lesperienza della fides inaugura
essa stessa la relazione gnoseologico-educativa della ragione umana con

* De civ. Der 18, 47, PL 41, 609.

"De i Dei 16, 2,2, PL 41, 478, Nello stesso libro e con simili valenze si legge
{trartasi dell’episodio biblico della benedizione d; Giacobbe ad opera di Isacco) che
o confestin revelato sibi intys in corde FHAZHC Sqcramento devitat indignationem,
confirmat besedictionems (De ciy. Der 16,37; PL 41, 516).

" A questo valore liberante dei mysteriz in ambito cristiano Agostine fa altresi
tiferimento nella sua Epistola in risposta ai quesiti proposti dal suo amice Gennaro
riguardanii il diffuso moltiplicarsi di pratiche culturali a seconda di luoghi e popoli
diversi. Qui Agostino vtilizza Pespressione sacramenta. Non ¢ la loro moltiplicazione
che rigenera alla vita divina ma la semplicita della loro natura originaria, I stessa con
cui la Chiesa li propone: <ipsam tamen religionem, quan paucivsings ef mangfestissimis
celebrationum sacramentic mesericordia Dei esse liberams voluit, servilibus oneribus

premunts (Ep 55,19, 35; PL 33, 221). Un eventuale raffronto col moltiplicarsi dei
culti nel mondo religioso del politeismo pagano porta ad un’estrema semplificazione
della pratica cultuale in ambito cristiano e rio proptio in ragione della comune ine-
renza dei weysteria all'identica persona di Cristo, Ci si spiega cosi I'utilizzo contestuale
da parte di Agostino del singolare c/o del plurale del termine: mysterium/ mysteriy,

% Deord 2,5, 16; PL 32, 1002,
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, e
enimento della praedicatio Christi. Anch essa percio, C_hs_clmud?ndo
Wmecipazione a quell’avvenimento, merita di essere assf:;m ata a 5;1}.0
> : i puo s dere Agostino attermare che;
y P, sorprendere Ag [ :
rapientuny, per questo si puo | ffe
gﬂa{?ﬁs (sc. la promessa venuta del Mediatore) sacramenti fide e.f;am:
ius {sc. ’ '
;;f antiqui mundati pte vivendo potuernni»'®. Sepza voler mctlav;o aﬁz
;félma digressione teologica {peraltro inopportuna in questa se emset; i
rattazione agostiniana della fides, dobbiamo, tuttavia, opportuna ( e
tmistrare 1a connessione formale che egli stabilisce ira la glrlauéltﬁ 1}1;;17 >
Iiiessité in senso metafisico) del detto sacramenium e queila deila, ¢
che lo riconosce ¢ ad esso corrisponde™. Al dono della res corrispor
le quello della fides con cui & dato 'abbrivio all’avventura con%ammfj
educativa della ratio al cospetto del mysterium/sacramentum. { er \;1
natogica, Colui che & — quanto alla res — dator vitae aeternae myih €
rfﬁm)bé al contempo, Colui che ef ipsam fidem dedit. La dlffereqza tt{c;
| ’ i -ati Dei meysterium rispe
i ‘onnotazione educativa del Der my :
introduce questa connota : 1cal  sispetto
‘alPindifferenza delle divinita del politeisimo pggaﬁo muove ztkg stno o
: i ione: scusate, che raz-
' ta esclamazione: «E allora, scusate,
~una quanto mai addolora . ‘ roz
za diq déi erano se non volevano vivere con ¥1n popolo ‘che i otno{t:m
: iché vivev 1 gl avevano insegnato
"dal momento che poiché viveva ma’le, non g vailo inscgnato Lo
docuerant) a vivere bener»'®. Ma, I'attestazione piu indubita el
rilevanza gnoseologico-educativa del concetto agostiniano di nzysterit
Tsbbiamo nel to che I'Ipponate ci offre al testo scrtturistico
I'sbbiamo nel commen i e al testo sertturitico
sulla creazione. Egli si sofferma in modo particolare sull’ oible
{ “ri i Dio” in relazione a quanto fece al “settimo giorno™ deila
di “riposo di Dio” in relazio q ! giomo” dcla
creazione. Di esso dice che wsepézmoque in magno ?fz}=5§erzgﬁ tﬂ 2
commendetur>"% spiegando, poi, che «il riposo di Dio significa i riposo

W3 De iy, Ded 10, 25, P1L 41, 302 . _ _ . )
1™ £ indispensabile che lo cerchiamo ~ troviamo scritto nel libro diciannovesi

1 i} vi amnen i noi se
mo del De civitate Det — credendo e apche il vivere retlam:.i,i_c non provgene_ ia;_ ol se
! ) . . N - .
non i ajuta nel eredere e nel pregare colui che ci ha dato la _gde;t_?}ssa Ig;z;zmar gj !
fidewe dedity con cul credere che dobbiamo essere da b atutati (ab #llo adinvanaos ¢

] -y ; i PL 41, 627). R
credar{ﬂ%;sg 0{2; %52&2129’; Pl}i, 41, 79. E ne conclude che «se concedono che & cos],

i ‘erminatl vantaggl ¢ si onorano
immertono che gli d&i non servono a niente per determinati vantaggl e st onora
L 0l
ofi De civ. Dei 2,23, 1; PL 41,70). o
: iteow (De civ. Der 2,23, 1, PL« L _
. f]‘%f;c:'v J(D".{Il & DL 41 322, Riferimenti uiteriori al uposo‘dl Dio (wazﬁg;’
ella orodu : i1 i ;' 3 anch
requies Ded) nella produzione agostiniana, con anatoghi CO;’I];};EJHL POSSONO
essere veperiti in De gen. ad fitr. 4, 11, 16; Conf 13,35, 50-57. 52,
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di f:o;qro i:he riposano in Dio, come la
glOlld hI ala oro cht,: glotscono nella casa anche se non la casa stessa my
qualche altra realta li fa gioire [...] Ma & gioia anche in quel senso cop

Cui si dos: X ) .
ui si designa I'effetto mediante Pefficiente, come quando si dice che -

€ glotosa una lettera perché indica la gioia di coloro che nel legger]
provano gioia [...T quando Pautorita dell’agiografo dice che Difsi :
£1posato, ¢ designato il riposo di coloro che in lui hanno riposo e ;
quah.egh concede di avere riposo in lui»'. Ben al di 4 di un puro usal
retorico della metonimia, Agostino esprime, pid appropriaramenteo
una res c'hc- appartiene al magnum mysterium della Des vacatior cid che
11 €550 viene maggiormente alla luce del De; mrysterinm & quelia carate
teristica per cui nulla si rivela pitt ad esso coessenziale che la capa 't:
a}znva di far diventare facolta “di-altri” e “in-altei” {guod efﬁdmpﬂ Ccliéa
lcé1 i‘;li:;:ozzt?g;ail; € proprio (per gﬁ?aéfgtem). 'Si stabilisce, infarti,
el Ca pet cul requies-Dei=requies eorum-qui-in-ill-
requiescunt. Questo ingenerare nell’altro cid che & proprio inaugura
una dmamlcg educativa che consiste nell’zctzs che dal my.n‘erzm?zg —e
come mrysterium — la fides accoglie riconoscendolo, Dal puato di vi-
sta ﬁlosoﬁco, questa concezione potrebbe riservare ancora risorse di
sxgmﬁc_aig? dai risvolti sorprendenti poiché criticamente ancora ine-
z;;ioratlt "Tutte}via _Ia ri‘levanza educativa di una tale qualificazione
- ;ﬁ; i;’jﬁ:;zui; erllic,chwce gnosec‘alogl.camente nei momento in cui,
: ell'opera, Agostino riprende quel motivo di fondo
applicandolo alla voluntas Dei e alla sua opera provvidenziale (educa-

tiva dunque) riguardo all ' it]
ati avventura conoscitiva del’uo
e nella storia. o nel mondo

Secondolq}aesta volonta — leggiamo nel ventiduesimo e ultimo libro
d‘el‘De avitate Dei ~ che Dio opera negli uomini (la poluntas De
dlvlene,. realmente, quella che Dess operatur 1n homintbus), si dice
che Egh vuo@e non cié che vuole ma cio di cui rende volent} 1 suoi

come si considera che Egli ha conosciuto cio che ha fatto conoscere
da coloro da cui era ignorato (dicizar cognovisse, quod ut cognosce-

107 : .
08 De civ. Dei 11, 8; PL 41, 323,
Non ci risulta che esista ancor: i i
ra ~ g —un' i iti
nella prochtone b Che esista an 1el merito — un adeguata indagine critica
grahca di coi attualmente disponiamo. Non possiamo preten-

dere, d’aitronde, di col i
¢ . mare noi questa lac i
tentativo, questa lacuna con la modestia del nostro presente

gioia della casa significa I -
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petur focit, @ quibus tgnorabatur). Intatti — conclude Agostino con
riferimento a san Paolo — dalle parole dell’ Apostolo: «Ora poi co-
noscendo Dio, anzi essendo conosciuti da Dio», non & consentito
dedurre che Dio abbia conosciuto allora quelli che erano cono-
sciuti prima della creazione del mondo, ma & stato detto che Ii ha
conosciuti quando ha fatto si che fosse conosciuto {¢unc cognovisse
dictus est, guod tunc ut cognosceretur effecit}'”,

Non pili, pertanto, un Dei meysterium la cui res {(come mostrato
pella prima parte del nostro itinerario} rifugga da ogni comunicazione
-con 1'womo {(nullus Deus miscetur homini), non solo un Des mysterium
che si coinvolga attivamente, personalmente — e con atti significativi
‘e precisi ~ con la vicenda storica dell’'nomo, ma un magnum myste-
sium (Def) che, dall'interno dell’eterna sua vita conoscitiva, associa a
‘sé e alla sua azione tutta la precarietd dei passi conoscitivi incerti del
soggetto umano. Questi non solo viene introdotto alla realta rotale
del Dei mysterium, ma viene altresi chiamato a parteciparvi, con futto
il suo essere, egli stesso come meysterium poiché — proprio in grazia
di questa partecipazione — tale gli & svelata la sua stessa origine. Con
questa tappa ulteriore (gnoseologico-educativa) quanto alle rilevanze
filosofiche del mysterium da noi colte nel De civitare Dei, Agostino ci
colloca sulla soglia della natura “paterna” che caratterizza il Dio cri-
stiano e sulla modalita essenzialmente pedagogico-provvidenziale del
Suo agire nella storia. Ci pare veramente distante una simile concezio-
ne da quella e concludeva: «per haec mysteria doctrinae ad Deurn sunrm
[...] nullo modo potuit pervenire». Assistiamo allintrodursi - con
propizio favore per la razionalita filosofica — di una diversa paternita
(dungue di un’altra filiazione) di pensiero.

3.3. Rilevanza socto-ecclesiale

Nella polemica contra paganos, come abbiamo avuto modo di mo-
strare, Agostino ci aiuta a cogliere nella questione dei culti politeistici,
delle pratiche religiose (con le loro inerenze e coi loro “misteri”) Pesi-
stenza di un ben pit decisivo ed epocale nucleo problemarico che in-

192 De cip. Dei 22,2, 1; PL 41, 753,
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veste la ragione interrogandola quanto al senso stesso dell’essere uomo
in questo mondo. Giunti, ora, a quest’ultimo tratto del nostro percorsg
dobbiamo registrare un’altra rilevanza della quale Agostino correda i
blesso semantico meysterium/nysteria. Dichiariamo subito che si tratza
a nostro parere, di quella centrale in quanto attraversa, spiegandole é
inverandole, le precedenti. Su di essa — sui suoi fondamenti teoretici e |

suoi ness:i speculativi nell’ambito dell'intero complesso dell’'opera - ah.
biamo gia avuto modo di intrattenerci in altra sede. Ci permettiamg
pertanto, una maggiore schematicita nel procedere alla trattazione rin.
wapdo, per una maggiore documentazione e una pii: diffusa argomen-
tazione, a,Ha lertura del nostro Ragione, religione, cittd"®. Lattenzione
d{f&th\a all uso agostiniano dei due termini (mysterium/mysteria) ¢i con-
sentira, ora, di diversificare le pur brevi osservazioni che ci accingiamo
a fare. La rilevanza socio-ccclesiale dei due termini, nel De crvitate Des
nasce dal loro sestanziale collegamento anche con espressioni e concetti
q‘uah: ecclesia, corpus, societas, cipitas, amor. Su questi concetti s'imper-
nia, ora, il nostro breve passo conclusivo. '
) Nel gia citato libro quindicesimo, a proposito della biblica arca di
Noe, parlando delle cose che ad mysterium pertinebant e che ibi erant
Agostino asserisce con vigore: ,

non ¢ lecito ad alcuno, 1l quale non sia amante del diverbio, negare
chej tanti significati storici non siano pertinenti a simboleggiare la
Ch;{:sa [...] Si deve invece ammettere che con avvedutezza sono
stati consegnati alla storia e alla letteratura, che sono fauti storici
che simboleggiano qualcosa e questo qualcosa & pertinente ad esse-,
re allegoria della Chiesa (ad praefigurandam Ecclesiam pertinere)'!,

Si pus notare Ia subordinazione esplicativa dei fatti inerenti alla
storia della salvezza ad pracfigurandam Ecclesiam. Come si s piega que-
sta werenza essenziale della Ecclesiz alla res che costituisce il myste-
riue? Essa viene assimilata ontologicamente alla persona di Cristo in
quanto Dez mysterium e alla sua centralith ermeneurica mediante i
dentificazione col suo compus: «Questo & il sacrificio dei cristiani: molff

Y G. Fidelibus, Ragione, religione,
pp. 151.269.
"' De cip. Dei 15,27, 4-5; PL 41, 476,

citid, cit., pid appropriatamente il cap. TV,
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-t solo corpa in Cristo (multi unum corpus in Christo). La Chiesa ce-
sbra questo mistero col sacramente dell’altare {sacramiento afr.grzs),
noto ai fedeli, perché in esso le si rivelg che nella cosa che ofl?re‘(m ea
ve, quam offert) essa stessa € offer‘ta (¢psa oﬁera:gr)>>1‘2: Qul s1 ved§
ome la connotazione socio-ecclesiale del myszerium cristiano {rmulti
um corpus in Christo) inveri le rilevanze storica e gnoseologicg-edu-
ativa della sua res. Nel sacramento altards la Ecclesia offre a Cristo se
tessa per imparare da fui che in essa si offre per tutti: in ci0 che offrel,
4 sua volta, & offerta essa stessa. La Ecclesia, intesa come corpus C{’yfizsrz,
& termine soggetto ricorrente frequentissimamente nel De civitate
243, tuttavia la sua collocazione in questo contesto assume una par-
colare valenza critica, infatti — come ha osservato G. Madec — «si col-
oca in una polemica contro la concezione neoplatonica della religione
e del culto, pitr precisamente nel mezzo di una confutazione della teo-
ria porfiriana della salvezza, nella quale Agostino vuole denupciare una

disastrosa dissociazione della filosofia e della religione»'t*. Liincorpora-
sione della Ecclesia nell’identificazione del Dei mysterium che & Cristo
segna il definitivo superamento teoretico delle posi.zior’zi ﬂeoplatonif:o—
porfiriane: essa, infatti, viene assimilara da Agostino in quella «vtam
" animae liberandae» senza la quale «nulla nisi bac liberari potesm»'? e
. che & stata inaugurata da (e con) Cristo e che Porfirio dice di cercare
con le due tecniche (quella teurgica e quella filosofica) per le due diver-

se dimensioni dell'uomo (spirituale ¢ intellettuale): di esse, tuttavia, €

o

U2 B i Der 10, 6; PL 41, 284, Tra 1 diversi commenti 4 questa apprezzatissima
pagina del libro decimo del De civitate Ded segnaliamo ~ per maggior inerenza ggli ele-
" menti da not sottolineati — quello di B. Seuder, Das Opfer Cheisiz nach Augustins «De
civitate Dei» X, 5-6, in Lex orands, Lex credendi. Miscellanea in onorve di P. Cipriano
l%gagl%z'm', Roma 1980, pp. 93-107. i
_ 3 Tanto per fare qualche richiamo dall'interno della seconda parte del‘l opera,
of De civ Dei 13,23, 3; 18, 45, 19, 27; 22, 17. E pitt che giustificata la conclusione del
Couturier: «le “sacrement” merme qui rend présent Je Christ realise du meme coup
Punité de san corps qui est I"Eglise. Les Ecritures ne parlent que de lui, et, bien enlen-
dus de I'Eglise en meme temps. Les mystéres memes trouvent en lui, Dieu ot Hommg,
leur centre. Tout choses convergent vers Jui comme vers leur centre véritables (C.
Couturier, “Sacramentum” et “mysterium” dans Poenvre de saint Augustin, cit., p. 266}
Y4 . Madec, La patrég ¢ la véa. ., cit., p. 94, ‘
U3 P i Ded 10, 32, 1; PL 41, 312, Lespressione haec est religto, guae univer-
salew continet viam animae liberandae ricorse - come motivo sipetuto — fin dall'inizio

del capitclo.
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costretto a constatare, con lesito pessimistico del suo percorso, il falli

mento ultimo. Questa via invece - spiega Agostino — corporalmente *
identificata nella Ecclesia, mentre purifica e libera tutto Puomo't, viene -
«divina mtiseratione concessas'V? €, Proprio per questo, non & possessg -

esclusivo di alcun popolo in particolare'®®, In questo corpus {civitas De;

peregrinans) la coincidenza storico-attuale del wzysterinm col suo i

g prolunga nel tempo la sua efficacia metodologica, offrendosi allg
libera esperibilita del’umana ragione. Il dualismo metodologico plato-

nico-porfiriano, nel confronto, si palesa come pregiudiziale aprioristica -

irrazionalmente accreditata. Nel contesto agostiniano del De civizaze
Dei t sacramenti stessi - Eucaristia 7 primis — sono assunti, invece,
come atti interni a quel fenomeno di incorporazione: nel «ulii unym
corpus in Christon'"? si realizza quella purificazione-liberazione che nor
riguarda solo I'integralita interna di ciascun membro, bensi la relazione
costitutiva che investe la totalita dei soggetti raggiunti, Per questo Ago-
stino arriva a dire, in un suo sermone, che «/ ergo vos estis corpus
Christi et membra, mysterium vestrum in mensa dominica positum ests
€ ¢i0 fino a parlare (per il sacramento dellEucaristia) di #eysterium uni-
tatis che cosi si realizza come ricevuto, ancora, nella fdes', Lincorpo-
razione che si realizza in tale mysterium, se commisurata con la precly-

" «Questa via purifica rutto M'uomo Wotum bowminen mundat) [...) Infatti per-

ché non si cercasse una purificazione 2 quella componente che Porfitio chiama intel-
lettale, un’altra a quella che chiama spirituale € un’alira al corpo stesso, if Purificatore
€ Salvatore che & sommarmenge veritiero e potente, ha assunto tutto Fuomo (ot
suscepet). Fuori di questa via che mai & mancaa al genere umano, né prima quando
quesii fatti si attendevano come Futuri, né poi quando st rivelarono come passati, nes-
suno fu liberato, nessune & liberato, nessuno sari liberatos (De cip. Der 10,32, 2; PL.
41,314-315),

Y De civ. Dei 10,32, 2, PL 41, 313,

Y8 «Via ergo ista non est unins gentls, sed universalen gentiums (De civ. Dei 10,
32,2, PL 4], 314},

Y2 CE. De civ. Det 21, 25, 2-4. Lattenzione a questo passo ha prodotto svariati
fruuti di riflessione teologica a proposito del sacramento dell eucaristia e sul costituirsi
della Chiesa sul fondamento del (e come) sacramentun corporis Christt: non potendo-
cene occupare in questa sede, rimandiamo ancora ura volta il lettore alle riflessioni
presentiin . Ratzinger, Popolo ¢ casa di Div in samt’'A £osEino, cit., pp, 267-276,

120 Gy 272,1; PL 39, 1247-1248. «L'intima connessione fra Encaristia e Chiesa,
che - come ha seritto in merito M. Cristiani — resta centrale nel pensiero cristiano fing
al Medioevo [...] trova nella riflessione agostiniana 1 pill ampio e solenne sviluppos
(M. Cristiani, Tempo ritnale Tempo storico, comunione cristiana e sacrificto, cit., p. 25).

«@Qﬂe neoe
potenteme

que
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platonica contro le dimensioni ca{"naii df{] vivere, fa emergere
nte I'inversione di pensiero di cul Agostino si a:endii pr?tigct}-
12 nel suo redde rationem al cospetto di PO}.:ﬁl‘lO. D altronde, he s Eil zi

io questa conquista di Agostino che 'ha fatto fehcemegti 1c.c:nc u
ropralf ccll Lubac che «pill ¢’ mistero, piti ¢i sONO raglon>=. Tutto
o eré non costituirebbe ancora pensiero di Agostmo se non
- Ta registrazione (anche qui le valenze storiche non sono

mpOortasse

faori luogo ma trovano pieno inveramento ‘insigme a queiiit%ngi?oggtgt;
_educative) dell’accadere, con la Eeclesia, di un sogge 1

e o che si viene a costituire — ancora nell'orbita della riformulazione

3:10;16550 prysterium/ mysteria — sulla scena storica del mondo:

il Dio vero e sommo non ha volu}to ch& sibsacriﬁca‘sse ai:i lilcuél;, ;f;
soltanto a sé [...] non perché egli gbbla blsoggo di qualche ¢ el
egeat), ma perché conviene a 110} essere suoi (res_ ezgf\f;:z:ia c;&g
Suo splendido e ottimo sacrlﬁmg siamo no SFESSII’ g:i?e 2 sua ciid
{nos ipsi sumus, boc est civitas efus) di cut not cele ffrmﬁ; i miste
ro (cutus rei prysterium celebramus) con If:‘ nostre o ber - Che seno
note ai fedeli. La parola di Dio hg fatto udire per mg.zzo’ € rofe
ebrei che sarebbero cessate le vittime chet come figura sx:;n bolica
del futuro, offrivano t Giudei e che i popgh c_iell Oriente e ﬁe Oc
cidente avrebbero offerto un unico sacrlﬁmo (m_zzzm sacri )Icgm ),
come constatiamo che gia sta avvenendo {(dam fieri cernimus}y*.

11 “noi” (tutti e ciascuno) della civitas (nos {psf sumus, bgc es{ ;‘zviﬁ;
eius) & assunto all'interno della res del mysterium (cmué f‘lez 7ys szo
celebramus). La risposta di Agostino alla sfida epocale \ t]eﬁ Ipaggn imo
non ha inteso portare la es teologica della razionalita hlosofica

bl
a : . v
mysteria della religione della civdtas antica, ha invece scoperto nell’a

! «Traducendo il pensiero di sant’Agostino nel nostro ljl};g]l:;?fgéos;gra:;n;zie,
il teclogo — diremo che per lui ogni mistero, cio¢ ognt verita : tlvesacr,o saeramento,
ciod segno, e che dall’alira parte ogni sactamento, ;1?cd:;%m ir \ :m ; dél Jfss0 stesso
mistero, clod ricco di verita da comprendcr::, Ll.ll'i'lté} n; so 10 € 6 sacraments
o e i oL T ﬁl maSSifgoﬂ%ﬁdo ?&i]ila%:léi;lg;%"fn‘tsélfigenza della Scrittura si

ristiana [...] Dell'intelligenza dell Eucaristia co ‘ o

Eeve dire{cog Agostine: Tntellectuns valde ama. Lome si poyeﬂ}:;})m&s{psézrfaz ;?E Cn;-;m
son qui ragioni da cercare? Piti ¢’& mistero, pilt ci sona ragzigls _2%). : ,
Mysticur. LEucarestia e la Chiesa nel Medioevo, cit., pp. .

122 Pe crv. Dei 19,23, 3; PL 41, 654-655.
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venimento della civizas Dei (eius) la possibilita di riportare con ragion;.
Na arvitas — col corpus'® del suo Dei mysteriun ~ nel cuore di quelly:
razionalita che, altrimenti, non ne trovava la res (cuius rei I7VSECH i,
celebramus). Ma — da ultimo — se ci si chiede quale sia il fondamento
teoretico i questo connubio, non si puo non riandare, con lui, ally’
formulazione dei termini appropriati alla legittimazione giuridica del-
fenomeno civitas come mysterium. Se, infatti, una coessenziale *s0¢ig- -

litd” connota, di norma, la vita della civitas Dest | & vero, tuttavia, ch
una tale norma s’ingenera per il fatto che

due amori dunque diedero origine a due cicta (fecerunt itaque ervr-
tates duas amores duo) — scrive nel celeberrimo passo del quattor-
dicesimo libro del De crvitate Dei ~ alla terrena l'amore di sé fino al
disprezzo di Dio (terrenam scilicet amor sus usque ad contemptum
Dei), alla celeste Pamore a Dio fino al disprezzo di sé (caelestens
vero amor Der usque ad contemptum sui). Inolire quella si gloria
in sé, questa nel Signore. Quella infatti esige la gloria dagli uomi-
ni (quaerit ab hominibus gloriam), per questa la pit grande gloria
¢ Dio testimone della coscienza (Dews conscientiae testis maxima
est glorig). Quindi nella citta terrena i suoi sapienti che vivono se-
condo 'uemo (i s sapientes efus secundum hominen: viventes),
hanno daro rilievo al bene o del corpo o dell’anima o di turt e due
[...] «credevanc di essere sapientis, cioé perché dominava in loro
la superbia (id est dominante sibi superbia) in guanto si esaltavano
nella propria sapienza (i sua sapientia sese extollentes). Nella citta
celeste invece I'unica sapienza dell'nomo & la pieta, con cui Dio si
adora convenientemente (gua recte colitur verus Deus) peiché essa
attende il premio nella societa dei santi (societate sanctorum)™®.

' Quanto al nesso semantico fra corpus e civitas e allincidenza su di esso del-
Ielemento giuridico (romano?) si veda: I Ratzinger, Papolo ¢ case di Dio in sant’A-
gostino, cit., pp. 265-267. L'autore, attraverso il ticorso a! Thesauris linguae latinae,
parla di un use corporalizer del termine crvitas.

Agostino fa valere questo principio rispondendo agli stoici: «Essi sostengono
che la vita deli'vomo saggio & socievole, noi lo ammettiamo con significato pitt ampio
lamepling). Infatti questa citex di Dio (isia Def civitas) [ .} da dove inizierebbe all’origine
o continuerebbe nell'evolversi o raggiungerebbe il fine dovuro se la vita dei credenti
non fosse sociale (socialis vita)?» (De civ. Dei 19,5 PL 41,631-632),

' De cip. Dei 14, 28, PL 41, 436,

95

11 Mysterium: rilevanze filosofiche nella polensica contra paganos

E, dunque, su questa soglia duale f:lel binomio (I??EO\?‘/ cz'yzfas”‘“’ (.?he
‘Lapina l'itinerario teoretice di Agostino quanto a m}utem@}gﬁzysf?
i cui acquisisce — contestualmente alla versione coeffestzs/ e -ha
evanza socio-ecclesiale. Dobbiamo poter cqndudere, insomma, che
plesso semantico weysterium/ prysteriq non si pone agostn;laé:?mentt;
me rigidamente univoco, ma dipende Fia] contesto dua e di c{morri“
oitas nel quale viene compreso ed esgerlto. Lg. civitas ijrrena eb;z +
& nrysterium/ mysteria secondo gueﬂ amor sui wsque a Imﬂtem?fd&m
Dei che quaerit ab bonunibus gformr‘?z ed & det ‘_‘iapz&‘?i,’:‘é’j eiwl;fem un

ominem viventes; ka civitas ce_zefems lo esperisce secondo Vamror Der
isque ad contemptum sui per il qgale }.Deafrs conscientiae f;st;\s} ?;m,;rmo
o5t gloria ed & per coloro che sevvrint invicens i carzmteb .Nelp imo
dei due casi — come abbiamo visto — il pensiero «per bacc ::{zys,e 1
doctrinae ad Dewm suun [...J nullo mqg’o potuit pervenire», nel secon-
do I'unica sua dignita — poiché ne stablhsc; la statura ul%?rna -& x_uwerj3
conoscere € operare «ut sit Deus omnia in omnibus»'*%. Al regime di
fctio del primo succede quello di reverfazfzo nel seco}ndo‘ In un contesto
di totale indifferenza (dualismo) tra ctvifas € pensiero che Caratteillzz}a
12 razionalita filosofica antica, il De civitate Dgx rlsponde 1a!:testan ola
prima su quel terreno del secondo nel quale si decide detl a sua statura
ultima guanto a verita, conoscenza e salvezza. I} mrysterium ‘comf;\am-
tas/caritas/amor &, comundue, attinto da Agostmo_ come unica r1scos-
sa del vero e della conoscenza sul mondo delle religioni.

Stante la provocazione iniziale dalla quale abbiamo preso le mos-

rra trattenere quanto segue. ‘ .
- C%zriattribuire al c:-i]'stianesimo il suo posto neﬂiamblFo della razio-
nalitd filosofica» Agostino si & trovato a doveij fare 1 conti con la debi-
lita teoretica della versione antica (pagana) di essa; si ¢ visto costretto
" a dover rimuovere da questa pregiudiziali — considerate formalmente

126 Sulle implicazioni e i significati di un tale a‘pprodo ‘ct. ancora il n?strﬁafji:g;(;:
we, refigione, cittd, Cit., pgd 48?—538 (l"arg?:::if:[?vgld(itll?;ﬁ;:rg; ppUNio,

1% e ice reglme . ' ) )
mem?letfﬁae;;zzg:‘jsag:és{;, notl;:ﬁof: la sgcoperta dell’equiva_lenzi seritturistica di grmor e
caritas: «eavitas appellatur, sed amor guoques _(De civ. Def 14,7, 1; Pl 41, 4 m?'PL i

1281 1a conclusione paolina che Agostino adotta in DF* civ. Dei 14, 28; .
436. 11 riferimento paolino & al cap. 15 della prima Lettera ai Corioti.
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intrascendibili - che la precludevano ad ogni possibilita di revelatzo cog
come ‘la privavano epistemologicamente (aprioristicamente) di una sg
propria res teologica. Egli la trova impotente a dare una res teologic
distinta ai mzyszeria della religione civile dei mores. Tn un tale contestg
p;oblematico, nella polemica contra paganos su cui & incentrato 1
cuvitate Dei, perviene al suo obiettivo conferendo a meysterium/mysteriy
la res che la sua ragione ha rinvenuto grazie alla cristiana revelatio e gt
traverso la diretta esperienza della civitas Dei, parte integrante di quella
res misconosciuta alla versione pagana della czvizas. Egli si & reso, casi

protagonista della scoperta di una razionalita filosofica per la quale non -

solg mysierivim € revelatio non sono in antitesi ma, a pitt forte ragione
p_omhe epistemicamente associati nella comune prospettiva metodolo-
gica, fa seconda & condizione di cui il primo vive e si alimenta.

L'ancoramento storico del senso stesso di #zysteriuns determina i -
mysteria come atti di Dio nella storia (indebita Dei gratia). Ne deriva
un lgro profittevole significato per il rinvenimento storico delle ragio-
ni, rinvenimento cui Puomo s’applica a motivo del suo originario e -
coessenziale interesse al vero. Cid non contraddice, bensi collabora. .
corroborandola, all’attesrazione dell’unico mysterim divino attraverj

so il suo attualizzarsi nel contenuto esperienziale dei mrystera. Con cid

€sso si propone al riconoscimento e alla verifica deli'umana ragione -

SuC concreto esercizio storico-esistenziale.

. Nel De civitate Dei, essendo il plesso mysterium/mysteria inserito
a pieno titolo nell’ambito del duplice regime fondativo del pensiero/
civitas della sua verita {fecerunt itaque civitates duas amores duo), per
cio stesso — come ha acutamente osservato H.U. von Balthasar - que-
sto mistero «non € un qualche aldila della verita, ma & una sua pro-
prieta immanente»’?,

nel

o ]2? HU von Balthasar, Wabrbeir der Well, Theologik, vol. 1, Einsiedeln 1985; tr.
it., Verita del monde, Milano 1989 (da cui citiamo), p. 135,

T1L

PENSARE DE-CIVITATE:
RIPERCORRENDO IL LIBRO XIX DELLOPERA!

T venuto if momento di verificare il nuovo impulso che il quadro
oretico finora delineato ingenera nel ripensamento agostiniano del
enomeno stesso della civitas. Vale la pena operare una tale verifica al
fine di stabilire i termini con cui questo ripensamento abbia potuto
conseguire Punicita e Poriginalita del suo apporto nella storia del pen-
iero: I'aver istituito, ciog, in una inscindibilitd normativa la correla-
ione filosofica tra pensiero e civitas.

1. LA SITUAZIONE CRITICO-PROBLEMATICA DI UN RAPPORTO
E LA VERIFICA DI UN'EREDITA

Al di 1z di un freddo guanto inutile excursus filologico, ci & qui
sufficiente rilevare come, gid nel XV libro del suo De civitate Dei,
‘sant’Agostino opera una ben precisa associazione fra la nozione di
eivitas e quella di societas assimilando 1l significato dell’'una a quello
dell’altra: «essa (sc. cvitas) non & nient'altro che una moltitudine di
-womini uniti da un determinato rappotto sociale»?. Una tale associa-

. 1Le pagine che costituiscone guesto capitolo fanne patte del volume scritto in
collaborazione con G. Ricciardi: G. Ricciardi - G. Fidelibus, Persona e societd. Forme
¢ problematiche di un rapporte, cit., pp. 95-198; la versione che qui presentiamo - pur
mantenende invatiati § contenuti — risubta riformulata nella titolazione dei capitoli
oltre che nella articolazione dei vari passaggi argomentativi. Aggiungiamo pure che in
questo capitolo terzo la traduzione italiana dei passi citati dal De civitate Der seguird
1a versione curata da L. Alici: Agostino, La ¢ittd di Dio, Milano 1987, 19974, da cui
citeremo.

2 «Civitas, quae nihil alind est quam hominum multitudo aliquo societatis vincu-
lo colligata» (traduzione ritoccata), De civitate Dei 15, 8, 2, PL 447. La stessa assimi-
lazione & rinvenibile in De civifaie Ded 14, 1 e in 15, 1, 1. 1l contributo, storicamente
"documentabile, offerto dalla diffusione del cristiznesimo nell Tmpero Romano, ad
una cultura della citta & esplicitamente riconosciute dallo storico P Brown il quale
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zione risulta a noi di non scarso rilievo, dati gli sviluppi e le implica.’
zioni che essa avra non solo nell’affronto del nostro tema, bensi anche

sulle spirito stesso del pensiero agostiniano in proposito.

Si impone qui innanzitutto un’osservazione di tipo storico-culty.
rale. Nel contesto dal quale il passo & tratto, infatti, sant’ Agostino con.
sidera le origini della civitas cosi come hanno luogo all'interno delly
tradizione scritturistica veterotestamentaria. Egli argomenta intorng
alla nascita della citta dopo gli avvenimenti raccontati nel libro dells
Genesi a riguardo di Caino e Abele. Con cid e nello stesso rempo,
tuttavia, egli fa propria una diffusa e rinata sensibilita intorno alla que-

stione “citta” dopo gli eventi infausti del 410 che segnano la caduta di

Roma a causa dell'invasione dei barbari di Alarico.

Se Roma, con il suo Impeto, aveva mantenuto vivo lideale greco
della polis attraverso il corrispettivo della civitas, con Agostine questa
viene assunta e conservata come la questione su cui un’intera civilta

puo non solo soprayvivere, ma crescere e svilupparsi. Il De civitate

Det assume con ¢id una valenza storico-culturale di porrata veramente
universale, £ risaputo I'intento apologetico col guale sant’Agostine

apte quest’opera: quello di difendere un’afza citta rispetto a quella

che volgeva al tramonto.

Pur tuttavia, ¢i preme sottolineare subito Pimportanza del pren-
dere a tema la nozione di civitas da parte del Vescovo di Ippona: essa
¢ la questione — e non una delle tante di cui darsi pensiero. Scrivere

€ pensare de-civttate € assunto, dunque, come COMPpIto SIOrico: «ma-
grum opus et arduum sed Deus adiutor noster est»*. Su tale compito

scrive: «Nel 410 il re dei Visigoti Alarico saccheggio Roma [...] I cristianesimo, ad
esempio, si era diffuse dentre il mondo romano allargando 1 confini tra “i barbari
interni” dell Tmpero e la cultura classica: i vescovi cristiani non si erano nemmeno 50-
gnati di mandare missionari presso 1 “barbari esterni” al di I delle frontiere romane,
i cristianesimo, se mai, aveva fatto si che gli uomini si identificassero maggiormente
con un modello di vita urbano: i suci centri pity importani si trovavano lungo le rive
del Mediterrancon, P. Brown, The world of Late Antiguity. From Marcus Aurelius to
Mubammad, London 1971; tr. it. a cara &i M.V, Malvano, I/ mende tardo antico. Da
Marco Aureliv a Maowetto, Einandi, Torino 1974 {da cui citiamo), pp. 87-88.

? De civ. Dei 1, Pracfatto. Sull'origine del problema del De civitate Dei e sulla storia
delle questioni che vi sono trattate, nonché sulla fecondita del pensiero che sant’ Agosti-
no vi tormula, indichiamo come irrinunciabile Ia lettura & E. Gilson, La ciité & Dio e
suot problens, cit. {sulla questione delle origini del problema si vedano, in particolare,
pp- 13-46). Ancora pitt in dettaglio scende J, Ratzinger guando scrive: «Solo movendo
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4i scopte “accomunati” pagani e cristiani — vedremo poi con quali
versitd — e i costsinge ad una lettura pitt genuinamente filosofica.

Fgli, facendo suo un dramma storico — scrive reagendo immediata-

ente alle violenze barbare di cui la citta di Roma & oggetto — non
i gitarda su cavilli teologici, ma indica dove sta il punto per 1 primi
come per 1 secondi operando una scelta di campo a riguardo: o scri-

vere e pensare de-civitate o non pensare né scrivere affatto. Cosi si ca-

oisce la non accessoria conclusione della pracfatio: «Percid anche nei
confronti della citta terrena [...] non si deve passare sotto silenzio, se

st presenta 'occasione, cio che richiede la tematica dell’opera»®, Tut-

to, percid, sembra portarci a credere che sant’Agostino, proprio men-
tre fa sua la tradizione greco-romana sul tema della civitas, si accinge
a dischiudere a questa la novita di una prospetiiva che & alfra, diversa,
senza che cid suoni necessariamente come istituzione di un conflitto:
«Nella storia del pensiero umano ~ fa notare, infatti Gilson - la no-
zione di societd non ha forse mai subito metamorfosi paragonabile

‘g questa per profondita né, trasformandosi, ha provocato una simile

di qua possiamo pure comprendere come Uidea della pelis potesse conservare la forza
per consentire ad Agostino una cost gigantesca wasformazione di quest’idea nella re-

- alta cristiana ~ una trastormazione che era destinata ad essere fraintesa nel momento
'~ in cui fosse stata dimenticata Uantiea eivdtass, |. Rarzinger, Popole e casa df Dio in
samiAgostino, ct., p. 272,

* «Unde etiam de terrena civitate, [...J non est praetereundum silentio quidquid
dicere suscepti huius operis ratio postulat et facultas daturs, De oiv. Ded 1, Pracfatio;

. PL 41, 13, Tratteniamo in questo contesto Posservazione di de Lubac quando, rile-
_vando la duplice dimensione personale e collettiva dell’opera, la definisce come una

“drammatica cristiana”: «C'est une “drammatique chretienne”s, H. de Lubac, Théo-

~logtes d'occaston, cit., p. 271. U De cip. Dei infatti, mentre non & scritto in polemica

conito “eretici” — come invece & stato per altre opere di Agostino —si differenzia dallo
stile delle Confesstond come anche da quello pit “teologico-scolastico™ del De Trinita-
te. Sitratra di un'opera che ha la cittd non solo come tema ma anche come interlocuto-
re! cristiani e pagani insieme ne sono destinatari e protagonisti, Conveniamo, percid,
col gindizio complessive espresso dal Gilson sul significato di quest'opera quando
scrive: «Se opera ¢'intitola La Cittd di Dio ghi & che essa prende i titolo dalla migliore
{quella “di Dio™), ma racconta la storia di entrambe. Agostino non s'ingannava dun-
que circa il vero oggetto della sua opera. Iniziata sotto la pressione delle circostanze,
suggerita, forse dalla domanda di quello stesso Marcellino cui ¢ d’alira parte dedicata,
essa sf propone ben aliro che la giustificazione della Chiesa da un’accusa contingente,

- Tl dramma di cui essa intende natrare le vicende e cogliere if significato & di ampiezza

cosmica, poiché si confonde con la storia stessa del mondos, E. Gilson, La Cretd df
Dio e i suof problew, cit., p. 45.
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i alcuna differenza di essenza, occorre anche che queste realtd abbia-
& un nome specifico, nome che tuttavia non si trova. Perché persona
un nome generico, tanto che lo si pud applicare anche all’'uvomo, seb-
ene sia cosi grande la distanza fra 'uvomo e Dio»®. Si tratta dunque di
g termine la cui formulazione nasce da inadeguatezza di linguaggio
da irreperibilita di termini migliori ad indicare [a particolarita delle
we realta che non recano differenza di essenza. A ¢id sant’Agostino
ggiunge la parzialita dovuta alla sua “genericita” nonché alla spropor-
sione fra la realtd divina e quella umana a cui & applicata.

" Aliro motivo di disagio proviene, a detta del nostro, dal fatto che
neppure la S, Scrittura fa uso di tale termine — e a ¢i6 il vescovo d'Ip-
pona attribuisce grande valore, data la matrice “teologica” della que-
ione! («Ma non troviamo nemmeno che la Sacra Scrittura parli di
re persone»’). Constatando ancora una volta la derivazione dell’'uso
el termine dall’indigenza del linguaggio, egli risulta ancora piu espli-
ito quando, nel quinto libre, conclude chiaramente: «Tuttavia se si
hiede che cosa sono questi tre (Padre, Figlio, Spirito Santo), dobbia-
o riconoscere I'insufficienza estrema dell’'umano linguaggio. Certo
i risponde: “tre persone”, ma pia per non restare senza dir nulla, che
er esprimere quella realta»'®. Se tuttavia si chiedesse all’'opera ago-
tiniana una risposta sintetica e propositiva intorno al senso proprio
el termine “persona” non si resterebbe senza, pur rimanendo ferme
utte le perplessita fin qui rilevate. Si scopre cosi che al capitolo sesto
el settimo libro del De Trinitate sant’ Agostino determina in senso
ropositivo tale espressione rilevandone la caratteristica fondamenta-
e secondo la quale egli 1a intende: «per Dio essere ed essere persona
on sono cose diverse, ma assolutamente la stessa cosa. Se essere & un

dilatazione di prospettive. Qui la cittd fa qualcosa di piti che estender.
si fino ai confini della terra e del mondo: 1o include € lo spiega fing 3
giustificarne I'esistenza stessa»’. _

Volendo logicamente procedere nella nostra lettura non risulea
meno necessaria una particolare osservazione che, mentre & di ordine
filologico, non risulterd senza un rilievo di tipo filosofico-teoretico. Se:
& a tema la “persona” e il suo configurarsi nella avventura “sociale”,
c’¢ da rilevare subito lo scarso ricorrere del termine stesso in tutts.
l'opera {non pit di quattro o cingue volte) nonché la mancanza, in’
sant’Agostino, di quella centralita che tale nozione ha avuto in epo-
che successive: quella moderna e contemporanea (i{ “personalismo” & :
fenomeno culturalmente ¢ filosoficamente rinvenibile solo nel nostro 2
secolo in termini pit precisi).

Sul termine “persona” diremo subito che lo stesso sant’Agostina,
oltre a non farne questione esplicitamente ¢ a limitarpe 'uso, non di’
rado esprime la sua perplessita quando si vede “costretto” ad assecon.:
darlo. Tutto cid ¢ facilmente documentabile, ad esempio, in un’opera’
non sospetta di disimpegno teologico-fitosofico qual & il De Trinitare,”
Nel settimo libro del De Trinztate, al capitolo quarto, ad esempio, egli
tradisce spesso e in diversi modi tale perplessita. Essendo a tema la°
trinith divina e la denominazione concettuale greca e latina di quelle’
che sono tuttora denominate come tre “persone”, egli sottolinea con:
un «affinché potessimo esprimere in qualche modo cid che in nessun
modo si pud spiegare»® la difficolta inerente all’espressione concet:-:
tuale e terminologica della realta trinitaria aggiungendo che «ci si &
accontentati di queste espressioni per rispondere qualcosa quando si
chiede che cosa sono i tre»’. Se, tuttavia cid va riferito alla strutturale’
inetfabilita-dicibilita della realta trinitaria, sant’Agostino non manca di
applicare in modo pilt proprio le sue perplessita all’'uso del termine’

« " o - R AT : 8 «Hic vero ubi nulla est essentiae diversitas, oportet ut speciale nome habeant
persona” e percid fa notare che «qui (nella trinitd divina), dove non’

‘haec tria, guod tamen non invenitur. Nam persona generale nomen est, in tantum ut
-etiam homo possit hoc dici, cum tantum intersit inter hominem et Deurrrs, De Trin.
4, 7; PL 411, 940,

? «Sed nec tres personas alicubi Scripturam commemorare invenimus», De Trin,
.4, & PL 411, 941, E aggiunge: «Qued enim de personis secundum nostram. . »,
ibid., sottolineando la paternita latina dell"uso rispetto alla tradizione greca.

Y «Tamen cum quaetitur quid tres, magna prorsus inopia humanum laborat
oguium. Dictum est tamen, tres personae, non ut Mlud diceretur, sed ne tacereturs,
e Trin. 5, 9; PL 411, 918 (il corsivo & nostro). Lo stesso concetto € ribadito in De
mx 8, 1; PL 411, 947,

P E. Gilson, La Citta di Dio ¢ i suoi problemt, cit., p. 46.

® «ut fari aliquo modo possemus, quod effari nulle modo possumus», De Trin.’
7,4, 7; PL 411, 939 (la versione italiana a cui qui ¢i riferiamo & quella a cura di G. Be-
schin, NBA, Citta Nuova, Roma 1973). Cosi egli fa notare la paternita latina dell'uso’
del termine persora rispetto alla tradizione greca la quale si limitava a diversificare
termine essenza (una essenza) da quello di sostanza (tre sostanze).

" «placuit ita dici, ut diceretur aliquid cum quaeretur quid tria sint, ibid.



102 Pessare de-civitate HI Pensare de-civitate: ripercorrendo il libro XIX dell apera 103

razie a questa medesima digressione agostiniana, essendo andato
perduto. Ricostruendo le posizioni di Varrone sulle 288 teorie rin-
venibili intorno al problema, egli annota che il numero delle dodi-
£ teorie originarie elencate dallo stesso Varrone non pué che essere
addoppiato — a giudizio di questi ~ in ragione del loro necessario
doppiamento nel caso che ciascuna di esse, invece che essere riferita
1 singolo uomo, venisse estesa all'ambito della vita associata: «Questo
jamero poi — scrive sant’ Agostino riferendost alle 12 scuole ~ viene a
taddoppiarsi chiamando in causa una specificazione dovuta alla vita
sociale; infarti chiungue segua una di queste dodici scuole indubbia-
mente 5i comporta in guesto modo o esclusivamente per se stesso o
mche per un compagno, per il quale deve volere ¢id che vuole per
é»12. Cosl, quando egli si trova a verificare limpostazione del rappor-
o tra vita associata e ricerca filosofica del fine del bene e del male, &
gstretto a constatare, nella forma delle teorie elencate, una separa-
ione che tocca anche la relazione tra vita associata e stati di vita {con-
templazione, attivita, 'una e l'altra insieme): «Una questione dunque
- quella che riguarda il fine del bene e del male, che produce le singole
scuole filosofiche e altre sono le questioni relative alla vita sociale, ai
dubbi degli accademici, al contegno e al tenore di vita dei cinidi, ai tre
generi di vita contemplativa, attiva o mista, nessuno dei quali affronta il
roblema del fine del bene e del males". Ma, a fronte di ¢id, sant’ Ago-
stino, concludendo questa sua ricognizione, da una parte esprime la
ua sintonia con Varrone attraverso Cicerone proprio rispetto al rap-

rermine assoluto, persona invece relativo, chiameremo allora il Padre;
il Figlio e lo Spirito Santo tre Persone, allo stesse modo che chiamis-
mo certi uomini tre amic, o tre parenti, o tre vicini per le loro murge
relazioni, non per quello che ognuno 2 in senso assoluto»!! (i corsiv
SONO Nostri). :
Ne ricaviamo, dunque, che il senso pil proprio che sant’ Agosting
da al termine “persona” & quello di relazione, vale a dire “rapporte”™
e che, al di Ia di un suo uso strettamente “teclogico”, esso non va
applicato se non permanendo in questo contesto originatio di signifi.
cato. Anzi, il paragone stesso fatto dall’Ipponate con il contesto delle
relazioni umane conforta questa nostra deduzione. Si smette dunque:
di applicare il termine “persona” in senso agostiniano ogni qualvolta
si esca da quest’orizzonte formale di significato. Esso, infatti, consen
te di indicare pili propriamente realtd umane e divine evitando ogni
univoca attribuzione all’uno o all’altro dei contesti.
(i accingiamo ora, in forza di quest’acquisizione (persona = rela-
zione), a verificare la modalita di applicazione del concetto di persona-
relazione a quello di societd (socieras) cosi come i nostro la prospetta
nel libro XIX del De civitate Dei, libro nel quale — tra 'altro - i rermini
soctetas o sociale ricorrono statisticamente con maggiore frequenza ri-
spetto agli aleri libri. _
Allo scopo di trattare dei fini propri dell'una e deli’altra cittd «d
civitatis utriusque [...] debitis finibus», sant’ Agostino apre il libro di-:
clannovesimo con un’ampia digressione intorno alla questione del fine
ultimo e della felicitd cosi come era stata prospettata dalle filosofie’
allora pilt in voga e di cui Varrone aveva operato una sorta di sintesi,

enciclopedica nel suo libro La #losofia, di cui abbiamo notizia solo. . 1_2 «Sed iste quogue numerus duplicatur adhibita una differentia, socialis vide-

; Cet VItae: quoniam qiusquls sectatur aliguan) 1starum duodecim sectarurn, pmfecto
sut propter se tantun id agit, aut etiam propter socium, cui debet hoc velle quod
ibi», De civ. Dei 19, 1, 2; PL 41, 622. La sintesi di tutta questa digressione sul tema
el fine ultimo, del sommo bene sani'Agostine la trarrl all’inizio del quarte capitolo
el medesimo libro. Valga, per ora, la definizione che da in apertura del libro: «Finem
rgo boni nune dicimus, non gueo consumatuy, ut non sit, sed quo perficiatur, ut ple-
wm sit; et finem mali non quo esse desinat, sed quo usque nocendo perducat. Fines
tague isti sunt, summum bonum, et summurmn malumy, De v, Ded 19, 1; PL 41, 621,
P «Alia est igitur quaestio de finfbus bonorm et malornm, quae unamquamgue
hilosophorum sectam facit: et aliae sunt guestiones de sociali vita, de cunctatione
cademicorun, de vestitu et victu Cynicorum, de tribus vitae generibus, otioso, ac-
50, ¢t ex utraque modificato; quarum nulla est, in gua de bonorum et malorum
nibus disputaturs, De i Dei 19, 2: PL 41, 624,

1% «non enim atiud est Deo esse, aliud personam esse, sed omnino idem. Nam
esse ad se dicitur, persona vere relative; sic dicamus tres personas, Patrem et Filium et
Spiritum Sarctum quem ad modum dicuntur alicul tres amici, aut tres propingul, aut
rres vicini, quod sint ad invicem, non quod unusquisque eorunm sit ad se ipsum», D
Trin. 7,6, PL 411, 943, Gli fark ecc autorevolmente san Tommase d’Aquino, quando;
nella sua Sumime Theologine seriveri «Persona igitur divina significat relationem #f;
subsistentenss, Summa Theol. 1, q. 29, a. 4: Pedizione da cui cittamo & quella dell
Ed. Studio Domenicano, Bologns 1984. Si vedano anche: De Trin, 2, 11, 20: 2, 1
34-35, Per una piti attenta e scrupolosa ricognizione terminologica sul De civdtate D
di sant’ Agostine invitiamo a consultare 'indice analitico posto alla fine dei tre volu
della tradizione di . Genrili, pp. 523-697.
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porto esistente fra vita felice e vita associata e, dall’alira, esige che ung’
questione come questa venga affrontata non in riferimento alle vagh
opinioni degh umani (quantunque filosofi), ma in forza di un gindizig:
che investa la realta stessa delle cose. Relativamente alla prima gye..
stione (rapporto fra vita felice e vita associata) riferisce come gl Acca
demici — nella figura di Antioco d’Ascalona, maestro di Cicerone e
quale lo stesso Varrone si richiama — «evidenziano anche il carattere :
sociale di questa vita beata che ama il bene degli amici per se stessp,’
come se fosse il proprio, e che desideta per essi cio che si desidera per’
sé»!*. Relativamente alla seconda, invece, egli vi giunge non senza ave
eloquentemente citato i tiferimenti autorevoli di queste posizioni, val
a dire Varrone, Cicerone e Antioco d’Ascalona per tisalire, infine, g
vecchi Accademici ai quali Varrone stesso attribuirebbe la paternita
primaria: «Varrone - annota il Nostro — attesta che questi furono Je
idee e gli insegnamenti degli antichi accademici, sulla base di Antioco, .
maestro di Cicerone e suo, il quale perd secondo Cicerone in moltis--
sime cose sembrerebbe pii stoico che accademico. Cid a noi interessa -
ben poco, poiché dobbiamo esprimere un giudizio sulle cose, piutto-
sto che dare grande importanza alle opinioni degli womini»®. _
La conclusione di sant’Agostino ci offre occasione per un rilievo -
di non poco conto. Egli infarti, contro ogni lettura superficiale, non in
tende qui annullare il valore della sua ricognizione precedente sul fine |
ultimo della vita umana, tacciando come filosoficamente non interes. -

te la ricostruzione del pensiero accademico fatta da‘ Varrone: Iaf-
mazione riveste invece una valenza metodologica decisiva segnando
momento in cui Plpponate “assume”, per dir ca?si, e fa proprie le
avenze “sociali” del pensiero ciceroniano e varroniano trasponen{iole
nterno di quel quadro di pensiero che egli subiro dopo quahﬁcg
“some proprio della civiras Dei. Egli dice cosi la vera ragione per Cui si
intrattenuto sull’opera di Varrone: di essa non m‘tende va]oﬂz;\zafe la
mplice ricostruzione delle pur autorevoli opinioni umane, bensi q9§1~
sa che tocchi il pensiero laddove questo & impegnatQ in un gmc.hz‘:zo
il realta stessa delle cose e, a questo fine, far tesoro di quelle posizio-
: accademiche che Cicerone stesso aveva assimilato attraverso Antioco
P Ascalona e rielaborate nel suo De finibus bonorum et malorum. Il. qec?
gdz'd ad nos.. .scire?» {ma cosa importa a noi sapere?) non & da riferirsi ai
sontenuti proptiamente filosofici esposti da Varrone, bensi a]lg SCOPO €
i modo con cui questi li ha presentati nel suo libro. Cosi & di cio che at-
ene anche al carattere propriamente sociale della vita beata: essa - cosi
come & prospettata dagli Accademici — non tocca sant’ Agostino se non
‘i1 quanto possa essere assunta in un giudizio flosoficamente pregnante
ulla realtd, se non in quanto ¢'entra-con-la-realta («de rebus ipsis tudi-
éare»). Si scopre cosi che, sul tema persona-societd, sant’ Agostino non
solo tralascia il suo proverbiale legame con il pensiero di Plotino, ma e
uesto vorremmo sottolineare — muove i suoi passi piti decisivi proprio
alle posizioni accademiche cosi come la cultura romana gliele trasmet-
e (Varrone, Cicerone) e con la pretesa di dar loro una nuova, profonda
alenza filosofica proprio nel momento in cui lo stesso sant’ Agostino si
ccinge - nel rigo successivo — a scrivere (parlare) a nome della clvitas
Dei in proposito! Scrive infatti iniziando il guarto capitolo: «Se qumdL
i st domanda che cosa risponde Ja cittd di Dio a ciascuna di tali que-
“stioni...»'®, Lintero corso di questo capitolo quarto sembrerebbe infatti

" «Hanc vitam beatam ctiam socialers perhibent esse, quae amicorum bong pro-
Dter se psa diligat sicut sua, eisque propter ipsos boc velit quod sibin, De civ. Dei 19,3
2. PL 41, 627.

Segue poi una serie di localizzazioni in cui si specifica analogicamente questa ca-
raiteristica sociale della vita felice: 1a casa dove si viva quoridianamente {«szve ir domo _
sint»), i contesto e ambiente in cui essa & posta («sive i loco, wbi domus etus est. ),
la citta e 1 cittadini con 1 quali si rapporta {«sicuts est urbs. . cives»), il mondo turto
{«sive in toto orbe... gentes») e infine Puniverso intero («sive in 1pso munde. .. coeli et
terrae. .. deos... Angelos»), ibid, Ma sant’ Agostino riprendera assumends, di diritto,
questo “assetto” della questione come pensicro suo sebbene declinato secondo una di.
versa prospettiva filosofica: of. De e Ded 19, 12, 1 ove mette 2 terna la pace nei rapporti,

* «Haee sensisse atque docuisse Academicos veteres, Varro asserst, anctore An-
tiocho, magistro Creeronis et suo, quem sane Cicero in pluribus fulsse Stoicum, guant :
veterem Academicum vulf videri. Se quid ad nos, gui potius de rebus psis indicare de-
bemus, guan pro magno de hominibus guid quitsque senserit scive®s, De civ. Dei 19, 3,
2, PL 41, 627,

16 (S5 ergo quaeratur a nobis, guid civitas Dei de bis singulis interrogata respon-
“deat...», De civ. Dei 19, 4, 1; PL 41, 627. Con quest’ultima nostra osservazione pren-
_diame chiaramente le distanze dal giudizio espresso da K. Flasch secondo il quale, in-
“vece, sant' Agostino avrebbe ignorate la concezione greca di ragione col suo g!lqamismo
dialettico e politico e «non vide altra via d'uscita che non fosse quella di sistemare
Pesperienza del naufragio in modo antifilosofico e antiumanisticox, K. Fi_asch, Augn-
stin. Binfiibrung in sein Derkeen, Stuttgart, Nordlingen 1980; tr. it. a cura ch‘C, Tugnoli,
Agostine d'lppona. Introduzione all opera filosofica, Bologna 1983, da cui citiamo, p. 88.
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atica particolarmente rilevante nell’impianto comp‘lessivo de% no-
<o discorso. Per ora ci basti sottolineare questo prefondo realismo
1y cut il Nostro si misura con la cultura’ de! tempo ¢ con Ie‘ sue pre-
tese di risposta a quelle che sono le questioni su cui si gioca il destmq
Amano. Rimando il lettore alla lettura dei capitoll 4/5/{3/? del testo di
sostino per i dettagli con cui sono descritte le esperienze Fh_e pon-
00 sotto scacco le pretese degli intelletruali di _ren'derSI fc_fha c?a sé.
vi queste esperienze, perd, figura anche quel‘l’msm?ne' di mah’che
rovengono all'uomo proprio dalla sua condizione di vita associata:
Ma chi riuscirebbe ad enumerare tutti i mali che abbondano nella
scieta umana, nella tribolazione della condizione mortale? Chi riu-
irebbe a valutarli?». Cio, forse, puo voler dire che, per il vescovo
Tppona, allora, si ha da pensare il fenomeno spcmle come puramen-
. aggiuntivo o, comunque, estetno alla dinamica con cui il pensiero
amano tende al fine ultimo e lo cerca nella vita presente? Per niente
atto. Anzi, ¢’e da convenire insieme agli stessi stoici su una diretta
mplicazione tra narura umana e fenomeno sociale € ancor di pit fra
‘saggezza’ e vita associata — tant’e che questa descrive l.a forma stessa
della vita dei santi e Vintera dinamica della vita della efvitas Des: «La
faratterizzazione sociale della vita del sapiente che essi (gli stoici) in-
tendono dare, & da #0i ancor piz: (multo amplivs) apprezzata. Questa
Citra di Dio infatti {...] donde sarebbe venuta nel suo sorgere o si
sarebbe sviluppata nel suo corso o come avrebbe raggiunto i suoi fini,
se non fosse una vita sociale (socialis vita) la vita dei santi?»?®,
Nella misura in cui, dunque, la vita umana presente € tensione al
fine ultimo, il fattore relazionale (societs) descrive e rende possibile
ciascun momento di essa: origine, corso e fine {termine}. Ma se «i si

una requisitoria ~ quando non addirittura un lamento funebre ~ gy
fragilita della condizione umana. Pur tuttavia non & cosi. Infatti, pol
mizza con gli stoici e con la loro pretesa di censurare la dura realta 4
fatti per costruirsi un mondo felice asiraendosi da essa: «Hanno volys
invece — egli scrive - essere felici in questa vita e con incredibile vanit
{meira vanitate) procurarsi da soli la felicita quanti credettero che il fig
del bene e del male sia in questa vita»'". Egli, insomma, mette in guardia
i pensatori stoici da questa mira panitas del loro pensiero, che si attriby..
isce illegittimamente il potere di “procurarsi da soli la felicita”. Quest
non si acquisisce da noi, o da soli (4 se ipszs) ma implica “altri” (ritorn
qui I'eco della nozione di persona come relazione), né di essa si di luog
nella condizione umana presente poiché «noi non vediamo ancora {|;
nostro bene e quindi & necessario cercarlo per crederesi®.

Su questi punti invece si evince la diversitd di cio che rispond
sant’Agostino — in questo caso voce della civitas Des: I'identificaziong’
del sommo bene con la vita eterna e la fonte di questa come rinveni--
bile in “altro”. Ritorneremo successivamente (vedi cap. [V) su questa.

Qui & evidente la capacitd del resto agostiniano di difendersi — per cosi dire - *da solg™
eispetto a quelle “fabsificazioni” di cul parla de Lubac ¢ a cul il pensiers “politico” di
sant Agosting sarebbe stato sottoposto. In realtd, ora si tratta per nof di verificare in’
quali termini particolari sant’Agostino abbia portato a termine questa sua opera che noi.
definiarmo invece gepuinamente “Rlosofica” proptio nella sua capacita di valorizzazione:
delfa cultura greco-romana. E vero, comunaue, che gli inizi del quarto eapitolo del De-
civitate Dei entrano subito In polemica con certa pretesa di eloguenza con cui i filosofi
tendevano ad affrontare il rapporto tra vita presente ¢ sommo bene. Sant’Agostine,
infattt, si schernjsce con una domanda che sa di provocazione e sfida a tale pretesa:
«Quis enine sufficit, quantovis eloquentiae flurmine, vitae huius miserias explicare?» («Chi’
riuscira 2 dare una spicgazione alle miserie di questa vita con nstta Peloquenza possibi-’
le?s), De civ. Dei 19,4, 2; PL 41, 628, :
" llli quten: qui in ista vita fines bonorwm et malorum esse putaverunt [ ] hic
beati esse, et a se ipsts beati fieri mira vanttate voluerunts, De civ. Der 19,4, 1, PL 41, 627.
Egli smaschera la superbia stoica, che prima pretende di stabilire che la vita umana pre-
sente & felice e poi predica la necessita di abbandonarla, mostrandone 'evidente con-
traddizione: «Quis usque adeo caecus est, wi non videar quod, si beata esser, fugienda
non esset? Sed si propter infirmitatis pondus, qua premitur, hane fugiendam fatentor;
quid igitur causae est, cur non etiamn miseram fracta superbiae cervice fateanturss, De
civ. Dei 19, 4, 4; PL 41, 630, Qui, ovviamente, sant’ Agostin sottende tueta [a dottrina
stoica intorno all'utilita del suicidio, come pratica tipica deila vita del sapiente.
8 «Neque bomun nostrum iam videmus, unde oporict ut credendo quacraminsy,
Decip Dei 19,4, 1;: PL 41, 627.

1% «Sed in huius mortalitatis aerumna quot et quantis abundet malis socicras hu-
matia, quis enumerare valeat? quis aestimare sufficiat?», De civ Ded 19,3, PL 41, 632.
Su questo, tuttavia, sant’Agostino affianca, come destinatari della sua crltfca,,an‘c‘h(\e
veechi Accademici e Peripatetici ¢ le loro posizioni stranamente favorevoli _ail utilita
del suicidio, tema sul quale egli si & gia ampiamente intrattenato nel libro primo della
medesima opera. f per noi occasione di richiamo, perd, il fatto che,l ancora una volia,
exli citi parole di Cicerone per supportare ulteriormente le sue posiziond. '

2 Ouod autem socialem vitam velunt esse sapientis, nos multo amplius ap-
probamus, Nam unde ista Dei civitas [...] vel inchoarctur exortu, vel progrederetur
excursu, vel apprehenderet debitos fines, si non esset socialis vita sancrorume», De
cw. Dei 19, 9; PL 41, 631-632 {i corsivi sono nostii},
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c.;hiede in cosa consista questo “ancor pitt” (wulto amplins) con cui
1 autore accampa pretese di originalita riguardo al tema della socz'a!z".
vita come inerente alla natura umana e alla saggezza con cui la vitf'
tutta viene condotta, si scopre la necessita di aprire a tale espressiona.
tutto un altro orizzonte di senso grazie al quale, solo, quella originalits
pud aver luogo. Si tratta, in sintesi, di cercare alla nozione di Socz'eta‘
(socialis vita) una formulazione, un contesto di ragioni, una forma a.
un _focza:,f propri affinché essa perwanga in tutta la sua pregnanza ont(::
loglca‘ senza che obiezioni derivanti dalla fragilita delle varie forme in
cui esistenzialmente ¢ dato all'womo di farne esperienza costringane
ad abbandonarne proprio 'originaria pretesa di identificare la natura
umana ‘ozt court. Scrive in proposito S. Cotta «Per il pensiero antico’
la gu;sttﬁcazione pitl solida e abituale, meglio ancora il fondamen.
to primo del “politico” risiede nella socialita delPuomo. Al riguarclo:.
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Lanto pitt dolce era la pace ritenuta sincera mentre era frutto di un’a-

uta menzogna? Cio tocca il cuore di tutti, fino a farlo gemere, come

;e Cicerone. ..»2. Questo medesimo stato di cose & segnalato in cia-

scuno degli ambiti della vita sociale; la citta, le amicizie, i processi, i
aondo intero fino, addirittura, agli esseri dell'aldila. Eppure amici-

2 alletta e conforta («Chi volesse impedire tutto cio {la tristezza per

14 scomparsa di amici], impedisca, se ci riesce, i dialoghi amichevoli,
ipezzi o proibisca ogni affetto dell’amicizia, disgreghi con inumana
ingensibilith 1 legami spirituali che sono alla base di tutte le necessita
- mane, o almeno decida che dobbiamo servircene, senza che la nostra
anima ne ricavi soddisfazione») e i giudici continuano a sedere nei

cibunali nonostante la possibilita dei loro errori di giudizio™ nel bel

mezzo dei momenti pili critici della vita sociale. Persino la diversita
di lingua sembra costituire, tuttavia, obiezione ai rapporti sociali, tal-

ché «visto che non riescono a comunicarsi reciprocamente 1 ptopti
sentimenti, non serve a nulla per associarli una cosi grande affinita di
natura [...] tanto che 'uomo sta pit volentieti con il suo cane che con

, ) :
sant Agoslfmo non ha dubbi e nel De civitate Dei, come nelle opere’
precedenti e successive, si conforma del tutto alla tradizione culturale

reco-roman ioni di originalita
g a senza preoccupaziont di originalita. La socialita delPuo-

rni) gh appare un p?in cipio di ovvia constatazione, valido, quindi, nog
zlo tanto per il saprente ma per tutti [...]. La socialitd, infatti, & un-
ato naturale della vita animata, che si manifesta in maniera spiccata

nel genere umano [...]. L'uomo ¢ dunque per natura un ente sociale,
un ente in relazione, percid é la sua struttura stessa a spingerlo ad

associarsi in modo concreto e determinato [...]. La socialith & dunque

principio costitutivo, ontologico, dell'uome ed & di per sé, principio
attivo»?l,

P ) 4 . . .
~ Gli ¢ che sant’Agostino prende sul serio Ja realta dei fatti e, pro-
prio per questo, elenca quei punti in eui la vivida esperienza esisten- .

ziale della vita associata sembra far entrare in un’insanabile strettoia
(q contraddizione) la pur legittima pretesa “ontologica” della socialis
vita suﬂa natura umana. Ad esempio quello che ha luogo nei rapporti
amicali o familiari: «Certamente vi & di solito o vi deve essere un’a-

micizia pit stretta di quella che lega quanti abitano nella stessa casa? -

Tuttavia si puo _forse trarre da cid motivo di sicurezza, quando spes-
S0 sono scaturiti tanti mali dalle loro insidie nascoste, ben pit amari

21 . s
S. Cotta, Introduzione a La cittd di Dio, Citta Nuova, Roma 1978, da cui cito,

vol. V/1, pp. CXL-CXLI

“up altro uomo»?,

Non vorremmo insistere oltre il necessario ma ci appare, ora, il

* contenuto della sfida posta dal Nostro al pensiero greco-romano: cio

7 . . .. . .
2 «Qui porro inter se amiciores solent esse, vel debent, quam gui una etiam
continentur domo? Et tamen quis inde securus est, cum tanta saepe mala ex eorum

" oecultis insidiis exstiterint; tanto amariora, quanto pax dulcior fuit; quae vera putata

est, cum astutissime fingeretur? Propter quod omnium pectora sic attingit, ut cogat
in gemium, quod ait Tullius», De civ. Der 19, 5; PL 41, 632, Analogamente cid ha
tuogo per il caso della citta: «Si ergo domus commune perfugium in his malis humani
generis tuta non est, quid civitas, quae quanto maior est, tante forum eius litibus et

" civilibus et criminalibus pleniuss, bid.

3 «Quamn qui prohibet, prohibeat, si potest, amica colloguia, interdicat amica-
lem vel intercidat affectum, omnium humanarum pecessitudinum vincula mentis im-
miti stupore disrumpat; aut sic eis utendum censeat, ut nulla ex eis animum duleedo
perfundat», De civ. Der 19, 8; PL. 41, 635.

2 Cf. De civ. Dei 19, 6; PL 41, 633.

5 Quando enim quae sentiunt, inter se communicare non possunt [...] nihil
prodest ad consociandos homines tanta similitudo naturae: ita ut libentius homo sit

. cum cane suo, quam cura homine alienox», De civ. Dei 19, 7, PL 41, 634. 51 associ a

questa dolorosa constatazione di sant’Agostino quella intorno all’insanabile distaceo
fino all'incomunicabilita fra © viventi e gli esseri dell’aldila (cf, Dy civ. Ded 19, 9; PL

41, 6353-636),
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che ¢in discussione non & il fatto che la cittd umana consista nell

tensione ‘aHa telicit come il fine ultimo — su cui tutto il pensiero ai o
nico aristotelico aveva gia detto tutto, o quasi tutto, il necessar?catoq
non ¢ neppure la valenza ontologica della dimensione soctale relat;;z

all’ : 2
al élim'ana natura. La domanda con la quale sant’ Agostino eredita I
zlone greco-romana ¢ se, di fronte alla provocazione di queste

. . R .
rcostanze storico-esistenziali, sia ancora pensabile una socialis vira

d‘aﬁa quale — di diritto e, quindi, di fatto — "'uomo possa trarre b
cio nella sua tensione al fine ultimo. e heneh
E possibile una bumana societas in cui la presente condizione um
ha possa trarre la certezza di un bene (fine ultimo) che consenta all’ .
mo lfaserclzm di una sovranitd, di una liberta dentro e attraverso ?-
miserie dalle_: quali, al momento, il suo associarsi sembra essere po te
sotto scacco? Insomima, di fronte ad una societa che crolla sant’AgosstE
no si cb}e\det con tutto il mondo pagano, se si dia ancora per 'uomo |
posabﬂng di una societa in cui la vita umana sia ancora ragionevolm :
te penszblie come ontologicamente vocata alla felicita. Dalla ris postf::
g;?;adi ﬁ;iizijﬁ;ﬁ}; ;itmq}ze,'la: possil_ailit_ﬁ di parlare ancora a ra-
Gone a5 «principio costitutivo, ontologico, dell’uo-
dm.fi;} Cio nlcn ravvisiamo anche la chiave di volta di tutta Uopera De
, L
succesﬁ;ii(j a quale il vescovo d'Ippona si & imposto alle generazioni
. Altondo non si tratta neppure di offrire un’etica pit “forte”, al fine
di supportare %e lacune di quella pagana di fronte al degrado ,olitico
e mora‘le in cui versa I'intera societa romana prima e dopo l’iﬂsision
barb‘anca,‘Sl tratta, invece, da una parte, di riconoscere che le st;ettoie
2{ cul perviene il pensiero greco-romano e tutta etica pagana a rigua*e-
elo ch tzlel argomento sono quelle a cui giunge I'uomo tout court (veéi
sf;}f;?o e gl{;dl§e‘roman? che, pure, sigde al suo posto nonostante lo
: sociale circostante; cf. De civ. Dei 19, 6), dalValtra di constatare
4 necessita di un altro locus perché la portata ontologica della dimeo-
il;};}ieic;ﬁf: 1i§;fozgtura umana si mantenga teoreticamente valida e
pon re Il i una inconsistente valeniza etica e, infine, di evitare
ughe 1n un pensiero che noi oggi definiremmo “utopico”
Tutta la seconda parte dell'opera si apre sotto I’egida di quest
ulteriore e parallela provocazione: se sia 0 meno possibile un peglsieszg

che, per essere “sociale” o “politic

op
" tentativo
 quale 'opera medesima ha luogo ¢ senso.
pona a riguardo & perentorio quando re
" tempo sottolineando: «IHanno voluto invece essere felici in questa vita
e con incredibile vanita procurarsi da soli la felicita quanti credettero
" che il fine del bene e del male sia in questa vita»*. Di qui, invece, tutta
' sua ammirazione per la dignita — “morale” certamente — del giudice
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o”, abbia proprio nell’essere la sua
riginaria paternita giuridica in modo tale che quello finora adottato
-uello greco-romano per intenderci) non abbia a dover abbandonare
“evadere la vita sociale presente - su cui pure esercita la sua sovrani-
3 - per nessun posto {utopia).

" Fcco perché sant’Agostino si puo porre gia come erede di quel
rofondo realismo del pensiero giuridico romano {vedi Cicerone} ¢
ome “geneticamente” agh antipodi di ogni tentazione “utopica” del
-ensiero. Per chiarire tutto clo, tuttavia, ¢l accingiamo a rintracciare
ella seconda parte del libro XIX presa in considerazione quelle forme
fuoghi di pensiero con cui il Nostro sostiene e porta avanti questa sua
fida che, proprio mentre & di natura genuinamente teoretica, assume
una portata storiografica sicuramente notevole per tutta la storia della
cultura.

Tl nota bene che lo stesso sant’Agostino ¢’impone & che una tale
era di ripensamento non ¢ di natura “etica” poiché, appunto, ogni

di questa specie si pone ancora al di qua di quella soglia sulla
Tl monito del vescovo d’Ip-

darguisce gli intelletruali del

il cui esempio, innocente e infelice nello stesso tempo, posto nella ne-
cessita di giudicare ~ pur ignorando, conduce {’autore proprio al limite

' ove la questione si pone; scrive infatti: «Ben piu ponderatamente e de-

gnamente {'uomo riconosce in questa necessita la sua miseria la detesta

in se stesso, e se prova sentimenti di devozione, esclama rivolto a Dio:
liberami dagli affannss™,

26 . 1{li autem qui in ista vita fines bonorum et malorum esse putaverunt [...]
hic beati esse, ct a se ipsis beati fert mita vanitate voluerant», De cie. Dei 19,4, 1; PL
41, 627, Tronizzando, il testo prosegue: «Irrisit hos Veritas per prophetam...», ibid.

7 (Quanto consideratius et homine digrius agnosctt in ista necessitate miseriam,
eamque i se odit; et si pie sapit, clarnat ad Deum: de necessitatbus mets erne prew, De
civ. Dei 19, & PL 41, 633. E in questi ultimi passi, da nol indicati, che rinveniamo la
prova piti stringente per smentire le posizion &i E. Troeltsch quando, di fronte al De
v Def dichiara con spensierata tranguillith: «L'interesse vera ¢ proprio di Agostino
era e rimaneva Letica, nel grande senso antico, cio¢ una dottrina del valore e dello
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Elenchiamo cosi tre punti nodali su cui soffermeremo la nostia
rilettura:

- pax (soddisfazione) ovvero la questione del soggetto e della sy,

soctalita;

- listituzione agostiniana del soggetto e la paternita giuridica del.
la legge di natura;

- le due Citta: per un orientamento epistemico della ragione,

2, PAX {SODDISFAZIONE) OVVERO LA QUESTIONE
DEL SOGGETTO E DELLA SUA SOCIALITA

Nel tredicesimo capitolo in cui & esplicitamente a tema la pace si

puo leggere che Dio «ha creato il genere umano mortale come il pil -

grande degli ornamenti della terrax?.

In verita il testo latino reca il verbo instituif, verbo che, fra I'al-

tro, richiama un tipico contesto di ordine giuridico in forza del quale
hanno vita quelle realta, quei luoghi funzionali e indiscutibili della vita
sociale che sono, appunto, le ist7uzioni, Dio stesso, infatti, & ripetuta-
mente denominato da sant'Agostino con espressioni del tipo conditor

(fondatore), o rex (re) che richiamano appunto ruoli giuridicamente

sstituzzonali. Analogamente, nella Prefuzione al De civitate Des, si leg-

scopo della vita, assorbente in sé 1 valori del mondox: e poi ancora: «L'etica agosti-
niana & la prima grande etica culturale del cristianesimo. o, B Troelisch, Augusein,
die christliche Antike und das Mittelalter Im Anschluss an die Schrift De civ. Dei,
Miinchen 1915, tr. it. a cura di E. Goldstein ¢ P de Fidio, 5. Agostino, il crivtianesi-
70 antico e 1) medineva, Napoli 1970 da cui citiamo, p. 167 e p. 223. Noi riteniamo
Iintero libro XIX del De crivitate Dei la testimonianza it eloquente dell’infondatezza
di questo giudizio. Sant’Agostino, infatt], vi dimostra che aveva una stima troppo
certa della grandezza delletica pagana per sentire necessaric che i cristianesimo ne
aggiungesse una “migliore”, Tutto, invece, cf porta a pensare che, grazie a lui ¢ al sno
De civitate Dei 1a storia del cristianesimo inizi proprio ail'insegna dellz non necessita
di avere una «prima grande etica culturales per generare una cultura. Scrive invece
lo stesso sant’Agostino: «...unde oporter ut credendo QUABTAINUS; #egue Ipsum recte
vivere nobis cx nobis est, nisi credentes adinvet et orartes, qui et ipsam fidem dedit,
qua nos ab illo adiuvandos esse credamus», De civ. Dei 19, 4, 1; PL 41, 627 (cotsive
nostro}. St veda in proposito I"autorevole ricerca storica di . Bardy, La conversione
al cristianesimo nei primi secoli, cit,

% «Deus [...] terrenoram ormnamentorum maximum instituit mortale genas hu-
manum», De ¢z Ded 19,13, 2; PL 41, 641.
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.. «Rex enim et conditor civ_itatis hl_iius,lde‘ qua iogulzinifﬁltlz;:i:a ;n
Seriptura populis suis sententiam dl\:fmae egcll? apf:rux;}gstione o
e subito noto il dischiudersi, con } opera, di uz?zi questio iuridica
e nasce contemporaneamente all'istituzione di egami riguardan
ndazione stessa di una civitas. In questa ~ compresa la sua versione
b ? g ione di relazioni “giuridiche” fra una sovranita e
e er eui i, «anche V'orgoglio deli’'uomo
o “soggetti” per cul st comprex}d_e come «anche L'org gl o
aperbo insegue questa l§gge dwln’a e q§51de£a ﬁ—:ssgre e Ob}ﬁ»wp]“or.
yo perdonare a’ soggetti, accor gli_ L'!Il‘ll.h,‘ de; € ar1 i suger‘ u.i for
eremo via via su questa tematica glurn;hca e sul modo in cui e :
rermina il contesto di significato entro il quale' il Nos_.tro concepisc
nozioni che verremo considerando. Per ora, m‘tendlamO 1risgettgr§
accento con cui sant’ Agostino imposta la tematica generale ae gzr,iz
te i cui riferimenti iniziali sono la SE‘ICI‘?'SCﬂttL‘aI‘a e — si guardi la
itazione che egli stesso fa nel testo — Virgilio!
- Parliamo percio di soggetto — e useremo questa parola - non per-
‘ché il termine sia, di per sé, usato gi{ﬂ NosFrQ, ma in quanto .?spfrnnte
_proprio il contesto giuridicc? con cui il De crvitate Dez siapree 121 :Sr:;_l
-del quale 'uomo & fatto socio (soc.zum) ¢ partner ch‘u_na s{oxjframerdé :
citata per via di una legge. Il prosieguo del nostro 1t‘1ner§rloﬁ p1 ,ti
“da intendersi interamente cotme esphcazmr}e dettagliata deg e eér‘mn
che rendono del tutto ragionevole 'uso di questa parola per indicare
la concezione agostiniana dell’'vomo € d}%ﬂg sua natura SOCIE'lle‘. -
La legislazione di questo conditor istituisce soggetti la cui v;t‘a é vita
giuridica”: soggetto, dunque, come concetto gl.unchco e che lice me-
glio il nome dell’altro come, a sua volta, socio nei rapporti che’ si vivono
‘entro tale vita giuridica. Ma proviamo a verlﬁcare_ con sant Agostino
stesso 1 modi e 1 termini di questa nostra asserzione iniziale.
La prima parola in cuiegli cifa imbatFere ¢ la parola 3g;‘r.:;x: «potrem-
mo affermare che la pace ¢ il fine di ogni nostro bene»’!. Ess? - con-
statiamo — & proposta all'inizio di questa seconda parte dell’opera e

€

2 Be ciy. Dei, Praefario; PL 41, 13 (i corsivi sono r‘wstri)‘ o .

% «Hoc vero quod Dei est, superbae quogue animae spiritus 1r,1,flz{}ps agect\??
amatque sibi in laudibus dici “parcere subiectis, et debellare superbos” (Virg, En. Vi,
$53Ym; De civ. Dei, Praefatio; PL 41, 13, -

El «Quapropter possumus dicere, fines bonorum nostrorum esse pacenty, DDE?‘
cv. Dei 19, 11; PL 41, 637. Egli riferisce tale parola, a maggior ragione, alla civitas Dei



14 Pensare de-civitate [IL. Pensare de-civitate: ripercarrende i libro XIX dell opera 115

“ "
& ; i : che
tituisce Ja fonte e non v'é securitas se non di un locus “altro

ca il senso (= termine di moto), direzione, termine.

‘Quindi il locus infirmitatis & quel luogo ove la pax & riferibile ad

dopo fa dettagliata descrizione, da noi ripercorsa, dei travagli, misep
€ contese I mezzo a cui trascorre la gia fragile esistenza umang it
capp. 5-9), '-

Ad essa percio I'Tpponate attribuisce una valenza molto pify pro
fonda che non quella relativa ad esigenze tecnico-organizzative o
strategta Interne alla vita associata: essa si attesta al centro stesso de
moto umano ¢ del suo contesto esistenziale che neppure i santi posse
1o eludere, tanto essa ¢ all'origine di ogni mossa della natura umang
«Perd neppure i seguaci santi e fedeli dell'unico, vero e sommo Dj _ tto s'intende istituito se non
sono al riparo dai loro inganni e dalle loro molteplici tentazioni, In disfazione, a;l punto che nessun SOggetto I s visione. “osget”
questo luogo di debolezza, in questi giorni d'iniguitd, non & il in questa facoltd. Ecco perche: nop vi SOIEOa rie\ 381 1o termine 1l sog-
preoccuparsi di ricercare con desiderio pili ardente quella sicurezy | desiderio ma esso stesso si de\: come acolta de Ztimjto con;e SoE
in cui & la pace pit piena e pid certa. getto &, giuridicamente, la _f.aco%ta.lde} suo termine, i

A voler considerare anche il prosieguo del brano citato appuntia glto al suo termine: s_oddisfaabl e. ipica del pensiero agostinia-
mo di passaggio come il petiodare sia ricco di espressioni di [rogo: «; Due passaggi indicano qqesiafar??za tEplCEO di pue;:ta in ordine ai
hoc enim loco infirmiratis» a cui si alterna I'«ubi pax plenissima atqu o sul tema della pax: ?el capitolo 16, parian i iqsi sorime: «Ogni
certissimax», e pei ancora «bi enim erunt...» come anche «bs virty ppOIti farnﬂi‘ar i e agli schiavi ivi presenti, egli CDSi ar!i all’il'-ltegritﬁ
tes...» oppure «non solum 7z animo {.,.] verum etiam 7 corpores. origine si riferisce ad un 3ﬁ}m: del suo genere, cel _Ogrznlgi e bers di

Cio non ¢ senza significato nell’economia complessiva del discors el tutto cut appartiene»”. Questa serﬁenzi + b 1 apfo;m a giuridi-
agostiniano sulla pax, giacché se ne trae che il moto umano & un mois hiara eredith greco-classica, offre su o S’zni?-f;)zio se non relativo
che, mentre si svolge in un luogo posto, non consegue il suo termine’ canella quale ogni soggetto ¢ isutuito: n{:g)i N d tale espressione, s
soddisfacente se non i altro luogo posto come tale affinché, esso moto al termine del suo compimento proprio, Ora, (;d ap wone, ¢
non sia vano {«ista sollicitudo non est inutilis»). I termine del desi rrelata 2 quella precedente ('f'edl 19’;0)’ 511 y ;’ﬁ?uafap estione
derio non & se non un locus altro da quello dell infirmitas: percid, per Taver Juogo del soggetto Cofn,clde con : aver Iiog he 2 bugn dicitto
sant’Agostino, non v’¢ soddisfazione del desiderio se non in un Zocws ° i soddisfazione di cui pace & 1_1 nome pin sintetico C
posto a questo scopo. Cosi il moto descritto dal soggetto & quello da un {'autore apphca_aﬁa ctvitas De: easitolo XVIIL ¢ accorgiamo subito
topos ad un altro che ne costituisce il termine proprio («pax plenissima ) Se ci spostiamo invece al capitolo » €1 ZCCOTE

iss : ! it ' dell’i ' ha e che il testo gli attribuisce.

atque certissima»). Se non si vuol finire per vanificare come puramente _: dell importanza che‘l argo}mer}to he il testo % N
simboliche le affermazioni dell’autore si deve affermare che Vitinerario - Qui sant’Agostino polemizza prop: /| Accademis
per i quali non si da certezza {«quibus incerta sunt cmniax») €, q ,

descritto & un itinerario della certezza che, a sua volia, si svolge da un ° asu )

I 4 : i i irta i ta come follia que-

locus ad un altro: non ¢’é desiderio se non di questa seciritas che ne timarca duramente che, invece, «la citta di Dio riftu follia cc)lmo
sto dubbio, possedendo una conoscenza assolutamente ceria

i er) M OB
a cid che comprende con la mente e con la ragione»*™. E talmente

ii0” locus senza che cio tolga nulla alla sua securitas. Du-vamcf,d per-
ito, che sant’Agostino non conosce qtl,n?lla de??olez_za del desi etio

1’;3 alla consacrazione moderna dell msogidisfleon‘e come pi‘ll:)
o giuridico del moto umano {vedi Ja sartriana “passione inutt ed_
eme al dubbio (vedi Cartesio). Egli prospetta anche (.%I.ll uIn\a 3011:
sfacibilita del desiderio e del moto umano inteso come facoita della

proprio in quanto essa & detta, in primo luogo, della vita eterna {«sicut acternam csse _
dixirmus vitam, 1b4d.). .
? «Sed neque sancti et fideles unius veri Dei summigque cultores, ab eorum fal-
laciis er multiformi tentatione securi sunt. In hoc enim loco infirmitatis et dicbus
malignis etiam jsta sollicitude non est inurilis, ur illa securitas, ubi pax plenissima
atque certissima est, desiderio ferventiore guaeraturs, De civ. Pei 19, 10 PL 41 636

3 (Omne autem initium ad aliquem sui generis Anem, et omnis pars ad universi,
cuius pars est, integritatem referturs, De civ. Ded 19,16 PL 41, 645. erestartr ha.
& «Omnino civitas Det talem dubitationem tamquam _dem;ntiarr_l ¢ ;t\,}b& PL, e
“bens de rebus, quas mente atque ratione comprehendits, De civ. Der 19, 18; .
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importante, sotto il profilo teoretico, un tale principio che egli non b
problemi a tacciare le posizioni scettiche degli Accademici come — 1
teralment.e — «demenzas («tamquam dementiam detestaturs»), ®
. Ora, invece, si deve dire che, in tale principio, risiede la ragione i
Sﬁ:{;z?niilja qual{:—: nes_;sug soggettjo & pensg]?ﬂe se non nf?]Ja Fotalité d
uo moto proprio e in relazione alla totalitd dei rapporti nei quali es
si 1n§§rlsce.(uni-verso). La relazione bipolare snitium-finem pam-as
verst integritaten costituisce la forma della pensabiliti stessa diun 8 .
getto. Pensabilita dice dunque senso, termine, compimento di ;m mgg
secon,clo la pienezza della sua soddisfacibilita. Logicamente dunqute
non c'é ragione o senso di moto senza soddisfazione. Fuori Lla quest
forma-principio”, fuori da questa logica il soggetto non ha luogo:

st X : ' i :

1-311-0 non‘ie ¢ ancora fefazaone 0 rapporto, cosi come abbiamo fatto no:

t S Tge?r la nozione di persona prospettata dal vescovo d'Ippona nel sug -
e Irinstate. Riteniamo, pertanto, di convenire con le posizioni di E .'

Samek Lodovici, il quale, a conclusione della sua acuta ricerca sul per

siero di 5. Agostino, scrive: «In questa prospettiva in cui i realiz nog

sono soggetti entiftcati ma dei relata, non vi & pilt alcun posto, com
¥

ben sl puc capire, per le oggettivizzazioni»”. Ecco perché, trasposta
In questo contesto, la questione del fine del bene e del male — con cui -

I _Ié)iiaonate apre il libro XIX — assume un significato che non @ ricondu
cibile 2 quello che vuole “oggetti” identificabili come “beni” o “mali”

:nta a!}a dinamica intrinseca secondo la quale il soggetro stesso viene
stituito: «Ora dungue ~ dice sani’Agostino — noi chiamiamo fine del .

beng. non quello per il quale il bene & rifiutato fino ad annullarsi benst
quello per il quale il bene si perfeziona fino allz sua pienerza; chiamia-

m . e ‘
o fine del male non quello per cui il male cessa di essere, bensi quello

22. ((ﬂ,on tutfodlji ca;{:lt?lo 18 i testo agostiniano smentisce categoricamente ogni tenta-
iivo, Ezt%ang ’Ii qlﬁaislvog‘]m critica, di tacciare di pessimismo Vintera opera, E quello
che ven: ﬂaqu‘a} ;?j;siih (s Ago]_rz‘zizo, # cristianesimo antico ¢ i medioevo, cit,, p. 255)
Nor o duale Ll l;f;z; iﬂ%ﬁ i haldeﬁtta effettivamente (1jm profondo pessimismo.
attenta del De crvdrare Dei il vesco'::ré?lpgg:apsfrcorso o diac kﬂfum mativa ot
rea ael De cioit ve ‘ si ponga al di a dell’alternativa ortimi-
Smo ggiigﬂ‘lsliﬁ:l; i{;eggir;goz ;?g ijfna tensione di pensiero pi'ofc_mda{nente “realistica”.
1979, p. 338 Tl sagato o o Rione, Caisa, spazio in S.I Agostine, Ed. Studium, Roma
e i g “;; o ;_)%:)o'rtare e confertat:e ampiamentie — sotto i profilo logico
¢ reoretiee p astro riferimento alle nozioni di “soggetro” e/o di “relazione”
amentali per intendere il rapporto persona-societa nel pensiero agostiniano.

 perficiatur, ut plenum sit; et finem ma
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o lo rende dannoso. Questi fini dunque costituiscono il sommo bene
1] sommo male»*. [l concetto di pax §'inserisce proprio all'interno di
esto assetto teoretico del suo pensiero nel quale si configura la na-
ra propria del soggetto come questione di soddisfazione-di-un-moto
initium-finem») e di beneficio entro un rapporto («pars-universi in-
gritaten»). Pax si applica al soggetto nelluno come nell’altre senso
| quanto implica normativamente lidea di relazione.

Dal capitolo decimo al ventesimo assistiamo, infatti, ad una sua
plicazione analogica ai vari contesti di relazioni entro i quali essa
a luogo secondo una molteplicita di si gnificati che svelano, appunto,
tta Pefficacia teoretica che l'autore le attribuisce. Dopo aver con-
statato la sua presenza nell’uso ragionevole delle virti e averla de-
finita come «l fine di ogni nostro bene» («fines bonorum nostrum

sse pacem») il testo passa a considerare il rapporto tra pace e vitd

terna individuando in questa non l'alternativa a quella bensi Ia pie-
aezza del suo compiersi; percid, dopo avere preferito la seconda alla

tima, come espressione pit appropriata per dire il fine della civitas

P
Dei, conclude eloquentemente: «si deve dire che i fine di questa citta,

3 . Finem ergo boni nunc dicimus, non que consumatur, uf non sit, sed quo
li, non quo esse desinat, sed guo usque nocen-
do perducat, Fines itaque jsti sunt, summum bonum, et SUITHIE malums, De civ.

Dei 19, 1; PL 41, 621 {i corsivi in traduzione sono nostr). E in quest’ordine di idee
che sant’Agostino stabilisce la normativita di cid che & “dovere” relativamente al bene
% da-desiderare” o/o del male “da-evitare”: «Illud enim est finis boni nostri, propter
quod appetenda sunt cetera, ipsum autem Proprer s ipsum: et illud finis mali, propter
quod vitanda sunt cetera, ipsum autem propter seipsurm> {shid ). (| senso dell afferma-
"zione o porta a ritenere che il pensiero agostiniano, alla coppia vero-false, preferisca

quella di veritd-menzogna (mendacio) maggiormente espressiva dell'impostazione per

cost dire *morale” e “religiosa” data a tale questione, come altrove si ha la possibiita

di leggere: «Nec nulla omnino causa inveniri posse credatur, cur in rebus talibus (sc.
dottrina religiosa) mentiendum sit: quando nec ideo in ea doctrina mentiendurn est, ut
ad eam ipsam quisque facilius perducatur, Fracta enim vel leviter diminuta auctoritaie
veritatis, omnia dubia rermanebunt: quae nisi vera credagtus, teneri certa non possuni»,
- De Mend., 10, 17: PL 40, 500. Di questo efficace opuscolo compare finalmente una tra-
duzione ~ seppure con infelice titolazione; Sulla bugia — per 1tipt dell’editrice Rusconi
a cura di M. Bettetini, Milano 1994. Non & casuale che egli eviti qui di ritornare sulla
questione “metafisica” del male gia da lui ampiamente sviscerata in alire opere e su
cui non «i soffermiamo ma tinviamo il lettore allinsostituibile volume che riproduce

gli Arti del V seminario del Centro di studi agostinani di Perugia, If mistero del male
e la fibertd possibile, 2 cura di L. Alici, R. Piccolomini, A. Pieretti, Ed. Institutum

Patristicurn Augustinianum, Roma 1994.
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mal ; N nto g
mente non st sente nulla di pit dolce, non si brama nulla d; it

desi i i i pud
d ;Iltc}erablle e da ultimo non si pud trovare nulla di meglio anche nel}
a terrena e mortale»”. La questione pace-soddisfazione costityj

sce dunque principio e forma che consente di “fare citra” fra il Livelly

te A ai
mporale e quello eterno della realta ai correlativi modi della vit
associata: «omnibus cara est».

voillono la\pace» si fa notare: «come non vi & nessuno che non vogli
goacere, cosl non vi ¢ nessunc che non voglia possedere la pace»®,

~ Non of appare, percid, scorretio o contradditorio e deformant
rispetto al‘tes_to‘ agostiniano il rilevare P'assimilazione fra il princinie
pace e il principio piacere (gaudere) che, per cosi dire, sembrerebbe% \
degenerare o scadere il pensiero del vescovo d’Ippona in una assu ; .
¢ quanto mai sorprendente forma di edonismo o utilitarismo. Ma r: .
& cosi, Se si accetvta‘di fare i conti, con onesta intellertuale, C(‘Jn i p::”
(C:lzri?lc}{e segue ci si pu{) accorgere, anzi, che quello che pud sembrare

SENErazione impropria costituisce, in sant’ Agostino, proprio Parma

per combatterla.
. MaFtemamo momentaneamente ferma [assimilazione riscontrata.
Lesto 1a notare acutamente che la parola pace & tal i
pace & talmente ricompren-

37
«P y is civitati i i

viea aeten:ofeclto‘ﬁms civitatis huius, in quo summurn habebit bonum, vel pax in

: 4, V& vita aeterna in pace dicendus est, ut facilius ab omnibus possi_t in-

telligi. Tant im paci iam i
i um est enim pacis bonuim, ut etiam in rebus terrenis atque mortalibus

aihilormii L s DU i
imelnﬁia):ng :cif:jtt 5:5:]?‘;, r;iil'ilpc‘ies.lderabths concupisci, nihil postremo possit melius
Cen q{lando iﬁdi\.ridﬁa; s PL 41, 637, In cid §f addice il gindizio espresso da E.
0 sop oo individua grogncl) n;lla pace la tematica informante tutro il pensicio
i oont Agos Sap} e un] o di i:aprtalc importanza per la comprensione dell'agosti-
betionice Cobienz llgg?tto L\ella filosofia, si sia sempre identificata per i con la
oo acime, o che é;:;z ctirca, ¢ un bene tale che i suo possesso appaghi ogni desi-
del proprio dest'n;foi E giigzcif[s“ijrﬂk?;fj :h‘efs’?ép E?“{;‘Et@ - irjquuietas s o e
£ roprio des: > E. » I tom a Uétude de saint Augiestin, Paris 1969,
oty e cjg g,lriz:jt;ni ; ,tffrodzuom ello studio di sant' Agostino, Casale Meoaferrato

it icut iemo es i I Eﬁud ir, I d
) . 1 ere I ]
, . ] , b i‘q( Mo ']O.[ll, Ita nemo est qlll Pacem hab(.l!‘. Il()h t», B(’.’
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4a, descrittiva e sintetica dell’esperienza umana da costituire persino
one umica per accettare di fare perfino il suo contrario, la guerra
pacem constat belli esse optabilem finem. Omnis enim homo etiam
igerando pacem requirits, De civ. Der 19, 12, 1; PL 41, 637-638).
Tissa, infatti, reca con sé due caratteristiche fondamentali: I'esten-
bilita a tutti come a chiunque e, nello stesso tempo, la sua capacita di

costituire un fine adeguato e desiderabile - in quanto dé senso —ad ogni

+io 0 mote umano {«optabilem finem»). Cio staa significare che in essa
her essa il MOto umano trova una spiegazione e un senso fino al punto
a ricomprendere in sé non solo i travagli e le softerenze con cui Luomo
mbatte nonostante lui, ma soprattutto la ragione per cui P'uomo que-
ti travaghi e queste sofferenze deliberatamente sceglie di attraversare
proprio in funzione di essa. Essa ha, insomma, una portata normaiva,
prima che imperativa, sul moto umano tanto da dare a questo la sua
forma, il suo senso che, solo, lo rende “pensabile” e, quindi, deside-
rabile. Analogamente essa costituisce principio istitutivo defl'atro del

“volere fino ad essere irrinunciabile per Pesercizio stesso di qualsivoglia

capacita o facolta di potere — nel senso di atto indicato con verbo € non
con sostantivo: «Anche coloro che vogliono turbare lo stato di pace in

e si trovano, non odiano la pace, ma desiderano cambiarla a loro arbi-
trio. Non vogliono, quindi, che la pace non vi sia pin, ma che sia come

essi vogliono»®. 11 non poter non volerla dice di una intrascendibilita
della sua paternita rispetto all’agire umano a tal punto che st potrebbe
‘parlare ~ se non fosse per una legittima cautela dovuta alfintroduzione
moderna della parola nella terminologia filosofica ~ di una valenza ge-
nuinamente rascendentale di questa nozione (pax) in forza della quale

il pensiero agostiniano pud ignorare — per oltrepassamento - la prover-

biale divisione moderna tra uso pratico e uso speculativo della ragione;
cosi come & lontana da essa qualsiasi forma di irenismo o di quietismo
con cui tale nozione veniva concepita a suo tempo — ma spessc anche ai
nostri giorni — dagli stoici (si veda la polemica antistoica sul concetto di
a-patia in De civ. Dei 14, 8-9), Essa iofatti si iapone come principio che
dice compimerto, atto o soddisfazione { perfezione) coestensiva all’esse-

3 (Nam et illi qui pacem, in qua sunt, perturbari volunt, non pacem oderunt,
sed eam pro arbitrio suo cupiunt cormnutari. Non ergo ut sit pax notunt, sed ut ca sit
quarm volunts, De arp. Der 19, 12, 1; FL 41, 638, ’
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re stesso di ogni natura: «Qui {5¢, ove «& la pace piti piena e pilt cettgy,

saranno i doni naturali, che il Creatore di turte le nature ha denato aliy
nostra natura; e non solo saranno beni, ma saranno anche eterni, nog

solo nell’anima, sanata con la pienezza del pensiero, ma anche nel cor.

po, che si rinnova nella resurrezione»®. Ritorneremo successivamente
sulle fonti classiche di questo capitolo decimo: al momento rimania.
mo sul tema del soggetto inteso come correlato alla questione pace.
soddisfazione nonché alla nostra domanda sulla possibilita o meng
ricondurre e assimilare la sua natura di principio” a quelio di “piace.
re” senza scadere in un vago edonismo. Ahbiamo gia guadagnato nel
fratcempo la caratteristica mormativity di tale principio come non-dj.
pendente da un arbitrio spensierato (comunemente “quello che mi pare
€ piace”), ma come istitutivo e costitutivo di ogni possibilita di pensare,
volere, potere alcunché, come misura propria di pace o piacere. I} fine
della “pace”, infatti, permette a qualsivoglia realta di essere desiderabi.
le e a qualsiasi arbitrio di aver luogo come tale («sed eam pro arbitrio
Suo cupiunt commutari») e, infine, di esercitare un potere rendendo

altri ad esso soggetti: «Ognuno quindi desidera essere in pace con i

suoi, volendo perd che vivana secondo il suo arbitrio, Anche quando si

muove guerra a qualcuno, lo si vuole conquistare, se & possibile, e una

 «Thi enim erunt naturae munera, hoc est, quae naturae nostrae ab omnium
naturarum Creatore donantur, non solum bona, verum etfam sempiterna; non solum
in animo, qui sanatur per sapiendiam, verum etiam in corpore, quod resurrectione
renovabiturs, De ciy, Dei 19, 10; PL 41, 636 {con nostra lieve modifica). Si notine gl
echi ciceroniani ravvisabili paragonando il testo agostiniano con quelle di Cicerone
nel libro quarto al capitolo VII 16 D- Sintbus bonorum et malorum ove si legge fra{al-
tro: «Omnis natura vult esse conservatrix sui, ut et salva sit et in genere conservetur
suo». Citiamo dal resto curato, con traduzione in francese, da J. Martha e pubblicato
per la Société d’édition «Les belles lettress, Paris 1967, ¢ 11, p. 63. Nel testo, Cicerone
riferisce le posizioni di Aristotele e Xenocrate, cosicché dalla lettura deilinterc libro
quarto non ¢ difficile ricavare come, su tali tematiche, i riferimenti autorevoli e le fonti
ispiratrici del pensiero agostiniano non sono affatto costituiti da quelli neoplatonici
(Plotino, Porfirio, ece.) — come ci & stato trasmesso da tanta erronea critica — benst da
quelli pity propriamente aristotelic. Ci accingiamo cosi ad aprire un ulteriore nuove
orizzonte per il nostro itinerario nel tentativo di cogliere gli elementi di continuita e
diversita del percorso agostiniano rispetto a quest’ultima tradizione. Sebbene nen
<l soffermererno in dettaglio sull’argomento, riteniamo, tutravia, QuUesto un campo
tuttora inspiegabilmente inesplorato dalla pur vasta produzione critica intorno alla

genesi del pensiero agostiniano e sul quale riteniamo poter aprirsi nuovi e inaspettatl
frutti per la ricerca.

ﬁueﬂi con cui, in logica, la tra

?ro

~ ya ad un rapporto) nella qu
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; i o : 41T termini

sottomesso imporgli le condizioni della propria pace»™! I ter o
. el sant’ Agostino propone qui la questione ¢l appaiono inuna ves
i i it iabilita della pacs come forma e fine
cora pilt particolare. Uirrinunciabiiita pacs oima e fine
I ire & prospettata, a n0SLTO SOMMESSO AVViSO, I [ONI ANaiog 1
'y dizione aristotelica aveva prospettato que
ella ragione che & il principio di identita e/od;ll non-

! ) . s )
ntraddizione e la cui esplicazione consiste nell 1,m90351b1]1t& neg:]jl
senza riaffermarlo. Ecco perché esso attesta agire umaxclic_) ngnum
Klema della coerenza bensi su quello clei;la cogenza, \;ale a dire md
toreferenziale ma tipicamente “relazionale” {corrisponden-
ale, solo, la ragione & chiamata a nspondere
ci suoi atti, cosicché non si pud parlare di pace (o di soddisfazione) se
on implicando relazionalita e imputabd}ta del soggettc:.A N
Tornando alla citazione iniziale {(vedi nota 33), sant’ Agostino a

jta

sincipio primo d

irq NON AU

o ) ) "
sta la coppia inizio-termine (znitium-finem) a quella parte-tutto (pars

i i : bbia-
iriversi integritas). Cosi va acclarandosi la ragione per ’l’a quale a bia
mo preferito il termine “soggetto” a quello chS persona (;1?350 esporto
. iero de civitate. tto” dice rapporto,

i ensiero de civitaie. " d0gge appo
meglio questo dato del pens ygetto” «
.'}:.;lagzione—ad-altro (o ad aleri) come sorgente, origine di ’sodcll}sfazm ig
{o pace). Prendiamo in considerazione con sant r’i&gostlnzn ﬁi:,emgri
estremo che troviamo nel par. 1 del dodicesimo capitolp: <1< ' cue i i

' 10 vi sicuramente pericolosi alia p
' sere pill viclentemente e : 1
Sl e, v 1 dei Ma anche se un tale

i altri, vogli a pace dei socL. _
degli altri, vogliono mantenere M A

1 ifruti 1 che non si
i i e rifiuti i confidenti al punto
sia tanto supetiore di forze ‘ denti al | o
Affida ad alcun socio e da solo compie rapine, insidiando e preval
) i i ali ccidere, conserva certamente
do su chiunque abbia potuto assalire T u ! , rva certamente

di pace con colore che non pu

una qualche parvenza non <
quali vuole che sia tenuto nascosto guel che fa»*. Si comprendeﬂcc;hri
intercorra un rapporto di condizionalita fra pace e rapporto co

i upi d suum arbitrium
4 Pacem itaque cum suis omnes habere cuplunt, quos & | suum el
volunt vivere. Nam et cum quibus bellum gerunt, suos fam}r)% Zilpzt;sé \ .
subicctis leges suae pacis imponeres, I}?e . ?ef lg éﬁi‘}; mfcstf sint‘ oac coterorum,
42 Proinde latrones ipsi, ut vehementius t :
«Proinde latrones ipsi, ; ' erorum,
acem volunt habere sociorum. Sed etsi unus sit tam prm:poll-s:ns1 vlrlbusi,b Zts scics
ﬁa cavens, ut nulli socio s committat, solusque insidians et praeva ens,ic;;)t u qg; oiuert
oppressis ot exstinctis praedas agat, cum eis Cerie quos occgleré ncgef{z; 1,2 i
latere quod facit, qualemcumque umbram pacis tenet», De uv.d‘ D Cén[ﬂ‘i :
638, Abbiamo adottato qui, con leggera modifica, la traduzione di . G .
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(soggetri) vale a dire fra soddisfazione e societd: non pud aver luogo P'yp
se non veicolata e mediata dall’altra. La soddisfazione — che & pace, g
“placere” — costituisce per sant’ Agostino una subordinata del rapporte
(socius) ed & mediata da questo € non & invece un dato immediato delly
coscienza personale, buona o cattiva che sia poco importa. La pace g
un fatto “sociale” in quanto riguarda un “soggetto” il cui essere &
porto (societas) per questo non conosce il cic-ciac “pubblico-privato®s

contrariamente & qualsiasi forma di utilitarismo o edonismo - in cu; st
fissano e si dettano a-priori (in privato) condizioni al rapporto con I’
tro {o tutti gli “altri”} — sant’ Agostino non conosce la privatizzazione”
della pits “pubblica” delle realta, quella del soggetto, proprio in quanto
sta nel suo rapporto con gli altri, universo compreso. Nel suo pensierg,
infatti, il soggetto sta in quanto si espone — & es-posto - proprio nella sug
questione originaria che & la pace, come lo ¢ il piacere: nessun sapere
preconcetto o calcolo supposto pud garantirlo.
Laver luogo dell’esperienza del placere-pace-soddisfazione, cosi
come anche del sapere di esso, & nell'ordine dellaccadere e non del
prevedere, percid dispone il soggetto a costituirsi, per cosi dire, in uno
*squilibrio”, uno squilibrio sull’altro, sugli altri come unica condizio-
ne e mediazione.
Nel contesto del medesimo esempio del brigante proposto da
sant’ Agostino nel capitolo 12, questi immagina tutto I'adoperarsi del
protagonista nel tentativo di stabilire con 1 suoi I pace in famiglia («efs
quippe ad nutum obtemperantibus sine dubio delectaturs). Notiamo,
infatti, che il testo agostiniano non si sofferma sulla “cattiveria” del bii.
gante ma, piuttosto, sulla pace come ragione che costituisce scopo dei
suol atti proprio all'interno del suo stesso essere brigante, sottolineando-
ne lirrinunciabilita («senza dubbio & soddisfatto quando obbediscono
ad un suo cenno e si indigna, reagisce e si vendica quande cio #ow ac-
cader, ibid.; corsivo nostro) sebbene “filtrata” attraverso Iz “sua” idea
di pace. Ordunque «porta la pace nella sua casa se & necessario anche
con la forza, poiché s’accorge che essa ron puo esistere se tutte le cose
non sono soggette nella societa domestica ad un principio che coincide
con la sua persona»®. Irrinunciabilita della pace implica irrinunciabilica

aetti che se ne giovino. Ma, avviandoci alia conf:]usiope Cll. questa
’ del dodicesimo capitolo nonché della nostra digressione intorno
i siione del “soggetto” cosi come I'Ipponate la pone nel trattare
tem};e della pace, non possiamo eludere la presenza di §lem,iilt1 :Jﬁ;e(—}
spmente interessanti nell'epilogo del suddetto cap'uolo. ant bg‘;:‘»t\ e
tizza che al medesimo brigante vengano n?onferite resic]))nsa i 1C2me
p:{:ze e cariche pubbliche tali che «egli non si n‘ascondere e pll!_jl i
- malfattore, ma si innalzerebbe davanti a tutti come un g{;, flmc e ssdo
rimarrebbero la stessa avidit‘g e la stessa mlahzm [.. ] c_;}eﬂgu:um
muove guerra a qualcuno, 1o si vu‘oie conquistare, se & possz4 bile,
Jta assoggetiato imporgli e c911d1315)n1 c%ella proptia pace» il -
Giungiamo qui alle ragioni del 1‘eahsm0‘ agosn%uancz. ! i{ -
e dell’avidita e della cupidigia nel soggetto in guestlt?%e -:in i do o
piditas et malitia permaneret») non toglie — anzi, Coréit‘n wh;e fa v
enziare maggiormente — la portata noi:matwa che su (11 ?scslou,a ergiZio
ome principio e forma de]]’a_glre, detl operare e, quindi, )e Sesmanlte“
un potere (xeisque subiectis‘leges suac pacis 1mponiere§ 1 iiﬂdl fe
aiamo ferma Iiniziale aSSimﬂazmn'e, chel autore segpa a,del p - re}-;l o
ace con quello di “piacere” ( <<chignque osservi assieme a me I reela
umane e la nostra #atura comune Ticonosce che come non ;’1 é n\,ssdere
che non voglia godere, cosi non vi ¢ nessunc chedngn vog};: ;t:;i G.O‘
Iz pace», De civ. Det 19, 12, _1; PL 41, ?)37.),'56 n]e § Juce c; ¢ norm:tj-
stino, in primo luogo, applica tale principio € la sua polr a ormatt
va sull’agire umano, 2 livello propriamente sociale” re azlon)a e ll
natura del soggetto {«res humanas naturamque communem), co i
gando, sotto la giurisdizione del med'esu,r,lo Pl‘_lﬂﬂlflg_: la“posmu;tr;i del
“soggetto” con quella dell “essere spcmle_ , cosicché 13? .sggge 00
persona — e “societa” significa implicate, in una, tre,or‘ mtj_ ei que tto).
ragione (scopo, fine, terrmine o senso del moto, dell’agire sgglg('a rb(;
soddisfazione (o piacere) e potere (inteso come atto, nel senso dell\re _
‘e nion del sostantivo). In secondo lnogo, egll si rende assertore della por
tata normativa del principio “piacere” riferendola a quella imperativa

i ] ; ' ; SIVe nOSirg €
domestica societate suiecta sint», De cw.'De: 19. 12, L; S_L\-i;’l Y )638 {corsivo
traduzione con nostra leggera modlfil‘:a rispetto al testo di Aliei). - blmarer

#  Non se iam latronem latebiis conderet, sed regein conspicmlj‘: sublime -
cumn eadem in illo capiditas et malitia permaneret {...] Nam et cum quibus betlum g

43 . o _ _ |
«Domus suae pacem, si ita necesse sit, etiam saeviendo com ponit; quam sentit il . o o ge
runt, suos facere, si possint, volurn, eisque subiectis leges suae pacis impopere»,
1 E xr

esse non posse, nist cuidam principio, quod ipse in domo sua est, cetera in eadem
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del cosiddetro “dovere” e sottraendo cosi la stessa nozione dj face
P e

a quella riduzione tipicamente moderna che la vuole subordinata g}

cosiddetta “zona degli istinti”: riduzione da cui Vinevitabile SOSpety

di edonismo-utilitarismo su qualsiasi dottrina vi faccia riferimento, B

permanere della cupidizas e della wmalitiy
nel brigante che pur cerca [ pace e agisce per essa — fosse anche quelly

percio importante il rilievo sul

che egli pensa.
Sant’Agostino - lo vedremo successivamente — conosce 'uom,
come facoltoso (ricca)

perché, descrivendo e denunciando la corruzione morale in cui vers
va la socleta pagana, quando va ad individuarne la causa, non fa m
appello ad una cieca forza degli “istinti”
del pensiero (doctring) da parte di coloro che se ne ritengono portato
ri di professione, vale a dire i filosoh

¥ E proprio contro la falsa immagine del sageio filosofo propugnata dagli sioici
vescovo di Ippona se la prende quando li
coine saggia dell’empia pratica del suicidio: in
vero illa virtus, cuius nomen est fortitudo, in
testis est humanorum malorum, quae compellitur patientia tolerare. Quae mala Stoici
philosophi miror qua fronte mala non esse contendant, quibus fatentur, si tanta fue-
rint, ut ea sapiens vel non possit, vel non debear sustinere, cogi eum mortem sibimet
inferre, atque ex hac vita emigrare, Tantus autem superbiae stupor est i his homini-
bus, hic se habere finem bon et 4 se ipsis fieri beatos putantibus» {ma si veda anche

De civ. Dei 19, 4, 4; PL 41, 629 «lam

De civ. Dei 14, 8-9; PL 41, 411.417). Non & fuori Juogo far notare come, nel testo -

citato, Mautore faccia seguire la constarazione della * debolezza” del pensiero stoico al
discorso sulla virti detla fortezza €, come per aggiunta smascheri, non senza una vena
ironica, come “superbia” 1 definire “saggezza” cid che & invece impotenza del saggio
stesso di fronte ai mali a cui, pure, soccombe spacciandosi per “felice”.
«Sana quippe ratio etiam exemplis anteponenda est», De civ, Dei 1, 22,21{23)
PL. 41, 36.

# «An vero tam insulsa perversitas cor everttt, et a consideratione veritatis aver-
titw, De cip Dei 1, 27; PL 41,40, E ancora, nel dodicesimo libro, descrive la modalizz di
questa perversitas — sulla quale torneremo — declinandola col termine “superbia”; «Nec
superbia vitium est dantis potestatem, vel ipsius etiam potestaris, sed animae perverse

di pensiero e povero di istinti (facultas), eccq

ma all'indebolimento proprigé

, gl intellertuali del tempao, prima’
ancora che Iz gente comune®. A questa (erano tali anche i cristiani) .
egli si era rivolto, infatti, mettendola in guardia: «Non ¢’& dubhio.-
infatti, che una sana ragione debba anteporsi anche agli esempix»®
E ancora: «In realta, uno sciocco pervertimento {perversitas) turba i}
cuore dell’'uomo (cor eversit) e 1o distoglie dalla considerazione della’
verita»*. Simili posizioni giustificano, ai nostri occhi, la mancanza, in’

accusa, ad esempio, della diffusione

quantacuingue sapientia evidentissima .

:
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i “istifti’ ii rat-
Agostino, di una dottrina degli “istinti” come anche di _ung‘ tuna
; isfazi io di
S etic” del tema della pace-soddisfazione a vantaggio
On e lio definire “politico-giuridica” come a indicare la
i 1mo meglio i :
D o iva di incipio a livello della natura stessa
i tale principio a :
- ensione normativa i : : essa d
etito e della sua vocazione “relazionale”. Di esso (corptohan acg,
E . . a _
T;:j non si ha soddisfazione senza ragione, come non 51.‘ Cogn ce
'cter,e senza relazione ad altri che ne siano veicolo, portatori: ,
\ - * 1“
“da soddisfazione!”. N
comunemente “da ‘ o e
Sta tutta qui I'originalita stessa delle poslﬁlon{ agostméan%a frgne °
| lel i i encate da Var
: del libro, rispetto a quelle e :
o e e i i di sdoppiare e/o mol-
i ‘ lla prima: non si tratta di sdoppiare :
sicostruite elencandole ne PR
ine I male {ct. De fin
i torno al fine del bene e e fi
ficare e doretne di loro applicazione,
i Cicerone) a causa di una )
rume et malorum di C : : ap; oy
.:é}essiva e, per cosi dire, giustapposta dall esterng, alla V:jt'a asls;;ero
: i i i - to di pe
' ate al singolo, giacché & uno # mo ensi
dopo averle attagliate a , giacché & uno § i pensiero
' ’ ipio di piacere imp .
ale T'aver luogo del princ ¢
e i due si frapponga alcuno sforzo di
jone senza che tra i due si frapp ‘
e s e ¢ i rto di un sapere costruito
: 13, né il calcolo preconce
e e e Ts > esi tutte le cose non sono
’ 2] non pud esistere se tu ‘ (
nopo {«essa [sc. la pac ’ : se 1l non son
ortoriesse nella societz domestica ad un principio.. », De ¢ ,
- vedi nota 42). _ \ _
> lfl darsi dellesperienza del piacere come del sapere di esso & (;gnﬂ
. o or
dizionato non a necessita, obbligo, o dw:amre, ma ad un ﬁ-lgfomm)
{cui aver luogo & nell’ordine, appunto, dell accadere (everifo,t ; con mi’
'- S.ant’Agostino ne fa parola esplicitamente anche nel suo Tratia

4,
,

iorts fusti ' Ui perverse amat
amantis potestaten suam, potentioris justiore contempta, l;&c per I;JO;sqez ;;el rerse amat
euiuslibet narurae bonum etiamsi adipzscatqr, ipse fit in olno l-ﬂajisti‘cmeme meliore
rivatus», De civ. Der 12, 8, PL 41, 356. Notiamo comcc,] tnoito realist o mm;} sore
p 0 I 3 ¢ izzazione” del cosiddetto “potere” (potestast -
i tzzazione o : :
tano da una sorta di “demonizzazior p las) - come
?ﬁil\?éiﬂesse in questo la causa unica di mali per I'vomo —ma 135150_9 su]f:\ E:: ressione oo
: ensicro k«animae perverse amantis potestatem suam:») che epﬂmeﬂ  facol stessa o
. puesto di esercitare il (un} potere, Conveniam'o, pc,mo, con ciuanto e et
?nproposito, sottolineando come il discorsq)di sant Aggsggg Eitsl:;:t,i”‘ <<;i e
i i o cattivi} o sui cosl e ;
he neanche su “oggetti” (buoni o cattivi} o i “istit ci sono cundue
f(')ucf.r(: collere e legittime compassioni, timori salutari e des:cclleri sam:;:1 e ciépche ¢
i i ispi 1 La malizia del’atto non dipende dunque :
e e e i 3 10re per tale bene: il nostro
sue pgeerto ha di buono, ma dalla perversione del nosteo ,and' P ¢ bene, 1 nosto
torto gli casi simili. non ¢ di amare il bene, ma di viclare 'ordine non p
T r L

ghiow, E. Gilson, Introduzione allo studiv di S. Agostino, cit., pp- 158-159.



127

126 .
? Pensare de-civitate TII. Pensare de-civitate: ripercorrendo il libro XIX dell'opera

etto & posio. «A maggior ragione I'uomo € pottato, in base alle leggi

Vangelo di Giovanni rvee o :
& annt ove scrive: «Dico che parlare di volonta & pog,
a e ad ottenere una pace con

occorre chre_ che si & attirati dal piacere. Ma che cosa significa
attirati d‘a\l pracere? Gody nel Signore, ed Egli soddisfera { desidert ; 5}3@1‘
cuore. Vi €un piacere cﬁel cuore che gode di quel dolce pane celestee S;
;isi;o, ;e il pocta [Vn‘gi.ho] ha potuto Fiire: “ciascuno & attratto dal bpr{,
b piacere” —e non dice necessit}, dice piacere: non dice obbligo, di
€tto — quanto pia noi dobbiamo dire che ¢ attratto a Cristo Iy -
gﬁi f:adg E:]eﬂa verita, g}?de della felicita, gode della giustizia, deﬂiovlft
eiha, dal momento che Cristo & proprio tutto questo. O
biamno ammettere che i sensi del corpo hanno i ot Dlacert . dob
cuore non ne ha affatto? Se il cuore non ha iapro'plg plT':erL memre?l
che senso hanno queste parole: “T figli de E u(;erg'c' porranne o
speranza aﬂ’ozpbra delle tue ali, si infbrierinno déﬁfaiggrﬁzr?zia(ioﬁo
:;1?;;5; e 521 il di_sseterfﬁi col t?rrente del tuo piacere; poiché & pressc? ciéil
¢ e aella vita, e alla tua luce vedremo la luce”? i
]ijf comprende quello che dico. Un uvomo che abbi;JT 3&2?;23 liﬁgi?
: ;i: 2;1::, (}Jr_ll? che gz?mminl in questo deserto e sia assetato, che ;.neli alla
: gente aclla patria eterna, un uomo cosi sa di che cosa sto parland
> ﬁen; ;;vglg? 1226%6 la_ un uomo freddo, costui non capisce neppure 31:
. & pario»™, Eglt concepisce un piacere che & termine di
di pensiero che informa Ia totalita del so nirna) it
' ; ‘ ggetto (corpo-anima) istituite
In un contesto {universo) di rapporti nei quali di jacere &
stione («non obbligatio, sed delectation neci testcC)i 1};?;)??;?:} unto
da riguardare la costituzione propria della legge di natura nella qE:lr;tg

a propiia natura, a costituire una societ:
fi gli vomini, per quel che gli & possibile
Sant’ Agostino offre cosi I'immagine sintetica di un soggetto (womo,
sona) inteso come quel livello della natura in cu la natura & que-
:one di soddisfazione, il moto alla quale non pud aver luogo che nel
orto con I'universo di tutti quelli che sono “aleri”.
Ci chiediamo ora qual & il focus istitutivo del soggetto da lui cosi
fescritto? A quale livello del reale si attesta, per cosl dire, la costitu-
jone (o fondazione), la giustificazione che sant’Agostino da diuna

dinamica come quella da lui descritta?

w42,

3. CONSTITUTIO ILLA PRIMA NATURAE (CICERONE):
L ISTITUZIONE AGOSTINIANA DEL SOGGETTO
E LA PATERNITA CIURIDICA DELLA LEGGE DI NATURA

«Ma questo sommo bene, cosi come & inteso nel terzo significato
5. vivere secondo la natura, a detta degli stoici), e insieme la vita
condotta al suo principio nel sommo bene, per il fatto che implica
’aggiunta della virtl, non possono appartenere che al saggio; ed &
quello, come troviamo scritto dagli stessi stoici, il fine {ultimo) dei
beni, cosi come & stato stabilito da Xenocrate e da Aristotele. Pettanto
questa prima costituzione della natura (constitutio illa prima naturae)
dalla quale anche tu (sc, Catone) hai iniziato, & da essi esposta pressap-
- poco in questi termini: {VII, 16). Ogni natura, essi sostengono, vuol
conservare se stessa, in modo da essere salvata e conservare il suo ge-
‘nere. A questo fine, dicono, ha richiesto anche delle arti capaci di ve-
- nire in aiuto alla natura, in particolare e soprattutto Varte di vivere al
fine di custodire (u¢ tueatur) cid che & stato dato dalla natura e acqui-
sire ¢id che manca. Gli stessi filosofi hanno distinto due cose nella

- natura dell’'uomo, I'anima e il corpo»™.

45
& ; 1 E
voluptarthf:;é?igo (‘) c:llitilnta.re crgc}o, si trahor? Ego dico: parum est voluntate, etiam
e taheti '(sz )&t XI‘L;?I i \:oluptare? Delectare in Domine, et dabst tibi pe-
est lle coelestis. Porro si poetae ,ddgé.eris itifi;;feg?}rzh‘;tduptas cords, Culi D
ity orr : -~ drahit sus quernque voluptas” (Vg
o ﬁice);en(?:bszjsssgzi} Td \»‘oluptas.; non obligatio. sed delectatio: qufnto fort?fs
et pemus tra t_gmlgem ad C,hrlstum, qui delectatur veritate, delecratur
oAt haiaent o fustitia, . clectatur sempiterna vita, quod torurm Christus est?
s & gt co n} ]-;{5, sterfs?s voluptates suas, et animus deseritur a voluptatibus
Cegmine oo non h See mg upl_:ayes suas, unde dicitur, Filii antem bominum: sub
ittt s f rabunt: tnebrigbuntur ab ubertate domus g, ef torrente
i e potab 8&0,} ;{f;;)fﬂ;ﬂ;: apud te est fo;iu wvitae, of i fumine fuo videbimus
oot RV, e L 4 amantemm, et sentit quod dico. Da desiderantem, da
e susg;iramem- 2 Sk udine peregrinantem atque sitientem, et fontem acternae
i s rantern; atem, ¢t scit quid dicam. St autem frigido loguor, nescir guid
» 4rt doannis Evangelium, tract XXV, 4; PL 35, 1608, . i

A . A .
“ «Quanto magis homo fertur quodammodo naturae suze legibus ad ineundam
“societatem pacemque cum hominibus, quantum in ipso est, omnibus obtinendam,

- Deciv, Der 19, 12, 2; PL 41, 639,
3 &ed hoc summum bonum, quod tertia significatione intellegitir, caque vita

. quae ex summe bono degitur, quia contuncta ei virtus st in sapientem solum cadit,



128 Pernsare de-civitate

Cisiamo permessi di citare questo lungo brano tratto dal De Sirtihy

bonorum et malorum di Cicerone in quanto costituisce una sintesi ade.

guata di quelle che sono le fonti piti proprie da cui sant’Agostino attinge

nella prima parte del libro X¥X del De civitate Dei e da cui, praticamen.

te, muove tutto il suo percorso antropologico di cui finora abbiamg

considerato un primo aspetro. Vorremmo, infatti, tenere sempre bey
presente questo brano al fine di ritornare possibilmente sulle moverp.
ze tipicamente aristoteliche di tale percorso nonché su altre di or

di Agostino, vale a dire come assimilabile a quello neoplatonico (cosi
come — per altro verso - il pensiero di san Tommaso d’Aquino lo sa.
rebbe nei riguardi di quello aristotelice). Non essendo, tuttavia, questa
la sede adatra per un lavoro strettamente filologico sulla questione, ¢f

limiteremo ad evocarne qualche punto. T termini coi quali, infatti, il ve-
scovo d’Ippona ricostruisce, con Varrone, la concezione antropologica

da questi ereditata sono pressoché analoghi in De civitate Dei 19, 1, 2,
19,2e19,3, 1. Quivi ricorre spesso ['espressione ciceroniana «constitu-
tio illa prima naturae» (cf. nota 50) con la quale I'autote latino richiama
la visione antropologica dei Peripatetici e che sant’ Agostino riprende in
versione abbreviata: «prima naturae». Tale concetto che noi fradurremo

isque finis bonorum, ut ab ipsis Stoicis scriptum videmus, a Xenocrate atque ab Aii.
stotele constitutus est, ltaque ab iis constitutio illa pritna naturae, a qua tu quoque
ordichare, his prope verbis exponitur, Omnis natara vult esse conservattix sul, ut et

salva sit et in genere conserverur suo. Ad hanc rem aiunt artis quogue requisitas, quae

naturam adiuvarent; in quibus ea numeretur in primis, quae est vivendi ars, ut tueatur
quod a natura datum sit, quod desit acquirat. Idemaque diviserunt naturam hominis in
animuin et corpus», Cicerone, De fintbus bonarum ef malorum, IV, V1 15-VH 16, cit.
p- 63 (rraduzione integralmente nostea),

?! Leredita aristotelica giunge a sant "Agostino attraverso {autorevole figura di
Cicerone il quale aveva, 2 sua volta, preso contatti con essa mediante il suo maestro
Antioco d’Ascalona di cui fa parola in altre sedi. Ad esempio nel suoi Acaderricorum
priovum lo dichiara stoico piuttosto che Accademico e di luj afferma quasi con tone
biografico «sed prius pauca cum Antiocho, qui haec ipsa, quae 2 me defenduntur et
didicit apud Philonem tam diy ut constaret diutius didicisse neminem, et scripsit de
his rebus acutissime, et idem haec non acrius accusavit in senecture quam antea defen-
sitanerat», M.T. Cicerone, Acadenticorum priorum, 11, XXTI, 69 (28-32), (testo a cura
di ] .S. Reid, Ed. orig. Macmillan and Co., London 1885, ora Ed. Georg Olms Verlag)
Hirschberg 1984, da cui citiamo, pp. 257.258 (corsivo nostro}.

igine
romano-ciceroniana’: elementi che sono documentabili ﬁloiogicamen;_
te partenido dal suddetto libro diciannovesimo e che smentiscono quel
sedimentato canovaccio con cui la critica oi ha trasmesso il pensierg,
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1 «esigenze originarie della (o di} natura» (che vanno d:alla_pgéizion_e
Joto del corpo, alla lotta per la vita fino alla domanda di ft?hc1ta, veri-
giustizia coagulabili nell’idea di somzmo bene), sant’Agostmq lo tro?zz
~costato a quello di piacere (voluptas in Epicuro), a quello di serenitd
ggg'ef), nonché a quello dell'insieme dei due (wrumque) per deﬁr_ure
quattro obiettivi 2 cui gli vomini anelano naturé.ﬂmente. DE':‘I «prima
arurae» egli riferisce che Varrone li denomina egli stesso «primigenia»
Wprima naturae quae primigenia Varro vocat», De ‘cz'v, Der }9, 2; PL 41,
25, corsivo nostro), in quella natura umana le cui due uniche compo-
enti sono. il corpo e I'anima. N

 Ai beni di entrambi (anima € corpo) si applica queﬂ’esercmlp del-
, virtd che, assecondando le esigenze originarie della natura, giunga
goderne. Cosl, ripercorrendo lo schema cicer_onianp,\sa:nt'Aggstmo
intetizza le posizioni esposte da Varrone: «la virtty, cioé arte C!l con-
urre la vita, quando accoglie (2cceperit) le esigenze ele‘mentarl_ della
atura, che erano prive di essa e precedevano ogni dottrina, le ricerca
utte per se stesse e ricerca nello stesso tempo anche se stessa; si serve
wtitur) contemporaneamente di tutte le esigenze e di se stessa al fine

di ritrovare in tutte la propria gioia (delectetur) e gode. (perfma.rw) dl
tutte, dove pitt dove meno, a seconda che esse siano pilt grandl o pit
piccole, tralasciando le minori, se necessario, per conseguire € ?OI'ISCP
yare le maggiori [...] & poi assolutamente felice (sc. la vita dell uomg\)
se gode di tutt] i beni, nessuno escluso, dell’anima e del c01:p0»52. Cid
sta a significare che vi & nel prima naturae una preesistenza rispetto alle
virth (sorte col sopravvenire dell'educazione: “doctrina”), tanto che,

tra Paltro, riassumono in $é — a detta di Varrone — anche la guies (sere-
nita) e la voluptas (piacere). Su di essi non ¢’¢ giurisdizione etica delle

virtls giacché attingono altrove la loro origine {«primigenia illa naturae

et voluptatem in se habeant et quietem [...] prima naturae et ipsas, et

52 «Quapropter eaderm virtus, id est ars agendae vitae,Acum ac‘ceperit prima na-
turae, quae sine illa erant, sed tamen erant etiam qugndo eis doqnna adhgc deerat,
omnia propter s¢ ipsam appetit, simulque etiam se ipsam: omlmbl_isque simul et se
ipsa atitur, eo fine ut omnibus delectetur atque perfruatur, magis minusque, ut quae-
que inter s¢ maiora alque minora sunt, tamen omnibus gaudens, et quaedam minora,
st necessitas postulat, propter maiora vel adipiscenda vel tenenda, contemnens [...]
si autem prorsus omnibus, i nullum omnino bomum desit, vel animi vel corporis,
beatissiman, De oiv. Dei 19, 3, 1; PL 41, 626,



130 Pensare de-civitate 1L Pensare de-civitate: ripercorrendn il libro XIX dell'opera 131

praeter ipsas alia multa contineant», De civ. Dei 19, 2; PL 41, 625). §a
siva a rileggere il brano ciceroniano aggiungendovi anche i brano iy
mediatamente precedente si scopre che Ia paternita sui prinea naiyrg
non ¢ della virtt né risiede in una qualsivoglia azione da essa prodotts
di cui tuttavia essa stessa & chiamata a godere («quod virtute fruitup,
Ricostruendo le posizioni stoiche e peripatetiche intorno al som
mo bene ¢ i relativi tre significati nella cui accezione essi lo intendevg,
no, Cicerone scrive: «(Quanto al terzo dei significati, esso consiste n
vivere godendo {fruentem vivere) di tutte le cose o di quelle principali
che sono secondo natura; ora il bene cosi concepito non ristede in ug
attivita che sia nostra (non est positum: in nostra actione) perché la pie
nezza si realizza contemporaneamente secondo un genere di vita di ¢
si gode con la virti e attraverso quelle cose (sc. beni) che sono second
la natura e non sono in nostro potere (zeque sunt in nostra potestate)»™
Sant’Agostino assimila proprio questa dinamica per cui il vivere
umano consiste proprio in questo poter godere (provare soddisfazione
di un bene non producibile per via di un suo sforzo etico. Il testo ago
stiniano recita quasi facendo eco a quello ciceroniano: «Si dice dunqu
beata la vita dell'vomo che gode (fruitur) della virth ¢ degli altri bend
dellanima e del corpo, senza i quali non ci pud essere virtl1 [...} La vit
infatti non coincide con la virtdy, poiché non ogni vita & virtuosa, ma sol
quella secondo sapienza (sapiens vita virtus est»*. La vita dell'uomo &
dunque, morale proprio in guanto descritta dal distendersi del mot
uti-frui (usare godere) la cui paternita sant’Agostino indica ~ in pien
sintonia con Varrone ¢ Cicerone e, attraverso questi, con la tradizion
greco-peripatetica — nel prime naturae ricomprensivi dei beni relativi
corpo e anima. La natura dell'uomo come questione di soddisfazion
{anima e corpo) assume cosi entro la sua paternita anche l'esercizio del

wirtl intesa proprio come facolta del frui. Solo che tale facolta, sia nel
to agostiniano che in quello ciceroniano, viene fatra coincidere con
saprenza: «sapiens vita virtus est» recita il primo laddove il secondo
orta «hoc summum bonum [...] eaque vita quae ex summo bono
irur, quia coniuncta el virtus est, in sapientem solum cadit»”.
" §i impone a questo punto un'osservazione: sant'Agostino, acco-
endo la ricomprensione varroniana del pracere all'interno dei prima
naturae e la facoltd di esso all'interno del concetto di sapiens — iden-
Geante Ja vera virtll — ¢i porta a far coincidere la vita stessa del pen-
iero, del “sapere” con la facolta propria del frur: ecco perché - in
ione della dottrina peripatetica dei prima naturae ~ il vescovo d'Ip-
na concepisce lo statuto propriamente morale del “sapere” talché
ne deduce che non si dia pensiero, vita sapiente, se non come go-
ento {piacere} del sommo hene. Se non v'¢ pensiero se non nella
soddisfazione del suo moto (as7-frus) & anche vero il reciproco: non vi
soddisfazione che non sia soddisfazione del pensiero, corpo com-
preso. In questa linea di percorso antropologico di matrice aristotelica
. ant’Agostino brucia ogni possibilita di ipotizzare una divisione fra
unio e Valtro livello ~ ciog anima e corpo — della vita del soggetto («si
autem prorsus omnibus, ut nullum omnine bonum desit vel animi vel
orporis, beatissima», De civ. Dei 19, 3, 1; PL 41, 626).
- Diremmo quasi che in questa concezione — che noi chiameremmo
‘aristotelica-agostiniana” — I'nomo non conosce altra legge morale ed
“economica” che quella della “soyrabbondanza” ed ¢ solo essa a orien-
arne normativamente gli atti. [n cid - principio di piacere-soddisfazio-
ie — 1 destini della vita corpores non percorrono vie diverse da quelle
della vita dell’anima e il moto “morale” di questa non pud non coinvol-
ere le sorti di quello deli’altra. Ecco perché «il saper correre, 'avere
un bel fisico, una grande forza e altre qualita di questo genere possono
sistere senza la virtly, come la vired pud esistere senza di esse; sono pe-
¢ beni e secondo costoro (sc. gli Accademici) anche la virth i ama per
¢ stessi, se ne serve e ne gode come conviene alla virti»*, V'& moto di

i P «Tertum autem, omnibus aut maximis rebus iis quae secundum naruram sin
truentem vivere. Hoc non est positum in nostra actione; completur enim et ex o
genere vitae quod virtute fruitur, ot ex iis rebus quae sunt secundum naturam neqgy
sunt in postra potestates, Cicerone, De fnibus bororum et malovam, IV, VI 15, cit
(trad. nostra).

> «Haec ergo vita hominis, quae viroate et aliis animis et corporis bonis, sin
quibus virtus esse non potest, fruitur, beata.esse dicirur {...] Non enim hoc est vita
quod virtus; quoniam non ompis vita, sed sapiens vita virtus ests, De civ. Ded 19,3
1; PL 41, 626.

> Cicerone, De fuibus bonorum et malorum, VI 15, cit. {corsivo nostto),

. Bene autem currere, pulchmum esse corpore, viribus ingentibus praevalere,
cetera huiusmodi talia sunt, ut et virtus sine his esse possit, et ipsa sine virtute: bona

unt tamen,; et sccundum istos etiam ipsa propier se ipsam diligit virtus, utiturque illis
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are ad un moto a cui viene imposto un mutamento di “senso” ri-
etto a quello che esso normalmente ha: con tale mutamento, riferito
sensi e alla ragione (sensus ratiogue sopitur), ha luogo qualcosa che
de al punto da far scadere il soggetto in uno stato che & patologico
sanorar i), da rendere ciog insano cid che, invece, & naturalmente
no (ipsam primis naturae deputant bonis). Questa “perversitas” — co-
e sant’ Agostino la chiama - riguarda proprio Vunita di quel moto e si
iﬁlica sulla conflittualita che si stabilisce tra prima naturae ed esercizio
fla virtls, tra usare e godere {(uti-frui), tra esercizio della virtir e il fine
timo, ragion per cui egli parla di “guerra interiore” (in boc bello inte-
o sumus) che, guarda caso, colpisce e inganna proprio la vita del
piente al quale si rivolge a ragione con la domanda: «Finché percio
perdura in noi questa malattia (fnfirmitas), questo morbo, questa debo-
zza, come oseremmo dire d’esser salvi e se ancora non lo siamo, di
ssedere gia la felicita ultima?»*.

- Di fronte al quadro, esposto poi nel testo, sulle condizioni det-
tagliate di tale malessere non «i soffermiamo, ma ¢ certo che, ancora
una volta, il vescovo d'Ippona ripropone la domanda sulla possibilita
i dirsi felici a quegli interlocutori che erano gli stessi filosofi stoici i
quali, come gia abbiamo avuto modo di dire, ostentavano come felice
quella che & condizione infelice dell’'uomeo ed esibiscono come tipica

del sapiente quella scelta del suicidio con la quale invece non si fa che
decretare la vittoria del malessere sulla naturale vocazione alla felicita.
E cosi il testo agostiniano si riempie di esclamazioni e interrogativi
miranii 2 far emergere la necessita di coniugare diversamente i priwva
#aturae con la nozione di sapiente da una parte e con quella di sommo
bene (termine soddisfacente del moto del soggetto) dall’altra.

«Mi sorprende — scrive sant’Agostino — la sfrontatezza con cui
gli stoici pretendono di non ritenerli mali, se poi riconoscono che,
guando essi diventano cosi gravi che il sapiente non pud € non deve
sostenerli, egli & costretto a darsi la morte e a uscire da questa vita [...]
QQuesta sarebbe la vita beata, che ricerca I'aiuto della morte per essere

soggetti, dunque, come motivo di corpi pensanti la cui facolta & di go.
dere con ragione del loro termine (senso) soddisfacente. Cicerone trq.
smettendo a sant’Agostino la dottrina peripatetica dei prima ngsy:
rae — tra cui, non a caso, ¢'¢ il ruolo e la posizione del corpo nonche i
spinta all’agire, oltre alla difesa della vita — gli trasmette I'immagine d;
un uomo che nasce sano perché nasce come possibilita di soddisfazie.
ne {facoltoso di pensiero). Tale principio descrittivo del moto dei sog
getti & quello su cui la relazione anima-corpo & stabilita proprio z livel
lo di natura. «Persino la posizione e i movimenti del corpo (stazys
quoque corporis atgue motus), guando sono convenienti e armoniosi
vengono annoverati tra le esigenze elementari della natura»”. Da que:
sto potere informante del pensiero come facolta della soddisfazione
del moto stesso del corpo nonché da questa paternita dei priva naturgs
sull'agire umano descritto come percorso u#-frui i testo agostiniano ¢
permette, nel corso del decisivo quarto capitolo del libro XIX, di com:
piere un ulteriore passo col quale lautore si ayvia ad andare olire lin.
negabile compagnia di Varrone. Non senza esibire, con cognizione di
causa, le sue acute doti di erudito, sant’ Agostino annota: «Del resto lo
slancio ¢ la tensione verso P'azione, se cosi si definisce correttamente ia
latino cid che 1 Greci chiamano 6pus, annoverandola fra le esigenze
elementari della natura, non sono anche all’origine degli atti e dei com-
portamenti degli squilibraii che suscitano orrore quando vengono ad
essere sconvolti la ragione e i loro sensi (quando pervertitur sensus ra-
tiogue sopitur)?»™. Con questo termine «pervertitur» siamo indotti a

et fruitur, sicut virtutem decers, De o Der 19, 3, 15 PL 41, 626. Non intendiamo qui
soffermarci sulla dotirina agostiniana del rapporto anima-corpo, tuttavia c'¢, nel suo.
percorso antropologico e psicologico, un principio nel quale si rende spiegabile quel
fenomeno propriamente parologico della psiche umana qual & 'anoressia. In esso i
corpo stesso rifiuta ia fonte propria della sua sopravvivenza in ragione di un’insoddi-
sfazione che si instaura a livello dell’anima o, per dirla meglio, nella regione del pen-
siero. Nella visione agostiniana non <& spazio per una “cultualita” settoriale ~ culto
delP'anima o culte del corpo — proprio in forza dell’unita di moto a cui corpo e anima
sono ?éssegnati in vista della loro comune soddisfazione.
' «Status quogue corporis atque motus, cum decentes atque congruentes sunt,
miter naturae prima numeranturs, De cie. Der 19, 4, 2; PL 41, 628 (iraduzione, con
nostra lieve modifica al vesto, di Alici).

® «Impetus porro vel actionis appetitus, st hoc modo recte latine appellatur ea
quam Graeci vocant 6ppi, quia et ipsam primis naturae deputant bonis, nonne ipse
est, quo geruntur etfam insanorum illi miserabiles motus, et facta quae horremus,

quando pervertitur sensus ratiogue sopitur?s, De civ. Der 19, 4, 2; PL. 41, 628 (con
nostra lieve modifica del resta di Alici).

77 «Quamdiu ergo nobis inest haec infirmitas, haec pestis, hic languor, quomodo
ros jam salvos; et st nondum salvos, quomodo 1am beatos illz finali beatitudine dicere
audebitnus?s», De civ. Der 19, 4, 4; PL. 41, 629,
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interrottal»®. Cio che Agostino scopre inefficace & proprio l'immagg,

ne stoica del sapere come del sapiente, Dinanzi a questa espressiong:

evidentemente inadeguata del concetto di sapiente, di vita beata, g5

sistiamo ad upa riproposizione del tema dei prima naturae alla lucgg
di una nuova nozione di “sapienza” — di sapere — nonché di un alesg

modo di intendere il termine soddisfazione o “sommo bene”,

Una tale opera ttova nella nozione di legge di natura, insieme
quella di giustizza, il suo punto genetico e nello schema delie due cit
il suo frutto pili maturo. Se ne trova un accenno gid nello stesso cq
pitolo quarto, ove, parlando delle virtis (prudenza, giustizia, fortess,
e temperanza) Agostino vi sottolinea in modo del tutto particolar
quella della grustizia (senza aggiungere accezioni particolari rispett
a come Aristotele 'aveva concepita): «La giustizia poi, a cui spett
di attribuire a ciascuno il suo (per cui Puomo stesso si determina u
certo giusto ordine naturale [zustus ordo naturael in cui Panima s
sottomette [subdatur] a Dio, la carne all’anima e percid 'anima e |
carne si sottomettono a Dio), non dimostra di essere tuttora in quest
compito, piuttosto che riposare in esso come una meta?». Tn quest
passo Agostino gia prefigura, in un certo senso, i passaggi che egl

compira. Possiamo tuttavia preannunciare che, su questo tema della:

giustizia collegato alla nozione di ordo naturae e a quella di lex acterna
si ricongiungono i due itinerari da noi sinora individuati; quello relati

vo al concetto di pax (principic di soddisfazione ¢/o piacere) e quello

8 «Quae mala Stoici philosophi miror qua fronte mala non esse contendant,’
quibus fatentur, si tanta fuerini, ut ea sapiens vel non possit, vel non debeat sustinere, -

cogi eum mortem sibimet inferre, atque ex hac vita emigrare ...} O vitam beatam

quae vt finiatur, mortis quaerit awxiliim!», De civ. Der 19, 4, 4; PL 41, 629-630, Le.
refterate esclamazioni ironiche sulla presunta “forza” di tali mali segnalano come’
obiettivo la chiara denuncia di “debolesza™ della sapienza ¢ del sapiente di stampe
stoico. «Magna vis est in eis malis, quae cogunt hominers, secundum ipsos etiam

sapientem, sibimet auferve quod homo ests, De civ. Der 19, 5; PL 41, 630, In questo
contesto risulta legittima anche la domanda di 8. Cotra il quale, introducendo 'opera
agostiniana, si chiede: «Giustificato in linea di principio sul piano onto-antropologico
i “politic” & dunque condannaro, sul pianc storico-esistenziale, ad essere travolto
dal make?», S. Couta, Introduzione al De civ. Dei, cit., p. CXLIIL

& «Quid {ustitia, cuius munus est sua cuique tribuere {unde fit in ipso homine

quidam instus ordo naturae, ut anima subdatur Deo et animae caro, ac per hoc Deo

et anima et caro), nonne demonstrat in eo se adhuc opere laborare potius, quam in
huius operis lam fine requiescere?s, De eiv. Dei 19, 4, 4; PL 41, 629.

pro
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srno ai significati deil’espressione peripa:etica prima naturae, Pro-
remo che, dal convergere di tali itine‘ran.n’ella coppia Zex—or_do natu-
proprio in forza della nozione di giustizia, Agostino petviene allo
.’ema delle due cittd come orientativo Idella ragione ¢ dlstribqtlvo
|'esperienza umana intesa Come esperienza d_l rapporto, relazione
gleri. Nel brano di cui si € fatta appena menzione egli rlh‘av‘a\comc.:,
prio sul terreno della giustizia, si dia luogo ad una dljphmta di li-
tra di loro comunicanti. Da una parte quello, per cos dire, m‘ma!‘?
icato con l'espressione ordo naturac e, dall’altra quello, per cosi
e poteﬂziafe, indicato con l’esp_resslone opus e col verb_o Zcfbpmre.
Dal rapporto tra i due scaturisce che, nel caso della giustizia come
& e del suo esercizio, si tratia di elaborazione {«.. se adhuc opere
sbotares) di una forma (ordo) € che taie_elaboraz%one ha luogo pro-
rio nella modalita di un compito (opus) in vista di un fine {«in hu‘ms
'peris jam fine requiescere»), Cosicché l’opmja dell uomo consiste
ellattribuire a ciascuno il suo («sua cuiq)l_ze tibuere») in m_odo tale
1, implicare, nel conseguimento del fine, ! intero UNiverso del'ra%)por-
Vesser soggetti (subdatur) all ordo naturae & essere soggettl di rap-
orti, rapporti relativamente ai quali e in ordine ai quali il moto di

ciascuno pud normativamente conseguire Cosl Un unIverso che & da

fre; proptio attraverso € in funzione delle relazioni fra i soggetti e 11
oro moto in vista del fine. Ecco perché I'universo agostiniano puo

. . - o ] [
dirsi universo di soggetti e non di “enti” o di “oggetti”.

Alla nozione di ordo sant’Agostino ha dedicato uno dei dialoghi

filosoficamente pit significativi della sua vasta p;‘odumone, ﬁdDe o
dine. Egli tuttavia non manca di offrire, anche in questa se e, una
precisa definizione: «Lordine & la disposizione di realta uguali ¢ di-

seguali, ciascuna sl proprio posto»®. Con ta].e. espressione, dunque,
si intende una forma, un principio istitutivo di reffxzzom fra soggett,
“posti” entro la sua giurisdizione («parium dispariumque»). Se siva
ad analizzare attentamente tale definizione si scorge prima di futto
che essa non ha come soggetio un'idea o essenza astratta (ipostatizza-

€ «Ordo est parium disparizmgue rerum sua cuigue _lcca_trib_uer?s disposition,
De civ. Dei 19, 13.1; PL 41, 640. Su tale nozione = Ie sue 1'mpiicazmn_1 nel 1ra}1‘p'()rt0
tra Provyidenza divina e male nella storia si veda V. Pacioni, La Provwdefr;m diyina ¢
i male nella storia: a proposito di wn tesio controversa, De Ordine, I, 1.2, 1o Anidd V
seminario del Centro di studi agostiniani di Perugia, cit., pp. 137-148.
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ta) bensi quello che potremmo chiamare un azo: si parla di tribse;,
dispositio, vale a dire di una “disposizione che attribuisce”. Cid richj’ﬂi
ma facilmente alla memoria la caratteristica tipica di un atto giurid;
(una legge dispone che...) in cui un ordinamento giuridico istituis?
soggetti in forza proprio del riferimento ad una legge. iy

Per quanto attiene al termine dispositio, & noto che Agostino sia en
trato in contatto con I'uso di questo termine attraverso Varte oratoriz
avendo studiato rerorica a Cartagine ed essendo entrato poi, a Rom
con fama progressiva di grande retore (proprio esercitando quest’arte
egli era giunto a Milano e aveva conosciuto successivamente Ambrogj
vescovo attraverso il guale accadde 1l suo incontro col cristianesimeg
Documema a proposito il Marrou: «E in Cicerone che i suoi maestri i
Ca?tagme gli fecero studiare la tecnica oratoria; & ancora Cicerone che
egli prese come base del suo insegnamento quando divenne retore a suz
volta»®. In tale campo, infatti, la dispositio era Varte propria del conpor
ree stgdiava, appunto le sei parti del discorso che, spesso, era funziona-
le a dibattimenti giudiziari®*. Se si aggiunge a questa osservazione
constatazione del rapporto di amicizia che lega Agostino ad Alipio (if
quale prima a Cartagine e poi a Roma studio diritto e che Agostino ri.
trovo a Milano come assessore al tribunale) se ne pud dedurre che I'ac:-
cezione retorico-giuridica del termine dispositio, da lui usata, non abbig
contnbt_.li_to poco a determinarme il senso col quale egli lo introduce nel-;
la Ideﬁmzlone di ordo naturae. Se, infarti, lo si considera in relazione al’
{rzbuem (attribuire} con cui i testo lo caratterizza, si pud notare come,.
in altra sede, quest’ultimo verbo costituisca I'atto specifico della virtd
della giustizia e del suo fine proprio («iustitia, cuius munus est sua cui-
que tribuere», De civ, Dei 19, 4, 4; PL 41, 629).

Cosi I'atto individuato dalla dispositio & quello di attribuire a cia-
10 il suo, in modo che le parti diverse («parium dispariumque»)
surmano il loro posto {«loca tribuens») nel discorso talché contribu-
ano alla composizione del tutto la cui forma ¢ individuata dalla pa-

1 Jex — nell'arte oratoria era il compiersi dell’ordinata forma del
<corso in modo che questo raggiungesse il suo scopo. Cosi scopria-
o che nel discorso agostiniano V'ordo naturae ha una paternita giuri-
$ica nella fex, un suo destinatario costiuito dalla identita e diversita
fei soggetti {giuridici) e un suo senso che Agostino denomina sinteti-

ente col termine pax.

* Egli, applicandost ad usare il termine dispositio nella definizione
olla realta in quanto ordo, contribuisce a configurare quest’ultimo in
crmini di relazioni dinamiche, di rapporti istituibili sotto il segno
ellidentico ¢/0 del diverso permanendo nel contesto della medesima
egge che di loro senso, compimento non secondo la modalita del di-
venire bensi secondo quella del reciproco accadere (mettere insieme,
som-porre). B cosi che una normalissima operazione tecnica propria
dell’ zrs rethorica assume una notevole rilevanza filosofica.

. Non & difficile, seguendo il lungo testo agostiniano, farsi un’idea di
questa dispositio, cosi come ci siamo permessi di schematizzare. Esso
infatti propone una lunga setie di relazioni nelle quali e tra le quali essa
si realizza. «La pace del corpo pertanto & la costituzione ordinata delle
parti; la pace dell’anima irrazionale ¢ la quiete ordinata degli appetiti; la
pace dellanima razionale & Paccordo ordinato della conoscenza e della-
zione; la pace del corpo e dell’anima & la vita ordinata e la salute dell’es-
sere animato; Ja pace dell'vomo mortale e di Dio & 'obbedienza ordina-
ta nella fede sotto la “legge eterna” (sub acterna lege oboedientia); la
pace degli uomini & la concordia ordinata; la pace della casa € la concor-
dia ordinata dei suot abitanti, nel comandare e nell’obbedire; la pace
della cirta & la concordia ordinata dei cittadini nel comandare e nell'ob-
- bedire; la pace della citta celeste & la societa che ha il massimo ordine e
- la massima concordia nel godere di Dio (fruendi Deo) ¢ nel godere rect-
" procamente in Dio (invicem: in Deo); la pace di tutte le cose & Ja tranquil-
- 1ita deli’ordine»®. Ne scaturisce 'immagine di un universo inteso come

6? H.L Marrou;‘lfam: Augustin et la fin de la culture antigue, Paris 1971; tr it a
cura di M. Cassola, 3. Agostino e la fine dellz cultura antica, Milano 1986, da cui cito
pp- 62-63. Le pagine del Marrou documentano tutio il rapporto tra sant’Agostino eh
retorica, arte che ~ anch'essa — gli era stata veicolata secondo I'insegnamento derivato
dalle opere di Cicerone le guali erang, a loro volta, intrise dei criteri della retorica
scolgstrcg greca, come lo stesso Marrou documents: «Si assumeva da Cicerone quelle
che in 41111 Cera di meno personale, cio la tradizione scolastica grecas, #bid.

_ «C erano — spiega Marrou - tre generi di eloquenza, Uepidittica, la giudizia-
ria, la dﬁthbﬂf&tim; essa comprendeva cinque parti, I'invenzione [...], la disposizione
I'elocuzione, ece.: la disposizione studiava le sei parti del discorso, dall’esordio alla

perorazione», /bid. " «Pax itaque corporis, est ordinata temperatura partium. Pax animae irrationa-

 lis, ordinata requies appetitionum. Pax animae rationalis, ordinata cognitionis action-
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Nel concetto agostiniano di ordo, ¢id che si guadagna in universali-
o si acquisisce come beneficio il cui destinatario ¢ proprio il soggetto,
e a dire in individuazione, in termini di posizione. Lunrversale ¢ tale
prio perché riferibile-al-soggetto posto {diritto-di-cittadinanza):
| c'& conflittualith giuridica né logica tra i due momenti. Lequivalen-
& pi universo pilt soggetto. Cosi la movenza “giuridico-retorica” del
siero del vescovo d’Ippona pud tut'oggi dischiudere un orizzonte
ico di fecondita nell’orientare un pensiero de civitate che qualifichiil
ppotto Persona ¢ societa, Se la pace “di ogni cosa” (omuium re-
Jum) — vale a dire di ciascuna di esse — coincide con la tranquillita
‘ordine (tranguillitas ordinis) e Uordine (ordo naturae} € identificato
on la disposizione che attribuisce a ciascuna di esse il suo posto (sta
ique loca tribuens dispositio), se ne deduce che, penendo in relazione
due espressioni, Agostino intende ciascun soggetto allordo naturae
sme normativamente istituito in qualita di destinatario di tale tranguil-
zs. Si tratea di un caso tipico di relazione “giuridica”. La dispositio ha,
0%, valore istitutivo nei riguardi di ciascun soggetto che, in quanto de-
vinatario, acquisisce, grazie ad essa, diritto o posto nellunivessale con-
testo di relazioni. Cosicché lessere, ogni soggetto, fonte di diritti e
ortatore di uguaglianza o differenza di posto tispetto ai suoi “altri”
(parinm dispariumque) trova proprio la sua ragione fondativa in queil’at-
o che definisce I'ordo come sua cuigue loca tribuens. Le ragioni di que-
sto (ordo) consisteno proprio nellinstituzione di quello (soggesto) al suo
“posto” cosicché una eventuale abolizione di ogni distinzione tra i posti
coincide con la destituzione del soggetto dal suo rapporto con i suoi “al-
w17, in quanto la relazione (societas, cintas, consonantia) — il rapporto
stesso — vive proprio dellaffermazione dell’ineguaglianza quanto ai po-
sti {sua cuique loca). '
E in questo passo che troviamo il locus teoretico del pensare de
civitate. Agostino & quel pensatore per il quale I'altro di ogni rapporto
& sempre un soggetto, la cui soddisfazione non pud che essere corre-
lata, fondativamente con le ragioni della tranquillitas ordinis. In Jui
perdono ogni senso quelle classiche alternative filosoficamente ormai
istituzionalizzate nella storia del pensiero — sicuramente con gravi per-
dite per il pensicro stesso! — quali collettivismo-personalismo, interio-
-rita-socialita, pubblico-privato, individuo-societa ecc.

rapporto/i fra soggetti che nella relazione attingono ordinata { second
la dispositio) pax. Non & la staticita di posti assunti astrattamente ¢
forzpa un tale universo, ma il diritto {focus) conferito a clascun sogger:
in vista della soddisfazione del suo moto all'interno dell'universe d%t
1 gli altri («parium dispariumques). -

I contesto delle relazioni, fino all’intero universo, & costituito di-
posti assunti da soggetti per «loca tribuens disposition: tali relazign
sono sorgente da cui il soggetto & reso destinatario di pace come bene
ficio di tale dispositivo: nell'unico atto che quest’espressione indica, -
soggetto €, nello stesso tempo, posto — nel senso che questo glie att,ri
buito — ¢ posto-in-relazione-con-gli-altsi (com-posio, messo insie;ne
Esso vive e si alimenta dell'ineguaglianza stessa di posto (foca). Infag
unend_o la definizione di “pace” e quella di “ordine” se ne trae che le
Spressione «omnium rerum, riferita come genitivo del soggetto “pa
ce” in realtd, non indica un omologante “tutte le cose”, bensi il pi
preciso “di-ogni-cosa” - al plurale — perché implicante Ia pluralité del
I? relazioni ad essa possibili all'interno della dispositio. Si spiega cos
Pimmediato uso dell’espressione «a ciascuno il suo posto» («sua cui
que loca») riferita all’atto con cui la dispositio lo artribuisce.

Concludendo: Agostino, coniugando le nozioni di pax, sustitia
omro_ seco'ndo una movenza di tipo “retorico-giuridica” elabora Pim
magine (Ell un universo di soggetti, la pace (soddisfazione) di ciascus
dei q}iala {cose, persone, rapporti) & giuridicamente correlata al fatt
che si compie in modo tale che esso intraprenda rapporto con I'uni
Verso di tutti gli aleri, Nel soggetto istituito si apre cosi una question
di soddistazione, di pace che implica la totalita dei rapporti dispost
da;l’ordine. 1 soggetto fa zumiverso con il posto di “altri™: ragion pe
cui non ¢’e soddisfazione del soggetio se non relativamente alla rotali
ta dei rapporti instaurabili.

isque consensio. Pax corporis et animae, ordinata vita et salus animantis. Pax hominis
mortails'et Dei, ordinasa in fide sub acterna lege oboedientia. Pax hominum ordinatg :
concor'dla,‘ Pax domus, ordinata imperandi atque obosdiendi concordia cix:iuin Pux .
coeles_ns civitatis, ordinatissima et concordissima societas fruendi Deo et im-'ica:'n in ;
Peo. .1fa‘x omriium rerum, trancuillitas ordiniss, De cip. Ded 19, -23, 1; LPL 41;‘ 640
{i corsivi sono nosiri). Sulla caratterizzazione agostiniana della civitas Der in senso
dgmndrco tornesemo in seguito. Al presente ci & sufficiente anmotarla come propria

1una certa immagine che Agosting ha delle relazioni pluriformi nel guale Puniverso
{ordo naturae) s articola.
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snalmente opposte®’. Noi sosteniamo, invece, che la sensibilita “ro-

ana” del retore Agostino abbia inciso — a gindicare da un brano

pome questo da noi sottolineato — in modo efficace e costruttivo sul

S0 pensiero filosofico e soprattutto sulla formulazione di quell’idea

¥ ordo naturae € di universo che, solitamente, viene fatta risalire alle

ascendenze ploriniane, neoplatoniche.

Contro ogni determinismo monistico, il testo agostiniano declina
seriormente la relazione tra lex, tustitia € pax entro la quale si gonﬁ~
4 1a consistenza stessa — qui, i, “ontologica” — del soggetto. E em-
Klematico 'esempio che Agostino fa degli infelici {miseri) all'interno
delPordo: «gliintelici, poiché in quanto tali non sono sicuramente nel-
pace, MAancano della tranguillita defl’ordine (tranguillitate quidem
~dinds carent), in cui non @ alcun turbamento; tuttavia, poiché sono
felici giustamente per loro colpa (verumtamen quia merito iusteque
miseri sunt), NON POSSONO ESSEre fuori dell’ordine anche in quelia infe-
licith: essi sicuramente non sono uniti agli uomini felici, ma separati da
ossi dalla legge dell'ordine (ab ezs tamen ordinis lege setuncti)»®.

- TIn questo brano Agostino mette 4 fuoco lo scadere del soggetto
ispetto a cid in funzione di cui & istituito: I'esperienza della soddisfa-
ione. Linfelicita, infatti, viene spiegata non in relazione ad una ridot-
ta possibilita di risorse o di condizioni che permettano la pace del
_soggetto, bensi come una fraudolenza rispetto a quella legge {ordinis

Viceversa, con la sua definizione di ordo testé menzionata e leggy.
gl concetto di dispositio (arte del comporre}, egli indica dei solidi gj ta
t di orientamento non difficilmente rinvenibili paradigmaticampe "
in alcune autoreveli tendenze del pensiero giuridico contempora s
intorno alla stessa nozione di “soggetto giuridico”. «In termini e
rali e s‘empliﬁ(?ati ~ scrive ad esempio S. Cotta delineando il ﬂrzogde,:lie i-
kelsema_no_ — s pud dire che in codesto modello, 'individuo “ricev >
la sua glprldlcité — ossia € soggetto “giuridico” — dall'insieme dei de 5
veri € d.e1’ diritti che gli vengono attribuiti o imputati, clall’ordinameoq
to giuridico positivo cui appartiene [...] Gran parte della dottrin.'
giu?c‘hce}da}ttuale‘ [..,;] segue codesto indirizzo: la cosiddetta “persrsf
323;%?;; ;;i})ﬁfis;f{i. resta pur sempre determinata dalla disposizione

’ Tornaindo al testo preso da noi in esame, ci permettiamo di ind
giare suﬂ’ir?terpretazione di questo passo del capitolo tredicesimo l
quanto lo riteniamo decisivo per intendere sia Poriginalita del pensi
o _ch Agostino sul nostro tema di ricerca sia per capire dove egli abb‘?h
attinto gli strumenti e le nozioni con cui & pervenuto ad un simile tri
g}uardo. Egh_, grazie al suo mestiere di retore e alla sua familiarita con
¥arte oratoria, & perfettamente introdotto nell’ambiente della Roma
imperiale nella quale tale arte assumeva un peso e una funzione parti
colare soprattutto nella vita del foro e dei tribunali. P

I Marrou vede, nella figura di Agostino, una delle esperienze em-
biei'rnatlche de'lla civilta antica ricca di fenomeni di conversioni dalla
cultura oratoria a quella filosofica (vedi Seneca, Epitteto, ecc.) tradi-

6 Tigli vede «Sant’ Agostino optare fra una cultura “letreraria”, oratoria, e una
" cultura “flosofica”. Dobbiamo qui ricordare — prosegue — che la rivalith tra questi
- due tipi di cultura & uno dei caratteri pii1 costant della civilta antica [...]. A partire
dal 111 secole a.C.. la retorica invade l'insegnamento flosofico, cosa che non avviene
senza un grave abbassamento di livello: il pensatote cede il posto al volgarizzatore,
ol conferenziere», H.I Marrou, S. Agostino e la fine della culura antica, cit., pp. 155-
156. Ci permettiamo di dissentire da questo giudizio proprio in forza delle ragioni
offerteci dal brano di sant’ Agostine preso in considerazione € dalle notizie storiche
riportate dallo stesso Marrou, concludendaone che il vescove d'Ippona ha esaltato la
civilia antica dando a nozioni e competenze retoriche una valenza flosofica molto
rilevante e cosi facendo non ha affatro “abbassato i} livello” dell’insegnamento filoso-
fico, bensi lo ha elevato contribuendovi in maniera veramente originale.

68 . Proinde miseri, quia, in quantum miseri sunt, utique in pace non sunt, tran-
quillitate quidem ordinis carent, ubi perturbatio aulla est: verumtamen quia merito
justeque miseri sunt, in ea quogue ipsa sua miseria practer ordinesm esse non possunt;
non quidem coniuncti beatls, sed ab eis ramen ordinis lege seiuncti», De eiv. Det 19,

13, 1; PL 41, 640-641.

66 .

12]3_12.‘32.6(:0:??1, s,xlx.zSoggerro, in Enciclopedia del Diritto, vol. XLII, Milano 1990, pp.
piA2e, ;;31 IpN 16 (snttolmcs_:tura nostra). Si legga anche, alla voce soggetso cid
S ek a 29gf(1”-)o Vocabolairzo lustrato della Lingua Ttaliana (G. Devoto - G.C.
Ogm,pem:oné géicaf;. : <<.ioggerf_o—: (... Ngj i‘ln_guaggio giuridico: soggetto di diritto,
Qgni persona fsica anche ogni persona giuridice; soggetto d diritto internazionale, il
fests & orme giuridiche n‘l\ternazlonall.,,». A sottolineare, analogamente
a natura relazionale del soggetto cosi come si va configurando nel pensiero a osti-
n_ian% e di cui pure si tratta nella nostra ricerca, lo stesso Cotta conclude; «i sog%gett(;
ig;rl 1cfo —ddl (fuz:: dal variare storico-culturale delle “forme” artribuitegli — rispecchia
nel é::;aa ::gorc;e? iostm‘tza della struttura sime‘tico-relazionale del soggetto umano,
sieurandon a durata nel tempo ‘mendanq», S, Couta, s.v. Soggetto, in Enciclopedia

el Diritto, cit,, p. 1226. Sempre a riguardo st veda anche: a cura di V. Frosini, s.v. o,
getto del divitto, in Novissimo Digesto Itatiano, vol. XVII, Torino 197"0, jys) 8’1,’; —él(sgv
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lege) in forza della quale, non solo il soggetto consegue un posto e ag
quisisce diritto di cittadinanza, ma & posto in relazione con i suoi “al
tri”. Cosl, infelicitd e insoddisfazione sono il reciproco di penuria di
rapporti solo come esito di quella fraudolenza (merito iustegue mige
7). Agostino spiega infatti che «sono ancora infelici, poiché la lore
pace non & in quella legge in cui si regge Pordine della naturas®, 1,
ragione di questo stato di cose non & da vedere, dunque, in un pringi
pio impersonalmente estrinseco a quello in forza del quale il soggetty
ha luogo (e diritti), bensi proprio in una sconvenienza, che oseremmg
definire “anti-economica”, rispetto a quel “principio di piacere” che
la paroia pax indica.

Purtuttavia tali soggerti «non potrebbero assolutamente esistere.
se non esistessero grazie ad una certa pace (vullo modo essent si non
qualicumque pace subsisterent). Percid esiste una natura nella quale
non c'¢ alcun male o addirittura nella quale non pud esserci; non pud
esistere invece una natura nella quale non vi sia alcun bene [...] Dig
infatti non toglie tutto il bene che ha dato alla natura: una patte ne
toglie, un’altra ne lascia, perché si provi dolore per ¢id che & stato
tolto. Del resto, proprio il dolore & una testimonianza del bene che &
stato tolto e di quello che & stato lasciato, poiché non si patrebbe pro-
vare dolore per il bene tolto, se non fosse stato lasciato del bene»™. Al
di la di ogni istanza “teologia” si possono tuttavia riscontrare due ca-
ratteristiche con cui Agostino approfondisce, in questo brano, Iz sua
visione dell’nomo: beneficiarieta e imputabilits. La naturalis lex istitu-
isce soggetti in quanto destinatari di beneficio e percid all'insegna
dell'imputabilita dei loro stessi atti. Nel prosieguo, infarti, il testo si
sofferma anche sui dettagli quasi “economici” del beneficio stesso, La
posizione beneficiaria del soggetto nell'ordo naturae ha, dunque, la
sua paternita in quella naturalis lex la cui dispositio attribuisce a cia-

¢uno il suo posto in funzione della pace e in qualita di destinatario
ficio,

]i%?f i precisa in conclusione — ha dato tutto cid {dedit bow’m’bus
gedam bora) con un patto assolutamente giusto (_.‘he_ognl‘ uomo
ortale che avra fatio buon trutto (recte usus ﬁre_f:zt) dl tali bgn ad\atn
alla pace dei mortali ne riceva dei maggiori € pit alti (acczp.?at —&su
ﬁesto termine che s’appunta la nostra sottollnvtaacur’a - ampfzom akgue
eliora), ciod la pace dellimmortalita e la ‘glo_rla e Ponore rghe a_d essa
snvengono nella vita eterna per godere d.l‘DIO e del prossimo in Dio
ad fruendun Deo, et proximo in Deo). Chf invece ne avra fatto un uso
attivo, non ricevera quella pace e perdera questi 'bem» -

La dinamica dell’zzi-frui (usare-godere’} identifica la pos;z_m’n'e\de}
"'oggetto nell’universo come beneficiario. L‘es‘sef‘e ela _conosclbihfa _dl
guesto coincide con il principio della sodd'lsiamone di qu_e]lo de“ sin-

olo {Agostine dice: «ut [...] accipiat ampliora atque melioraw, ibid ).
Nella suddetta dinamica {wzi-frad) si ripropone Vessere stesso del
soggetto — la sua consistenza — come ontologicamente 'deﬁmto d;tl
onseguimento della pace («quod nuﬂp moﬁ:lo essent, si non quaii-
umque pace subsisterents, De civ. Der 19, 13, 1 PL 4 L, H41; intesa
come soddisfazione di quel moto di natura (prz'r?za naturae) a cm‘leggg
istituisce V'ordine stesso dei rapporti in vista ‘dl essa («la pace di ogni
cosa consiste nella tranquillita dellordine», b7d.). o
Conoscere Puniverso consiste, propriamente, nell’'usare (m‘z)_ dei
beni che in esso sono dati, in vista del godere (fru7) di quella soddis._fa—
.zione, la quale ~ in forza dell’ordine — non pud aver hfogo senza ragio-
“ne. In questo senso — ¢ solo in questo - 5¢ N puo trarre che, ple}”
- Agostino, lo status giuridico della ragione umana di fr?n'te alla realta
"tutfa & normativamente “pratico” e scarsamente “puro’” gispetto a tut-
“to il bene di cui & chiamato a beneficiare. _

Cid spiega come mai sant’ Agostino si sofferml sul rapporto tra
* «misert i i i : - pax e ordo dal capitolo 13 al capitolo 20 considerandone i diversi si-

«lLSertores autem, si pax els cum ipsa lege non est, gua naturalis ordo admini-

straturs, De eip, Dei 19, 13, 1, PLL 41, 641,

" «qued nullo modo essent, si non qualicumque pace subsisterent. Quapropter
natura est, in qua nullum malum est, vel etiam in qua nullum potest esse malum: esse
autem natura, in qua nullumn bonum sit, non potest. {...] Neque enim totum anfert
quod naturae dedit; sed alignid adimit, aliquid relinguit, vt sit qui doleat quod adimit,
Et ipse dolor testimonium est boni adempti et boni relici. Nisi enim bonum relictum
esset, bonum amissum dolere non posset», De cio. Dei 19, 13, 1-2; PL 41, 641,

" Deus {...] dedit hominibus quacdam bonam huic vitae congrua [] ew pac-
- 1o aequissimo, ul qui mortalis talibus bonis paci mortalivm accommgdaus recte Usus
fuerk, accipiat ampliora atque mcliora, ipsam scilices 1mmortal_1taas pacem:‘ elyue
‘. convenientem glotiam et honorem ir vita scerna ad fruendum Deo, et proximo Pijrz
"Deo; gui autem perperam, nec illa acciplat, ¢t haec aniteats, Deciv. Der 19, 13, 2,

. 41, 641-642 {con lieve modifica nostral.
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gnificati nei vari contesti di ioni, Cost v'é

Soieaut nel vari « esti di relazioni, Cosi v’¢ una pace dell’aning
: 2" a cui I'uomo finalizza tutto il resto che non consiste in .

presunto contr_o]]o. degli istinti” bensi in «quell’accordo ordinato gi:

conoscenza e di azione» in modo da «poter conoscere qualcosa d;

propiia vita e i pro.’

utile e dete;nginare in base a quella conoscenza la
pIL consumi»’?,

Ora se noi riferiamo tale passo a quello precedente (vedi nota 7 1}

ci si i i '
1 accorge proprio ch:e il rapporto bene-anima razionale (pensierg
iaglonf) per sant’ Agostino ¢ chiarissimo: il
farlo” (etica)
proprio in qualita di “destinatari di beneficio” («ut [...] accipiat am

pliora atque meliora», De i, Der 19,13, 2; PL 41, 642 con corsiv

s_tr\o). Et;cq perché conoscere & elaborare la legge, in forza della . n(l}'
si & cos tituiti beneficiari, in modo che, veramente. essa sia forma ciiua i
atti che, solo cosi, si rendono “imputabili”: Fanima & forma del cofgh'
di cui ha cura («secundum eam cognitionem: vitam moresque compl:f :

nats, De civ. Der 1?, 14; PL 41, 642), identificando, questa “cura”, 'o
pera stessa ~ cognitio — del pensiero, ,
La beneficiarieta giuridica che — per legge ~ definisce il soggetto

iﬂ cottjne sua 1mplic?gione il principio di imputabilita dei suoi atti. In_
gostino non si pud intendere il rapporto tra bene e intelletto se non .

z; uitex;diq?el_lq tra soggetto, atti e ordo: «[anima razionale usa bene
che della felicita temporale e corporale, se non si dara alla creatura

avendo trascurato il Creat A i i
: ore, ma avra maggiore felicita nel i
Creatore, che anche . e

della sua 3 i i i
della s bionta [...] (;031 {la creatura razionale) agisce bene nell’ani-
. )raz’ioél_al e sde serve l'ordine sia distinguendo, che scegliendo {eligen-
o), giudi ini i i minori ai ma
que,lhgco canl‘o ‘(ﬂem_iendo) subordini i beni minori ai maggiori,
rporali a1 beni spirituali, glt inferiori ai {ori, i beni |

: ‘ en , ori al superiori, i ben -

porali a quelli eternis™, g ’ Hem

?2 " . . N .
«ordinata cognitionis actionisque consensio [...] ut aliquid utile cognoseat, et
)

secundum eam cogrtition vi z
[ Pot i }i}" em fam l'Tl{)I"e‘Sque‘ componaty, De civ. Der 19, 14; PL 41, 642,
siy @otest 1g t?tr aflnmam raglonahs etiam tempOl'ali ci corporali felicitate bene
, se deder creaturae, Lreatore ncg!ecto sed i BC ecert
ut S‘ 1011 d ; | ; CAm potils felicitatem fe
SCIVICS CI‘t‘aEOI‘I, qui et 1psam suae bonitatis a ,d‘m 1ssin d Ay .
" m ¢ bonirari bun tissima largi i i
1 ’ l - ! ) g na kargirate donavit. Sicut
Cil Qna sunt omnia QUae creavit Deuq, ab psa rationali cr i
o i q_ - 5 eaiura usque ad infi
m b as [. O : + 0. : Jii (Jue ag innmum
COrpus: ita peite agit In his anima rationahs, si ordinem servet, et distinguendo eligen
O tab , -

' chiarissi bene non & questione i’
ma piuttosto di agire in modo da disporsi a riceverly’

questa dona con la sovrabbondante magnanimity -
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£ evidente da questo brano dell’Epistola 140 come per Agostino
bene non sia questione di farlo, bensi di disporre 'anima razionale
£:rma del corpo) secondo la forma dell’'ordine. 1l pensiero & dunque
e di ricevere il bene recepibile da altri (qui & calzante il vecchio
agio aristotelico «anima est quodammodo emaia»), Ecco perché
sta a noi qualche sospetto quello che ha scritto a riguardo il filosofo
mericano contemporaneo A. Macintyre. Questi sostiene infatti che
ia Agostino che gli agostiniani presentavano la deviazione dell'no-
o dal bene come un problema di conversione della volonta. E Ia vo-
ata che guida e devia Pintelletto. Cid che pero la dottrina agostiniana
1 sa spiegare & in che modo Lintelletto si rapportava al bene prima
: venire deviato dalla volonta. Quali effetti aviebbe per lintelietto il
1o venire ordinato secondo la propria natura?»™. Risposta: la pace
yvero il placere {«sicut nemo est qui gaudere nolit, ita nemo est qui
acem habere nolits, De civ. Dei 19, 12, 1; PL 41, 637), ia soddisfazio-

o, pendendo subdat minora majoribus, corporalia spiritualibus, inferiora superiori-

jus, temporalia sempiternisw, Ep. 140, IL 4; PL 33, 539 {trad. integralmente nostra).
* A MacIntyre, Three Rival Versions of Moral Enguiry ( Encyclopaedia, Genea-

gy and Tradition), University of Notre Dame Press, Notre Dame, Indiana 1990; tr. it.
cura di A. Bochese e M. D' Avenia, Enciclopedia, genealogia e iradizione. Tre version:
sivali di vicerca morale, Milano 1993, da cui citiamo, pp. 150-151. 1l saggio conticne
una serie di osservazioni intorno ad una presunta rivalith tra la tradizione filosofico-
culturale agostiniana e quella aristotelica (si vedano in particolare j capiroli IV, Ve Vi)
Non intendiamo, in questa sede, criticare le posizioni che il saggio prospetta - salvo nel
particolare dettaglio testé citato e su cui i testi agostiniant potrebbero addirittura con-
fortaxci in misura sovrabbondante — tuitavia non possiamo non constatare, quanto we-
"no, Ia quasi totale assenza di documentazione filologica e testuale a fronte di giudizi
pluttosto precisi e decisi sull’argomento. 5i esce positivamente dalla lettura del saggio
con la domanda sull’effettiva paternita agostiniana della tradizione cosi demonizzata
* dallautore, domanda utilizzabile per feconde ulteriori ricerche. Ci conforta poter
umilmente contribuire con la nostra presente alla riapertura di un dibattito sulla pos-
sibilita di parlare di una “paternita aristotelica” sull'itinerario antropologico del pen-
" sterc di sapr’Agostino. Annotiamo ancora che la nostra sottolineatura in merito
- tiguarda anche il concetto di perversitas: concetto incomprensibile fuori da una rela-
zione giuridico-metafisica, in Agostino, fra essa e la nozione di ordo. E quello che fa
“notare il Pacioni quando scrive: «AlVordo metafisico, Vordo divinae providentize che
opera dentro la storia si contrappone, secondo sant’ Agostino il disordine, la perversitas
- presente nella vita umana. Per Agostino la vita umana € un dramma, perché da una
- parte ¢’¢ Ja presenza della divina Provvidenza e dall’altra ci sono gli uomini portator
di bene, di ordo e nello stesso tempa portatori di male, di perversitass, V. Pacioni, La

Proveidenza divina. .., cit., p. 144
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tigine (oritur) del beneficio stesso; «qui sorge {orstur) percio anche la
ace domestica, cio la concordia ordinata nel comandare e nell’obbe-
ite di coloro che abitano assieme. Quelli che si prendono cura degli
¢ri esercitano un comando [...] Obbediscono invece coloro di cui st
rende cura»’’. Solo che Agostino applica la definizione di pace anche
-contesto della civitas in termini analogicamente correlati; «si deve
etire (referatur) la pace domestica alla pace civile, cioe la concordia
rdinata di coloro che abitano assieme nel comandare ¢ nellobbedire
a concordia ordinata nel comandare e nell’obbedire dei cittadini’.
Vi & dunque rapporto di condizionalita fra pax civica e pax dome-
jca proprio nel senso che la seconda non puo essere concepibile fuori
dal contesto ulteriore di rapporti entro il quale pud aver luogo: per
ostine non ¢’¢ pace nei rapporti familiari se la vita della citta ¢ in
guerra; ¢i6 in base al principio da lui ribadito e secondo cui «ogai ori-
gine si riferisce ad un fine del suo genere, e ogni parte all'integrita del
tutto cul appartiene (“omnis pars ad universi cuius pars est integrita-
tem refertur”, ibid }».
Non si da, dungque, una pace “privata” della vita familiare: essa &
per definizione un fatto propriamente pubblico in quanto quella che si
dice domestica trae beneficio da quella della crvitas (crvica) a cud, pure,
contribusisce. Ecco perché, giuridicamente parlando: «il pater familias
(in corsivo nella traduzione italiana} deve ricavare (sumere oporieat)
dalla legge della citta i precetti con cui reggere la sua casa, in modo che
questa sia in armonia con la pace della citta»™.

Cosi non si pud parlare di “immolazione” dialettico-organicistica
della parte al tutto, della famiglia allo Stato-citta. Per Agostino invece
ogni inizio & beneficiario (destinatario di beneficio) del suo fine cosi co-
me ogni parte & destinatario del beneficio del tutto. Persino le ragioni
dell'esercizio del potere consistono in quest'ordine di rapporto benefi-

ne del suo stesso moto come soggetto alla paternitd della legge di

tura. Pens_are ¢ dunque trattare tutta la realt e i rapporti come rona_‘;

di beneficio da altri recepibile per s€ come per altri. Luomo ste‘;;sm

quel luogo dell’'ordine e nell’ordine di natura in cui questa si di e

siero della pax. \ ben

Eccp perché in sant’ Agostino non sha da pariare della necessiy
un pensiero “politico”, giacché pensare implica I'altro come fonte §
be?eﬁcm non calcolato né calcolabile a priori, I pensiero o & “polig
co (m]phcante Pordo, universo di tutti gli altri) o smette di essere en

siero. Si da pensiero infatti solo della soddisfazione o della paci- i

quanto, come abbiamo visto (cf. 19,13, 1), accade in relazione alla t?

It,aht? dell omfo (g?iverso), Cosicché possiamo affermare che conoscere

tuniverso comcide con l'accadere dell’esperi isfazi

Analogamente a quizfoc ﬁi;tiedi{jlelﬁ%&:in;: f{fﬂa SOdd{SfaZIOHe-
che tra tutte le membra del ¢ s pae am_mﬁ_(‘?kl‘ff
: : ; corpo ecc.), ha luogo la pace riferita dg
Agosrmp alla vita tra gli uomini «che  lordinata concordia, i} cui ordi.
fie consiste anzitutto nel non nuocere a nessuno, quindi nel rendersi
utile a quanii pit individui possibile. Anziturro quindi 'nvomo deve
avere cura dei suoi»™. Se la pace di ciascuna cosa coincide con Ia tran-
qmll%té cl(_eﬂ’qrdine — come abbiamo sufficientemente ribadito — allora
ﬁé?im plicazione (}ii ciascun soggetto con le sorti della soddisfazione d
18 Una sua valenza normativa. Infatti i '
la ragione di questo stato di cose, lo fa r;cﬁg}sﬁ;ﬁggd&g ?;] fgnsplegar{:
: : cetto di
ordo naturae sia quello di humany societas: «egli ha I'occasione piti op-
portuna e pin facile d"aturarki sia nellordine della natura (naturee aml’}:'- :
nel, sia in q\uello della societs umana (ipssus societas humange}»'e,

. Non v'¢ alternativa, dunque, fra questi due concetti: il provvedere
al blgog@ dei vicini & contribuire a quella pace dellordine del cui be-
‘r‘leﬁ-:lo clascun soggetto ¢ destinatario. In un simile contesto normativo
il trattare gli altri come sorgente di beneficio trova applicazione d’espe-
rienza sia nel proveedere che nell’essere provveduti. La costante che,

tuttavia, Agostino pone & che il contesto stesso della humana societas & 7" «Hin itaque ctlam pax domestica oritur, id est, ordinara imperands obedien-

dique concordia cohabitantium. Imperant enim qui consulunt [...] Oboediunt autern
* quibys consulitues, thid.

78 «satis apparet esse consequens, ut ad pacem civicam pax domestica referatur, id
est, ut ordinata imperandi oboediendique concordia cohabitantium referatur ad ordi-
natam imperandi ohoediendique concordiam civiums, De cie. Ded 19, 16, PL 41, 645,

7 «ira fir, ut ex lege civitatis praccepta sumere patrem familias oporteat, quibus
domum suam sic regat, ut sit paci accommodata civitatis», #id.

75 - :
@O ats T - - H i
brosi Cmol dmam' com_:or_dla. euius hic or do esi, prirmum ut nulli noceat, deinde ut etiam
3 ;{;omem. ?Jilnitus €180 mest el suorum curax, e v, Def 19, 14; PL 41, 643
(<a e ] - . o ) ¥ L} ad + .
e d 08 quippe habe_t opportuniorem facilioremque aditum consulendi. val
aturae oraine, vel ipsivs societatis human aew, #hid, ,
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- : : . . ) | i schiavi ‘ i er dire che si & soggetti im-
clario a cui solo la perversione dell’anima nella superbia e nell orgoglio; ile anche agli schiavi che in essa d“ﬁonof \f; zione di un bene pitt gran-
puo trovare obiezione: «’orgoglio — scrive infatti sant Agostino — nop utabili di un malg solo in forza 'le a prl " certuni che. con il loto
una corruzione di chi da il potere o del potere in sé, ma dell’anima che e Fgli, prima di considerare il caso ;

are: «Pe-

ama in modo perverso il proprio potere, avendo disprezzato quello piy mportamento, tend ono a rompere Ia paci della cas:;, fa ;;1 (: a;; :u neo
. ! . ‘ ! . ' nella natura in cui Dio originariamente _ 51 creato uoh' » B¢ e
schiavo dell’'somo, né del peccato. In verita anche la ;c iavitl tia .
connessa alla pena rientra nell'ambito di quella legge che comain i
onservare ['ordine della natura (ea lege orfimamfg q.uff natura fﬁzrlo-
dinem conservari tubet, permr!mrz vetat) e 1mpedlsce 1 sc'ogwo %,COH“,
iché non si & commesso n:iila contro quella legge, non si deve s
- ella schiaviti»®, ‘
= l(?’gecri}; rc}otare ancora una volta come\Agostino FDI]CEE;&%C& sélia
fegge-di-natura in forza della quale la realta rutta (um-\(rersoe :y ::z_ i
ata da ciascun soggetto come qualcpsa da-conserv'ilre cclmsre ari i
e}, come un ordine (natur‘afem orffmem) da}-non?s}icf}nvc; gdel énde <
legge normativa invece che} imperativa proprflo perc Ien;)n Orgine c da
leggi di comportamento né gd esse si rf:n_de urzz_m?nabe.oni ordine a to

legge V'umanita, ancor prima cl‘)e.dis’tmgu?m 1:(1} uon : momeéto
tipartisce tra schiavi € liberi: tale distinzione rignarda perd momento
:propriamente istitutivo del soggetto, in quanto lassurnu: izvece
nel’universo dei rapporti in forza deila me(‘ieSL.m.a cgge e’ 1101‘; ¥d. <
Vesito di una coerenza a particolari dettami etici. Slbtratta solo di
frunciare a tale beneficiarieta (schiawitl‘l)'(‘)r dl‘ rinunciare a é{nul?cladre
ad essa (liberta). Cosl non & questione di “agire hiene ma di aglrzss 2
soggetti. Ecco perché Agostino aggiunge: «poiché 1'1.‘.'31;1:l Sile cog‘%mim»
pulla contro la legge non si deve scontare la pena della sc iav
(7bid.); e ancor prima: «nella natura in cui Dio ?rigmanf}zrgelnte i tgz:ﬂ
prius) ha creato 'uomo nessuno § s‘chlavo dell uomq;_ni d ei pecc?i 515
Tale legge dunque inaugura giuridicamente la possibilita stessa
libergéni atto umano, per Agostino, ¢ ‘taie proprio in quanto sx’rt;:\-
la — lasciandola agire per cosi dire “negauvs’lmente - questa_patemtl a
della legge che costituisce il soggetto come imputabile proprio mentre

ama in modo perverso il bene di una natura qualsiasi, anche se Pottiene,
diviene eghi stesso cattivo nel bene e infelice, perché privo di un bene
superiore»®’, '.
Sant’Agostine non demonizza il potere ma lo vede come quel livel..
lo fimite dell'esperienza umana in cui si esprime la sua vera statura mo.
rale: il non considerare il possesso di alcun bene - o potere — motivo dj,
obiezione nel recepire da altri un bene /0 un potere pitt grandi secon.:
do I'ordine delle cose, 1! soggetto come questione di soddisfazione (pg- ;
ce) va configurandosi agostinianamente non solo come relazione e bene.:
fictarietd ma, appunte, come imputabilitd. Questa infatti significa essere -
istituiti nella facolta di rispondere di un beneficio da altri ricevuto, se.’
condo quel principio del trattare ogni bene o potere come da altri ere.
ditato o ereditabile: nel soggetto, infaiti, I'anima indica la sede propria
di tale principio, Un tale principio inoltre caratterizza e connota la defi
nizione stessa della pax, nelle sue diverse applicazioni: gli atti dellobbe. |
dire e comandare (ordinata imeperands oboediendigue concordia) deter
minano la diversita di posto dei soggetti pur nella coappartenenza al :
medesimo ordine che li costituisce come imputabili. Si & soggetti (impu- |
tabils) ranto nell’obbedire.quanto nel comandare. .
Agostino riprende ancora tale questione neji capitoli 15 e 16 del -

libro XIX ove tratta della pace all’interno della famiglia e come riferi- _'

5 «Nec superbia vitium est dantis potestatem, vel ipsius etiam potestatis, sed
animae perverse amantis potestatern suam, potentioris iustiore contempta. Ac per
hoc qui perverse amar cuinshibet naturae bonum, etiamsi adipiscatur, ipse fit in bono
malus, et miser meliore privatus», De czv. Der 12, 8; PL 41, 356. Si veda anche De oy,
Dei 13, 14; PL 41, 386-387 ove & 5 terma la derivazione di tale condizione dall'atto
libero con cui ha avute luogo il peccato originale. Ora non ci atrardiamo su questo
argomento che, pure, ha costituiro per Agostine ragione e spunto di una parte ingente
della sua produzione filosofico-teologica, nanché motiva di acceso dibattito con le
eresie del suo tempo (si ricordi la controversia antipelagiana). Per una ricostruzione
completa della questione del TappoILo 1ra natura e grazia, nella dottrina agostiniana
del ibero arbitrio ¢ del peccato eriginale si veda il sia richiamato saggio di P Agosti-
no Trape, 8. Agostino: introduzione ulia dottring della grazia, cit,

i i i idi st homi-
81 Nullus autem natura, in qua prius D(leus hongimem condadu,rscr;grsn eordincm
i i enali itus ea lege ordinatur, quae natu en
nis, aut peccati, Verwm et poenalis servitus uralen nom
c:or;servgri iubet, perturbari vetat: quia si contra eam legem ino(rii :Sset facium,
i ; ] ; , Gdd,
esset poenali servitute coercendumes, De cip. Def 19, 15; PL 41,
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lo pone come destinatario di un beneficio uni-versale. Riscontriam
0ggi questa movenza agostiniana anche in espressioni rilevanti d

pensiero contemporaneo quale, ad esempio, quella del teologo H.ij
von Balthasar il quale analogamente scrive: «L'amante non si dona per
colmare se stesso o per diventare consapevole della propria profondis;
ma affidandosi ad una natura che parla e si crea un'espressione attravey
so la sua individualita e persino attraverso la sua personalitd spirituale
Questa legge [...] segna infine tutta la vita umana, che & un © Zivoco
di “rappresentazioni” attualissime proprio laddove I'nomo, nel teatro
della vita, assume su di sé le pit grandi res ponsabilitd morali. Se per up
verso ¢ fui (corsivo dell’autore) il centro di tutto, per altro non & hy
ma una legge della vira e del mondo che egli rappresenta, di cui &
espressione senza potersi identificare ad essa, nella cui affermazione 5
inserisce ben sapendo che 2/ modo migliore di agire consiste nel lasciare
operare la grande legge attraverso se stesso e senza impedimentis®,

La statura morale e Pautonomia del sopgetto cos{:t‘msfo(?s tzale.r'lt(‘)
tivo proprio in questa figura, per cosi dl;e, negatga o ascra;
perare qQUESta legge («senza mped11n§nt1>>) in modo che essa avveng
e forma det rapporti e delle azion. SN

T’accostamento di questo brano al concetio agostiniano ﬁ e}Ta pa-
ola Jex pud gettare una luce interessante su quest ulmna} e su ..e_sge

plicazioni. 5i dice, infatti, che in ’erza (.“11 Fa]e1i.egge, c.1en‘pr531fzj;z
ordo naturae, la liberta acquisisce diritto di cittadinanza, 1‘.1‘1:-:16,5'1‘18 alla
ssibilita stessa della colpa e grazie gd essa {.leggi .dl beneh.;:‘ic\} in vista
della soddisfazione dei suoi soggerti) il principio 1mp.ut§joi ita usegga
uesta medesima cittadinanza. Si legga a contronto di ¢id, que};o_{; \e.

gostino scrive  riguardo del peccato come radice della schiavitu:
«Volle (sc. Dio) quindi che la creatura razionale, fatia a s;a Iﬂ'}.r?’agl—
e, comandasse precisamente solo sglle creatare irrazionali; non 'uo-
mo sull'uomo, ma 'uomo sulla best.i?., Per questo i primi giusti sono

cati costiruiti come pastori di greggi invece che come re di ‘gci)qrplgx in
modo che Dio ¢ mostrasse anche in q;rei mo;fo che cosa sichiedesse
Pordine della natura ed esigesse la smzzme’dez‘peccafz (’f%’.é’?’ffu??i:? pe}a_fa—
torur). A buon diritio (iure intelligitur) quindila condlzu?ne dz}sc hia-
“vitli viene intesa come una imposizione al peccatore. Noi non leggia-
‘mo mal nelle Scritture la parola scbz'a-v? prima c.he con quel tgrmu;e
Nog, uomo giusto, bollasse il peccato di suo ﬁgh_o. La f_.ofp_a, e non la
natura, ha meritato quindi questo nome»®, Non mt_eildiamo qui a;‘>n~
te alcuna disquisizione “teologica” suila_ nozione di peccato le, tcmi
tomeno, toccare la tanto dibattuta doftrina sul peccaro origina ef_sue
rapporto tra natura e grazia ma soltanto rﬂ?varc— un as;;ett[o pecu Iadrg
con cui Agostino delinea, in gquesto brax}o, il x‘ajg)ppitq ra gg%e, or
naturae” e soggetto. Vi st mostra imnan_mtuttq1\15t1'tuzlone S S(‘}ggf]t_
to come smputabile: questi risponde, in qualita di creatura razionale

¥ H U. von Balthasar, Schau der Gestalt, vol. Tdi Herviichkedt, Tohannes Verlag,
Einstedeln 1961; tr. it. a cura di G. Ruggieri, La perceztone della forma, vol. 1 di Gl
ria, Milano 1971 da cui citiamo, p. 145 (i corsivi sono nostri). A fronte di una tale
posizione odierna in continuita col conceito agostiniano di “legge di natura” rilevia.
mo, nel pensiero contemporaneo, la presenza di una sensibilita con vaghe assonange
kantiane, che pone il concetro di legge pluttoste al tetmine di un itinerario etico che
parie da quello di libersd, allo scopo di individuare, sebbene problematicamente, i}
fondamento della morale. Cosi & nel pensiero di Paul Ricoeur, il quale parte dalla
liberti come origine dell’etica, giunge al concetto di “legge naturale” attraverso la
mediazione della “istituzione”. Egli individua tre usi di questo concetto {contesta-
zione contro I'uso morale del diritto positivo da parte dello State, contestazione con-
tro la convenzionalith dei costumi e Parbitrio culturale, funzione di rifugio dai rischi
della liberta) if cui valore consisterebbe nella suz funzione di ides limite nello sforzo
di universalizzazione dei criteri che orientano la liberta nellazione: «Qui ajoute-t-il
aux notions de valeur, de norme et d'impératif? Essenticllement, me semble-t-il. une
exigence d'universalité, une virtalité duniversalisation [ .. ] Nous essayons alors de
placer la rationalisation introduite dans I'action dans le voisinage Je la rationalité
que nous cherchons dans la natures, P. Ricoeur, Le probléme du Jondement de la mo-
rale, in «Sapienza», Napoli 1975 (28), pp. 313-337, qui p. 329, E chiara la diversita
di contesto in cul il termine “legge” si pone ¢ la diversitd di funzione che esso assu-
me: per Agostino la legge ha valore giuridico-normativo jn quanto istituisce soggettd,
per Ricoeur riveste la funzione ctico-imperativa di universalizzare una liberta che ha
gid posto - o va ponendo — autonomamente dallmiverso, la sua istituzione ghoridi-
ca. Nel primo caso la relazione con altri & istituita col soggetto, nel secondo tale re-
lazione con V'aliro & termine dell'itinerario etico di una liberts che se lo assume come

_compito: la legge di natura, in quest’ultimo caso, non pone alcune imputabilita di
Oldin;;:; Ij:I}{lleiitr;Z?e-in factum ad imaginem suam noluit nisi ‘{I‘rati(}l.‘)abihbl:ls f.lOﬂiiilaI:ll;
‘pont hominem homini, sed hominem pecoit. Ind_e primi fusii, pastores gecm u;ln trr;z;gj s
quam reges hominuim constirudi sunt: ut etian SiC Insin Elaret'Deus, quat ; [Poit,ls; -oro
creaturarum, quid exigat meritum peccatorum. Conditio QUipE)E‘. servi :1 is s inicl-
" gitur imposita peccatosd. Proinde nusquam Scri pmmTrum lt'eg,mus's'cr:j um,l mci r;it
hoc vocabulo Noe fustus peccatum filii vindicaret. Nome itaque istud cuipa ,
non nataras. De o, Ded 19, 5; PL 41, 643 (1 corsivi sono nostrik
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(rationalem factum), di tutto cio che le & stato affidato e su cui eserci-
tare un dominio (¢rrationalibus dominari). Ora, in ragione di tale isi:
tuzione - e della legge-ordine che ne ha la paternita giuridica - hq
senso Ia schiavitli come “sanzione” del peccato. Tale “sanzione” tutt;:
via ¢ la miglior dimostrazione {iure intelligitus) del diritto di cittads.
nanza che tale legge di natura attribuisce a ciascun soggetto nel men.
tre lo istituisce come smputabile. ‘

Ne.l brano citato, poi, si dice che la colpa piuttosto che la naturg
ha meritato il nome di “schiavo” e che, con questo titolo, Noe ha bol.
lato suo figlio (/i vindicarer). Ci permertiamo di far notare ancorg
una volta che lo stato di cose scaturito dalla schiavith come sanzione
del peccato fa emergere con imponenza — come per contrasto ~ [o sta-
tuto di “soggetto giuridico” nel quale Ia legge di natura istituisce Puo-
mo. “O felix culpa!” infatti & 'esclamazione con cui Agostino ha tra-
smesso all'intera cultura occidentale la stima cristiana della grandezza
dell'uomo ~ pur dall’interno della sua iufirmitas - in forza di quella
beneficiarieta, imputabiliti e relazione (universo) che lo configuranc
come soggetto alla paternita di questa legge.

' Impu.méz'!ﬂ&, dunque. Ma vi & un ulteriore passaggio: «Si crede
pol — aggiunge mostrando attenzione anche per questioni etimologi-
co-linguistiche — che la etimologia latina del termine “schiavo” derivi
d‘al fatto che coloro che potevano essere uccisi per diritto di guerra
(z‘ure bellz) venivano invece salvati dai vincitori e fatti schiavi (serpi
ciog schiavi da servare [salvare]); neppure questo pud accadere a ra-
gione senza una colpa [...] Il peccato dunque & la prima causa della
Sthamtﬁ, per cui I'nomo & sottomesso all’'uomo in una condizione dj
dipendenza; ¢ ¢id accade soltanto per giudizio di Dio (#757 Deo iudi-
cante), in cui non € iniquitd e che sa distribuire pene diverse a seconda
delle colpe dei peccatori»®. Qui Agostino non solo ribadisce nuova-
mente sotto la paternita di Cicerone {(cf. De Officiss, 1L, 21, 73) origi-
natia natura sociale dell’'uomo, ma va oltre, individuando nella nen

N 84 «Origo autem vocabuli servorum in latina lingua inde creditur ducta quod hi
qui lure'belh possent occidi, a victoribus cum servabantut, servi fiebant, 2 servando
appellati; quod etiam ipsum sine peccati merito non est, [...] Prima er;zv,o servitutis
causa peecatum est; ut homo homini conditionis vinculo subderetur: quod non fit nisi
Deac iudicante, apud quem non est iniquitas, et novit diversas poenas meritis distri-
buete delinquentium», De cie Der 19, 15, PL 41, 643-644.

i33

{IT. Pensare de-civitate: ripercorrendo il libro X1X dell opera

Gissuta paternita della legge di natura da parte del soggetto la causa
el suo degradare a “schiavo” proprio nei rapporti con i propri simili
“altei”,
* D’altro canto, associando tale condizione a quelia di coloro che,
er diritto di guerra, avrebbero dovuto essere uccisi ¢ identificando il
Joro status giuridico di “schiavi” con quello di coloro che sono da-sal-
gare (servi frebant a servando appellati), egli insinua che la competenza,
di diritto, su una simile opera & da attribuirsi, solo ed esclusivamente,
J un’iniziativa approptiata della medesima paternita (legge). Questa
osservazione che puo costituire punto di richiamo alla questione della
grazia” e alla ragionevolezza della dottrina agostiniana in proposito,
rileva 2 rigore la continuiti-discontinuitd fra il momento “istitutivo”
del soggetto come destinatario di beneficio universale ad opera della
egge di natura e quello pili propriamente “redentive” che, in quanto
sichiede un atto (giudizio) soddisfacente e “gratuite” alla medesima
paternita giuridica, conferma, in termini di sovrabbondanza, il benefi-
cio stesso, quel beneficio che Agostino considera paterna fondazione e
consistenza ontologica dell’essere del soggetto.
Essere — nellordo naturae — & tendere {o essere) al proprio posto:
- «Ma la bonta di Dio - scrive contro i manichei — non permette che la
cosa arrivi a questo punto (sc. alla corruzione) e cosi dispone le cose
che vengono meno affinché siano la dove devono stare nel migliore dei
modi (congruentissime) fino a che, ovdinati i movimenti {ordinatis mo-
tibus) ritornino al luogo da cui vennero meno. Pertanto conviene che
sia cosi anche per le anime razionali nelle quali & potentissimo il libero
arbitrio, le quali, venendo meno, dispone nei gradi inferiort della crea-
zione. Diventano misere per giudizio divino (funt ergo miserae divino
- fudicio), mentre vengono ordinate convenientemente secondo i meritt
convententer pro meritis ordinantur). Da cid risulta molto ben detto
. ¢1d che voi (sc. i manichei) siete soliti attaccare: “Io faccio il bene e creo
il male” (Isai. X1V, 7) [in corsivo nel testo latino]. Creare infatti si dice
“fondare e ordinare, percid in molti codici & scritto cosi: “Io faccio i be-
- ne e fondo il male”. Infatdi fare & fare cid che non c’era affatto, fondare
invece & ordinare cid che comunque esisteva atfinché sia sempre me-
glio. Dio fonda, infatti, ciod ordina, quando dice “fondo il male”, quel-
" le cose che vengono meno (deficiunt) cioé che tendono a non essere,
non quelle cose che sono pervenute la dove tendono. Fu detto: per di-
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ving provvidenza a niente é permesso di giungere al non essere (cors;
nostro)»™. "
~ Seun nome si pud usare per esprimere questa ordinalio iudic
rig - ailche al di la delle sue movenze teologico-religiose — & la parol
p'adr§ : tale espressione, in Agostino, pud costituire il nome pid pro-
prio di quel_la legge (legge di natura) del trartare il reale come ereditabile
e i rapporti che vi hanno luogo come fonte di beneficio, di senso
pace (Ego facto bona). Agostino da le ragioni di questa attribuzione
paternita quando, riferendosi ai patriarchi (festi patres nostri), ne de.
scrive la‘ capacita di assicurare la pace della casa; essi «anche s ebberc;.
dei servi, governarono la loro pace domestica in modo da distinguere’
sul piano dei beni temporali (¢emporalia bona) la sorte dei loro figh dal ;
!.a condizione degli schiavi, provvedendo perd con pari amore a tutg
1 componenti della propria casa, per favorire il culto di Dio, in cui si:
deve tiporre la speranza dei beni eterni (aeterna bona). Cio & prescrit-t
to dall orﬁme della natura (naturalis ordo), tanto che da qui ha origine
I app‘?ﬂatwo pater familias (in corsivo nella traduzione italiana di Alici),’
che si & diffuso al punto da essere ambito anche da iniqui uomin‘i di
potere. Gli autentici parres familias (corsivo analogo) perd provvedono
nella lero famiglia a tutti come figli [....] Se qualcuno perd, disobbeden-
cip, avversa la pace domestica nella casa, viene richiamatc; [...], perché’
sia ricondotto a quella pace da cui si era separatox®, , '

" agire alla fuce di questa paternita costituisce motivo di libertd e

pace ~nche nella schiavity identificabile socialmente. Non ¢’ dub-
10, in Agostino, che su questa “natura paterna” della legge di natura,
termine “uomo” sia assimilabile a quelio di “figlio”, vale a dire erede
‘gappotti e risorse da cui trarre beneficio in vista della soddistazione
sace) proptia e altrui, Se Uessere uomini coincide con Pesser figli, cid

nifica scoprirsi “soci” di altri (famiglia-citta) con i quali condividere
benefici di tale paternita {verita, vita, bene, sapienza, ecc.), «Deus pa-
¢ veritatis - lo invoca Agostino nei Solilogui — pater sapientiae, pater
erae summacque vitae, pater beatitadinis, pater boni et pulchri, pa-
ser intelligibilis lucis, pater evigilationis atque illuminationis nostrae,
pater pignotis quo admonemur redire ad te»*.

ta pracscribit, ut nomen patrum familias hinc exorium sit, et tam late vulgatum, ut
dique ctiam dominantes hoc se gaudeant appellari. Qui autem veri patres farnikias
ant, omnibus in familia sua tanguam fliis {...] Si quis autem in domo per inoboe-
Fientizm domesticae paci adversator [ . ut paci unde dissiluerant coaptetur», De
. Dei 19, 16; PL 41, 644. Non ¢ difficile cogliere qui, ancora una volta, tutta la
ornanith della sensibilitd agostiniana nell’assumere la centralith del “pater familias”,
ipica dell'organizzazione soctale ¢ giaridica romana, allinterne del suo percorso de-
civitate.
® Solifoquia, 1, 1, 2; PL XXXI1,870. Su questo tema (“la legge del Padre”) —non
senza up'incidenza da parte dei suci studi psicoaralitici su Freud — ritorna ancora
P Ricoeur nell’articolo sopra citato {(cf. nota 82, pp. 70-71 del nosito saggio). Qui
‘espressione “legge del Padre” indica che «nous n'apprenons un ordre de valeurs
“capables d’éduquer notre volonté que par la médiation d'impératifs, Cest-a-dire de
steuctures hiérarchisantes intériorisées [...] I homme et le petit d homme ne pourraient
intérioriser Ia loi du pére, si cette intériotisation n’ctait pas potenticllement le chemin
méme de la valorisation de leur propre libertés, P. Ricoeur, Le probléme, du fondement
de I morale, cit., pp. 328-329. Qui la differenza fra ke posizioni di P. Ricoeur e guelle
i di Agostino sulla legge-del-Padre & netta, Per ['uno tale legge si pone a livello ancora

" “etico” per cui assume valenza imperativa per esigere € affermare il principio di una
coerenza del comportamento Qmano (indica il cosiddetto “dovere”), in una progres-
- siva interiorizzazione di valori estrinseci alla liberta e che deve, per cosl dire, far pro-
pri in modo da strapparli al limbo dellastrazione in cui vivono. Nell’slro invece la
legpe-del-Padre non ha bisogno di mediazioni di imperativi (médiation d'inipératifs)
" proprio in quanto ha valore normativo, vale a dire sstuutivo, generativo della liberta
" stessa del soggetfo in quanto possibilitd di trattare il reale (universo intero di rapporti)
* come “creditabile™ in Agostino, percid, ha un valore genuinamente ginridico e non
- etico. Con essa, cioe. st da diritto proprio di cittadinanza {cogenza) alla libertd: ecco
" perché nella legge-del-Padre. cosi come ¢ intesa da Agostino (s veda il brano dei So-
. loguia), non si di questione di coerenza ma, casomai, di “fedelta” («pater veritatis,
- pater sapicntiae, pater verae sUmmaeque vitaes) o, megho, di memoria. In Agostine,

85 : : '
b e ;;Ste;ib?izo Eg?;f;jio‘ rem perdua non sinit, ot or_nm'a} deficientia sic ordinat,
A sine pessint esse, donec ordinatis motibus ad id recur-
rant unde c1¢f§cef‘u11t, haque etiam animas rationales, in quibus est potentissimum
liberum arbitrium, deficientes 2 se, in inferiotibus creaturae gradibus ordinat 1zbi
taie; esse decet. Fiunt ergo miserae divino iudicio, dum conl\-reniemc;r o m:efif_i;'
ordinantur. Ex quo illud optime dictum est, quod insectari maxime soIetiI:' Ego f:mb
bona, et creo mala (Isai. X1V, 7). Creare namque dicitur condere et ordin\a‘re‘glta ue
in plerisque exemplartbus sic scriptum est, Ego facio bona et condo mala Facere e:}im
est,_quod OMRInG non erat; condere autem, ordinare quad utcumuue. iam erat, ut
melius magisque sit. Ea numque condit Deus, id est ordiat, cum dicit, Condo !;’e"dfd
quae dehcmnt_, id est non esse tendunt; non ea quae ad id quo tendunt ,pcrvcnerunt}
Dictum est enim: Nibil per divinam providentiam, ad id ut non sit pen,=enire p—
titar». {De moribus Manichacorim, 2, VIL, 9; PL XX, 1349, La traduzione }ite-alia’ a
2 mtegg‘almente nostral. ' ‘ i
«Quocirca etiamsi habuerunt servos iusti patres nostri, sic administrabant
domgsgcam pacem, ut secundum haec ternporalia bona, ﬁliorun; sortem a_servorum
condmlon_e distinguerent; ad Deurn autem colendum, in quo aeterna bona speranda
sunt, omnibus domus suse membris pari dilectione consulerent. Quod natur;ﬁis ordo
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La nozione di persona usata da Agostino solo nel senso di rela-
. ne — € pur con le riserve espresse nel De Trinitate — gli permette s
.a continuita con la cultura greco-romana, ma non gli impedisce di
atrare in polemica con la sua versione stoica. Contro la pretesa su-
.rba e vana (mira vanitate) di un sapere che pretende darsi da sé la
clicita (bic beati esse et a se ipsts beatificari) — tra Valtro mediante Vem-
ia pratica del suicidio — e contro la stessa tentazione scettica dinanzi
fle miserie in cui versa la condizione umana, Agostino (nella seconda
parte del libro XIX) apre un itinerario filosoficamenite alternativo che
5 condurra fino alla formulazione di quello schema delle due citta,
i rientativo di un pensiero che, rimanendo pure un pensiero di natura,
attinge ad altre fonti la certezza del suo consistere (in hoc enim loco
ffirmitalis et diebus malignis etiam ista sollicitudo non est in utilts).

11 percorso si sviluppa attomno al termine pace {pax), termine assi-
rilato da Agostino a quello di piacere (gaudere) nel senso che “tutti lo
vyogliono”. ‘

" Entrambi sono dati entro rapporti che investono Pordine intero
della natura (usi-verso). Le virti umane usano (w7} tuttii beni in vista
della fruizione (frui) di qualsivoglia bene da altri recepibile nell'am-
bito delordine della natura. Percio si da sapere, per Agostino, solo
in un soggetto che si-da-pensiero della pace. Le varie forme di vita
associata nascono all'insegna di un simile pensiero (¢ il motivo per cui
'8 pensiero proptio in quanto de-civitaie).

1l punto, tuttavia, & che — rispetto al concetto greco-romano di
sapere — egli indica Ia fonte della soddistazione (pax) attingendo a
quella nozione di ordo che, a nostro sommesso avviso - contrariamen-
te alla sua sedimentata attribuzione neoplatonica — Agostino formula
sulla scorta della sua personale esperienza di grande retore familiare
allarte oratoria. Con la geniale e acuta trasmutazione filosofica data
alla nozione retorica di dispositio (termine tecnico dell’arte oratoria
con cul st indicava atto del dar forma compiuta, del comporre, 0
mettere insieme le varie parti — erano sei — del discorso) egli giunge ad
innervare i concetti di ordo e di sustitia.

Se quest’ultima nozione & ereditata secondo le caratteristiche po-
fitico-giuridiche dell’aristotelica “giustizia distributiva” (fuststra, cuius
miunus est sua cuique tribuere), la prima & definita come patsum dispa-
timque vevum sua cuique loca tribuens.

. Sc—r_ con tali espressioni (bellezza, verita, sapienza, beatitudine, ece
intendiamo cio di cui si da, principalmente, pensiero umano, se ne "
trarre che lo stesso pensiero di natura — fuori da ogni catego,ria di g uo._.
rezza’ — & pensiero del padre. In Agostino non si tratta di una Vugta'--
ﬁgura stmbolica (la “figura” del padre), bensi di quella legge che iden
tlﬁca' propriamente il moto e I'agire del soggetto in vista della pace, ]
pensiero-del-padre & pensiero della soddisfazione di questo moto ‘S
tratta di vedere, ora, come la paternita di questa legge si articola sec;m
do quella dualita di diritti (7s) che & alla base del famigerato schema.
agostiniano delle due Citta.

1l vgiﬁcare, tuttavia, come Agostino vi perviene & un tentativ&-"
che poniamo non prima di aver fatto una breve ricognizione degli ele-
menti fin qui acquisiti.

Partendo dal confronto con le varie dottrine riportate da Varrone
sulla questione relativa al fine ultimo del bene e del male, sant’Agosting .
Ja assume come primaria e fondamentale nel suo percorso antropologi ':
co. Egli fa propria la nozione di prima naturae (esigenze originarie — pt:‘a
migenia ~ della natura dalla posizione e moto del corpo fino al sommo
bene — summum bonum) in perfetta consonanza non solo con Varrone
ma col suo maestro Cicerone e, all’origine, con il pensiero aristotelico.

Nel contesto di questa medesima nozione abbiamo visto emergere*
la caratteristica di un uomo ontologicamente impegnato alla ricerca-
della felicita con la sua naturale vocazione sociale (humana societas-so
clalis natura),

If’uomo, per Agostino, si configura come soggetfo, vale a dire on
tglogln?amente definito come questione di relazione (soggetto dice, -
giuridicamente, 'altro-di-ogni-rapporto) e, quindi, di .voddz&fazz’m.; :
{moto e facolta del suo termine) («omne autem initium ad aliquem sui

generis finem, et omnis pars ad universi, cuius pars est, integritatem -
referturs, 19, 16), '

dunql_ie,‘ la statura morale dell'uomo ¢ indicabile con la parola “figlic”, in Ricoeur

essa si tisolve nella condizione di “orfana”, Sull’uso e sul significato della pemoria
nelift dotirina agostiniana della conoscenza — e per una documentara introduzione ai -
suol fondamenti teoretict - si veda I'autorevole saggio di M.F Sciacca. §. Agostino, -
Ed. Morcelliana, Brescia 1949 (in particolare pp. 263-267). e '
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Soggetto diventa, cosi, realti (corpo-anima) destinataria di un po endo dentro quella paternit che li identifica. E la questione delle
e Cifta,

sto (Joca) la cul ineguaglianza (sua cuigue) & condizione giuridica
rapporto con Puniverso di tutti ghi alter uguali e diversi (parium dis
rrumque). La persona si connota cost delle determinazioni giuridigf
della parola soggerzo la cui caratteristica relazionale vive proprio d
questa mf_:desima ineguaglianza quanto ai posti attribuiti,

' Dallincontro affermato da Agostino fra pax e ordo, prende ma
gior luce la nozione di soggetto (persona) come quella di sociera quarg;
to a relazione e soddisfazione. Per Agostino infatti la pace di ogni so
getto ¢ la tranquillita dellordine (pax omznium revums tranguillitas ogr
dinis). I; soggetto, ciog, si scopre destinatario di soddisfazione e come |
benef{cl‘arlo della pace. Soggetto vuol dire destinatario di benefici
rec‘epzbde da altri. E in forza di tale beneficio, di cui & farto destiﬁa
tario a proposito della pace, che il soggetto & reso impurabile dei suo
stessi atti. Contro ogni edonismo e utilitarismo, per Agostino il princi-*
pio piacere & riconducibile ad un caso tipico di quello di imputability
{«ordo naturalis ita praescribit»).

.Refazzbne, soddisfazione, imputabilitd dicono, del soggetto, una pa
ternita giuridica che lo istituisce come beneficiario, Agostino né}n ¢lon
tano d_a una forma di tolemaismo antropologico, di ordine tipicamente
glund‘lco (more turidico), il cui cosmo ha proprio il soggetto al suo cen-
tro. Limputabilita agostiniana — cost come formulata nel libro 19 del De
ctvitate Der—non é di natura imperativa bensi di tipo propriamente #or
mativo e sancita da una precisa disposizione (dispositio). Analogamente
la centralita del soggetto, in quanto imputabile, significa centralita di un

: fnoto a ter_mij(;e \f’}soddjsfazione) la cui paternit? & identificabile con una.
egge precisa («Verum et poenalis servitus ea lege ordi
ralem ordinem conservari iubet, perturbari vetft», lgtnlzg;r} e nane

~ In Agostino, dunque, “padre” puo ben dare il nome alla legge
di natura come legge del trattare i reale come ereditabile e i rapporti
tuttl (universo) come fonte di beneficio in vista della pace non meno
per sé che per aliri, o

Questa fonte “paterna” di certezza — certezza della pace — come
permette d‘i ridistribuire I'esperienza umana? Di quale sapere e di
quale glustizia si tratta in essa? Rispondere a tale domanda significa
per Agostino, indicare condizioni e modalita con le quali gli uomini’ |
trattando la realta come ereditabile, si associano {civitas-societas) perj

4. LE DUE CITTA: PER UN ORIENTAMENTO EPISTEMICO DELLA RAGIONE

Tn continuiti con quanto & dato di leggere dal capitolo 11 al ca-
pitolo 16, si pud notare che gli ultimi tre capitoli della seconda parte
del libro XIX {capp. 17-20) indugiano ancora sul concetto di pace.
Fsso, tuttavia, viene trattato e articolato tenendo conto del relative
<o distribuirsi secondo una duplice modalita di esperienza con cui
sant’Agostino specifica il termine Citta: civitas terrena ¢ civilas caele-
;. La lettura dei suddetti capitoli (17-20) scoraggia, pero, qualsiasi
aspettativa rivolta ad una astratta discussione intorno alla possibile
Jefinizione dell’una e/o dell’altra, quando non addirittura ad una for-
a definitoria del termine civatas.

Agostino, al contrario, si limita semplicemente a descrivere, in tale
sede, la duplicita di esperienza, che nelle due ha luogo, relativamente
alla pace e alla vita che vi si pud vivere. Di fatto egli si limita - alla fine
del capitolo diciassettesimo ~ a riprendere una definizione preceden-
temente formulata nel libro XV ¢ sostanzialmente ribadita: «la vita

della citra & indubbiamente una vita sociale»™,

;’:nul

88 4 Vita civitatis utique socialis est», De i Der 19, 17; PL 41, 646, Ma si ve-
dano anche aleri passi dell’opera: 4, 151, 15, 2; 15, 8, 2. Per ¢i1d che attiene ai varl
significati del termine civstas € al suo uso, € impossibile non richiamare I'attenzione
sulle preziose indicazioni del Thesavrvs Lingvae Latinge, Editus iussu et auctoritate
consilii ab Academiis societatibusque diversarum nationum electi { Leipzig, BSBB.G.
Teubner Verlagsgesellschaft), 1976, vol. 111, fasc, V1, 1229-1240. 11 testo, indicando
sostanziakmente due campi di significato ~ uno {corporaliter} di senso, per cosi dire,
spazizle e Laltro (de statu singolorum civinm) di otdine piti tipicamente giuridico-
romanc — segnala, negli epitheta, unoccorrenza che tende a mediare 1 due campt
secondo una determinazione tipicamente romana della Crvatas; in 1232 {41-47) si leg-
ge: «Cic, Cluent. 146 ut corpora nostra sine mente, sic cvitas sine lege suis partibus
ut nervis et sanguine et membis, w7 non porest 1...] mens et antmus et consilium et
sententia clvitatis postta est in legibus». E oltre: «Cic. Sest. 91 conventicula hominum,
quac postea civitates nominatae sunts (i corsivi sono nostri). Se ne pud ricavare una
caratterizzazione giuridica del termine laddove la lex costituisce mens ¢ aninius, cioé
forma, della civitas. Se si va a riprendere De civ, Dei 19, 13, 1 PL 41, 640 cisi accorge
che Agostino, parlando della pax, svolge questa medesima assimilazione e mediazio-
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onfronto, Un paragone propositivo e orientativo per esercizie della
tagione («adhibita etiam ratione, qualem propter infideles possumus
dhibere»} in modo che emerga la differenza («quid differat») tra I'u-

a e Valtra proposta di felicira.
- Una buona parte del percorso verso questo obiettivo & stato da
o1 compiuto: il passo che ci attende ora & proprio quello di una verif-
, della portata orfentativa per la ragione dello schema delle due citta,
+ Intanto rileviamo una costante sulla quale Agostino tiene accomu-
ate le sorti e le questioni delle due citta: la pace. Di essa & suprema-
ente questione nella civitas Der: «Percid quando qui si parla di confni,
osbbiamo intendere quella pace di cui vogliamo mostrare il carattere
ipremo {demonstrare finalem). Infatti il nome mistico della citta che e
erusalemme significa [...] “visione di pace” (456 pacis). Ma poiché il
ome di pace ricorre di frequente, anche nelle realtd mortali {(pacis #o-
en citam in bis rebus morialibus frequentatur), dove indubbiamente
on ¢'¢ vita eterna, abbiamo preferito ricordare il fine di questa citta, in
cux sara il sommo bene, con il nome di vita eterna, piuttosto che con
uello di pace»™. _
Cid che & piti in gioco nella mortale condizione umana lo & supre-
:amente come fine proprio della crvitas Dei. Agostino, percid, fa giu-
stamente notare che la czvifas Der e il suo fine peculiare {la pace nella
ita eterna o questa in quella) assumono interesse per 'uomo proprio
in quanto si riferiscono a ¢ié che tocea e corrisponde maggiormente al
esiderio del cuore umano, dall'interno della sua stessa condizione
tnortale. Agostino, molto realisticamente, capisce che, nell’esperienza
umana, nulla risulta tanto incredibile quanto la risposta ad un proble-
ma che non si pone, ecco perché non fa vuota apologia quando chiede

Vi si legge, dunque, un’attenzione particolare a sorprendere j
azione proprio questa diversita di vita che, nell'una e nellaltra defj
due versioni, nella civetas, si svolge: essa rimane tuttavia una vita soci,
l#5 nella quale la pax permane come questione fondamentale. Lo stess
Gilson, a ragione, sottolinea; «Che cos’® una citta, non secondo il si
gnificato materiale, ma sociale del termine? Inutile cercare, in quet
mondo che ¢ la Cizza d Dio, la discussione astratta e generale del pro
blema, quale lo considerano i filosofi allorché tentano di definire |
natura intrinseca del legame sociale [...] Quando parla di una “citey
umana, Agostino pensa anzi tutto a Roma e alla sua storia, qual
gliel’hanno insegnata gli storici latini»®®, Ad integrazione di cid va an
che rilevato e sottolineato I'accento con cui Agostino stesso introduce
la questione proprio all'inizio dell'interc libro 19. Vi si legge: «Dorg
innanzi credo che si debba trattare dei fins propri di entrambe le citg
quella terrena e quella celeste. Prima perd si debbono presentare, ne
limiti concessi dal piano dell’opera, le argomentazioni con cui i mortali
si sono affannati per procurarsi una felicita nelle miserie di questa vi
ta; cosl puo risplendere, oltre che per Pautorits divina, anche per leser.
cizio della ragione, a cui possiamo ricorrere dinanzi agli infedeli, la
differenza trala nostra speranza, che proviene da Dio, e le loro vanita
e quale sia lautentica felicita»™, Egli si appresta cio# ad istituire un

ne; vi si legge infatti: «Pax itaque corpords, est ordinata temperatura pastiune [...] Pay
cotporis et animae, ordinata vita et salus animantis. Pax hominis mortalis et Dei
ordinata in fide sub aeterna lege oboedientia» (i corsivi sone nostri), Cid a conforto ul
teriore della sensibilita romane-giuridica di Agostino, il quale mentre & perfettamente
cristiano non smette di essere autentico vomo “romano”,

¥ K. Gilson, La Cizta di Dia ¢ i suoi problenti, cit., p. 47. Non a caso, infatti
Pultima parte del libro 19 (capp. 21-28) & tutta imperniata su una rilettura dei concetti
di popolo e di civitas cosi come Roma li aveva espressi stoticamente e giuridicamente
e risperto a cui Agostino delinea la diversita della vita della cipitas Der. Per una pit
precisa ricognizione storiografica sulle origini del problema de-civitaze nei secoli pre-
cedenti a quello di Agostino, st tenga presente Iintero primo capitolo del saggio di
Gilson, Le ordgini del problema, in cit., pp. 13-46,

* «Quoniam de civitatis uiriusque, terrenae scilicet et coelestis, debitis fintbus
deinceps mihi video disputandum; prius exponenda sunt, quantum operis huius termi- |
nandi ratio patitur, argumenta mortaliugn, quibus sibi ipsi beatitudinem facere in huius
vitae infelicitate moliti sunt, ut ab eorum rebus vanis spes nostra quid differat, quam
Deus nobis dedit, et res ipsa, hoe est vera beatitudo quarn dabit, non tanturn auctotitate
divina, sed adhibita etiam ratione, qualem proptet infideles possumnus adhibere, clare-
scat», De civ Der 19,1, 1; PL 41, 621 {i corsivi sono nostril. Sul tema relativo al rappotto

fra auctoritas e ratio si veda, incltre, il pregevole contributo di V. Pacioni, Auctoritas
e ratio: lg viz alla vera libertd, in Atti del VI Seminario del Centro di Studi Agostiniani
di Perugia, a cira di L. Alici, R. Piccolomini e A. Pieretti, Roma 1995, pp. 81-109.

: "L«Ac per hoc fines eius eam debemus hic intelligere pacem, quam volumus
demonstrare finalem. Nam et ipsius civitatis mysticum nomen, id est lerusalem, quod
‘et ante fam diximus, “visio pacis” interpretatur. Sed quoniam pacis nomen etiam in
his rebus mortalibus frequentatur, ubi utique non est vita aeterna; propterea finem
civitatis huius, ubi erit summum bonum eius, aeternam vitam maluimus commemorare
fuam pacems», De cfv. Der 19, 11; PL 41, 637. E ancora: «profecto finis civitatis hufus,
quo summum habebit bonum, vel pax in vita acterna, vel vita acterna in pace di-
vendus est, ur facilius ab omnibus possit intelligiv, /67d.
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di essere ascoltato in nome del fine proprio della Citta di Dio. B ragj
nevole parlare di questa a chiunque - e non solo ai professionisti g
t:eologia e religione — proprio in quanto, in essa e nel suo fine proprig:
Pumano pud reperire cid che, al presente, gli & piti caro: «F se volessi:
mo dilungarci un po’ su questo problema, non credo che riusciremm
pesanti ai lettori, e a causa del fine di questa citta, di cui stiamo parlay
do, e a causa della dolcezza della pace, che & cara a tutti»™. :

Se il soggetto & questione di soddisfazione (sommo bene), & solg
sulla base di questo principio che si puo “parlare” al soggetto stessg
con ragione. 1l fenomeno crpitas nasce proprio in correlazione a Ques
sta questione per cui il soggetto (corpo e anima) non & soddisfatto sen.
za ragione (piacere compreso), Riprenderemo le osservazioni con cui
Agostino descrive la citta e le differenze tra le due citta (capp. 17-20}
solo dopo aver ripercorso itinerario conclusivo nel quale egli dibate
la questione dell’istituzione dello Stato cosi come s’era configurato nel
contesto politico-giuridico romano. Egli muove ancora da un testo di
Cicerone, il De re publica. Nel contesto di tale opera, Scipione formuy-
la una definizione di popolo che Agostino stesso riferisce: «Secondo la
sua I_Jreve definjzione lo Stato sarebbe cosa del popolo. Se questa de-
finizione ¢ vera, a Roma non ci fu mai uno Stato, poiché non i fu mai
una cosa del popolo, che egli volle considerare parte integrante della
d_eﬁnizione di Stato. Cicerore infatti ha definito i} popolo come un in-
sieme di uomini associati da un accordo giuridico e da una comunione
di interessi»”, Nel dibattere questa questione Agostino mostra tutta la

.ia “sensibilita giuridica” mettendo, tuttavia, a frutto le acquisizioni
raggiunte sul concetto di pax ¢ di ordo naturae e giungendo, cosi, a
a nuova definizione di popolo — e quindi di Stato — che gli consen-
i di legittimare, a pieno titolo, il popolo (e lo Stato) romano, contra-
amente a quella offerta da Scipione e da Cicerone.
" A questa nuova definizione egli giunge dopo un tipico procedi-
ento confutativo della precedente. Premesso, infatti, che senza la giu-
stizia non si pud ameministrare lo Stato e che senza di essa alcun diritto
s} pud aver luogo al suo interno, Agostino ne conclude che «dove
indi non ¢'¢ vera giustizia, non pud essevvi un insieme di womini asso-
it da un accordo giuridico e percid non pud esservi neppure un popo-
secondo la definizione di Scipione, o piuttosto di Cicerone. E se non
+i & un popolo, non vi & neppure la cosa del popolo (res popali), ma di
na moltitudine qualungue che non merita il nome di popolo (quali-
cumque multitudings, quae populi nomine digna non est)»™.
' Agostinoe constata, non senza tristezza, che proprio lo stato paga-
o non corrispondeva a quel concetto di res publica (civitas) che gli

multitudinis iaris consensu ct wtilitatis communione sociatus, eius autem prima causa
codundi est non tam inbecillitas guam naturalis quaedam hominum quasi congregatio;
o est enim singulare nec solivagum genus hoc, sed ita generatuim, vt ne in omniam
-quidem rerum adfluentibus copiis», Cicerone, De re publica, 1,25, 39: citiamo dall'e-
“dizione del 1961 in traduzione inglese (con testo latino a fronte) a cura di Clinton
Walker Keyes, William Heinemann LTD & Harvard University Press, 1928, p. 64,

: % Quocirca ubi non est vera iustitia, juris copsensu sockatus coetus hominum
‘non potest esse; et ideo nec populus, iuxta illam Scipionis vel Ciceronis definitionem:
¢t si non populus, nec res populi; sed qualiscumque multitudinis, quae populi nomine
digna non est», De civ. Dei 19, 21, 1; PL 41, 648-649 (i corsivi sono nostri). Intorno
alia cultura “givridica” di Agostine nel contesto del szo tempo H.I. Matrou fa notare
che «[’Impero aveva rotto il legame che la vita politica della Repubblica aveva stabili-
to fra Ja pravica giuridica ¢ la cultura della classe dirigente: il diritto cessd a poco a
poco di essere studiato dall'intellertuale medio, come atiesia in particolare la scarsa
cultura giuridica di sant’ Agostinow, HLL Marrou, Sent Agostino ¢ la fine della cultura
antica, cit., p. 112. Ciononostante, risulta innegabile la familiarita del vescovo d'Ippo-
pa con la pratica frequentazione della vita giuridico-forense proprio in forza sia della
sua amicizia con Alipio (gia assessore al tribunale di Milano}, sia dell'esercizio del suo
compite pastorale di Vescovo, D'altronde la pratica dell espiscopali audientia era una
pratica ancora vigente al suo tempo ¢ nella sua diocest. Ve n'é riferitmento ~ sebbene
in tont volutamente e ragionevolmente moderati da parte di Agostino stesso - nella
Lettera 24 (riportata tra le cosiddette Nuove Lettere) pubblicata per i tipi della Nuova
Biblioteca Agostiniana, a cura di L. Carrozzi, vol. KXUI/A, parte U, Le Lettere (Sup-
pletnento), 1729, pp. 212-215.

9’ «De quo si aliquanto diutius loqui voluerimus, non erimus, quanium arbitror
onerosi legentibus, et propter finem civitatis huius, de qua nobis sermo est, et propte;'
ipsam dulcedinern pacis quae omnibus chara ests, De i Dei 19, 11; PL 41, 637. Cid
che lo abilita a parlare dunque & esperienza di corrispondenza a quella dinamica
wmana per cui «nemo est qui gendere rolf, ita nemo est qui pacem habere nolity,
termini con cul inizia il capitolo 12 appena successivo. Cid che, per Agostine, pué
portare un uomo ad interessarsi della ciwitas Der & che uno cerchi la pace (il piacere):
il ché risnlta una provocazione non indifferente da parte sua che parlava a pagani e
barbari ma soprattutto a cristiani.

= «Breviter enim remn publicam definit esse rem populi. Quae definitio, si vera est,
nunquam fuit Romana respublica: quia nunguam fuit res populi; quam definitdonem
voluit esse rei publicae. Populum enim esse definivit coetum multitudinis, furis consen-
su et utilitatis communione sociatures, De eip. Der 19,21, 1; PL 41, 648. Ma dportismo
1{:tegmlmente il brano ciceroniano: «Est igitur, inquit Africanus, res publica res popu-
Ii, populus autem non omnis hominum coetus guoquo modo congregatus, sed coctus



164 Pensare de-civitate [ Pensare de-civitate: ripercorrendo il libro XIX dell'opera 165

§i vede da qui come Pidea che Agostino ha di giustizia & diretta-
nte collegata alla questione dell’essere-posio del soggetto in relazione
rintero ordine di rapporti, nonché alla sua stessa facolta di esercitare
potere (sovranita). Visi insinua ancora fa questione dell’orgoglio che
2on & una corruzione di chi da il potere o del potere in s¢, ma dell’ani-
che ama in modo perverso il proprio potere, avendo disprezzato
%g;é}]o pit giusto, proprio di chi & pili potente»”. Qui Passociazione fra
putabilita ¢ facolta di potere & collegata allistituzione stessa del sog-
getto ad opera di un ordinamento giuridico la cui misura di giustizia, la
i legge, ciog, hanno in altro, e altrove la loro originatia paternit; 'au-
homiz del soggetto giuridico, ciog, & concepita da Agostino come
ndizionata giuridicamente a questa paternita che la fonda.

Laver luogo, dunque, di una societa —e una societa ¢ tale perché di
soggetti (soci) — & condizionata a questa paterniti giuridica. Se ne con-
ude che: «se in tale uomo non vi & giustizia alcuna, indubbiamente
;2 non sard neppure in un insieme di uomini, che sia formato da tali
dividui»®. Quanto pidl c’¢ di soggerro (sovranita, imputabilita} tanto

vé di societa, ma vi & soggetto laddove ia legge che lo istituisce ha
1rove la sua paternita. Cosicché la giustizia non & questione di farsela-
da-sé (ne deriverebbe la destituzione giuridica del soggetto come tale)
propric perché & in forza di essa che ciascun soggetto di rapporto {«in
hominum coetu») acquisisce diritto di cittadinanza. .

Ma allora, dove Agostino vuole portare la definizione di “popolo”
formulata da Cicerone dato che questi, dando voce alla concezione pa-
gana di citta, individuava proprio nella giustizia la prima condizione per

stessi pagani avevano scoperto, sebbene fosse altrettanto constarah
per loro Pesistenza di fatto della res publica romana: di fronte alle fop.
mule pitt perfette ~ ma che non spiegano I'esperienza — egli ragion
volmente sceglie di rivedere le prime attraverso ur pensiero che cerch;
d{ rendersi ragione della realta a tutti evidente. Solo un altro concertg
di civitas pud dare espressione all’esistenza degli stati pagani. Egli
torna sul concetto di giustizia (vera fustitia), unica condizione dell’
nita del diritto (7uris consensus) cosi come su quello di comunione 4,
interessi \utilitatis communio) senza cui manca la reale unita della st
sa vita associata (bumana societas) essendo la domanda di felicits e
genza fondamentale dell'uvomo (prima naturac-pax).

Lo scopo del ritorno a questi elementi, dunqgue, non & costituits
da quello di mediare il “politico” o di porre rimedio ai suoi mali, ben.
si quello di rendere ragione della realta nella quale era evidente Iesi:
stenza di una civstas come quella romana, peraltro anche rilevante
nell’intera storia dei popoli: «Si conclude senza ombra di dubbio che
dove non ¢’¢ giustizia non ¢’¢ Stato. La giustizia & Ia virtii che ricono-
sce a ciascuno i suo {sua cazque distribuit)»”, '

Ora, abbiamo gia avuto modo di riscontrare (cf. De civitate Dei
19, 4, 4; PL XLI, 629) che & ugualmente compito della giustizia quello
di‘stabilire nell’'uomo un giusto ordine naturale («Unde fit in ipso ho-
mine quidam iustus ordo naturae») per cui 'anima si sortomette 2
D;o, la carne all’anima e percid anima e la carne si sottomettono a
Dio. A ragione, dunque, Agostino riprende questa accezione propria
della giustizia distributiva di matrice aristotelica per riconsiderare la
possibilita di coniugare alla luce di essa il rapporto tra soggetto e citti
Si domanda: «Percio quando I'uomo non serve Dio, quale giustizia si
pud pensare di trovare in lui, dal momento che, non essendo sotto-
messo a Dio, 'anima non pud assolutamente comandare in modo giu-
sto.al corpo (uullo modo potest fuste animus corport... imperare) ¢ la
ragione umana ai vizi?»®,

" %7 (Nec superbia vitium est dantis potestatem, vel ipsius etiam potestatis, sed
animae perverse amantis potestatem suam, potentioris justiore contempta. Ac per
hoe qui perverse amat cuiuslibet naturae bopum etiamsi adipiscantur, ipse fit in bono
saalus, et miser meliore privatus», De civ. Der 12, 8; PL 41, 356, In quest’ordine di
idee si capisce la ragione per cui Agostino, con Cicerone, delegittimi come llegale
‘ogni atto o istituzione che si consideri “diritto” e che s origini o dall'interesse del pin
forte o da un’atbitraria ¢ individuale ~ se non addirittura alternativa all'ordine giurt-
dico statuale — pretesa istitutiva: «Non enim jura dicenda sunt vel putanda iniqua ho-
minum constituta: cum illud etiam ipsi jus esse dicant, quod de iustitiae fonte
‘anaverit; falsumque esse, quod a quibusdam non recte sentientibus dici solet, id
esse ius, quod ei qui plus potest, utile est», De crv. Dei 19,21, 1, PL 41, 648. E lo stes-
Cicerone: «quid est enim civitas nisi juris societas?» De re publica, XXX, 49.

98 (Eit si in homine tali non est ulla iustitia, procul dubio nec in hominum coet,
.qui ex hominibus ralibus constat», De aiz. Dei 19, 21, 2, PL 41, 649,

. .
3 «procul dubio colligitur, ubi iustitia non est, non esse rempublicam. Iustitia
porto ea virtus est, quae sua cuique disteibuits, De civ. Der 19, 21, 1; PL 41, 649.
<<anpropter ubi homo Deo non servit, quid in eo putandum est esse justitiae;
quando quidem Deo non serviens, nulle modo potest iuste animus corpori, aut huma-
na ratio vitiis imperare?s, De cip. Def 19, 21, 2; PL 41, 649, ,



166 Pensare de-civitate IIT. Pensare de-civitate: ripercorvendo & libro XIX dell opera 167

La ragione della categoricita non sta, come a prima vista potrebbe
Lembrare, in una ideologica - o apologetica - avversione agli dé&i paga-
© In realta Agostino imposta la questione secondo una duplice sfu-
atura che noi riteniamo di profondo interesse filosofico: egli la pone
“farti nei termini di una provocazione a riflettere, tant’e che la intro-
duce con un esortante «se rifletti con attenzione» (si diligenter atien-
Jzs). La prima sfumatura & relativa al termine «tilitas ulla». B come
 egli chiedesse: quale vantaggio, quale beneficio («nec utilitas sit ul-
fa») pud trarre un uomo dal vivere in modo empio? Il ché sta a signi-
care ancora una volta che la vita dell'uomo consiste socialmente in
wanto sostenuta da una parte di beneficio reale: una socteta di uomi-
{insoddisfatti non & tale perché priva di “utili” (Vimplicanza “econo-
sica” del concetto non & qui fuori hiogo!). Lempiera stessa ©
Jescritia da Agostino come vita inutile — vale a dire senza utilita — ¢
percid come impotente a fare citta, societa con aleri. Cio dice anche,
orrelativamente, che laddove non ¢’¢ vantaggio del soggetto — o per
soggetto — non ve n’¢ uno neppure per la societa di cui & “socio”: per
Agostino cioe il vantaggio o & pubblico o non e.
1a seconda sfumatura riguarda 'espressione «vivunt impie»: essa si
dferisce alla sorgente del vantaggio e ai demoni che — nella fattispe-
cle — esigono sacrifici come se fossero dei {«cum sint immundissimi spi-
vitus, tanguam diis sacrificari volunt»), Agostino qui pone un tipico ca-
s0 di dolo o di illecito giuridico; & come se chiedesse, invece: con quale
diritto questi — che déi non sono — si sono permessi di esigere sacrifici
che compete solo a Dio chiedere agli uomini soggetti alla sua Jegge? La
ita & empia in quanto assoggettata e asservita a divinita {«daemoni-
bus», «immundissimi spiritus») la cui empieta consiste nellattribuirsi
posti, diritti e/o competenze che competono ad altsi («tanquam diis»):
il che costituisce appunto 'essenza dell’in-giustizia,
Rispetto ad entrambe le question (utilita ed empietd) si dovrebbe
dedurre Vimpossibilita di denominare la oivitas romana come una vera
ocietas e di coniugare 1 termine Zustitia con quello di cvitas, con la
ogica conseguenza di non poter denominare come autentica “repub-
blica” lo Stato romano. La qual cosa continua a suonare come assurda
alle orecchie di Agostino, come anche a quelle del comune buon senso.
«La giustizia — scrive infatti Agostino appena qualche rigo pri-
ma — & la virtli che riconosce a ciascuno il suo. Quale giustizia dunque

Iesistenza stessa della citta? E proprio vero che riconoscere Pingiustizj
¢ 'inimoralita in cui s’era insabbiata la societa romana implica il negay
a questa 'esser mai stata una vera societa e un autentico popolo (re py
blica)? Agostino ha dinanzi un’antica Roma prosperata politicament
come societa in tutto il mondo senza che a ci6 contribuissero nemmen,
le vireh cristiane. Egli stesso, insieme a questa legittima ammirazione
mantiene fermo il giudizio di Cicerone: «sappiano che lo stato non & dj
ventato tale (sc. infamia e disonore di costumi pessimi e scelleratissimi)
come racconta Sallustio, ma gia allora era completamente finito e di eg
$0 non era rimasto assolutamente nulla, come argomenta Cicerone»®,

E se si va a vedere la causa di questo stato di cose, le posizioni dj
Agostino sembrano accostare quelle del cultore romano: «quello no
fu mai un vero stato, poiché mai in esso vi fu vera giustizia»'®,

Agostino, tuttavia, svolge le premesse ciceroniane portandole all
sue estreme conseguenze, quelle da cul partird per un altro itinerari
al termine del quale un’altra prospettiva sul concetto di societa e d
popolo verra dischiusa. Con tale conclusione, infatti, egli svolge sol
la prima parte della definizione ciceroniana di popolo: quella che at
tiene allo «furis consensus». Per cio che attiene alla seconda — quell
per intenderci relativa alla “comunione di interessi” (uz:lrtatis commu
nzo) — Agostino risulta alirettanto categorico: «non c’é nessun interes
se per quelli che vivono emplamente (nec wtilitas sit ulla viventium
gui vivunt impie), come tutt quelli che non servono Dio e servono
demoni, tanto pilt empi quanto pitt pretendono di ricevere sacrific
come se fossero déi, essendo invece spiriti immondi»'",

* «Audiant eam, non, ut Sallustius narrat, pessimam ac flagitiosissimam factam
sed, sicut Cicero disputat iam tunc prorsus perisse, et nullam omnino remansiss
rempubl_icam», Deciv. Dei 2,21, 1; PL 41, 6. E aggiunge: «Quamobrem cur non cu
rarunt dii eorum, ne tunc periret atque amitteretur illa respublica, quam Cicero long
antequam Christus in carne venisset, tam lugubriter deplorar amissam? Viderint lau
fﬂatg:es cius, eriam illis antiquis vitis et moribus gualis fuedit, utrum in ea viguerit vera -
iustitia an forte nec tunc fuerit viva moribus, sed picta coloribus. Quod et ipse Cicero
nesmeg?, clm eam praeferr_et, expressits, De cio. Ded 2,21, 4, PL 41, 68,

«oumquam illam fuisse rem publicam, quia numquam in ea fult vera ust
tiaw, De e Der 2,21, 4, PL 41, 68.

“_j’ «nec utilitas sit ulla viventivm, qui vivent impie; sicut vivit omnis qui non
servit Deo, servitque daemonibus, tanto magis impiis, quanto magis sibi, cum sint im
mundissimi spiritus, tanquam diis sacrificari volunts, De civ. Dei 19,21, 2; PL 41, 649
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& quella che sottrae 'uvomo stesso al vero Dio e lo sottomette a demopj
immondi? E proprio questo i riconoscere a ciascuno i suo? Chi to.
glie un campo a chi 'aveva comprato e lo consegna a chi non potevy
vantarvi nessun diritto {guf #ibil in eo habet iuris), & ingiusta: & forge
giusto allora colui che si sottrae al potere di Dio che lo creo, e si pone
al servizio degli spiriti del maler»'®2,

Secondo sant’Agostino si tratta dunque di sottoporre a criticg
questo livello in cui la citth romana & trovata ad avere a che fare con i}
problema della giustizia,

Egli, percio, non intende escludere la questione della giustizia dal-
la vita del popolo, bensi “purificarla” dal suo abuso “teologico” cosi
come ha avuto luogo nel contesto civico romano, come in qualsiasi
tentativo I'uomeo ponga di attribuire a Dio un suo posto, a partire dai
propri canoni di pensiero e a prescindere da ogni possibile iniziativa
di Dio stesso. Ora, in cio egli asseconda le posizioni di Varrone secon-
do il quale i sorgere della citia precede quello del culto per le divinira:
«E lo stesso Varrone, del resto, che dichiara d’aver scritto intorno alle
cose umane prima delle divine, poiché prima sorsero le citth (prius
exstiterint civitates) e pol da queste furono create tali istituzioni»'®

Ci pare di poter bene indicare 'originalita del percorso de-civitate
di Agostino secondo questo spunto offerto dalle posizioni di Varrone -
all'opera del vescovo d'Ippona: tale percorso segna, a nostro avviso, il

assaggio da un pensiero della maternita delle citta nei confronti di Dio
della sua stessa divinitd, ad un penstero della paternita di Dio nei i-
g;'lardi della citta stessa e della giustizia sulla quale si fonda. 1l pensiero
o-civitate di Agostino, proprio in forza del suo essere pensiero di que-
ta paternita - e quindi di questa giustizia - perviene a distribuire Uespe-
Hienza umana della civitas secondo una dualita di filiazione che pud
dirsi a pieno titolo “giuridica”: una sola legge {un solo Padre), due dirit-
, cioé due cirta.

Noi ravvisiamo, in questo rovesciamento operato dal De civitate

et rispetto alla cultura pagana, un capitolo unico e fecondo nella storia
el pensiero di cui, certamente, la fede del crisiiano Agostino & puato
rgivo, ma di cui la ragione pud ben dirsi protagonista principale, co-
cché non i & difficile parlare di un agostinismo-di-ragione che orienta
1l pensiero secondo questa dualita, nel segno della quale I'esperienza
umana si ridistribuisce, E lo stesso Agostino che lo esprime con le paro-
e con cui il pagano Porfirio parlava degli Ebrei: «quorum lex est Pater»
De civitate Dei 19, 23, 1; PL XLI, 651). La sua diversa definizione di
popolo”, proposta nel capitolo 24, ha quindi la duplice funzione criti-
‘ca di “laicizzare” per cosi dire il concetto {ciceroniano romano} di citta
da questa ingiustizia teologica — che renderebbe altrimenti “confessio-
nale” o “etica” ogni istituzione statuale (res publica) — riabilitando la
possibilita di dichiarare popolo (res publica) la societa romana e, nello
stesso tempo, quella di ridistribuire la nozione di giustizia secondo una
dualitd di diritti riferibili ad un’unica paternita,
. «Si puo partire perd — scrive infatti sant’ Agostino — da un’altra de-
finizione di popolo: “Il popolo & I'insieme degli esseri ragionevoli, asso-
cato nella concorde comunione delle cose che ama”; in tal caso, per
conoscere la natura di cascun popolo, bisogna guardare alle cose che
esso ama (uf videatur qualis quisque populus sit, illa sunt intuenda quae
dﬁigﬂ) w10

102 . f e .. . : . .
«Quae igitur fustitia est hominis, quae ipsum hominem Deo vero tollit, et

immundis dacmonibus subdit? Hoccine est sua cuique distribuere? An qui fundum
aufert el a quo emptus est, et tradit ef gui nibil in eo haber iuris, infustus est; et qui
se ipsum aufert dominanti Deo, a quo factus est, et malignis servit spiritibus, justus
est?s, De v, Ded 19,21, 1; PL 41, 649,

1% «Tste ipse Varro propterea se prius de rebus humanis, de divinis autem postea
scripsisse testatnr, quod prius exstiterint civitates, deinde ab efs haec instituta sints,
De civ. Des 6,4, 1; PL 41, 179. Sud tre generd di teclogia indicati da Varrone {misthica,
aaturalts, civifis) si vedano anche nel medesimo libro i capitoli 5, 6, 7 e 8. Da queste
premesse J. Ratzinger deduce, a ragione, tutta la differenza teologica che accade nel
cristianesime in rappotto alla cieitas: «Dapprima esiste la cipitas e poi essa si dala
propria religione [...] la vera e propria divinita originaria, la madre di Dio & la crivitas,
<o un’unione di nomini e questi uomini fondano poi religione e déi, Lopposto della
crvitas Dei: non perché essa gia esisteva, ha innalzaro Cristo suo fondatore a Dia, bensi
perché Cristo & Dio, essa & sorta, ]. Ratzinger, Popolo e casa di Dio in sant' Agostino,
cit.,, p. 278. I suddetto saggio ci pare ineludibile per una ricostruzione teclogica ed ec-
clesiologica del pensiero de-civitate di Agostino: in particolare i tre capitoli conclusivi.

1% (8i autem populus non isto, sed alio definiatur modo, velut si dicatur: “Po-
pulus est coetus mudtitudinis rationalis, rerum quas diligit concordi communione so-
ciatus”; profecte ut videatur qualis quisque populus sit, illa sunt intuenda quae
diligits, De v, Dei 19, 24; PL 41, 655. Su questo spostamento, operato da Agostine,
dei termini fondativi dell'esperienza di popolo dal consenso sul diritto alla concorde
comunione intorno ai beni che { cittadini amano («rerum guas Jiffgét concordi com-
munione sociatuss) annotiamo un’interessante assonanza con la modalita con Ia gua-
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esso & tale in un senso pili o meno buono, quanto pitt o meno buone
sono le cose che fondano a sua concordia. Secondo questa nostra de-
finizione il popolo romano ¢ indubbiamente un popolo e il suo & in-
dubbiamente uno Stato (res efus sine dubitatione vespublica)»'™.

. Cid che si tratta di capire, qui, & che Agostino, nel cambiare la de-
finizione di popolo, non compie una semplice operazione di bassa re-
rorica — a mo’ di una captatio benevolentize — un falso tentativo
apologetico nef riguardi di Roma. Il suo non & un passaggio estrinseco
o giustapposto alle premesse teoretiche posie precedentemente: ¢'¢, 2
nosiro avviso, una perfetta continuita logica in questa sua acquisizione
flosofica che, se colta nel suo fulcro originatio ¢ in linea con le pre-
messe, permette di esaltare ancora di pit queste ultime. Vi &, infat-
i — come abbiamo avuto modo di spiegare ampiamente - una precisa
ragione per cui le membra di un corpo sono in pace e questo lo ¢ con
*anima e I'nomo con Dio: la ragione & quella medesima giustizia a cui
compete listituzione delle cose tutte come soggetti e dei rispettivi mo-
ti dell'universo («ordo est parium dispariumque rerum sua cuigue lo-
ca tribuens dispositio»). Percid la diffusione dell'ingiustizia nella vita
morale di un popolo pud non impedire 'accadere g ragione di una
comune sorgente di soddistazione,

In verita Agostino, avendo inteso in termini normativi, istitutivi
pluttosto che imperativi, la nozione di giustizie (vedi la dispositio nella
definizione di ardo) non trova inclampo aporetico nel definire #l popolo
in relazione alla ragionevolezza del soggetti (ratronalium: creaturarum) e
al termine di soddisfazione {reraum quas diligit) condiviso concordemen-
te (concord: communione}. Cio significa semplicemente che vi & gia una
giustizia che spiega 'accadere dell’esperienza della drlectio da parte del
soggetto: anzi & proprio nell’accadere di questa che quella trova espres-
- sione della sua sicura paternita, La stessa esperienza del piacere & i a
- testimoniarlo: essa, proprio quando si verifica, attesta un credito dato,

A raglone dunque Gilson commenta: «Questa formula, che de
finisce una societa religiosa e anche [...] mistica, non & per quest
meno immediatamente applicabile a qualsiasi societa e, anzi tutto, g
popolo romano, Il problema se una certa societi sia buona o cattivg
non si confonde pil, ormai, con quest'altro: un determinato gruppoe d
uomini & o nion & un popolo? Interpretata da un cristiano la formula d
Cicerone non lasciava posto che a un solo popolo: il popolo cristiang -
depositario della sola vera giustizia, quella di Cristo»'™, Tutto som
mato, in questa definizione, Agostine utilizza di nuovo la sua visione,
dell’'vomo come quel livello della natura in cui questo st pone come:
cuestione di soddisfazione (dilectionem). Cid che permette, dunque
agli uomini di fare cittd, societd, popolo e ci6 che per essi € fonte d
dilezione, di amore o ~ come detto precedentemente ~ di pace com
termine di moto.

Cosi come la realta si dispone secondo la giustizia che & nell’ordi-:
ne delle cose, infatti, 'essere ragionevole vi trova motivo di beneficior
fino alla soddisfazione; anche su guesto, Agostino non si fa scrupoli: §
soggetio, come la societd, non sono soddisfatti senza ragione, perci
aggiunge subito dopo: «indipendentemente dall'oggetto del suo amo-
re (quaecmque tamen diligat), se ¢'¢ un insieme di creature razionali
e non d'animali, unito nella concorde comunione delle cose che ama
nion & assurdo parlare di popolo (nos absurde populus nuncupatur)

BN

le, in seguito, sun Tommaso d' Aquino avrebbe, nei medesimi termini, ladicato tuita
consistenza della vita dell’'uomo come tale: «La vita dell'uome — scrivera quest’vlii
mo — consiste nell'afferto che principahmente lo sostiene (maxine delectatur} ¢ in cul
trova la sua pia grande soddisfaziones (unde etiam et tn horiinibus vita uniuscuinsqu
honsinis videtur esse id in qua maxive delectatur, of cuf maxime intendit), Summa The
ofmme ™, q. 179, a. 1 (traduzione integralmente nostra).

M F. Gilson, La Citti df Do ¢ i suoi problems, op. cit., p. 54. Sant’ Agosting,
infatei, sembra non volere negare la validitd della definizione romano-ciceroniana
pepolo legata alla nozione di furss consensus e U usilitatis compunio, ma piuttosto’;
trasformarne, dall'interno, if suo senso riferendolo ad un-alire-popole (respublica
Cosicehé se st riprende tra le mani il Thesourns Linguae Larinae, sempre alla voce’
civitas, colta secondo 1l suo secondw contesto di significatt (quelio De stapy singudornnt.
ctvtum}, si pud evidenziare la presenza diua passe, addotte sotte B duncrurae (co
1239 vell 1, 13, 1} il quale recita: «civitates propagatas auciumque romanilng nome
commaunione usis». In Agostino la presenza del concetio stesso della corzmaunio i
75 viene trasposta fino ad individuare un'altra cittd, un alre livello della commannd
guella stessa con cui la cipdtus Dev si caratiesizzerd, vale a dire s stessa che ba com
centro un corpus che & quello di Cristo, suo fondatore.

1% (Quaccumque tamen diligar, st coetos est multicudinis, non pecorum sed sa-

- tonalium creaturarum, et eorum quae dilight concordi communione sociatus est, non
“gbsuide populus nuncupatur; tante utique melior, quanto in melioribus; tantoque
* deterior, quanto est in deterioribus concors. Secundum istam definitionem nostram
. Romanus populus, populus est; et res eius sine dubitatione respublicar, De v Ded
19, 24; PL 41, 655.
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derivante dall'iniziativa, imprevista e imprevedibile, di altri (soci, part. ro popolo: «quello (sc. o Stato romano) non fu mai un vero Stato,

ner} sut di noi a nostro beneficio, poiché mai in esso vi fu vera giustizia. Tuttavia, secondo le ‘deﬁnizioni
Ne concluderemo, percid, che Agostino non ha estromesso la no.. pitt attendibili, a suo modo forse ci fu una qualche }fo’rma di Statg (prp
zione di giustizia dalla definizione di ci##é (e/0 di popolo), ma ne hy . suo modo quodam respublica fuit) e fu meglio amministrato dagli anti-
operato una sovradeterminazione giuridica attraverso quella di dilec. - chi Romani che dai loro discendenti. Ma la vera giustizia & solc? in
tzo. Quest’ultima, infatti, applicandosi ad ogni bene, non esime da quello Stato, se pure si pud chiamare cosi, fondato e retto da Crlst‘o
quello che la giustizia & come compito, piuttosto ne costituisce la ratig (cuius conditor rectorque Christus est), glacché & innegabile che essO sia
e il movente, La dilectto, infatti, attiene, come contenuto, a quell’ordy’ ‘cosa del popolo. Se poi questo termine, che nel mondo pagano riceve
naturae da cui il soggetto attinge ogni bene seguendo quella disposi.- una diversa accezione, dovesse sembrare piuttosto lontano @a}ﬂ’us_o
zione {dispositio) che & secondo una giustizia la cui paternita ~ come del nostro linguaggio, certamente si pud dire che la vera giustizia ¢ in
abbiamo visto - spetta alla Jex che vi sovrintende {«Quid iustitia cuius quella citta (in ea certe civitate est vera fustitia) della quale la Sacra
munus est sua cuique tribuere...», 19, 4, 4). Scrittura proclama: Df te si dicono cose stupende, citta di Dio»'?. .
Tuttavia, rispetto a questa giustizia, secondo le cui disposizioni si Vi & una giustizia umana come compito perché ve n’é}m}ﬂkfa _la cut
atticola Yordo naturae e in forza della quale vengono istituiti i soggetti ‘paternita & in Altro reperibile. Non & colpa di Qicerone, di per sé, il non
e attribuiti ad essi i posti {(«doca tribuens disposition), Agostino trova conoscere quest ulteriorita della vera giustizia rispetto a quella che ¢ so-
che lo status della giustizia come virtt umana si configuri come comzpi. Jo il nome di una fragile virtd umana: motivo dunque della nuova defi-
to in vista del fine ultimo: «La giustizia poi, a cui spetta di attribuire a nizione di popolo che Agostino formula & il fatto che questi non ne
ciascuno il suo [...], non dimostra di essere tuttora impegnata in que- conosceva una di giustizia (quella cioe la cui debolezza ha fatto ieg;mt
sto compito, piuttosto che riposare in esso come una meta?»'%, _ ‘mamente dubitare Cicerone dell’effettiva esistenza di un popolc_), o di
E legittima e pertinente, dunque, Posservazione di Gilson il quale uno stato romano), bensi due, la seconda delle quali non consiste in una
fa notare puntualmente: «Agostino ha eliminato la nozione di giustizia virtl umana, ma in una sovranitd che istituisce — giuridicamente cer-
dalla definizione di popolo, perché pud esservi un popolo senza che vi- ta - e che, solo, pud accampare competenze di “fondatore” {«conditor
sia giustizia {€ la stessa ragione per cui egli ha deliberatamente mutato rectorques). ‘
la nozione ciceroniana di popolo) ma non ha mai preteso liberare al- ' L opera di questa giustizia certa ordine delle cose che si possono
cun popolo dal rispetto della giustizia»'®, ' amare in quanto fonte di beneficio e soddisfazione per ciascun soggetto,
La preoccupazione propriamente normativa di Agostino emerge cosicché Paver luogo del desiderio stesso di esse non trova alcuna s0-
qui con evidenza cristallina. Se occorre infatti defmire il puato certo spensione che preceda P'aver luogo di esse: v'¢, tra i due, rapporto C‘h
su cui un popolo (uno Stato) si costituiscono, allora il termine giustizia, contemporaneita. Allo stesso modo essa istituisce la possibilita del costi-
in questa funzione istitutiva, & prerogativa di un’a/fra civitas, di un al- tuirsi di un popolo in quanto condivide comunemente, non regole o

107 1 «Nunguam illam fuisse rempublicam, quia nunquam in ea fuit vera iustitia.
Secundum probabiliores autem definitiones, pro suo modo quodam respublica fuit:
et melius ab antiquioribus Romanis, quam a posierioribus administrara est. Vera au-
tem lustitia non est, nisi in ea republica, cuius conditor rectorque Churistus est; s et ip-
sam rempublicam placet dicere, quoniam eam rem populi esse negare non possurnus.
Si autern hoc nomen, quod alibi aliterque vulgatum est, ad usu nostrae locutionis est
forte remotius; in e certe civitate est vera justitia, de qua Scriptura sancta dicit, Glo-
riosa dicta sunt de te, civitas Deiw, De civ. Der 2, 21, 4; PL 41, 63-69.

«(Juid fustitia, cuius munus est sua cuigue tribvere [...], nonne demonstrat
in eo se adhuc opere laborare potius, quam in huius operis iam fine requiescere?»,
De civ. Dei 19, 4, 4; PL 41, 629. Agostino — contro ogni presunzione possibile che Ia
virth umana possa atiribuirsi — fa giustamente notare che essa si esercita in una reale
condizione di feagilita: «Quamdiu ergo nobis inest haec infirmitas, haec pestis, hic
languor, quomodo nos iam salvos; <t si nondum salvos, quomodo iam beatos ilta finali
beatitndine dicere audebimus?s, #bid.

108 ¢ Gilson, La Cittd di Div e i suoi problems, cit., p. 32, nota 2.
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vatori, bensi una comune fonte — desiderabile ~ di beneficio. Lo ribadia.
mo: per sant’ Agostino nessun popolo trova costituzione senza ragione
vale a dire senza una fonte di dilectio. Si spiega, cosi, cid che egli dice de;
grandi stati che hanno trovato vita nell’antichita e non solo di quello ro.
mano: «Non sarei comunque propenso ad affermare o che quello (s, lo
stato ro;_nano) non sia un popolo, o che il suo non sia uno Stato, finché
rmane in certo senso wn insieme di esseri vazionals, associato nella con.
corde comunione delle cose che ama. Cid che ho detto di questo popoly
e di questo Stato s puo riferire anche agli Ateniesi, ai Greci, agli Egizianj'.
o‘aﬂ’amica Babilonia degli Assiri, quando i loro stati reggevano imper
pitt o meno grandi, e a qualsiasi alira nazione»'™®,

‘ E qui la ragione per cui il vescovo d’Ippona non vede necessa-
ria ~ sebbene benefica - al fine della costituzione e amministrazione dj
uno Stato, la presenza delle cosidderte “virtit cristiane”, Queste infat-
t1 possono aver luogo solo in forza di un’altra dilectio nella quale un
altro popolo, un'altra Cittd sono istituiti. Qui ha luogo quella giustizia
«per la quale I'unico e sommo Dio comanda alla citta che obbedisce
xcjcon_do la sua grazia, perché nessuno offea sacrifici se non a Lui; una:
giustizia per la quale in tutti coloro che appartengono a questa cittd e
obbediscono a Dio I'anima comanda al corpo e Ia ragione ai vizi, fe-
dglmente ¢ nel giusto ordine; una giustizia per la quale ogni singolo
glusto, come pure un insieme o un popolo di giusti, vive della fede che
ha luogo attraverso 'amote con cui 'uomo ama Dio come deve essere
amato (vivat ex fide, quae operatur per dilectionens, qua howo diligt

Deur, sicut diligendus est Deus) € il prossimo come se stessont'l. Alla
cadice, dunque, di questa czzzé “altra” vi € si la fede («vivat ex fidex»),
mna la ratio di questa, in forza della quale essa costituisce popolo, & ¢
simane Pesperienza della difectio che ha in Dio il suo termine proprio.
1 atcraverso di essa che la giustizia si verifica secondo Uopera stessa di
guest’altra sovranita, opera il cul nome & grazia («secundum suam gra-
tiam civitati oboedienti Deus imperet») ¢ il cui sapere si chiama fede.
La legittimita deile due, in quanto tali, non & componibile in una,
se non in forza della medesima paternita giuridica; infatti «in senso
enerale comunque la citta degli empt, alla quale Dic non chiede d'es-
sere obbedito allorché invita a sacrificare a Lui soltanto, e nella quale
percid I'anima non coman da in modo retto e leale al corpo ¢ la ragione
aj vizi, manca della giustizia vera»!'?, L'agostinismo di ragione consiste
dunque nella legittima e fondata ripartizione dell'esperienza wmana,
in quanto vita associata, secondo due ordini di soddisfazione tra i qua-
li non e conflitto istituzionale, ma solo storia di rapporto nel quale &
in gioco Vunita di un destino che ba-da-venire ed essere atteso come
“aventualitd” di un accadere ¢ non come strategia di un sapere previo.

1 Teta tustitia, ut secundum suam gratiam civitati cboedient! Deus imperet
anis ef summus, ne cuiquar sacrificet, nisi tantum sibi; et pet hoc in omnibus ho-
minibus ad eamdem civitatem pertinentibus atque oboedientibus Deo, animus etiam
corpori, atque fatio vitiis, ordine legitimo fideliter imperet; ut quemadmodwm iustus
anus, ita coctus populusque tustorum vivat ex fide, quae operatur per dilectionem,
qua homo diligit Deum, sicut diligendus est Deus, et proximum sicut semetipsumy,
De cip. Dei 19, 23, 5 PL 41, €55 {con nostra Lieve modifica). Si veda anche De civ.
Dei 19,21, 2.

12 Generaliter quippe civitas impiorum, cui non imperat Deus oboedient] sibi;
ut sacrificium non offerat, nist tantummodo sibi, et per hoc in illa et animus corpor,
ratioque vitlis recte ac fideliter imperet, caret justitiae veritaten, De e Der 19, 24
PL 41, 656. Agostino riprende anche in altra sede questo concetto ribadendo che la
giustizia umana pud aver luogo solo in quanto partecipazione a guella certa ¢ vera
che & prerogativa propria di Dio; scrive infatti in una sua lettera a Consenzio: «Senza
dubbio la vera giustizia il sommo Dio come il vero Dio € la somma giustizia. La
- postra giustizia durante il nostro esilio terreno consiste proprio nell’aver fame e sete
delia vera giustizia; saziarci di essa sari la nostra pena giustizia nell'cternita. Noo
 pensianio quindi affatto che Dio sia simile alle nostra giustizia, ma pensiamo piutto-
sto che siamo tanto pilt simili a Dio quanto piii saremo giusii partecipando della sua
giustiziax, Ep. 120, 4. 19, in Opere di Sant’ Agostino, Le Lettere, raduzione a cura di
L. Casrouzd, Nuova Biblioteca Agostiniana, Cittd Nuova, vol, ¥X1/2, Roma (abbiamo
adottato integralmente la traduzione def Carrozzi).

”“«Nec ideoia 11 i Bxer
iamen vel ipsum non esse populum, vel efus rem dixerim non esse

rem pt'lblicam, quamdiu manet qualiscumgue rationalis multitudinis coetus, rerum
quas diligit concordi communione sociatus. Quod autem de isto populo et de ista re-
publica dixi, hoc de Atheniensium vel quorumeninque Graccorum, hoc de Aegyptio-
rum, hoc de illa priore Babylone Assysiorum, quando in rebus suis publicis imperia
3{:1 parva vel magna tenuerunt, et de alia quacumgue aliarum gentium intelligar
dixisse atque sensissex, De civ. Dei 19, 24; PL 41, 653-656 (i corsivi sono nostri). E
in relazione a tale paternita giuridica che, a nostro parere, va letio il dialogo fra Ales.
sandro Magn_o e il pirata, di cul Agostino racconta nel quarto libro, La domanda po-
sta, «remota itaque lustitia, quid sunt regna, nisi magna latrocinia?» (De ¢iv. Dei 4, 4
PL 41, 11\5) dice che in nessun fivello dell'esperienza umana, piti che nel caso della
ghustizia, & chiaro che Puome ha da riferirsi ad una paternira ulteriore che non a quel-
fa della propriz virtl. .
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1e da costituire una consolazione nell'infelicita, pi che il gaudio del-
. felicita»'®.
" La presenza della civitas Dei costituisce cosi ragione rassicurante
siguardo alla certezza della felicita stessa come senso del vivere riguar-
o alla certezza della felicita stessa come senso del vivere nell'infelicita
resente. Cosl, se «la pace della citta & la concordia ordinata dei citta-
ini nel comandare e nell’obbedire; la pace della citta celeste & la so-
cietd che ha il massimo ordine e la massima concordia nel godere di
Dio e nel godere reciprocamente in Dio»''¢, V'8, dungue, nella civitas
ominis un contesto di rapporti umani che vive di un alfro ordine di
soddisfazione in funzione del quale usa (z#) tutto il resto, compresa Ia
roptia vita,

Lutilizzare (#27) ogni bene e ogni pace in modo da non aver obie-
ione a fruire (fru7) e ricevere soddisfazione da un’altra pace ¢ tipico
el moto proprio di ur’altra citta: quella il cui fondatore ¢ la paternitd
stessa di Dio (/ex). Non vorremmo ora attardarci su come Agostino
- concepisca questa dualita giuridico-normativa delle due citta nella lo-
o versione alternativa, nel senso mistico-teologico del termine (civztas
Dei e civitas diabolf), né tantomeno entrare direttamente in merito alla
- questione di come questa sua visione di ragione si applichi alla defini-
- zione della chiesa e/o dello stato. Sarebbe per not sufficiente aver mes-
50 in luce gli elementi normativi suila base dei quali Agostino c1 offre
Popportunita di orientarci anche riguardo alle suddette ulteriori pro-
- blematiche, Per questo non vorremmo mancare di sottolineare, in
conclusione, 'ultimo aspetto riguardante proprio il tema della lex e
. delia sua applicazione all’istituzione delle due citta.

: 1! capitolo 17 ci sembra attagliato a questo nostro proposito con-
- clusivo.

Dopo aver infatti ribadito la comunanza dell'uso (u#/) dei beni
" necessari alla vita mortale fra le due citta, nonché della pace indispen-
sabile a tal scopo, Agostino fa notare relativamente alla citta “celeste”

C’e storia complessa, tant’é che «queste due citta sono certamen.
te confuse {perplexae) e unite assieme in questo mondo, finché non le
separi 'ultimo giudizio»?, Ragione vuole, perd, che siano orjentate
secondo due ordini di soddisfazione e legittimate da una comune ri.
cerca della pace,

E, appunto, il tema sul quale Agostino torna, prima di chiudere il
libro XIX dedicandovi gli ultimi tre capitoli. In essi infatti la dilectio
viene accostata al tema stesso della pax essendo quella ragione di que.
sta, tanto piu se riferita alla vita delle rispettive civitates. '

«Come 'anima & la vita della carne, cosi Dio & allora la vita beata
dell'uomo [...] E infelice dunque quel popolo che si estranea da que-
sto Dio. Esso ama pur sempre una propria pace, da non disprezzarsi
(diligit tamen ipse etiam quamdam pacem swam non improbandam),
che tuttavia non possedera alla fine, poiché non se ne serve bene pri-
ma della fine (quia non ea bene utitur ante finen). Che esso goda della
pace durante la vita presente & problema che riguarda anche noi, poi-
ché, finché le due citta sono mescolate assieme, anche noi ci serviamo
{utirmur) della pace di Babilonia»!",

_ )Sebbene, dunque, la pace dell’'una citth costituisca motive di le-
gittima relazione tra le due, cid non toglie, tuttavia, disequazione nel
loro rapporto quanto alla soddisfazione e alla facolta del fine proprio
dellaltra. Di qui il reintrodursi della dinamica a#/-frui da noi gia tema-
tizzata,

Cosi il concetto di pax, pili che costituire motivo di appiattimento
d‘elle dif{erenze, ¢ per Agostino motivo legittimo per la sua riafferma-
zione ¢ cid riguarda, appunto, il fine precipuo delle due: «La pace che
¢ esclusivamente nostra, perd, oggi & con Dio per mezzo della fede e
nella vita eterna sara con Lui nella visione. Su questa terra invece, sia
la pace che & comune a tutti, sia quella che & esclusivamente nostra, &

ity 1 - - . . . L.
«Perplexae quippe sunt istae duae civitates in hoc saeculo, invicemque per-

mrxta&donec ultimo iudicio diriroanturs, De cio. Der 1, 35: PL 41, 46.

o «QJuocirca ut vita carnis anima est, ita beata vita hominis Deus est [...]. Mi-
ser igitur populus ab isto alienatus Deo. Diligit tamen ipse etiam quamdam pacem
suam non improbandam, quam quidem non habebit in fine, quia non ea bene utitur
anic ﬁn_em. Hanc autem ut interim habeat in hac vita, nostri etfam interest: quoniam
quamdiu permixtae sunt ambae civitates, utimur et nos pace Babylonis», De civ. Dei
19,26, PL 41, 656. '

_ U5 (Pax autem nostra propria, et hic est cum Deo per fidem, et in aeternum erit

cum illo per speciem. Sed hic sive illa communis, sive nostra propria, tali est pax, ut
. solatium miseriac sit potius quam beatitudinis gaudiums, De ciz. Dei 19,27, PL 41, 657.
16 Pay civitatis, ordinata imperandi atque oboediendi concordia civium. Pax
" ccelestis civitatis, ordinatissima et concordissima societas fruendi Deo et invicem in
Deow, De civ. Der 19, 13, 1; PL 41, 640
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che «mentre conduce la sua vita itinerante come una schiava presso lg.
citta terrena (apud terrenam civitatem), avendo gia ricevuto perd la .
promessa di redenzione e il dono spirituale come pegno, non esta 4 .
obbedire alle leggi della citta terrena, secondo cui si regge tutto cig f.
che serve per mantenere questa vita mortale, cosicché, condividende -
entrambe la stessa condizione mortale, si conservi fra le due cittd ia

concordia per cié che riguarda quella condizione»'¥’.

‘C,on una simile osservazione Agostino stigmatizza definitivamen. .
te limpossibilita teorica — perché giuridica ~ di compotre unitamente
o statuto giuridico delle due citta in modo che I'una debba ricom. -
prendere l'altra. V'¢ una giurisdizione della “citrd terrena” sancitq :
dglitla leggi statuali, che ha una sua propria legittimita e un suo locys -
giuridico non solo rispetto a se stessa, ma anche in relazione alla (o

agli occhi della) civitas Dei e che questa medesima non pud non rico.
noscere, proprio nella sua disparita e ineguaglianza di posto.

Ny Le leggi civili, quelle della cittd rerrena, hanno infatti la funzione -
di “reggere tutto cid che serve per mantenere questa vita mortale” -

(gezbus baec administrantur, quae sustentandae mortali vitae accommo-

data .vamz‘)‘ Cio comporta un giudizio di fondo saldamente acquisito -
c!a Agostino con precise ragioni teoriche: vale a dire che la civitas Dei
riconosce a quella bominis ~ cosi Agostino € la Chiesa del tempo allo

Stato romano — I it i ¢ i i
: 10 — la finalita precipua che & quella di garantire e mante-

nere 131 convivenza pacifica dei cittadini. Tale finalita dellistituzione
statuale non e né fittizia né tantorneno inutile risperto a quella relativa

alla civitas Der: essa & piuttosto necessaria, sufficiente e primaria in

quanto appartiene alla sua propria natura ¢ funzione. In questa sua

pecultarita istitutiva ¢ normativa sta la ragione della sua relazione con
Ya civitas Dei, relazione che permane come ragione di unita proprio
mentre afferma incomponibilita giuridica fra le due, Non si tratta, per
Agostino, di comporre interessi obiettivi tra le due altrimenti conJit-

HEN. .
«Ac per hoc dum apud terrenam civitatem, vehs captivam vitam suae pere-

Ernationis agit, tam promissione redemptionis et dono spirttuali tanquam pignore

aca*eprig _legibus terrenac civitatis, quibus haecc administrantur, quae sustentandae
moztall vitae accomodata sunt, obtempetare non dubitar: ur, queniam communis est
ipsa {m}rtahm's, servetut in vebus ad eam pertinentibus inter civitatem vtramgue con-
cordiae, De oo, Ded 19, 17: PL 41, 645,
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wuali: v'e una consistente dose di ragioni denominabili come “teori-
che” a giustificare questo stato di cose.

Se rorniamo per un istante alla definizione di popolo data da Ago-

stino — a correzione critica di queila formulata da Cicerone («populus
est coetus multitudinis rationalis, rerum quas diligit concordi commu-

nione sociatus», 19, 24) - ci si accorge facilmente che l'accordo e il
consenso tra gl uomini, quello che Cicerone chiama «iuris consen-

sus», che li fa popolo non ha come contenuto e parametro la giustizia

o il diritto, bensi la comunione dei beni che essi amano {«rerum guas
diligit concordi communione sociatus»).

Ora nella condizione terrena, associata agli effetti del peccato origi-
pale — sulla cui questione purtroppo non possiamo soffermarci — gli es-
seri umani non amano, di fatto, che una congerie di beni di ordine
temporale ¢ terreno che spesso cotncide con l'udle per loto, pill che con
cidr che & giusto. Per Agostino infatti nessun bene & desiderabile se non
in forza di una giustizia (lex-pater) che lo istituisce tale agli occhi delles-
sere ragionevole. Questa preminenza dei beni che si amano, come raf0

fondativa di ogni esperienza di popolo, dispone Iistituzione statuale la

cui funzione & quella di favorire e mantenere la concordia come pace fra
i cives («pax civitatis, ordinata imperandi atque oboediendi concordia
civumy», 19, 13, 1): essa cura di regolare, con apposite leggi, P'uso di
questi beni da parte dei cittadini in modo funzionale a tale concordia
{cio spiega anche il fenomeno della permissivita di certe leggi statuali,
epifenomeno della condizione in cui il popolo versa relativamente ai
beni che ama e su cui, pure, trova unita).

La questione della /ex nella sua versione civile sorge proprio 4
questo livello dell’itinerario percorso da Agostino: la materia specifica
dello jus civilis non attiene tanto a cid che & equo, buono o cattivo,
giusto o ingiusto in sé, benst a cid che & funzionale allo scopo proprio
dellistituzione statuale: vale a dire cid che & utile {u¢7} e vantaggioso ai
cives e alla vita stessa della crvitas.

1l concetto di «concordi communione sociatus» ha cosi valore
normativo e configurativo per ogni ordinamento giuridico come per le
molteplici Jeggi civili di cui esso si compone: con esso Agostino giusti-
fica la delimitazione stessa dello s civile. Tornando infatti a parlare
della relazione fra le due citta Agostino scrive: «Questa citta celeste
quindi, finché & pellegrina sulla terra, chiama citradini da tutte le nazio-
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issione di annunciare il Vangelo a tutte le nazioni ~ «senza elimipare
o distruggere nessuna di esse, anzi...» - ¢ da leggersi in corre'lazmne
gluridico—istituzionale con 'altra espressione con la quale si pone,
all’altra cittd, la conditio-sine-qua-non c}e] rapporto — «purché ci¢ non
costituisca un ostacolo per guella religione...». n
© Fntrambe le espressioni, cioé, riaffermano la d_uall‘ta del rapporto
uridico e la non conflittualita della relazione ist{tuzlonale nei con-
fronti delle rispettive competenze € funz_iom. Cosi se, c‘la‘ una parte,
Pistituzione statuale, non intromettendo;ﬂ nelle_ cose 1;&115195&, a’dem-
pie secondo Agostino ad una sua propria funn‘one gn‘mf:hca, d'aliro
canto essa stessa non presta miglior servizio all alt}'a citta che adem-
piendo primariamente agli scopi che le sono propri. ’
Cosl, infatti, mentre non si pone come cortigiana dell alt.ra, non
.i;,retende, analogamente, di ridurre ]"altra a simi‘le funz{one nei pyoin
riguardi. Questo giustifica il giudizio cbe Rat'zmge:r da su quelih che
possono essere punti qualificanti il pensiero di sant z-'fxgostmo.a riguar-
do del rapporto fra Stato e Chiesa: «Agostino quindi ha praticamente
preso come base la situazione della Chiesa delle cataco‘mbe quando ha
progettato la sua determinazione del rapporto tra Chles'ta € stato, La
Chiesa non appare ancora per nulla come elemento attivo in questo
rapporto, U'idea di una cristianizzazione dellq stato € d}e] moqdo rlllgﬁ
appartiene decisamente al punti programmatici di sant Agostmo_» .
Se ora ci soffermiamo sul rapporto che intercorre tra le leggi civi-
fi e quella eterna, il discorso agostiniano viene condf}ttp _direttam?nte
al fondo delle sue ragioni. Nel dialogo De libero fzrbztrzo fnfattl viéun
passaggio incentrato proprio su tale problematica relatlvf\mente alla
Jex aeterna; in esso si dice che «& quella secondo la quale ¢ giusto che
ratte le cose siano ordinatissime (ea est qua lustum est, ut omnia sint
ordinatissima)»'°. Essa, insomma, ¢ quella che presiede l'ordo nasu-
rae. Analogamente, vi i trova definita anche quella legge ‘ch\e Agostino
chiama “temporale” ¢ in base alla quale, appunto, le citta e gh stai
vengono amrninistrati e che pud prima comportare la pOSSlbllltﬁ di
conferire al popolo il potere di distribuire gli onori €, successivamen-

nj e raccoglie la societa pellegrina fra tutte le lingue, senza badare o 4;
versitd di costumi, di leggr, di istituzioni (nown curans quidguid in moribyy
legibus, institutisque diversum est) con le quali si istituisce o si mantiene -
la pace terrena (quzbus pax terrena vel conquiritur, vel tenetur), senza ely..
minare o distruggere nessuna di esse, anzi accettando e seguendo tutto ¢
che tende ad un unico e medesimo fine della pace terrena, nonostante |
diversita da nazione a nazione, purché cid non costituisca un ostacol
per quella religione (s7 religionem. .. non impedit) che insegna a veners
re 'unico, vero e sommo Diop!i#,

La coelestis civitas si pone dunque, giuridicamente, in posizion
non di conflittualita istituzionale, bensi di relazione positiva con la cips
tas terrena (nel senso della pace terrena come scopo di questa). La prima
riconesce e accetta le leggi, le istituzioni e i costumi della seconda, senza
alcuna pretesa di distruggere nulla di cid che vi trova. L'unica condizio
ne che Agostino indica, nel rapporto di fatto trale due, & il rispetto della
competenza giuridica, dell’alterita giuridica in forza della quale ciascuna
¢ istituita — la loro rispettiva ragion dessere (ratio iuridica). '

La condizione che Agostino pone al rapporto non riguarda per-
cid una sua pura riduzione pratica e accomodante tra le due gia sup-
poste in conilitio istituzionale: tale condizione piuttosto riguarda
proprie il locus giuridico nel quale sono istituite le due citta, in relazio-
ne ai loro rispetiivi fini e con iloro propri ordinamenti. Cosl, Uespres-
sione con cui egli descrive il rapporto che la civitas coelestis instaura
con la diversita di stati, nazioni e leggi nell’esercizio stesso della sua

U8 «Flaec ergo coelestis civitas dum peregrinatur in terra, ex omanibus genti-

bus cives evocat, atque in omnibus linguis peregrinam colligit societatem: non curans
quidguid in moribus, legibus, institutisque diversum est, quibus pax terrena vel con-
quiritur, vel tenetur; nihil eorum rescindens, nec destruens, imo etiam servans ac se-
quens: quod licet diversum in diversis nationibus, ad unum tamen eumdemque finem
terrenae pacis intenditur, si religionem qua unus summus et verus Deus colendus do-
cetur, non impedit», De civ. Der 19, 17; PLL 41, 646 (i corsivi sono nostri), Similmente
nel capitolo successivo Agostino, a conferma di tale impostazione, chiarisce come
questo & l'orientamento della crvdsas Der nei riguardi degli stessi intellettuali, che a
quei tempi non sempre dovevano vivere una vita cosi morigerata! «Certo non rignar-
da minimamente questa citta Patteggiamento o il costume di vita con cui ciascuno
riceve questa fede attraverso la quale giungere a Dio, purché non ci si ponga contre i
comandamenti divini. Per questo essa non costringe nemmeno i filosofi che diventano
cristiant a mutare il loro atteggiamento o Ie loro consuetudini di vira che non sone
contrarie alla religione, benst » mutare le lore false dotirines, De civ, Der 15, 19,

197 Ratzinger, Popolo e case di Dio in sani'Agostino, civ, p. 313. .
20D ik arb., 1,6, 15, PL 32, 1229. La traduzione che qui adotiiamo & quelta
acuradi F De Capitani, [ De libero atbitrio di sant’ Agostino, Mitano 1987, p. 257.
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te, toglierla. «Chiamiamo pure percid temporale, se ti va, questa legge
El

la quale sebbene sia giusta, puo iustavia esseve ginstamente canibiaty

col tempi (cgmmzfzarz' tamen per tempora iuste potesty»'?!, Nel medes;.
mo passaggio Agostino, componendo le due definizioni, ci offre efe.

inentl dcc1s‘1v1 a stabjlirne il rapporto. Scrive testualmente: «Ma quells -
egge che werne chiamata ragione suprema (¢/u lex quae summa ratip -
nominatur), |...] secondo la quale, infine, quella che abbiamo detto -

doversi :clnamare temporale, viene giustamente proposta e giustamen.
ti 'Lamblata?, (recte fertur recteque mutatur), pud forse non sembrare, a
chiunque rifletta, imvmutabile (incormmutabilis) ed eterna? [...] Fssen-

do gulndl questa legge unica (unica lex), a partire dalla quale vengono -
variate tutte le leggi temporali per governare gli uomini {ex gua thae

omunes temporales regendos variantur), pud forse per questo essa stessa

in qualche modo essere variata? Capisco che assolutamente non pus
{tntellego omnino non posse)»'22. ' P
o La commutabiliti stessa delle leggi civili ha dunque la sua rasio
zuna:'zca proprio nell zncommutabiliza di quella lex aeterna che sant’A-
gOSHINO .dice\ess.ere Sumirrza ratfio In quanto #ra lex. La commutabilita
c.ie\lle prime & filiazione della - e non opposizione alla - incommutabi-
lita dell’altra, tant’s che se ne conclude a ragione che «in quella tem-
porlak non c'e nulia di giusto e legittimo (b4 esse iustum atgue
legitimunz) che gli vomini non abbiano derivato per sé da questa legge
cterna»'”. Ecco la ragione per cui padre pud essere — 2 buon dirit-

121 .
o Comiiisgieﬂienr?;s ergo istam legem, st placer, temporalen, quae quanquam fusta
it, comr Per tempora justa potests, De Irb. arb., 1,6, 14; PL 32, 1229 (i}
corsivo & nostral. ’

e vocai{ljl; nieéi{i iﬂﬁsmﬁo ?orr?ma‘tzur, [...] per quam denique illa guam rempora-
; > ., recte fertus, recteque murtatur, potestne cuipiam itelligenti
non incommurabilis rideri? : i fex, e qua ine
1abilis acternaque videri? [...] Cum ergo hace sit nna lex, ex qua illae

omnes temporales ad homines regendos variantus, num ideo ipsa varia ;'i ullo mod
porcsﬁ‘j-—_Intleliego omnine non posses, De &b, arb., 1, 6, 15 PL 32 1259 e
7 lnilla temporali nihil esse fustum atque legitimum, quod non ex hac acterna
s:bi I:or_nmes derlvaj.rcrim», De lib arb. 1, 6,15; PL 32, 1229, Tn simile contesto © itjzri—
dico” si rende perfettamente ragionevole cid che, a prima vista, poteva non ap garire
tgie: ‘la_dehm;mone “gluridica” delle due cvitares. Cost H. de Lubac spiega qu_en'tlopdiqa-
gio tipico della ‘nostra culiura conternporanes, disagio che Agostino, la sua e:o-m e il
Su0 contesto ciistiano non convscevano: «5i fe mot de “res publica” west plué au"our
d’hui courant dans Ig sens augustinien, et si le mot de “civitas” fchappe a toute éc*l_}aive—
que par ses connotations celestes, peut-dire conviendra-t-if anjourd’hui d'obsem—:jr que
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1o — il nome di questa legge che, come abbiamo gia riferito, & legge nel
rrattare la realtd («esse iustum atque legitimum»), Pessere, I'universo
come ereditabile {«ex hac acterna sibi homines derivaverint»), adotta-
bile cioé da uomini associati proprio in forza di questa sorta di ordi-
pamento giuridico nel quale st attestano letteralmente come gl

Per sant’Agostino, uno Stato che voglia garantire la pace sociale
tra i cittadini non deve necessariamente — o per principio ~ promulga-
re Jeggi civili corrispondenti alla legge di patura; analogamente la limi-
ratezza € approssimazione con cui pud scontrarsi lo sforzo stesso di
avvicinare le une alle altre non pud e non deve rimettere in discussio-
ne la funzione ¢ la competenza propria degli istituti ghuridict statuali:
in tale sforzo possono — a buon diritto ~ produssi leggi impetferte e
nello stesso tempo tentativi di miglioramento allo scopo di limitare
Yarbitrio incontrollato,

Allo stesso modo e per la medesima ragione Agostine non vede
per la civitas Det alcun problema di principic — come letto nel capito-
lo 17 del libro del De civitate Der da noi preso in considerazio-
ne ~ nell’accettare I'inevitabile limite nell’adeguamento delle leggi
clvili a quella eterna.

La perfettibilita ¢ la variabilita delle leggi statuali risulta infatti
derivare dalla stessa paternita giutidica di quella eterna incommutabi-
le {«recte fertur recteque mutaturs) che ne costituisce la summa ratio.
In Agostino, pertanto, la legge (ius) di natura non designa una specie
di pre-diritro delle o nella coscienza, n€ una moralita o eticita interiore
iy attesa di trasformarsi in diritto statuale, ma designa il diritto (7zs) di
un’altra civitas. Cio implica anche il riconoscere che la legge di patura
non costituisce motivo né alibi ideologico in funzione di conflitto con
quello statuale: essendo il diritro di un’altra civitas, non attende quello
statuale per essere praticato. Si veda a riguardo cio che Agostino scri-

societes 1ous parait moins apte @ la transposition mystigue, parce qu'il évoque pour
nous des liens plutét extérieurs, une organisation juridique, ainsi duns Pappeliation,
souvent d ailleurs mal comprise, de F'figlise “société parfaite”, en contraste avec I'Eglise
invisagée avant tout comme ystdre et conpsidérée comme la “communion” dans le
Corps du Christ: mais dans la langue chrétienne d'alors, spécialement dans celle &"Au-
gustin, “societas” et “communio” s'équivalaients, H. de Lubae, Thdalogies £ occasion,
Desclée de Browwer, Pasis 1984, p. 270; ma si veda anche Vinteressame contributo pre-
sente nella Nota finale che, a quests tematica, de Lubac dedica (p. 263).
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‘parola con cul si chiude 1 libro XIX & proprio la parola giudizio: «di
questi fini del bene e del male, quindi, gl uni sono da desiderare (#/os
expetendos), gli altri da evitare, poiché per mezzo del gindizio i buoni
raggiungeranno i fini del bene e i cattivi i find del male»'.

Se 1l giudizio rimane inteso come supremo atto di conoscenza del
-pensiero, il pensiero de-civitate di Agostino ne costituisce un’attestazio-
pe inequivocabile. Esso infatti, al sommo grado del suo esercizio morale
‘¢ intellettuale, coincide col riconoscimento che la paternita ghuridica di
cale facolta (giudizio) attiene all'opera de-civitate che un Aliro, a cui
-compete il diritto, pud portare a compimento — af unum sint! In Ago-

vein riferimento alla condizione degli schiavi cristiani memori dell’in.
vito dell’apostolo — ove non & in questione la schiavita semplicemente’
come problema sociale: «per questo I’Apostolo invita anche gli schiayi
ad essere sottomessi ai loro padroni e a servirli nel loro intimo con
buon_a velonta; di modo che, se non possono essere liberi dai loro pa-
droni, rendano libera in certo senso la loro schiavitd, servendo non
con perfido timore (0% timore subdolo), ma con amore fedele, fincha
passi l'iniquita, si dilegui ogni principato e potesta umana e Dio sig
tutto in tutti»'?,

Se ne deduce con Gilson che «se non vi sono pitt schiavi né liberi,

non per questo, liberando 'vomo dalla legge mediante Ia grazia, la

Chiesa opera qualche rivoluzione economica o sociale, Essa non an-
nulla rali distinzioni phi di i ai -
ali distinzioni piti di quanto non annulli quella tra i sessi»'?.

Per Agostino due sono - e tali rimangono ~ le cittd secondo cui

dungue Pesperienza umana, come questione di sodldistazione, si riparti-
sce: !a versione univoca (vedi ideale teocratico medievale o pensiero
utopico moderno) non attiene che ad una versione patologica del pen-
siero come della citta, tanto pit patologica quanto piii tale univocismo
fgsse sostenuto in nome della paternita di sant’ Agostino e del suo pen-
mero_de—cm‘tate. Glie, infatti, che il concetto di civrtas non & univoco ma
duplicemente analogico {come l'essere ripartibﬂé aristotelicamente co-
me potenza e atto), ovvero dicibile in due modi, pur permanendo una
la paternita giuridica: si dice citta — al singolare ~ proprio perché dice
ielvazmr‘le tra due. Trattast di quello che abbiamo definito un agostiniano

_ch-\raglone’ proprio in quanto, per il pensiero, la distinzione delle due
ciita non costituisce una “deduzione-dalla-Rivelazione”, tant’e che la

' 124‘<<ldeoque Apostolus etiam servos monet subditos esse dominis sujs, et ex
animo eis cum ‘bona vplunrate servire: ut scilicet, si non possunt 3 dominis: {iberi
ﬁen,_ suam servitutern ipsi quoedammodo liberam faciant; non timore subdolo, sed
fideli dilectione serviendo, donec transeat iniquitas, et evacuetur omnis princip,atur
et potestas humana, et sit Deus omnia in omnibuss, De ¢ Ded 19, 15; PL 41, 644 (i,
corsivl sono nostri). 5i comprende la portata giuridica di questo fenom,eno seénalato
da Ago._stmo se §1 pensa, immaginativamente, al caso contrario di una legge statuale
':h,,e — viceversa — dovesse sottoporre i cittadini all’obbligo di “amare i propri nemi-
ci” a-fortiors quell’ordinamento giuridico, quel diritte verrebbe meno come tale. Cid
dimostra la stringenza logica ¢ giuridica dello schema agostiniano delle due citta in
relazione al concetto di legge.

'Y E. Gilson, La citta di Div e § suoi problend, cit., p. 30

stino il pensiero di natura é e si da come pensiero-del-Padre.

A questo punto s'impone un'osservazione conclusiva.

«Il popolo & Vinsieme degli esseri ragionevoli, associato nella con-
corde comunione delle cose che ama (diligith» (De civ. Dei 19, 24).
L'esistenza di un popolo o di una societa non dipende, per sant’Agosti-
no, da leggi civili giuste, ma dall’accadere di questa “concorde comunio-
ne” delle cose che si amano in quanto esseri ragionevoli e di cui - al
massimo — quelle possono essere espressione e non condizione. V'é in-
fatti una legge di natura che & dell’essere e nell’essere e per la quale
«diciamo fine del bene non 12 dove termina, sicché cesserebbe di esse-
re, ma la dove raggiunge la compiutezza poiché ha la pienezza» (De civ.
Des 19, 1). '
E in forza di essa che, nel pensiero del Vescovo di Ippona, i sog-
getto, la persona (corpo e anima) — & solo in quanto € possibile per lui
il compimento, la soddisfazione del suo moto come fine del bene di
cui beneficia e che con altri condivide.

126 . Ad hos autem fines bonorum et malorum, itlos expetendos, istos cavendos,
guoniam per iudicium transibunt ad illos boni, ad istos malis, De civ. Dei 19, 28, PL
41, 658. i testo si chiude con un auspicio: «de hoc fudicro, quantum Deus donaverit,
in consequenti volumine disputabow, #id. Giudichiame quanto meno sorprendente
il fatio che questo medesimo termine {fudicia) compaia, nel Thesaurus Linguae Lati-
nae (s, civitas), & flanco al termine eivitas, ove ricorre nella duplice caratteristica di
cotrelazione spazio-temporale (ove & cittd, ©'& giudizio)  di condizionalita gharidica;
tra le notas sententias quasdant de civitate (col. 1232, 40-41) si pud notare, infatti, la
presenza della seguente espressione: Cie. §. Rose 91 «dum civitas erlt, sudicia fients
(il corsivo & nostro). Con cid & testimoniata, ancora una volta, 'appartencnza del
pensiero de-civitate di Agostino alla grande tradizione della cultura latino-romana.
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Rispetto a queste premesse come pud configurarsi un pensierg
che voglia dirsi nichilista? Nichilismo ¢ denominazione non semplice
mente di una negazione speculativa dell’essere da parte del pensierg
benst quella di un pensiero che, rifiutandosi all'essere come fonte ¢
gioia, di soddisfazione (piacere) — o di compimento — si preclude I
possibilita di conoscerlo fino al suo supremo atfo che & il grudizio. Pe
Agostino, infatti, si nega essere solo e ogni qual volta lo si nega come
atto, vale a dire nella perfezione del compiersi secondo la totalita de
suo moto {giudizio = pensiero soddisfatto). '

Nichilismo, dunque, & pensiero che “non-mette-giudizio”, ma
pregiudizio, obiezione al proprio compimento, come beneficio e pia
cere recepibile dalla realta dei rapporii. In quanto tale risulta essere
conseguenza inevitabile di quella presunzione per cui 'uomo si ritiene
capace — arrogandosene il diritto — di salvarsi da sé e rendersi felice
fuori da qualsiasi rapporto.

Dice Agostino degli intellettuali del suo tempo: «Haono voluto
invece essere felici in questa vita € con incredibile vanita procurarsi da
soli la felicita» (De crv. Dei 19,4, 1),

Agostinianamente, nichilismo di pensiero vorrebbe dire obiezio
ne a quella legge di natura che, pure, lo istituisce per-la-felicita; pe
questo il nichilismo non & mai “gaudente”, ma sempre im-potente
in-soddisfatto, perché insoddisfacente il moto stesso del pensiero
{(non meno che dell’essere) che degrada, cosi, a “debole” fino ad esse
re destituito proprio come pensiero,

Tale impotenza & sempre in contrasto istituzionale con un pen- -
siero de-civitate come quello di Agostino in quanto, negando essere
come fonte ¢ possibilita della soddisfazione (dilectio), si trova a nega
re la condizione originaria, 1a ratio essend: del popolo ¢, quindi, della
civitas.

Il pensiero antropologice di Agostino puo, oggi, metterci in guaz- -
dia dinanzi a tali rischi nei quali & in gioco la possibilita stessa della
convivenza umana e della vita associata. Lantropologia agostiniana -
costringe a ripensare come coimplicate e coestensive la questione -
dell’essere e quella della citta. '

La stessa opposizione alla dualita delle citta & smascherabile come -
conseguenza delle movenze nichiliste di ogni pensiero che, pill o me- -
no esplicitamente, tale opposizione approvi.

1 negare all’essere la possibilita della dilectio ¢ frap_porre un con-
:rto doloso e patologico tra legge di natura e leggi civili e, quindi, tra
due rispettive citta, ‘

Lo schema agostiniano pud aiutarci oggia sorprelldgre tale conﬂ_lt-
- come illegittimo e conseguenziale ad uno stato patolc‘)glfzo del pensie-
stesso. Questo coincide, infatti, con la volonta di istituire altra legge
: natura e, cosi, ricondurre presuntuosamente /0 preveniivamente la
ualita agostiniana delle cited — e del relativo ridistribuirsi dell'esperien-

umana — ad univocita. Nella condizione umana presente, le due citta
ono e diventano una sola in questa patologia del pensiero, impotente a
ensare non meno che a vivere in telazione: in due appunto!

Dottrine politiche teocratiche medievali e pensiero utopico mo-
erno possono essere considerati percio, ne]l’orizzontg filosafico ago-
tiniano cosi come & emerso dalla nostra lettura del libro 19 del D.sj
itate Dei, come due versioni di quella forma di pensiero che oggi
chiamiamo — dopo Nietzsche ~ nichilista. o

Entrambe le versioni - viste secondo Porientamento agostiniano
riginario delle due citta ~ instaurano un regime di peps%ero segnato
da penuria e scarsita (fino al nulla di pensiero). Nella citta malata del
ichilismo il dare-a-Cesare & percid semplicemente impossibile, giac-
ché essa nasce proprio da un’impotenza del pensiero stesso a concepi-
e qualsivoglia forma di relazione e/o soddisfazione. N

Per Agostino la societs, il popolo sorgono da un bene conch\f'lso3

non dalla pretesa di giustizia delle leggi — o dalle leggi - e percio si

idistribuisce secondo una dualita di Citta che & i riflesso della dualita
n ordine all’accadere della soddisfazione, Invece, da un pensiero in-
apace ~ perché prevenuto — di pensare, perché si rifiuta d1 pensare
Pessere come fonte e possibilita della soddisfazione, della gioia, scatu-
tisce 'impossibilita di aver luogo della citta stessa.

Agostino pud costituire oggi una sfida a riconsiderare da patte
del pensiero Vimpossibilita giuridica di separare essere e ¢ifta con la
“Toro rispettiva dualita. Si trarta dell'irrinunciabilita di un pensiero per
] quale pensare lessere & pensare de-civitate e pensate de-civitate st-
~gnifica pensare secondo la dualira delle Citta, quelle che nascono, ap-
. punto, in ordine al bene corporalmente temporale e/o corporalmente
(corporaliter) eterno nel quale gli uomini trovano, insieme, principale
- sostegno e massima soddisfazione.
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IV.

1L GENUS LOCUTIONIS DELLA TRADIZIONE BIBLICA:
ALI’ORIGINE DELLA FORMA DE-CIVITATE
DEL PENSIERO DI SANT'AGOSTINO/

Allinizio di questa rerza e ultima parte della nostra ricerca inten-
diamo riandare al costituirsi in Agostino del nucleo formale pensiero-
civitas (Deifbominis) la cui formulazione teoreticamente compiuta tro-
viamo nel suo De civitate Dei, Ne individueremo, in sintesi, alcuni trarti
originari sottolineandone via via la forma ¢ la rilevanza filosofica con cui
egli i ha argomentati®. Del resto non si pud sottacere il fatto che quel
nucleo formale sia vivamente connotato dalla convergenza sinergica fra
Vesperienza umana esistenziale dell'uomo Agostino {culminata con la
sua conversione al cristianesimo) e la fecondita dottrinale di una tra-
dizicne — quella biblica ~ cui egli attinge attraverso una sua tinnovata
letrura delle Sacre Scritture. Di questa sinergica convergenza ci & egli
stesso esplicito testimone in apertura della seconda paite del De civitate
Dei: «Considero citti di Dio (Civitatenn Dei dicimus) quella di cuinon &
documento (festis est) un libro che riporta eventuali teorie del pensiero
amano (fortuitis motibus animorum), ma an’'opera scritta {ea Scriptura)
per ispirazione della sovrana provvidenza. E un’opera che, segnalando-

1 contenuto del presente capitolo — salve qualche lieve modifica — riproduce
il saggio da noi pubblicato nel volume a cura di U. Galeazzi - D. Bosco, Quid animo
satis? Studi di flosofia ¢ scienze wmane in onore del Professor Luigi Gentile, Ed. Arac-
ne, Roma 2008, pp. 101-120; ¢i sentiamo tenuti a chiarire che abbiamo provveduto
a cambiare i titolo generale a causa di un errore nostro che la vecchia titolazione
presentava: solleviamo, pertanto, I'editore da ogni responsabilita in proposito.

? Abbiame gia avuto modo di osservare ampimmente come atla possibilita di una
simile coniugazione teoretica sia sospesa I'eventualita di una fuoriuscita del pensiero
dal momento aporetico — poiché dualistico ~ nel quale la concezione pagana aveva
tinchiuso. Agostine ne fa oggetto di revisione eriticalungo totta la prima parte del suo
De civitate Dei fino &l libro decimo. $i veda, in proposite, il nostro Ragione, refigione,
cittd. Una rilettura flosofica del libro VIII def De civitate Dei, cit., pp. 15-149 (in par-
ticolare); alle argomentazioni svolte in questo saggio rimandiamno, ancora una volta, il
lettore per approfondimenti riguardanti diversi dei passaggi che gui enunceremo con
sviluppi pil: sintetici.
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si con la divina autorita su tutte le produzioni letterarie di tutti i popo
(super omnes omnium gentium litteras), ha assoggettato a sé tutt i gener;
degli ingegni umani (omnia sibi genera ingeniorum bumanovum diving
excellens auctoritate subiecit). In questo libro & stato scritto: “Di te song
narrate imprese gloriose, o citta di Dio (civitas Des)”; € in un altro Salmg
si legge: “Grande & il Signore e degno di lode nella citta del nostro Dig
(zn civitate Det nostri), nel suo monte santo, perché estende la gioia g
tutta la terra” {...] Abbiamo appreso ~ conclude con richiami ai salmj
86, 47 e 45 — da queste ¢ simili testimonianze che esiste una citta di Dig
(didicimus esse quamdam civitatem Des). Sarebbe troppo lungo citarle
tutte. £ abbiamo desiderato esserne cittadini (cusis cives esse concupy.
vinus) con quell’amore che ci ha ispirato il suo fondatore (o amore,
quem nobis illius conditor inspiravity»’. Questo testo ci costringe giz ad

indare all’'origine dell’opera di “fondazione” (conditor) che esperienza
i un amote (illo amore) realizza a motive di quella excellens auctoritas
significativamente posta super omnes omnium gentium litteras, La tra-
dizione biblica ci viene prospettata da Agostino come veicolo di una si-
tnile autorevolezza, come attestazione esplicita e direttamente inerente
alta soggettivita costituita della civitas-Dei; si trattera, per noi, di richia-
marne le ragiont, edotti dal giudizio negativo che il giovane studioso
‘Agostino emette al suo primo approccio con la Scrittura®. Lintento del
presente contributo non potra essere attinto senza assecondare preven-
tivarmente, come ipotesi di ricerca, la direzione di un tale richiamo.

1. IL DISCHIUDERSI DI UNA FECONDA PROSPETTIVA DI PENSIERO
NELLA FORMULAZIONE DEL GENUS LOCUTIONIS BIBLICO

. ’ De _cz'zr:. Dei 11, 1; PL 41, 315. Voci autorevoli sono intervenute a difendere
I origine biblica della dottrina agostiniana della arivitas Def; tra queste segnaliamo in.
nanzitutto i reiterati intervent di G. Bardy: Lz formation du concept de "cité de Diew
dans l'oenvre de saint Augustin, in «Cannée théologique augustiniennexs, 12 (1952},
pp. 5-19; Définition de la “Cité de Diey”, in ibid., pp. 113-129; ancora pin effcace.
mente nella sua Introduction générale @ La cité de Diew, in Bibliothégue Aungustinien.
ne. Oeuvres de Saint Augustin, 33. La Cité de Diew, cit. Contro ogni possibile dubbio
sull'origine biblica della stessa dottrina agostiniana delle due citta egli fa osservare
con nettezza: «Au fond, personne n'a de peine 4 admetire que saint Augustin ne doit
pas aux philosophes sa doctrine sur le deux cités [...) I) devrait suffire d'ailleurs de
lire La Cité de Diew pour se persuader que les véritables sources de la docirine des
deux cités chez saint Augustin sont proprement scripturares» {15id., pp. 58-39). Un
intenso dibattito si & acceso sull’ argomento. Un filone esegetico — di matrice sostanzial-
mente protestante ma spesso accolta anche in ambito cattolico - ha inteso ricondurre
ad w'origine filosofica di tipo platonico — fltrata attraverso Filone e Ambrogio - la
formazione agostiniana defla nozione propria di civsias Dei; lo si pud rinvenire, con
accentuaziont e modulazioni diverse, in studi come: H. Scholz, Glanbe und Urglaube
in der Weligeschichte. Ein Kommentar zu Augustinus “De civitate Ded”, Leipzig 1911;
H. Leisegang, Der Ursprung der Lebre von der civitas Del, in «Archiv fur Eulfturge-
schichtex, 16, 1925, pp. 127-158; N.A. Dahl, Das Volk Gottes, Oslo 1941; FE. Cranz,
Lidée augustimienne de la société chrétienne, in «Revue des Etudes Augustiniennes»,
3, Paris 1957, pp. 16, nota 5. Ci sembra aver fatto chiarezza su questo punto A. Trapé
il quale, contro ogni pretesa di ricomprensione filosofica della civitas De agostiniana
all'interno dei precedenti canoni platonici, cosi osserva; «Qualcuno crede di trovare in
questa direzione la “preistoria” della Cizta ¢ Dio [...] £ percid fuarviante, a mio avvi-
50, cercate non dico la “preistoria”, che in qualche misura pud essere un'utile ricerca, -
ma la chiave stessa di tutta I'opera presso i platonici, come fece il Leisgang, seguito da -
molii. Dire che nonostante le citazioni bibliche Agostino sostituisce al pensiero hiblico
il pensiero platonico, & fare un’affermasione gratuita; gratuita in linea di principio,

Possiamo muovere i nostri primi passi da quanto ha gia arguta-
mente notato G. Madec a conclusione del suo saggio Le De civitate Dei
comme De vera religione’: egli vi fa rilevare la persistente ricorrenza,
nel De civitate Dei, della seguente espressione biblico-paolina (I Cor
15, 28): «perché Dio sia tutto in tutto {zs sit Deus omnia in ommnibus)».

perché il vescovo d’Ippona non & meno antiplatonice che platonico, e gratuita in linea
dimostrativa, perché non regge, come vedremo, all’esame dei testi» (A. Trapé, Intro-
duzione generale/] Teologie 2 Sant’Agostine, La cittd di Dio, NBA V/I, Roma 1978,
19907, p. XXVI). La medesima questione attraversa pure i dibattito a cui hanno dato
vita, con ricadute pili propriamente teologiche sul rapporto tra Ecclesia e cvitas De,
H. Kamlah (Christentum nund GeschichtlikhReit. Untersuchungen zur Entstebung des
Christentums und zu Augusting "Bilrgerschaft Gottey”, Sturigart-Kaln 1951, pp. 133-
341} e ]. Ratzinger {Herkunft und Sinn der Civitas-Lebre Aungustins, air., pp. 963-979).
Nel dibattito & interessante notare 'incidenza della differenic atiribuzione della pater-
nits del concetto agostiniano di civifes Der e le diverse conclusioni che se ne traggono
in ordine al rapporto tra Ecclesia e crvitas Dei nell’'opera del vescovo d'Ippona (cf. in
particolare le osservazioni di J. Ratzinger contenute a p. 970).

4 Visa est mibi indigna gquam Tullianae digniiati compararem (Conf. 3,5,9; PL
. 32, 686). 1l racconto delle Confessivnes documenta ampiamente i} percorso nel quale
tele gindizio verra cambiato alla luce deli’esperienza di fede del neoconvertito Agosti-
no attraverso evidenze, fatii, incontr storici che arriechiranno di significati diversi la
* rilettura del testo scritturistico.

YG. Madec, Le «De civitate Dei» comme «De vera religiones, in Intertoritd e in-
" tenzionalitd nel «De civitate Dets di sant’ Agostino, cit., pp. 7-33 {si veda in proposito
- Ia condlusione con la relariva nota 118).
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* Alla legittima richiesta di chiarimento {siamo al par. 3 del medesi-
5 capitolo) da parie dei confratelli — sul fatto che serbrerebbe “come
» (quasi inserito ad ogni obiezione) il Padre ora non possedesse il re-
o, “come se¢” dopo non dovesse pii1 regnare, “come se” la parola “fi-
» indicasse la distruzione del regno e, da ultimo, “come se” ora
cosa non fosse sottomessa al Figlio o egli stesso non fosse sottomes-
<o al Padre - Agostino inizia 2 rispondere {al par. 4) con un’osservazio-
« metodologicamente rilevante sotto il profilo teoretico-speculativo,
ure che esegetico: «La questione si dirime considerando il modo di
primersi (Genere igitur Iocutionis solvitur quaestio). Spesso infatti la
crittura, parlando di qualcosa che € da sempre dice che accade in qual-
10, allorquando questi ne comincia fare la conoscenza (ut guod sem-
er est tunc fievi dicatur in aliguo, cum ab eo cognosct coeperit)»®. E,
pplicando di seguito questo stesso criterio ermeneutico alle parole
«Quando egli consegnera il regno a Dio Padre...», in analogia al «sia
antificato il tuo nome» — come se in un certo empo non fosse san-
o — chiatisce che «stanno per “quando avra mostrato che il Padre re-
‘gna”, sicché per mezzo della visione e della manifestazione
manifestationem) risulti chiaro cid che ora i fedeli credono e che gli
“infedeli riftutano {ut. .. clarescat quod nunc a fidelibus creditur et ab infi-
delibus non putatur)»’.
Analogamente fa col passo per noi in questione (nel paragrafo 7):
_«E quando tutto gli sara sottomesso, anche lui, il figlio, sara sottomesso
a colui che gli ha sottomesso ogni cosa. Non perché ora non sia cosi,
“ma perché allora saré chiaro, secondo il modo di esprimersi spiegato
“sopra (secundum locutionem superius tractatam), perché Dio sia tutto
in tutto (uf sit Deus omnia in omnibus)»'. Riranendo in quel genus
lpcutionis appreso dalla (e con) la lettura della Sacra Scrittura, il senso
“della frase paolina viene inteso, dunque, da Agostine come sintesi

Essa vi ri ieci i
ne]l’e{;lo ;1§§;re ben d;eccll vl?lte ¢ In passaggl speculativamente deci;
a generale dell’opera; in uno scri civi
o ‘ ; scritto precedente al ;
tate D ‘ o ' o
memeetz, i D'.? diversis quaestionibus octoginta tribus, si ritrova esplici
mente ?;nat?zzata, con apdp051t0 commento del vescovo d'Ippona 31t'
. rmiamo a considerare il ¢ i ,

. Ci fe : ontenuto di questa tematizzaz
o : : matizzaz]
Ee 5 zl tljlte‘mamq che la datazione del testo di Agostino {al massl'omn,;1
o ig;acq ullI:‘;; ;temp: ieé suo presbiterato) possa far risaltare maggiormer

one, abbastanza precoce, di i i
- I'a : , di prospettive speculative g
aibili anche successiv: g s, some oo
i amente, nelle opere della maturitz '
zialmente stabili, pur ¢ ibili e relativ s
: : , on comprensibili pr ’ ativi
pamen P progressi ¢ relativi approfon
La o
s cf;;f;;z; cltatl;f ci da modo, da una parte, di contestualizzare ;
riatt 'orientamento ermeneuti vo ¢
pu ! eutico complessive con ¢
gge la frase di san Paolo e, dall’al i
Lostino rilegge , dallaltra, di inquadrare megli
e ai ricerca del nostro per ino vi ri g
’ s corso. Agostino vi ri 3
fa dire wrea del e : porta cosi
Sa 1;; la)ﬁﬂ passaggio pd‘ohno con I'intero contesto del brano: « ;fo
sara a f ;lle, qil_ando egli consegnera il Regno a Dio Padre [...] Bis;;‘.‘gng’
inka ied? a:Eg J]regm finché non abbia posto tutti 1 suoi nemici sotto |-
o Szz} tmme.S; quax;do }t,um; ﬁh sari sottomesso, anche lui il Figh'o'
0 a colui che ghi ha sottome i ¢
: : $50 ogni cosa, perché Dio sia
tatto in tutto (2 sit Deus omnia in omnibus)»’. ¥ o

¢ Si tratta di ' , —— _
antesignane Aol ; ;:;d?fiyr;t? artlccél_ato su dwem‘argomemi (quasi un rudimentale
qriodant profn ales medievali) che egli presenta in Retraciationes come
che «La trattazione d‘[; t:al"?m tamen waus deputatur hiber». Agostino dichiara, altresi, |
risposte erano state cle:tazl ques»noc];} risultava dispersa in molti fogli isolari: le mie
ritorno in Africa {qaomwfz T; zordine,  partire dalla mia conversione e dopo il mio
Afvicam venimus), di volta in v gf:;? g;mfzr; rew]rgore CORVErSIonTs meae, posteaquant in :
ane gjlc)hiz’sm» {Rer. 1,26, 1; PL 33, Zédjate i, trovandomi disponibile, me ne face--
e divers. o4 : : '

far osser omoer :1 :E\;icggalf:z::;sbw octoginta rrz.:évzz.;, 69, 2; PL 40, 75. Ci permettiamo di
me det évr miony 4l Qe ;;re c)o_ntrov;rsa interpretazione dell'omnibus latine {co-
blativo — al neutro e al ri-ea;j‘im ragione della sua identica declinazione - aell'a-
entrambe le flessioni (dove :;llsc o plurale. Tn verith Agostino sembra usarlo in-
in volia ¢ dalle diverse col{fg © egll usare il latino, ci & dato solo di dedurre, di volia .
pioling faceia slobaimenre cazioni, il senso‘che_gh attribuisce), sebbene i contesto
di “ogni cosa™, “ogni essere” °§€“de“c pet il primo: omibus ciot “tutto” nel senso
intervenire in questioni che ait prue e gli esseri”. Non intendiamo, con cid
ravia con Fovors asicpr: afnlell‘lgca{lo all esegesi del testo biblico; constariamo tut
03 vessione che 5 l_ag - ‘;:‘1 e dl\:’erge traduzioni italiane del De crvstate Dei - di
accogae 1N s¢ quest mterpretazione. 51 traita di quella a cura di C

Carena, La cittd di Do, Biblioteca della Pléiade, Finaudi-Gallimard 1992. Lespres-
sione Deus cmmia in omnfbus viene, appunto, tradotta con “Dio tutto in futto™:
cid — tra I'altro — consente di potre una guanto mai appropriata distinzione rispetto
.. all'atfine espressione dell’ Apostolo — in Col 3,11 — «Cristo tutto in rurti»: ove il nes-
so ontologico & esplicitamente quello tra la persona di Cristo e lo scopo ultimo di
ciascun essere personale, ’

8 De div. quaest., 69, 4;: PL. 40,75.

? De div. quaest., 69, 4; PL 40, 76.

9 De div. quaest., 69, 7; PL. 40, 77
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condo il quale il sottrarsi dell’essere eterno, divino all’esperibilita co-
oscitiva infratemporale, finisce per relegarlo in guella sorta di limbo
ntologico delle cose che “sono-sempre” (quod semper est) ma “non-
ccadono-mai”: un essere non compromesso con 'avventura conosci-
va dei soggetti infrastorici e la cui consistenza risiederebbe anzi nella
sua immunizzazione da una tale avventura relazionale. Questo genus
Jocutionis, seppur in versione problematica quanto alle condizioni di
ruazione e ai suoi contenuti teoretici, si profila ad Agostino come un
‘modo di ragionare che, stabilmente usato anche come modulo erme-
eutico, informera di sé la sua restante, feconda produzione,
Se ne trova traccia evidente — per una nostra ulteriore documen-
tazione — anche in Enarrationes in Psalmos 101 (del 395) dove, parlan-
do degli “anni di Dio” (“eterni”) e dell’espressione “generazione delle
generazioni”, Agostino si chiede: «E in che modo saranno in not gli
anni di Dio?». E risponde: «Nello stesso modo in cui Dio sara in noi,
Per questo sta scritto: “Perché sia Dio tutto in tutto”. Non ¢’¢ infatti
distinzione tra gli anni di Dio e Dio stesso. [...] Li non ¢’ che il pre-
sente del verbo essere [...] Tutto quanto li esiste & semplicemente il
presente &»'%; e ancota di seguito, parafrasando il dialogo di Mose con
Dio - in Es 3, 13-15 — fa notare come alla dichiarazione di Dio, deno-
minatosi “Colui che sono”, la voce della ragione incalzi: «51 questo &
il tuo nome, esprimi meglio questa stessa cosa (exprime boc idens me-
lius). Va' —egli dice - e di’ ai figli d’Israele: Colui che & mi ha mandato
a2 voi. Jo sono colui che sono: Colui che & mi ha mandato a voi. Gran-
de, davvero grande questo “E!” [...] Eppure tu, uomo, non devi di-
sperare nella tua fragilita. “Io sono ~ dice - il Dio di Abramo, il Dio di
Isacco, il Dio di Giacobbe”. Se prima hai ascoltato quel che io sono in
me stesso, ascolta ora quel che io sono per te {quid sim apud me... quid
sim propter te)»'2. La parafrasi di Agostino ci abilita ad arguire che
Dio, in quanio @ I'Essere, & “tutto”: da Lui ha luogo un atto con cui
dispone il suo essere apud me all’aperto comunicarsi come un propter
te, con evidente connotato vantaggioso per ’'umano destinatario («tu,
uomo, non devi disperare nella tua fragilitd»). Il metafisico consistere
delPEssere presso-di-sé si da, da sempre (guod semper est), come oti-

esplicativa delinsediarsi (fiers dicatur in aliquo) di una verita ontologi
ca (eterna) di natura metafisica, in quanto attinente all'Essere (gupd
senper est), nell’ambito dell’esperienza conoscitiva, storicamente s
tuata {func), di un soggetto (cum ab eo cognosci coeperie). In altri termj
ni: I'accadere di una relazione di ordine ontologice (fier/ dicatur ;
a{.}fﬁmo‘) viene subordinato alla possibilita dell’aver luogo {inizio e possi
l::]lxté n senso storico-esistenziale) di una incipiente relazione conoesc
tiva (cum ab eo cognosci coeperit). Inversamente: nell'ordine di sensq
dF:I biblico genus locutionis la conoscenza si da come intermediazion
d.lnamica tra verita di ordine metafisico-ontologico {guod semper est) ¢ -
S{tuazione di ordine storico-temporale (tunc... cum); tale intermedia
zione conoscitiva stabilisce relazione tra esseri-soggetti assumende
questa situazione come parte coessenziale ed esplicativa del disvelars
di q'ue]]a verita di ordine metafisico. Cosi Yorizzonte storico-esistenzia
le viene assunto come portato di una relazione comunicativa dalle va
lenze di ordine ontologico-metafisico attinenti a contenuti epistemici
Pessere vi si propone come rapporto, lasciandosi esperire conoseitiva-
mente in forza di un suo darsi-a-conoscere da “altro”, in un modo e
tempo che nulla lasciano allindeterminatezza generica della pura
astrazione astorica. It cosiddetto “modo di esprimersi” proprio della
tradizione biblica trattiene e rivela, come si pud vedere, questioni e si-
gnificati di ordine genuinamente filosofico-speculativo che la razionali-
ta filosofica non pud che assumere in proprio anche se in forma
problematica. La cortelazione tra il fiert dicatur in aliguo (dice che ac-
cade in qualcuno) e il cum ab eo cognosci coeperit (allorquando questi
ne comincia a fare la conoscenza) comporta, ciog, I'avverarsi storico di -
una dinamica rivelativa dell’essere non nell’ordine del puro “divenire” °
ma in quello dell’accadete (feri... cum ab eo cognosci...). Questa dina-
mica —ed ¢ qui la gia segnalata forma problematica con cui sarz filoso-
ficamente recepita — & sospesa alla eventualith che Dessere {che & da
sempre, eterno) non si sottragga al riconoscimento infrastorico da par-
te di qualcuno dei soggetti (a4 eo) ma si offra alla loro esperibilita co-
noscitiva nell'ambito del loro precipuo esistere temporale (tunc...
cum... cognosct coeperit). Essere-eterno/essere-in-altro/conoscere: st
tratta, in fondo, di un plesso teoretico che Agostino, sacerdote e lettore
della Sacra Scrittura, sembra aver guadagnato abbastanza presto ri-
spetto alle opere della maturita. Esso sottende gia un uso della ragione

“En inps 101, 4. 2,10; PL 37, 1311,
12 1hid
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2. 1A RAGIONE DI UN DIALOGO CRITICO,

ginaria apertura di relazione con Paltro. Anche qui, dunque, la razio
LE RAGIONT DI UNA TRADIZIONE

nalita che da forma all’espressione risulta conforme al contenugg.
epistemico del biblico genus locutionis: «parlando di qualcosa che &
da sempre dice che accade in qualcuno, quando questi ne comincia -
fare la conoscenzas. Anzi vi si aggiunge una sfumatura non irrilevante:;
ci6 che ¢ da sempre fa, dispone — dallinterno della sua stessa identicy
{eterna e immutabile), per di piti propric in ragione di essa — in modo
tale che questo qualcuno sia messo in grado di conoscerlo e cig &
espresso come idems meelius. :

La grandezza di questo Essere (magnum ecce Est, magnum Estl)
~ stando all’esegesi di Agostino — non risiede tanto in una autarchica at-
tualita “di s€”, bensi in quelia sua originale e particolare forma di “atto” -
che coincide con P'opera (“Javore™: suo proprio e consustanziale) del :
prendere rapporto con {“aver cura di”) altro da S& facolia della rela
zione intesa come capacita di rendersi termine di conoscenza vantag
giosa ¢ desiderabile ad opera di un altro-essere. Tutta I'eminenza .
dell’Essere presso-di Sé {apud me) consta del dinamismo di un pensie--
ro che non assume sé come suo termine proprio (pensiero-di-pensiero) -
bensi la consistenza stessa del “te-altro” (propter te). Si delinea una :
connotazione metafisica di questo “E” in forza della quale ha luogo la ;
succitata corrispondenza fra Uapud me e il propter te. E proprio questa’’
relazione con cui I'essere “si-da-a-conoscere” che identifica il “pensie
ro” {nel senso del “darsi pensiero di”) come “lavoro-dell’essere” o, a-
rigore, I'essere proprio del pensiero. Esso pone la sua attualita dispo- -
nendosi in apertura all’opera conoscitiva dell’ “altro” (proprer ze). La
forma de-civitate del pensare agostiniano attecchisce proprio in guesta
“zona” del suo percorso che é contemporaneamente e conformemente -
esegetico-speculativo e metafisico-esistenziale?. i

Ci chiediamo ora se la suindicata prospettiva speculativa e filosofi-
a insita nella razionalita della tradizione biblica non potesse essere
rinvenuta dal retore Agostino in ben altro contesto filosofico-culturale,
data Particolata varieti di proposte con cui il panorama pitt speculati-
amente impegnato del mondo pagano si presenta ai tempi del De crvi-
fe Dei. Esso dispone certamente di una produzione non indifferente
pella quale la ricerca filosofica abbia toccato con acume razionale il
erreno ieologico e ontologico facendone proprie le problematiche e le
onquiste. Tra le conoscenze testuali di cui disponiame non troviamo
alcuna che getti sulla questione una luce migliore di quella che ci &
data dai libri VIII e IX di quest’opera di sant'Agostino. Le ragioni di
questa scelta testuale sono gia state da noi esposte in eltra sede™ ma,

uzione critica sulPopera dell’ Ipponate; la questione & apparsa fretiolosamente ap-
annaggio di studi di ascendenza tomistica o (neo) scolastica. Fa eccezione, fra questi
~studi, quello di E. Gilson, Philosophic et incarnation selon Saint Angustin, ncl quale
‘troviamo una meticolosa disamina di tutti § passaggi in cui I'Ipponate si trova a com-
"mentare il brano relativo al cap. 3 del libro dell'Esodo. Eppure, vista l'importanza
generalmente riconoscinta che la lettura della Sacra Serittura ha avato nelia formazio-
e del pensiero di Agostino ¢ data Femergente presenza dell’azione informante del
iblico genus locutionis sul suo approccio speculativo, ci si trova qui facilinente abili-
“ tati ad una maggiore considerazione della decisivita, nella produzione di Agostino,
del nucleo tematico essere-conoscenza risperto ai pilt agostinianamente “gettonati”
dalla produzione critica: tempo-eternita, sensibile-sovrasensibile, materiale-spiritua-
le, mutabile-immutabile. Lo stesso Gilson, in effetti, esordisce muovendo da quest’ul-
imo con la domanda: «Comment se fait-il que U'Etre, qui est immuable, puisse et
euille entrer en rapport avec homme, que sa nature engage dans lordre du temps
et du devenir?» (£, Gilson, Philosopbie et incarnation selon Saint Augustin, Institut
d'Erudes Médiévales-Université de Montréal 1947, p. 9; tr. it. a cura di L. Zarmati,
Filosofia e incarnazione in sant'Agostino, Roma 1999, pp. 24-23 ), La tradizionale pa-
ernita platonica di tali tematiche e la shrigativa {pregiudizievole?) assimilazione della
agione del cristiano Agostine a tale paterniti ha forse impedito di vedere anche ttto
o sconvolgimento di pensiere che la sua fede ha comportato nell’esercizio delle sue
facolth razionali ¢ nella sua applicazione ai problemi della filosoha? La modestia del
" nostro presente tentativo ci obbliga a fermarci alla formulazione problematica e cir-
cospetia dell interrogativo.

Y CE G Fidelibus, Ragione, religione, cittd. .., <it., pp. 69-149. Tall ragioni ri-
guardano l'opzione critica di Agostino a favore della tradizione filosofico-teclogica
platonica con particolare riguardo — nel corso del libro 8 su cul il nostro saggio insiste
maggiormente - per il De deo Socrates di Apuleio,

Y Con tui — ben lontano dal voler anche solo immaginare di realizzare una siste
matica “ontologia” — troviamo, ruttavia, che il pensiero filosofico superi decisamente
i termini del dibattito ellenico sull’essere (da Parmenide ad Aristotele) per ateestars
su di una prospettiva metafisica nella quale si situano 1 fondamenti teoretici della no
zione di eivitas Der: I'Essere, infatti, si caratterizza originariamente come rapporto
(Trinita) e la sua stessa vita “ontologica” & vita di relazione; il pensiero essendo cosi it
“lavore” del suc prendere rapporto con tutto: Creator, Conditor fino a Deus owmsia in
omnibus. I commento di Agostino al brano paolino segnala percid una centealita del
AEssO essere-conoscenza lontologiz-ghoseologia?) nel suo pensiero che non ha trova-
t0 ancora — a NOeStro SONUNEsso avviso - 1o spazio che meriterebbe nella pur vasta pro-
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alla hice del presente nostro tentativo, contiamo di approfondime

teriormente le valenze teoretiche e critiche. LTpponate si vede dapp
ma impegnato a sottolineare la superiorita della statura filosofica d

scuola platonica (e della tradizione che ne & derivata) rispetto ad alt
soprattutto in riferimento alle notevoli conquiste speculative e raziong
li di specifico ordine filosofico-teologico®. Lo possiamo sorprend
re mentre esalta massimamente i contenuti di prossimita fra le dottrige
bibliche e quelle platoniche che riguardano la concezione di Dio: «AL
cuni individui ~ sottolinea - uniti a noi nella grazia di Cristo, si mer
vighano, quando apprendono o leggono Platone, che egli abbia s
stenuto una tale dottrina su Dio, perché riconoscono che & molto s
mile alla verita della nostra religione»'é, Cosi viene richiamata la noy
tradizione relativa ad un incontro storico — in Egitto — fra Platone e 3
sapienza biblica, con la traduzione in greco delle Scritture per opers
dei noti 70 saggi'’; vengono posti altresi a confronto i testi iniziali de
libro della Genesi con quelii del Timeo di Platone per far meglio risal:
tare la comune idea di Dio come origine trascendente dell'universo!®

alogamente il raffronto cade sul comune concetto del filosofo come

atote di Dio” (Deinde quod Plato dicit amatorem Dei esse philoso-
4m'%). Al vertice di quest’opera di ricerca comparativa degli elemen-
comuni fra le due tradizioni sapienziali Agostino indica proprio nel
atenuto del passo veterotestamentario dell’'Esodo (3, 14) il termine
mgssimale di questa comunanza® concludendone pacificamente: «Ap-

che, nel confronto con I'essere che esiste nella sua ideale verita,
ché non diviene (qus vere est guia incommutabilis est), le cose poste
| divenite non esistano {ea guae mutabilia facta sunt non sint)h»*. In
trambe le tradizioni sembra primeggiare I'idea basilare della incom-

surabilita metafisica fra la dimensione mutabile e quella immutabi-
della realta, fra “cid che & da sempre” e cid che “puo non essere”,
imamente fra I'Essere (Dio) ¢ gli esseri. E il medesimo richiamo re-
sistrato dal testo della Ex. 77 ps. 101 sopra riportato; magnum ecce Est,
sagnum Est! La ragione umana & costretta a registrare con Mose, al
zospetto di un tale magnum Est! il segno di una * differenza ontologi-
» incolmabile che suona come schiacciante impossibilita di relazione
noscitiva. Fin qui I'apud me, pronuaciato dalla sede irraggiungibile
di questo divino Est, sembra precludere ogni possibile relazione esi-
stenziale nei termini di un propfer te. Fin qui la razionalita platonica e

uella biblica sembrano potersi tuttavia — in sede metafisica - coesten-
sivamente sovrapporre: Iattingimento di una tale eccellenza metafisica
el’Essere divino (eterno, immutabile, trascendente, soprasensibile)

N 13 Cf. De ctv. Dei 8, 4-9; PL 41, 227-234, Visi fa riferimento alla conoscenza dellg
unita, unicitd, trascendenza, immaterialita, immutabilita di Dio in relazione all’uni-
verso oltre che alla riorganizzazione sistematica del sapere fillosofico secondo la tri
partizione in fisica (naturale), logica (razionale), etica (morale). In ¢io e a causa di tali
cenquiste della ragione ogni altra tradizione filosofica deve cedere il passo (cedant...)
al genio platonico.

i: De civ. Dei 8, 11; PL 41, 235.
CE. ib/d. Si fa riferimento a quanto riportato nella Leftera di Aristea seconda
la quale Tolomeo II Filadelfo {285-146 a.C.) avrebbe invitato presso il sommo sa-
cerdote Eleazaro 72 saggi ebrei allo scopo di tradurre in 72 giorni i testi del Vecchie
Testamento. La traduzione in greco di questi testi segnerd, in ogni caso, a meta def
I;I sec. a.C. l'incontro fra le due sapienze: quella greco-platonica e quella ebraico-
biblica. Agostino valorizza questa tradizione steriografica non per documentare I
sua attendibilita storica, bensi per sottolineare alcune affinitd che tra quelle sapienze
Intercorrone.
' 18 «Sembra - scrive Agostine sempre in merito alla richiamata tradizione di un
incontro storico fra le due tradizioni di pensiero — che a convalidare lipotesi induca
I'indicazione che il libro della Genesi comincia con queste parole: Nel principio Dio
cred if cielo ¢ la terva. Ma I terra era invisibile e informe e le tenebre erano sull'abisso
e lo spirsto di Dio si ltbrava sull'acqua. Ora Platone nel Timeo, il libro che ha seritto
sull'origine del mondo, afferma che Dio nel creare ual la terra ¢ if fuoco. Fd & chiaro
che egli assegna al fuoco la sfera del cielo. Dunque questo pensiero ha una certa so-
miglianza con quello delle parole: Nef principio Dio crec il cielo e la terra...» (De cr.
Dei 8, 11; PL 41, 236), '

. ®«..Ed & - fa osservare — il motivo che emerge con piut vigore dalle Sacre
Scrittures (thid.)
2 1] passo vi & eloquentemnente introdotto: «E sopratturto ve n'g un altro ed &
quello che fra tutti quasi convince anche ad ammettere che Platone non fu ignaro di
fuei libri. A Mosé vengono riferite mediante un angelo le parole di Dio; e poiché egli
chiede qual sia it nome di colui che gli comanda di recarst dal popolo ebraico che
doveva essere liberato dall'Egitto, gli viene risposto: o sono Chi sono e dirai af figh
d'Israele: Chi é mi ba mandato da vois (dbid.).

2L A rafforzare I'intento non polemico, anzi apertamente conciliante e carico di
sinceta ammirazione, del vescovo d'Ippona nei riguardi del filosofo greco sopraggiun-
ge la chiosa finale del passo: «E Platone ha sostenute con vivace dialettica questa dot-
trina e 'ha insegnata con costanza, Non so perd sc essa si trova in qualche parte dei
tibsi di coloro che furono prima di Platone se si esclude il passo: Io soro Chi sono; dirat
Joro: Chi ¢ mi ha mandato da voi» (ibid.). Questo rilievo nen sopisce quietisticamente,
anzi corrobora criticamente, come vedremo qui di seguito, i passi ulteriori della spe-
eulazione agostiniana.



1V, 11 genus locutionis defle tradizione biblica:

202 Pensare de-civitate allorigine della forma de-civitate del pensiero di sani'Agostine 203

significata dal genus locutionis della tradizione biblica nel vivo della po-
lemica conira paganos.

1l suo conterraneo Apuleio, con le sue dottrine demonologiche
{esposte nel suo De deo Socratss) gli offre la traccia lungo la quale non
cara difficile rispondere alla domanda: «Quale motivo v'é dunque
(Quae igitur causa est), se nON una insipienza ed errore miserevole (stul-
stia evrorgue misevabilis), di renderti schiavo col culto a uno da cui de-
sideri esser diverso nella vita e di adorare con la religione uno che ti
fiuti Timitare, quando Pessenza della religione & imitare essere che
adori?»*. Agostino rayvisa nel culto dei demoni la forma irrazionale
che assume quella religiosita pur ispirata ai principi metafisici di mar-
ca plaronica. Ma allora, qual & il contenuto di principio che connota
questa irrazionalita come stultatia errorque miserabilis ed esige come ne-
cessaria quella pratica cultuale per essere conforme alle dottrine che
Vispirano? Quae igitur causa est? La risposta ¢l ¢ presto fornita attra-
verso gli stessi termini platonici esibiti da Apuieio: «Un principio con-
Jizionante e determinante {#rgens causa ef artissima), dicono i platonici,
costringe (cogdt) i demoni ad agire da intermediari fra déi e nomini, sic-
ché dagli uomini portano le richieste e dagli déi riportano i favori accor-
dati. E quale sarebbe, prego, guesto principio (st cassa) e una cosi
grave determinatezza (guanta necessitas)? Nessun dio, rispondone, co-
munica direttamente con uomo (... wallus. . Deus miscetur bomini}»®.
Cosi Pirrazionalita della mediazione demonologica assurge al valore di
mediazione merafisico-cosmologica fra il mondo divino (che & da sem-
pre} e quello umano (che diviene nel tempo) assumendo la precipua
funzione di mediazione conoscitiva. Cid che & precluso al supremo
principio razionale (Dio) sarebbe invece concesso dalle dottrine plato-
niche allelemento mitico-irrazionale. Agostino si vede costretto a con-

sembra un fattore teoreticamente sufficiente ad avallare la prezig
convergenza delle due tradizioni sapienziali. Rimane tuttavia ac:quisiis
che nella razionalita platonica l'eccellenza metafisica dell Essere divig
non costituisce ragione sutficiente ad ottenergli la legittima centraliy
nell’ordine del culto religioso. -

Mcssovperé — anche in questa sede - dal richiamo pacline ad ug
maggiore vigilanza critica, il retore africano volge al tentativo di spie
garsi Ia ragione che spinge i protagonisti (i platonici) di simili conquist
Specul.aFive a frequentare nel culto i templi degli idoli pagani venend
a’d_acrltlca approvazione dell’irrazionalita mitologica delle pratiche e
ligiose che vi si svolgono. Ragione e religione risultano dualisticamen
Cf)llocate, Agostino non si ferma alla constatazione di un’evidente irrg
z.lonah'?é; la dichiarata stima della razionalita platonica gli impone Puti
l{zzo di una'ipotesi positiva quanto alVesistenza in essa di una motivg
zione teoreticamente vincolante per ripensarle unitariamente. Se verir
e religione entrano qui in contraddizione deve esserci, ai suoi occhi, un
qt,_za_Iche responsabilita da parte della ragione nel suo concreto eser’cizia
critico: la stessa défaillance della ragione in fatro di religione costituisce
anche storicamente, motivo di scorno e confusione per la civitas che st
quei culti trova il suo massimo fondamento socio-politico. La versione
demonologica (Apuleio}? e quella idolatrica (scritti ermetici)® i uny
tale défaillance segnanc ad Agostino le tracce per risalire al principio
glt{mo che presiede alla razionalith filosofico-teologica del plaronismo
insieme — dunque a rigore ~ alla identificazione dei fondamenti teoric
della cwitas pagana: quelli, appunto, che ne spiegherebbero intrinseca
mente Vinterna destituzione al cospetto della ragione, prima di esplo-
dere':- a‘nche storicamente — in decadimento fisico esteriore. Cercare
percid di capire quanto ¢ per quale strano principio quella “razionalitd™
possa presie.dere ad una tale irrazionalita & i precipuo intento critico
che caratterizza, in questo passaggio dell’opera, liniziativa filosofica
agostiniana. Seguendo argomentazione di Agostino noi contiamo, in
ﬁge, di far risaltare maggiormente il diverso (rispetto a quello platorl’ico)
orizzonte di pensiero alla luce del quale egli ha ripensato criticamente:”
il problema, evidenziando cosi una feconda filiazione dalla razionalit

2'? De civ Der 8,17, 2, PL 41, 242 )

2 De civ. Dei 8, 20; PL 41, 244, E, in precedenza, Plpponate aveva gid provve-
duto a richiamare questa risposta con diretts {da parie del Madaurense) ateribuzione
a Plarone (cf, Sinp. 203a come anche Timeo 42d ed Epin. 983a) e ai lineamenti delle
sue dottrine cosmologiche: «Assurdamente dungue Apuleio e turt coloro che la pen-
sano come lui li (s¢. i demoni} hanno ritenuti degni di onore perché li hanno collocati
nellaria, in mezzo al cielo eterco e alla terra. Infatti, poiché wessun dro comunica diret-
tamente con I'nomo, ¢ questa secondo Ia loro tradizione & dotirina di Platone {, guod
Platones dixisse perbibent), i demoni presentano aghl déi le preghiere degli vomini e
da essi recano agli uomini i favori richiesti» (De civ. Der 8, 18; PL 41, 243}

;i (:,f, De civ. Der 8, 13-22; PL, 41, 237-247.
CL De civ. Ded 8, 23-27, PL 41, 247-255.
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Suo riconoscimento infrastorico. Ecco perché lenunciazione agosti-
iana del genus locutionis proprio delle Sacre Scritture — «...parlando
i qualcosa che & da sempre dice che accade in qualcuno, allorquande
uesti ne comincia a fare la conoscenza» - rappresenta Uuno spartiacque
coreticamente intrascendibile fra le due tradizioni di pensiero soprat-
sutto quando la si applichi alla riflessione filosofico-teologica e, dunque,
[la tenuta epistemica di una conoscenza su/di Dio. Alla possibilita di
uesto “accadere” di Dio in qualcuno, collegato al fatto che “questi ne
omincia a fare la conoscenza”, & sospesa, ultimamente, l'eventuale co-
dituirsi di una cvitas-Dei. Ecco perché elevare — come st & visto in que-
ta ricostruzione del discorso teo-demonologico di Apuleio—a principio
normativo Vimpossibilita di/in Dio di comunicare, in quanto Dio, con
gli uomini equivale inevitabilmente a decretare Vimpossibilita, ovvero
impensabilita di diritto di una civitas Det, 11 platonico #ullus deus mi-
scetur homini frappone un distacco intrascendibile fra Dio (apud me)
come termine di speculazione e il Dio esperibile conoscitivamente
(propter te) in quante origine, consistenza ¢ senso del vivere umano sto-

statare_f:he' all’Essere divino della tradizione platonica & normay,.
mente {in lm(?g di principio dunque, non di fatto) preclusa o n'my@
21;:_1;6 conoscitiva col mondo dell’essere umano. All'interna cofsi;tz:e}af
Eonengefza ontc;liogca, comunemente espressa col biblico apud }r::
pud - e non eve'(per necessita metafisica: urgens causa ef alpissy.

i?za) - ess,gge fattg corrispondere alcuna diretta relazione comunic tbi‘m
“esterna”®, cox_‘r;spondenza che la tradizione biblica deﬂ’Esoda hvg
invece, vantaggiosamente connotato come propter te. Quello Che?’ .
tradizione {platonica) preclude con (e per) necessita di principio — duna
que per statuto gazionale —I'altra ammette e pone come metagsica oy
te necessaria al rigore interno della stessa razionalita che vi presitf:clfjn ;n N
precisamente: cid che spiega la necessita (guanta necessitas) del mo oy
to m1pco~11:razxonale {demonologico) nell'impianto teologico plat o
apuleiano ¢ dato dal principio razionale stesso (wrgens causa ir a?? o
) ma)‘c.he vi presiede {cogit) laddove, invece, Agostino richiamancfim}
esphC{tamgnte al genus locutionis biblico, lavora propric: alla rimozi e
teoretica di questo principio come il vero “germe patogeno” de?ll:%one'
zionalita compl‘essiva di quell'impianto. La tradizione biblica, in efflrmj
delétllea ilna r:azmnaiitﬁ che sorge proprio dal riconoscere a Dio cid it%?e;
g(t)lsc ;rg il;o:iz_lca pr§cl_ucle pe principio: 1"iniziativa, appunto, di farsi co-
poscet dagii uomini entrando in un dialogo storico-esistenziale con.
cssi of 3:1 ando - per Sua opera — _la dista{lzz.a metafisica nella quale vie-.
€ tenuto e sentito. Solo cosi i Mistero divino ne pud intercettare, per
via di esperienza, le dinamiche razionali, rendendo pitt facile e poss,ilgile

ricamente situato. :
Nel libro nono del De civitate Dei lapplicazione ctitica del genus

Iocutionis scritturistico nell’ambito del dibattito con la demonologia del
platonico Apuleio prosegue da parte di Agostino per asricchirsi di ulte-
riori significati, approfondendosi nel suo valore ermeneutico-sapienzia-
le: «Non & vero infatti cid che il citato platonico attribuisce a Platone:
Nessun dio comunica con ['uomo; € ha aggiunto che principale indizio
delta loro sublimita (eorums sublimitatis) & che non sono contaminati dal
contatto con glhi vomini (nufla attrectatione hontinum contamnantur)
_ Binfatti caratteristica principale degli déi, secondo Ja loro teoria, che
{ contatto umano non li pud contaminare perché inaccessibili per ele-
vatezza (. ut eos sublimiter separatos humana contrectatio contaminare
non possith»*. Dunque, platonicamente parlando, ogni eventuale attrec-

26
C ‘ . .

tonis bibﬁiiﬁ;‘é&g&‘;&fe dfonfoxm_e a ragione (prop‘ﬂo a quella cui U genus locu
Apuleio alludire 1a se ? . v(lja ce} il grido interrogativo ¢ drammatico dello stesso
o oratore — o logge nerz ;mza ’ottlrlpaie del maestro greco? «Cosa mai doved fare,
quasi inumana, se gli uo;;‘»tg apuleiano ~ dopo questa tua sentenza, celeste si, ma
3t immorals érelg . emm vergono ad esser cosi del tutto respinti lontano daghi
comuniong cén gh dgéi cel rO questo mfemq della tetta in tal guisa che & negara ogni
Un pastore 6 UNG seozaon ef]t'lr . r;ﬁs.sum tra i celesti viene a visitarli ogni tanto come
o delle bestie nitrenti o d:H ‘Ilfdv lli o un bifolco fa con le mandrie delle bestie belanti
& malato, aiutar chi & bis € est)le fnuggent, — per I:ngdarar chi ¢ selvatico, curar chi
A chi dunque indirizz E"Oé‘lgnos‘o' Nessun dio — tu dici — intervien nelle cose umane.
immolerd una vittimafré’h?‘ e preghlere? A cip, nominandolo, faié voro? Per chi
degh infelici, sostenitf;re déilgigi?e;gg:sztg:(:ii CO:tS' y _f%h}:{it_'a gﬁme soccorritors
quale testimonio PEIigiuramemi?; ppostote e cattivi® E chi infine assumerd []
R. Del Re, 82! dio df Socraze, Edizioni dill’Atc;meoéi %?nf;)i?ggg’ IY;J 1321 ;I-B }l!' 2 cua i

: . Pp. 31-33},

2 D civ. Dei 9, 16, 1; PL 41, 269-270. Rendendo piena giustizia all'integrali-
& delle dottrine platoniche, Agostino prosegue nel far osservare come I'accesso alle
conoscenze del mondo divino sia consentito, per Platone, solo ai filosofi, per di pin
dopo — e in ragione di - un previo lavoro di purificazione ascetica dall'clemento fisico
materiale che a tale conoscenza, altrimenti e per principio, si opporrebbe, Rimane
ruttavia non rimosso Pelemento causale che preclade di necessita, metafisicamente
parlando, qualsivoglia atto di compromissione (attrectatiol © commistione {contrec-
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apparire viene biblicamente indicata e significata, nei termini di un fatto
. che si propone, come avvenimento storicamente collocato e non come
o'idea dialetticamente attinta, la compiuta possibilita di unita fra mi-
-stero e realtd, fra ragione ed esperienza. «.. JParlando di qualcosa che ¢
" da sempre dice che accade in qualcuno, allorquando questi ne comincia
2 fare la conoscenzax: Pattuarsi di questo contenuto precipuo del mes-
- saggio biblico segna la condizione della liberazione dell'uomo da quel
 dualismo irrazionale sotto il quale un'intera tradizione di pensiero lo
tiene soggiogato a detrimento della pensabilita stessa della di tut feli-
cita®®, Qual &, dunque, la modalita con cui Pesperibilita di un tale avve-
nimento (apparuit) trova storicamente spazio conoscitivo I questo
“qualcuno” umanamente individuabile? «Con la fede — risponde Ago-
stino — nel mistero del Mediatore (buius sacramenti fide) anche gli anti-
' chi giusti poterono essete purificati se vissero piamente»’!.

f‘arz'o‘fra. il divino (cosmologicamente celeste e metafisicamente etern.
inattingibile) e I'umano (cosmologicamente terrestre e metaﬁsic.camzzow
ﬁnn'o} non pud non comportare, necessariamente, una contaninatio i;
ordine metafisico, ovvero una compromissione della stessa natura divi.
na.,.In un tale contesto di pensiero &, di fatto, inevitabile Iinsorgere ch
un 1rr‘azionale alternativa, insolubile poiché preclusiva di qualsiasi £
ma di relazione: la divinita vi permane incontaminata e inattingib?}r-'
(ap_ud me}’ proprio ~ ¢ solo — in quanto non impegnata in alcuna corr ;
13;101'1@ esistenziale con la vicenda umana (proprer te). 11 dualismo te--
misiero divin‘o e realtd intramondana vissuta risulta incomponibile f:a::
un‘ita'm’etaﬁsma, poiché si pone esso stesso come previo e normati\iﬂ' .
principio rpetaﬁsico: ¢ cid che lo rende altresi gnoseologicamente e foo'-:
mahnente intrascendibile a causa della divisione che ne consegue tra rar-
gione ed esperienza, Agostino non & affaito irenico a questo proposito:
_ «Blsognfcl guarire da questo male»?. Dal canto suo, evidenziando la di: '
versa origine che identifica il genus locutionis biblico rispetto a quells’
della tradizione platonica, attinge un giudizio critico che acclara, sinte
tzzzgladoia, la vera portata filosofica dell'intero dibattito: «Ora 1:anim )
degh_ uomini gonfia della colpa dell’orgoglio non sa, perché simile ai dea :
moni neﬂfa superbia ¢ non nella scienza, quanto potere ha Pumilty di
Dio Fhe si € manifestato {apparuit) in Cristo contro la superbia dei de-
moni, dalla quale era meritatamente reso schiavo P'uomo»?. In qQuesto |

' fatto che non partecipano della terrenitis (De av. Der 9, 17; PL 41, 272), La funzione
mediatrice dei demoni nasce in contesto platonico in ragione della previa debilitazione
" (“demonizzazione”) della materialita in cui & posto I'uomo, quella di Cristo nasce dalla
stima positiva e di valore (in Dio) delia realta creata come tale e di quella umana in
particolare. Abbassare il monde (demonizzandolo o debilitandone it valore ontologi-
co} contando con cid di innalzare Dio & operazione razionalmente illegittima pil che
© peanche innalzare Dio al fine di disprezzare il mondo: spiritualismo ¢ materialismo si '
" gvelano cosi metafisicamente correlati nell'impestazione con cui la ragione filosofica
tenta di spicgarsi la realta, come i due risvolti {entrambi irrazionali} di una medesima
- medaglia. Entrambi colmanc la misura di una ragione che pretende assegnare a Dio
 la sua collocazione in uno spazio metafisico previamente e autonomarnente disegnato.

Nel pensiero de-civitate di Agostino — che se ne condividano o meno gli esiti - & proprio

questa pretesa ad essere criticamente ridiscussa.
' %' Non sfugge ad Agostino anche la rimozione del problema metodologico nel
- quale quel dualismo tende a bloceare irrazionalmente Yorizzonte del pensiero quanto
alla felicity: «il Verbo sommamente immortale e felice & ben lontano daghi infelici mor-
tali, ma & mediatore perché & uomo. Con questo fatto stesso mostra che pex il bene, non
* solo telice ma che rende felici, non & necessatio cercare altri intermediari e supporre di
costruirei con ossi una scala con cui raggiungerlo, perché il Dio felice e che rende felici,
divenuto partecipe della nostra umanit ¢ ba offerio la via pili breve per pariecipare
alla sua divinicis (De crw. Ded 9, 19, 2; PL 41, 269}, Osserviamo percid che mentre Tes-
. sere divino della tradizione platonica non fa udire al suo “Mose” alcuna sua voce pro-
 ptia, poiché sosta, immuiabile e inattingibile, nel suo incontaminabile apud me2, quello
della tradizione biblica invece «...accade in qualcuno, allarquando guesti ne comincia
a fare la conoscenzan: Egli si fa conoscere come tale ~ non tiovando in ¢id motivo di
detrimento, anzi di manifestazione, della propria divinitd — comunicendosi nell'espe-
rienza di un propter te.

N De giv. Dei 10, 25, P1. 41, 302,

tatio} dcl dlymo con 'umano. La mediazione demonologica si rivela cosi come la o
cessaria deriva mitico-irrazionale di una religione mancante, all'origine, di una solic? .

base critico-razionale nel pensare i rapporto fra mistero ¢ realta, fra di,vino e umana
in modo che ogni possibilita di relazione non comporti necessa;imnente r:o;;mmz‘wo ;
zone (cf‘ De e, D:E'J' 9,18, PL 41, 272). La schiavitd religiosa del mondo pagano aellt; :

religioni viene cosi smascherata come una previa schiavity di pensiero: urit ragione
che pretende assegnare al divino il proptio posto nell'universa, un posté; preclugo ad
OgDi tapporto con la realta intramondana esperibile dall’uomo. .

" ge . LD)er_E’, 17 PL 41, 271.

u];eriorme av. Dei 9, ?O,‘ PL ejl'l, 273, Nel hbro‘ 10 deﬂ’(?]‘)era Agostino apprefondisce
ente questi motivi allinterno del suo dialogo critico con Porfirio, collegandoli
Ialer?b‘le\mafdeﬂa ricerca di una via universale di liberazione dell’anima ur;lana per la di
de(l:t erlc%ta’, c .ﬂDe civ. Dei 10, 22-32. Cuanto poi alla diversa econormia che interviene nel
crminare il senso e la modalita deflz funzione mediatrice (tra Dio ¢ namo) operata
da Cristo rispetto alla schuzione demonclogica apuleiana, Agostino premette preziose
annotazioni: «...non sono trascurabili questi due benefici che egli con la sua iilflajrnaziov
necl ha‘ sivelati {sua incarnatione monstravit), e ciot che la vera divinith non pué essere
contaminata dalla terrenith ¢ che i demoni non si devono ritenere migliori d?noi pet it
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14, In questo senso la conoscenza si scopre identifi-

atacon !’ avvenimento. Un’urgenza scaturisce pet la ragione dalla fe-
elta di Agostino al contenuto dell’annuncio SOtLeso al genus locutionis
iblico: al Mistero JelVEssere che accetta di sottoporre la propria ra-
ione al vaglio dell’esperienza umand pud corrispondere solo una ra-
one umana (filosofica?) che accetti di sottomettere” il suo dinamismo
a verifica esperienziale di quell’ayvenimento. Nel pensiero de-civita-
di Agostino rivive, dungue, il senso della tradizione biblica come

novata esperienza della ‘dentita di conoscenza e avvenimento {tunc

o5 cum ab eo conoscr), avvenimento che la ragione riconosce nella

ede al cospetto dell’accadere storico della Presenza del Mistero
o[’Essere®. La fedelta di Agostino all’esperienza della civitas ne ha
atto quel cittadino {cuius cives esse concupivimus) la cui ragione sie
osta come testimonianza migliore dell’apertora conoscitiva che la fe-

o cristiana ingenera aell'avventura dellumano pensiero a motivo

li’avvenimento di (e in) cui consiste.

3 ACQUIS] 7 {
. TONI
ﬂdﬁ(}? efmpz'r gt

Nel riconosci :

6 ol ;:et:;:;iielt:ce zccioghme:nto di quel fatto (apparus?). riny
e feri..), pes Aontin caﬂeLe storico (fede), non solo si comjpie (Ve
insorge (coeperst) altresi O’H contenuto del biblico genus locutionss
(«Da questa fede o gmel‘sz ;e?t::éi 2 cftelnogle\nz sgsso della cfvz’z‘a;-ig}ez

sperd d’inw il no - a citta di Dio, cioe I
me dir etta_rr?;r?fe il nome del Signore»*?). Tale fenomeno si prz'gom0 Ch
¢ merente alla dinamica conoscitiva con la qualeli;)?:

Co-

incedere dialetti iti

e P rizlgséilz?ustul legame propositivo {huius sacraments) che
A dec;,eurge nella umvergaﬁtﬁ dei rapporti che Ia :'21 :
ot o ende & riguar?;zfcjr est tunc fieri dz};amr 17 aliguo, cum ab ep.
e Gppoperi b gt in special mosio il mistero dell’Essere di..
o € questo anche Hcontet:mto dell’evento che la Scrittura an. -
iy accaduo eer lia sroria; nella ’fede Ia ragione umana &
s1 segnala nell’esperienzapcli izzzlrizoqlloi:ta 'I U{; s o o7 cul s |
> segnaane’ SN0 omnia St genera rgent

. all’originfznfningjfm aai’af,.*z‘orzm:a‘e? subiecit?. Daltro can%zﬁcgi:lﬁga}i:& .
i ponsie s o acis trimenti impossibile rimanendo nel contestg '
C pensiero gen d’Ipponagemo plaanzcoz di questo genio — abbiamo vi-
Five it e Doca c[.I)rv:lwa criticamente luci e ombre, ragioni e de-
o i g s fe Ctle Ha tensione conoscitiva della ragione non & |
Moo o it ello sforzo di comprendere e identificare il |
N Uortuit reahzzas amzomm}, ma dal riconoscimento di cid che
o s ¢ = nel tempo e nello spazio dell’esistere uma-

scere ¢ amare dall'womo (o amore, quem nobis zflz;s

¥ | propriamente in questo senso che compete alla fede la soddisfazione cono-

* scitiva della stessa ragione.
' 331 4 resistenza — storicamente sempt
della ragione viene a coincidere esemplificativa
resistenza alle ragioni stesse conl cui si propone lautorita del contenuto di annuncio
della Sacra Scrittura; una coincidenza non irrilevante s€ s¢ n¢ considerano, con lui,
le conseguenze irrazionali che ne provengono: «La Scrittura come tale — scrive nelle
Confessiones — era fatta per crescere coi piceoli (cum parvulis), ma non volevo essere
appunto un piccolo ¢ rurgido di superbia mi illudevo di essere grande» (Conf. 3, 3,
9 PL 32, 686). E suggestivo poter Antracciate in questa alternativa nelle Confessio-
nes — tra supetbia e piccolezza un preannuncio di quella che vedra - nel De civitate
De7 ~ 1a formulazione duale (hominis/Dei) della nozione di civitas.

36 Sorprendiamo, cosl, adeguato al lavoro di pensiero svolto dal vescovo d'Ippona
il giudizio emesso da R. Stark a proposiio dell'intera tradizione patristica: «sin dagli
alboti, i padti della Chiesa insegnarono che la ragione era il dono pit grande che Dio
aveva offerto apli uomini ¢ lo strumento con culh accrescere progressivamente ia com-
prensione delle Sacre Scritture e della Rivelazione.,.» (R, Stark, The Victory of Reason.
How Christianity Led to Freedom, Capitalism, and Western Success, by David Lindroth,
Inc, 2009; . it. 2 cura di G. Tonoli, La vittoria delly ragione. Come i cristianesimo ba
prodotio libertd, progresso € viccherza, Torino 2006, p. 9). Luso agostiniano della ragione
si configura, dungque, come un passaggto storicamente slevanic di questo stesso inse-
gonamento e di fedeltd sostanziale alla tradizione - patristica - che ne € scaturita.

¢ ricorrente — a quest’esigenza {ntrinseca
mente, nel giovane Agosting, con la

32 . . I
De civ, Def 15, 18; PL 41, 461.

33 1
1 passe del De civstate Deifa i
Punicita di cid tate Dei fa il verso a quello d :
i cid che, s : P ' 4 quello elle Confess: ichi
«A te. 0 anima nc;n%lg;tposw cosnlzl:nre maotivo di so&disfazion::{ deilﬁ:? ﬂeiddgﬁ‘},lamm
ha valore D) 2 se non chi i ha ereato; qual tmo delf'uomo:
. perché ti pud y ; qualunque altra cos .
stessav (Conf 13, 8 % %fgszt“g;sé()ﬂ[ﬁnto quello che ti fece a Sua immaZi?—fep:l?da’ oon
% , . La traccia interrogati , neppure te
gativa del presente vol i
ume riflette

genuinamente gue i
. Sto orizzonte tipl ;
satis? pico del pensiero di Agosti
sting; appunto: Qusd ans
: HIFTO
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1. ConTESTO

Prima d'i
intr e ['ukti
traprendere Pultimo tratto del nostro itinerario ded

cato ai rinveni .
e ﬂandar;men? che, nel suo corso, hanno finora avuto luogo, sary
con la memoria a quello che puo essere da noi cin;?;ra.
e

Tra le acquisizioni aggi ¢
perco fve:;j?:zli ﬁ‘nfra raggiunte c'¢ da annoverare, infatti, il
oo surverso cu si forma nei‘pfans_iero di Agostino la nozio’ne-
Shessa i cvitas. Qu matura i suof _SIgmﬁcati all'interno di due fog. .
attorl contestuali nei quali egli si trova esistenziaimentzne |

storicamente impegnato:

a} il peri f
i é; bﬂf}z precedente al sacco di Roma (410), caratterizzato da
voro pastorale in ragione della sua responsabilita epi

z{c:)opale (Ippona). E il terreno su cui vedono |
¢ 1{"{1111?1;1[1 ai salmi, discorsi al popolo i Dio ol
poiemiche cofit i i

ntro Je dotirine eretiche (fondamentalmente antidenat

ste: it movimen 3 isced
ento donatista attecchisce in modo consistente nella Chiesa

afli.Cal’l&) La NGz Ile(l{ L l”a\ L 051, t1cavata da una Iilf_( a ]“e{l] 210
. A S i

ne della Sacra Scri i E

) crittura e funzionale all: i

ooea sact itz e | ‘ alla catechesi del popolo di Dio. B

momente in cui tale nozione si applica alla Chiesa come mcmméﬂz’m '
E

luogo dell’

. -

fuc E,e o gga rtznenga _del.fedele cristianc a Cristo, ambito di educa-

flone alafede 51;3 e privilegiata dell’esperienza della salvezza, £ embl
che in una delle opere scritte appena dopo I’oz:djnaziosz:'

epi ! 7) —1i
piscopale (395/397) — il De carechizandis rudibus ~ Agostino dedichi

tutta la pa trale a i
italk (Ej r;eacenn cl‘{if.‘ alla “storia della salvezza™: egli indica nella con
questa storia il primo passo del cammino educativo dei neog

ti. Questa con 2 i
oot Educzsizenzd era FQnmderata percid come parte essenziale del -
o con cui il fedele diveniva effettivamente, col battesi- -

O 1 (!(I 1 €288 ) I o Oa I{)pi‘G

a luce numerose lettere,
tre che le diverse opere
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osito — nel De cwilate Der). Nell'appartenenza a tale citta, infatti, ¢ in

:oco la salvezza eterna dell'nomo: essa perd inizia come riconoscimen-

5 della sua presenza attiva ¢ operante nella storia. 11 “diritto di cirtadi-
verso il battesimo e la ragione

anza” della civitas Dei si acquisisce attra
ol neofita vi opera a buon diritto mediante la conoscenza della sua
gperienza storica da cui puo attingere le ragioni stesse di quell’apparte-

decisiva ai fini della salvezza eterna.
contesto di vita I'inscindibilita tra

Agostino guadagna In questo
Vesperienza umana della salvezza.

crtadinanza, ragione € storicita nel
b) Col sacco di Roma perpetrato ad opera dei barbari di Alarico,
diale e dialettico allo stesso

Agostino mette a frutto il suo rapporto, cor
tempo, col mondo pagano attraversoe un serrato dialogo con il “circolo

di Volusiano” (un gruppo di intellettuali pagani di Cartagine, imbevuti
Ji dottrine anti-cristiane di stampo porﬁriano-neoplatonico). Il carteg-
gio intrattenuto con i suoi aderenti principali (Volusiano e Marcellino,
comes romano) lo porteré a scrivere {| De civitate Dei. Le Epistole 135
(scritta da Volusiano ad Agostino} e 137 (la risposta di Agostino) an-
ticipano il contenuto della grande opera sulla cavitas Dei. Agostino vi
‘iprende ancora il tema della storia della salvezza, ma, pressato dalle

insistenze di Marcellino (Epistola 136), inizia a scrivere quelli che — man

mano - diventeranno i 22 libri del De civitate Dei (tra 1412 e i 426).
ccuperd Agostino per gli

D’inizio & datato appena dopo l'accaduto € o

wiimi anni della sua vita terrena.
Lo spunto & dato dalle obiezioni dei pagani proprio a riguardo

delle cause della tragedia epocale del sacco di Roma ¢ della fine del
suo plurisecolare potere imperiale: basta leggere il Sermo 397 De exct-
" Jio urbis Romae {tenuto a Cartagine el 410, appena dopo aver rice-
vuto la tragica notizia) per cogliere 1a coscienza che Agostino ha della
portata storica del fatto, unitamente al dramma che in ui viene ad
aprirsi, | pagani sostenevano che Pabolizione dei loro tradizionali cul-
ti politeistici ad opera di Costantino e 'avvento del cristianesimo co-
me religione dell'Tmpero fossero Porigine della sciagura che Roma
aveva subito e tuito il mondo di allora {avevano, ciog, provocato I'ira
degli dei contro la grandezza Ji Roma). Agostino era chiamato, dun-

que, a dimostrage come € perché cio non fosse vero, rendendo ragione

della vera fede cristiana che Jo qualificava agli occhi di tutti (uomini di
). di qui la non del

potere, intellettuali e I'intera popolazione pagana

penza come
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Sotto il profilo dell'impegno filosofico gli interlocutos, le cui po-
srioni Agostino discute, sono principalmente Platone, Plotino, Por-
frio e i neoplatonici, Varrone, gli stoici e Cicerone (non mancano i
siferimentl alle idee aristoteliche della Nuova Accademia).

tutto i izi
ftic zoﬁdlsfagente definizione dell'opera come *apologetica”
_ clla crwztas per antonomasia (Roma) & P ot s
ripensare tale nozione secondo i sienificati quists con I e P
i tale noat econdo i significati acquisiti con la prod o
oo - Egli si trova dinanzi un dato fondamentale seconduzm}}é
pagan 0 pensa la evitas: essa & ~ indiscutibilmente — per] e
ita pagana (prima greca e poi romana) un’entita almente
i e Brecs | entita sostanzialmente
. . Lio significa che la citea si reg i gioso
la anima, sugli déi che Ia proteggono”; | s Sul e eigioso
0’; la citia & 1g] ;
professa, la/le divinita cui s rende cultc; ©a religione che vi

3. LA CONCEZIONE

1) Innanzitutto rileviamo un’implicazione inscindibile e recipro-

ca tra la nozione di civitas e quella di beatitudo, vale a dire tra la que-

stione della citta e quella della felicita dell'vomo: 'nomo, nel porre a

tema it suo bisogno di felicita, si scopre in NEsso con gli altri uomini;

per CONverso, Iidentificazione della felicita (del fine ultimo, del Som-

mo Bene) implica - normativamente — un particolare modo con cut
Puomo vive, imposta, pensa ¢ organizza i rapporti con gli altri sogget-
4 (citta) e con Pintero universo. In questo senso (antropologico e co-
smologico) la questione della citta ¢1a questione della felicira dell'uomo.
1’uomo sta insieme agli aleri esseri a seconda di quale Bene persegue:
cosi i rapporti sono informati dalla felicita cui essi tendono e 'nomo
non pud non trattare gl aliri a seconda del “destino” che riconosce
soddisfacente la sua sete di felicita.
Analogamente, si potrebbe dire che, per Agostino, I'uomo ¢ la cit-
ta a cui appartiene, Ovvero cio con cui identifica la sua felicird, il suo
destino, il suo compimento (Sommo Bene). Sull’argomento Agostine
valorizza, criticandola, Vintera tradizione pagana {cf. tufta la prima

parte dell’'opera).
Citta & questione di felicita.

2. LA STRUTTURA

1

fondamentali di cuj

ntali, di cuilz prima &

: . Prima e internam friea b
in tre sezioni: rnamente divisa in due ela seconda .

I} La prim ibri & i
dei gt ipri uaa iEz'darte‘(lhbn I-X)‘ € una risposta alle suddette obiezion;
5, pagani § a antl la necessita dei culti politeistici per la felicits .
a) (.I ere Iev}uomo secondo due momenti diversificati: '

t1 -V} visi i ,
g polj;ei's’;j\:os; rlstnde a coloro che sostengono Ia necessity
; ‘ > er il consegui ’ '
el oo politesiic guimento del benessere dell'vomo
b) (libri VLX): vi si i |
-AJ: visi risponde a coloro ch

VI-X)vis € sosten it3
del culto politeista in vista della felicita “nell’aldily” gono lanecessic

2) E a questo livello — e proptio in linea con la questione — che &
chiamata in gioco la presenza di Dio: questa pud interessare I'uomo
solo in quanto pertinente al perseguimento della sua felicita, al suo
compimento perfettivo nel rapporio con tutta la realta, ovvero (in re-
lazione al punto 1) in quanto istituisce una citta.

In questa prospettiva Agosting accetta che il problema della citta
coincida con quello della “vera religione”, ovvero con quello della ra-
gione in quanto tale: una cittd — come una qualsiasi idea di felicita —non
potra essere fondata né reggersi se la religione su cui poggia non si da

IT) la seconda ibri '
o parte (libri XI- i i i
cit (del o parte (1t i», ndo}:(XII) considera i rapporti tra le due
?;) la loro origine (libri XI-XIV);
i, Ché ;lk glg;‘gns;rll?g‘po storico {libri XV-XVIII). E in questa sezio
ostino utilizza maggiorr isizioni ol
concetto di civizas (cf. ] De fagz‘ecbzzzfiji:;g::)mon1 precedentd sul

¢) 1 debiti fini di entrambe (libri XIX-XXI1).

E

g
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nell’ocdi tq {i
Varronel-nff d.ella veritd (il (;onfijonto cade sulla teologia tripartita ¢
Yano in. u l.ttl’ paglcoIare I_lbrl VI-VH). Ed & conoscitivamente tiny, :
n desjde?joesd _ ofrj_iqe\— reciprocamente — proprio in quanto risponc? .
p}uridimensic,; figtzﬁ dell'uomo secondo rutto I'angolo pmspettrjce
ale della sua natura um ibro | : .
: : ana (cf. libro XI1X): :
terrena "aldila i ¥ Gl
ferr Cl‘igatizgell‘a nel’aldila. éﬁgostmo fa sua la sfida proposta dai p;gfta
stianesimo mostrando — nella pri N
h 8 ostianesimo a prima parte — tuita la menzo
ella religione pagana e d i -
<t . elle sue prome i ’
tere mitico-irrazionale dei suoi e o R carat
¢ dei suoi fondamenti. 1. i
trre it enti. La caduta di Roma vi
yue presentata come un derivato tipi e
_ o tipico della non verita ¢ j
undue 2 ¢ 1 derivato tip verita della reli.
Lgloming :;lti(t)g ﬁql{teisra; su cui la cittd viveva: addirittura son statie:lj
, 1 cittadini 2 salvare gli déi d ittd
in, ella citta (v. Enea ch i
pominy, | cittadini 2 salv citté {v. Enea c e salva le im.
m frda anci ((jl:lf‘llllta tromng rlz;entre Iz citta viene distrurta) Agostiﬁlo
, suila scorta della fecond i ' ‘
picorda anche a storiografia romana e non di
ologicamente compromesse agli occhi dei pagani, che moli;

T dibattito e il tema in questione convergono, quasi sinergicamen-
te € per cosi dire © logicamente”, nel portare attenzione sul contetrito
stesso della pretesa cristiana alla luce della situazione aporetica in cui si
vede costretta la concezione stessa della civitas pagana. Se all'uomo
come tale non € possibile edificarla, i cristianesimo coincide con la
‘notizia che Dio stesso ha iniziato a operarla nella storia e Cristo ne eil
fondatore/ mediatore (cf. in proposito I'ineludibile libro X): un uomo,
“nato dal ventre di una donna che si ¢ detto Dio, mangiando e bevendo
con dei rozzi pescatori, Egli stesso fonda una civitas che, proprio mef-
ire & di-Dio {civitas Def) —in quanto & opera Sua — non smette di essere
er-gli-uomini, vale a dire proposta e pretesa di felicita per Dattesa
delluomo, e dell'uomo pagano in senso particolarmente pertinente.
Fatro questa prospettiva teoretica di pensiero, Agostino sembra inver-
iire il senso stesso dell’opera De civitate Dei: non pitl contra paganos
ma, potremmo dire nol, pro paganos. Egli, cio?, invita i suol interlocu-
tori polemici a considerare 'apporto profittevole e vantaggioso per la
cvitas tout-court della proposta di nuova fondazione che comporta
Pavvento cristiano. Essa apre ad un'iniziativa, gratuita ¢ benefica, che
trova jn Dio stesso il principio primo di paternita fondativa.

Le sorti della citra (felicita) pagana sembrano decidersi sul rico-

noscimento o meno di tale ayvenimento. La guestione, da metafisica
e - in senso pieno e ulte-

el senso che indica una

Fula citra, all {
, allora, a salvare 1 suoi déf i dai
- + - e é i :
e su citadin, i e non gli déi a salvare la citta
I parad i
. lapgmngs;?ale, ;‘nzz, leggere come Agosting stesso difenda e valo-
& g cztza fi Rgma e delle virta dei suoi eroi (definendone
autentico Stato; cf. il dibarti i i
paradossaliti, con Cicerone nei .Iiir?l'\lx)’atti}gk?on prtvo di yma certa
e e si trovi a difend

etle

contro gli stessi intell i i
ettuali romand c¢h '
e : isti
omieo il sessi int ne denunciano moralistica-

Cirta & questione di verita.

(oppure etica...) o “reclogica”, st fa storica
dore all'orizzonte immanente — “politica” {n
“polis”}. Dio stesso viene storicamente € graziosamente SOIPIeso
nell’atto di identificarsi col corpo della sua “polis”.

Citra & questione politica di-Dio.

3} Con il incipi i
i c?li%;re principio platonico «Nessun dio comunica con
B i l;bc . ]j;( ro VIH.— se non compromettendo la divinitd sua
propria .d Hro . zégostlllo perviene al grande dramma che sotten-
e qui:] 1?) gtg? in q%anto rerta dal culto religioso che vi viene
: eila "mediazione” tra Dioe ! elici
¢ Uuomo per la felicita di
ratic one” per la felicita
tq d.,‘msleme a quello della “via universale alla salvezza” (of. dibatti
oa Llstanza con Porfirio: libri IX-X) e
a ue - - . P r\ : . +
ol n;; stlf:uée d(?ﬂa fCllC{Ea/baIVGZZa si tipropone con la domanda:
< € puo darsi una felicita che sia “per ttti”? Non o2 dunc .
questione pit “politica” che quella della felicita. o

4) Cosi 1l cristianesimo & dialogicamente prospetiato da Agostino ai
pagani come scopesta vagionevole dell’esistenza di “un’altra” civitas.

Per Agostino la ragione pud registrare — con semplice metodo
storico — lesistenza di essa come un’entita “politica” (non priva di
consistenza “giuridica”) la cul sovranita compeie a Dio e solo a Lai
{¢ivitas Dei). Vi sono, dungue, due diritti, come due sono le legittime
soveanita (Dei/honzinis).

Forte del principio ciceroniano (De re publica) secondo il quale
Puomo in nulla somiglia a Dio pin che nella sua capacita di fondare ¢
custodire citta, Agostino mostra come il termine crvstas sia in real-
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Citta & questione di amore in duplice istituzione (con triplice co-

ta — per ragt . .
per ragione non meno che per rivelazione — un termine non unj

i

jugazione: origine- sviluppo-fine}.

voc vo-hinni
(st ag;: n;a relau]v o-biunivoco: per esserci “cittd” ne occorrono g
e ia correlazione originati ’ . ) O dy
ginaria dell’vomo «...a nmagine e som;
6) Per Agostino lo schema delle due citta pud essere considerato a
uon diritto un fenomeno “trasversale” alle forme stotiche in cut esse si
odificano, Il motivo che lo spiega & che la ragione pud orientarsi (anche
roricamente) secondo esso giudicando ogni i

esperienza codificata. 1'ap-
partenenza all'una o all’altra precede, secondo trascendentalita formale
e normativa, ogni formalizzazione

cratich isti ; |
& z ;: f%no 1a quelle cesaropapistiche) della tradizione bizantina
€ reiazione storica tra due legittimi poteri (potestates) ‘

morale, religiosa, etica, etnica, cultu-
cale (cf. De civitate Dei 14, 1). Cosl gli uomini non si distinguono pet
razza, religione, lingua, nazione: ne deriva che vi possono essere ideolo-
gie molteplici, morali diverse, ma due sono le appartenenze che permet-
tono di identificare un uomo o un popolo. Ogni scelta, ogni atto umano
consegue da ed & riconducibile ad una delle due appartenenze (Fuomo
¢ la citta a cui appartiene) decise a motivo di una felicita/soddistazione
attesa come dono di grazia da Dio {esvitas Ded) oppure dal proprio sfor-
20, dalle proprie capacita, dalle proprie virth di uomo (civitas hominis).
1.a civitas costituisce, cioé, criterio di orientamento ¢ giudizio della ra-
gione sull'intero e variegato moto di relazione in base al fatto che vi si
stabilisce la fonte da cui Yuomo si aspetta la propria soddisfazione per-
fertiva, Esso investe e pervade le singole scelte oltre che la totalita delle
esperienze di un soggetto, ma anche e in varia misura espressiva dell'in-
rera vicenda storica ¢ sociale del’uomo nel tempo. Lo spazio e il tempo
non COSHtIISCONO, pertanto, categorie inerenti, appena, all'universo fisi-
co, ma sono modalita esplicative “di-citta”, V2 la citta della grazia {dei
graziati/appagati} i cui cittadini (anche le singole scelte) attendono co-
me dono di Dio lafelicitae quella dei preoccupati di sé nel costruirsela.
% la differenza che il vescovo d’Ippona segnala fra “vivere secondo la
carne” e “vivere secondo lo spirito”, vale a dire fra “vivere secondo ['uo-
mo” (non & imputata la “carne” bensi, propriamente, U'anima) e “vivere
secondo Dio” (cf. libro XIV).

Citta & un fatto di ragione e regime (duale) di pensiero.

5} Allorici s .
creazilﬁildiigéiizdeuz diue citta - Agostino ne parla in relazione alla
: o e del peccato originale di i
I «QUEHO dl 5é ﬁno ai e I questi — pone C]Uﬁ amo-
sacrificio di Dio e quello di Dj
di sé» P TP Y quello di Dio fino al sacrifici
s t;;er fa g}grza di-sé e dl-DIO (cf. De civitate Dei, libro XIV) {0
posizio Ccmﬁ:rl ono con due “tipi” di womo: ecco perché non v’é'o ;
Opposi;z ~ all'origine — tra persona e cittd/societd, cost come non VI’::‘;
iﬂterioritéhe preventiva tra p ubblico e privato, tra amore  ragione, tra
eronta :nipc_zahta.‘ Le dl_Je_ citta sono legittimate entrambe dai ’a’uo
s un pr‘incipi ; Lspettive Zf;iﬂl} specifici sviluppi, propri fini; 'amore
imprescindibile per I'origi i
\ , igine del fen duale “c
ta”: per capire di ' omeno duale “cit. -
i che popolo/citta si tratti
L ratti, o % .
cittadini amano (cf. lihro XIX) » 'CCOI‘re fissare cio che i _
Con la creazi i .
zione Dio (la legge di Di LS
citta, anche quella degli uomi cg8e di Dio) legittima, insieme alla Sua
di darsi lui stesso | (;gl% uomini (che ha fuogo dal rentativo dell'uomo
s0 la felicid ST
due diitt (aella storia: llitea]_l), I;ia ﬁte(s:si?_ legge/sovranita (Dio) da vitaa -
: : o della Chiesa e quello dello S
nenon i s : ; 0 Stato), sebbe-
Iegittimzapm ﬁpeg_so ghe la citra degli vomini sia disposta a considerare
ol ;q:ea a di Dlg La correlazione permane come storicamente
rammaticamente articol i suoi svi :

_ ata nel suoi svil Cio impli
ca che le | L uppi. Ciod impli-
o muzaigﬂgl umane ‘(potere, citta, Stato, famiglia, gruppi socigli)
la cui legge & ‘ep afZlall;}Ima legittime nel disegno immutabile di Dio

immutabi srna’ : ’
plica che la cirta - - : }i § ed cterna (Cf'. ancora libro XIX). Ci im-
nelle due formului anche nei suol poteri legittimamente costituiti e
Centativs o dfilcﬁu ~sia tale in quanto punto di valorizzazione dei
mente “repr - ,:ede e aggregazioni € Non un punto necessaria-
e pressivo’ dei soggetti e delle differenze che in essa vivono

zzazione deila preziosa eredita del diritto romano)

7) Si deduce cosi che v'& rapporto multiforme e articolato tra le due
citth, mai riconducibile meccanicamente ad ideologia, né ricomprensi-
bile automaticamente nelle sue versioni storiche — pur indicabili - cioe
Stato-Chiesa, Agostino insiste (gia nel primo libro dell’'opera) sul fatto
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La concezione agostiniana della citta, menire segnala la civitas co-

endentalmente connaturale al pensiero (¢’ pensiero proprio
petia come dimensione norma-
(quando si dice con san
o— “Valire”,
a) “con-TAl-

che i ciradini o 1 e
che devts;iir; rg;};lz ;:ilttaddl Dio - 1"16:1 corso della loro vita temmne
1o - devono sempre ¢ cgruare ;ch\e diyers{ tra coloro che nella W_tap N
sente Sono nemid ella cira Fh 'Dm» possono diventare %3!‘
concitta Sacrame;n; «;}ls; cg:rne molti di coloro che sono presenti gl |
;Jrigine anti-donatista dia ur?: Zi?ﬂia;arr;ng f;;?_]ja Ci'ttj celene Lo chiss
o : ! simi spettiva ¢ dice co i
fos i gg;ddlsosfoaﬁizggnare una Chiesa di “puri”: essa, ne]l’i;z:dif: i]
B e o La, é)girm‘ane nella sua fo;ma “pellegrinante” (i
Det peregri Dez'._ o ézsa - quahta storica della pitt “onnicompren.
alismo: sui suoi cittadi}li cl?: l;%ﬁifﬁ; ‘;f:f: ?1 Vi_"e o q:ijaijm duplice s
isma suls ; o] erivante dalla grazia sepy
imo d 11(;1?;;11:; gf;gr; tretzupcgzeﬂfz ilell:_a citta dlei mondo cﬁe&;i:e;-;:a
cano & ¢ {relativa ma legittima) che b
fm?em ;E rl;i]e (;eg:;ﬁi?;irs d'ella tragilira, della precarieta della grllg?i; 11111é
rarempar orte mcqmbent_e. La certezza che i cittadini del)
: posseggono & tutia ri ISto: essi :
oo bosseagono &t posta in Cristo: essi ne fanno esperienzg
soricad spe. La sperar :: e',f If)er{:l(';‘, la forma di certezza con cui essi at
o mare c}unqour::a. I:(tj.; ué}t;gra e autentica, solo nella sua for
. : L , Cquisita una tanturn, A i
sncoath r?gldegﬁz 18 :{:?;:nlclli}fiﬂto d_ei suo essere rinnovata lungo il izf;i
e o del pensljéro i0 co]jt}’ln%e a riconoscere che quello di Agosti
r pepona & pensiero politico”, teoreficamente non compromesso
oopia e tivamente immune dal fenomeno teocratico.
atfermazione di legittimita dell’“altra” civizas.

£rasc
anto “pensiero di-cittd”), ¢l pros

di questa inerenza la facolta di pensare
- olo «avere il pensiero di Cristo») non solo — 0 non tant
pensare (a maggior diritfo e con ragione pitt persuasiv

5", essendo Palternativa non-pensare touicourt.
Con tutie le resistenze che potrebbero giustificare il rifiuto di una
ile conclusione, non possiamo non frovarci a riconoscere chel'opera
, civitate Dei di Agostino ammonisca che la caduta epocale di Roma
- ha segnato la fine della civilta come tale. Egli, proprio difendendo
. ~itta di Dio, ha difeso come ri-formabile 'opera insostituibile del pen-
. oro urnano nella sua originaria vocazione al vero, nella sua connatura-
. rensione al bene, nella sua recettiva aperura al hello. La sua opera di
ensiero, in un’epoca pur incipiente di barbarie (egli stesso muore ad
ppona mentre i barbari la mettono a ferro e fuoco), resiste a lasciarsi
condurre a forme di connivenza con male e disperazione; la ragione
{luppa in conformita € al seguito di

<ta nel fatto che essa nasce ¢ i sV
sn’opera ben piil grande: quella della sua civitas peregrinans diapparte-

nenza, proprio nell’atto di «ricostruire citta distrutte riedificare eredi-

3 devasiate».

4. CONCLUSIONE

Agostine, di i

o, difendendo i cristi i

’ ] ristianesimo dalle ac : i

: fende c

;? Op?razﬁ?fﬁf‘;‘ di ragione che segnera turto il penl;s: o P?iﬁm; {3-.
opera: _ o . iero occiden

queﬁa deﬂaa“ S;i ,dél: Midloevoz‘egli identifica la questione di Dio if):el-

duetadela St ar étta _‘”Non st & atei perché pon si crede in Dio, cost

come nonsi & cl,e enti solo Pe_“:hé si crede-in-Dio: la distinzis:))ne &

s o € e151s§enza legittima della “citta-di-Dio” e chi quest

metterla fino a comb 1 i _ X
PR on aman atterla nella storia. 1l pensi -
o coincide con quello della (Sua) citta, com ]P i et df
cuclls * dead! ommini® . , presa la legittimita di
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VL ' \. : L : »
qndo all’idea del Pincherle, la realizzazione compiuta nel De civitate
bbe

della confessio, iniziata con le Confessiones, seghere
del «desiderio sempre desto di conoscere, com-
rendere, veder chiaro e a fondo» nonché della totalita degli elementi
tella personalita di Agostino; se si aggiunge Ja considerazione del suo
De civitate Ded come Popera in cui «si manifesta, nella maturita avviata
4lla vecchiaia ma tuttora vigorosa € feconda, il suo genio», s'intende
scilmente la decisivita {con le relative ricadute ermeneutiche) del mo-
tivo che anima quest’ultimo passo dell'intero percorso della nostra ri-
erca. Si profila, ermeneuticamente, I'immagine di un De civitate Det

ome una sorta di confessto maior nell'esperienza dell'Ipponate, rispet-
¢ forse piil conosciute — Coz-

- alle sue ctonologicamente precedenti —
fessiones. Converra provare a reperirne le ragionl per non lasciare che
st una vaga seppur accattivante suggestione interpretativa.

¢i dell’opera
rualizzazione piena

IL DE CIVITATE DEI COM .
E CONFESSIONES. L'E
IN QUANTO LOCUS DELLA RAZIONALITA N EISJPI;EE?!EIEI%%

Se—c abbi .
fra 3gioneogziee€;22i?:;zapqtuto diffusamente verificare -z correlazion
tate del santo dlapons si pone al centro del pensiero in forma de-j
nostro irinerario té)or t“ conviene 51!0“‘ b ?ncler € questi ultimi tratti d
relazione » configurs reelc:é)n;;ﬁ; :;::gh;; cogr]:ere 21 s?gniﬁcati di quella co

& gia staro chi , rente, la portata det nostri rinvenimenti,
questione nell’arco ée%ﬁ?nit);;ma e meglio di noi, ha saputo situare ly.
duzione agostiniana, o o percorso della riflessione e della pro.-
civitate, quando si vin ) lpgum‘o ~ osserva A. Pincherle ~ questo De:
olagione & orap gat a _uphge tentazione di smarrirsi nella contem
ta Vimmenso panora n amgglml quasi a raccogliere in una sola occhia-
icino, & dagrore ;nna o di ﬁssgre lo sguardo su di un particolare’
banale ma necessario f ds_i viene riconoscendo da quindici secoli ed &
canto alle Confessions ]iijlre’ _el,dawer.o il "{apola\foro di Agostino, ac-.
compiutamente ‘vi ¢ m ’?nm opera in cui “si confessa” di pitt, tanto -

Uttora vigorass « foce sgz eﬁza, nella Tnatun?é avviata alla vecchiaiama
Sonalits 11 o e ot 2, 1l suo genio; tutei gli elementi defla sua per
segnalato ma nel De ‘ ‘IaﬂSSlmL-Un»o di essi - prosegue l'autore - gia
desto di comore C;zw:ate Dei evidentissimo ¢ il desiderio sempte
lui, come per Pamato ?ﬁfrﬁ?sejﬁ erd.e‘f \Chiafo e a fondo: anche per '.
partiepe rertne cogfzosceregcm;as ;-n‘il;?;;a i Ogr::[l- oMo asp ira, ap-
la ragione conduce, indirizzata ;ialla feclz }:fzzgllamh ¢ seminali, cuf

meta suprema»!,

1. I ESPERIENZA NELLA SUA VALENZA CONOSCITIVAL
ASPETTI METODOLOGICH ED EFISTEMICL

alcuna opera di indagine filolo-

Senza voler fare — in questa sede —
oto testo autobiografico di Ago-

‘ gica né di esegesi critico-letteraria del n
stino, & notevole che, fin dalle sue prime battute, quel «desiderio sempre

“desto di conoscere, cornprendere, veder chiaro e a fondo» ci venga

esplicitamente dichiarato come motivante Vintera esperienza che lo

' scritto ripercorre: «Concedimi, Signore, di conoscere € capire {da mibi,
Domine, scive et intellegere) se si deve prima invocarti o lodarti (scire fe

prius sit an invocare te}, prima conoscere oppure invocare. Ma come po-
trebbe invocarti chi non ti conosce {mesciens te)? Per ignoranza potreb-
be invocare questo per quello (alind... pro aliv). Dunque ti si deve
pinttosto invocare per conoscere?...»”. La ragione di Agostino & gia in
1A Pincherle, Vite df sams*Agosting, R ‘ . azione sit} dalle prime note delle Cor;fess{ones: essa si applica i“nc‘iivisibi%—
:Ll:“,“to " con cut i copolaves aggsé:z{o 312:;3@1:1]) 32052"[ p. 358, Laltro clemento mente all’'opera della conoscenza € della invocazione del suo “Signore”;
l,ﬁﬁé?f.‘iil:egigggzé?zzi; sz;retbbe lintento «di far suo e COD?S:}?C::E]EI f;:;gﬁlgllsﬂciﬁa
[...] Agostino s’ fin daﬂgi $tino aveva voluto dar prova gia nei suot primissimi scritti |
nizie proposto i programma di avviamento alla vera reli-

gione: programma pitt chiaram imni
ior gr ente delimitar tring chrisiy) i
ctottate Dei & pertanto inseparabiles (7bid p;), 1;2182655?dnm christane, da cuiil De

2 Cenf. 1, 1; PL 32, 661. Su questa articolata circumlocuzione agostiniana scire-
invocare-landare rimandiamo alle ben meditate pagine di L.E. Pizzolato a commento
del primo Jibro delle Confessiones, 1l primo libro delle “Confessiones” di Agostino. ai
primordi della “confessio”, in AANV.. “Le Confessioni”-Libri I-II, Lectio Augnstini/1
(Settimana Agostiniana Pavese}, Ed. Augustinus, Palermo 1984, pp. 9-78.
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o del richiamo ad una tale esperienza che le Confessiones si apto-
allinsegna della constatata coincidenza del credere della fede di Ago-
‘o COT un autentico Percorso di conoscenza (scire et intellegere).
incipit colloca i due termini laddove si decide dell’initium fidei: i due
. (credere e il correlato percorso di conoscenza) sono disposti in
o{tO SINCIONISMO teorefico; rendere ragione del credere comporta,
.+ Agostino, riferire il suo percorso interoa quel'mitinm senza il qua-
“on troverebbe spiegazione il passaggio del soggetto nesciens al suo
o di scire ¢ intellegere. Questo initiun nOn € ingenerato da un mMoto
adogeno di autocinesi interna al nesciens, ma interviene a causa di un
sfore esterno, ragion per cul «il nuovo procedinento, bene inserito
¢l predicare-credere, riesce a congiungere lesigenza di razionalita
dell’uomo con la consapevolezza che essa si esercita in un orizzonte gia
ato [...] Uinvenire & la sostanza dello scire cristiano, da cui parte I'ul-
tmo segmento della serie: scive-invocare-laudare. Lo scire dell'nomo ha
uindi alle spalle molte tappe d'un cammino, che lo ricollegano al vero
wnizio, al praedicare (rivelazione)»’. E il fatto constatato del praedicaius
wim es nobis come possibilita di invenire eun che ingenera causalmen-
te il credere, non viceversa: non la fede precede il fatto, ma € questo il
movente causale di quella; il percorso di conoscenza che identifica la
ede & quello in cui I'esperienza dellimitium consiste nel’incontro con
quella presenza che st lascia conoscere pet €ssere invocata e lodata, in
modo da essere saputa mediante il suo continuo riconoscimento, Lidnz-
sium fidei & Pesperienza “dall’esterno”, in forma di un annuncio (prae-
dicatus enim es nobis), di quellincontro che converte il soggetto
(Agostino medesimo) da nesciens i landans e invocans a motivo del
credens che comporta U'invenire enm. In qUesto percorse Ja precedenza
compete al fatto, il cui riconoscimenta (credere) attesta nel soggetto

. - . p ) .
no. C}.]e 1011 Cel‘Chl S ) ]I ’
P . . . ? O cre dOtl,
- i - dffat 5 Hisd FAS 8] i
O N cni Vie-
- F - - + . ( b
ece peI‘Ch&g a Tortior:, < I J y .

i 1bid.
Ibid B im
. orta . b
do quella logica ?ﬂeva?;edilj?g rarg che gia Linizio delle Confessiones procede secon-
KPEPUIN COROSCEre Cati S e e_rie come altrettanto centrale nel De civitate Deir
rizzata dalla fede Vet;zsi:l:;lztalic primordiali ¢ seminali, cui la ragione conduce indi-
B a suprema» (A, Pincher! oy ) S
358). Vicev tlevi . Pincherle, Vita di sant’Agos .
£434 ersa, rilevis 5 L ' k asfmo, Cit., p.
siones la normale i;:ﬁmo neldperlodare agostiniano del brano inizialf delle tﬂfﬁ}fi
ervin ineniunt e azione delle espressioni tra il singelare ¢ il plurale: Quaerentes
che prelude a quella{ o g:rf?alm ;‘Zi .meedzcafm eirim es nobis; correlazione formale
PTRE Zrale n e civitate Dei i .
individuale ¢ fenomenn commtnitasia Def tra persona e civitas, tra esistenza

3 R. Guardini, 4 ‘- .
0 1973/1975. p. o ifang, Minchen 1953; tr, it. a cura di D. Petron, L'inizio, Mila-

A d f g 1¥ B i L VLS 7, tta
{wi¥] del (‘.‘010 O i ﬂ.! i

i . O Cdesco. A X 3

. | ' - B g ‘S[mﬂ b ; l.l CONOSCare 13 reaitﬂ nuova, tu

}-d situazione dc»I U0 Come csperienza dl Cﬂﬂ'lbial]!ento, iﬁ quaﬂ[O pfrsoﬂa Siﬂgﬂ}a

che sta davanti a Die, creatura in wltima analisi abbandonata, e contemporaneamente
perd oggetto dellamore divino e percid portatore del senso esterno {...] Le domande
che ¢i vengono poste, lo stile nel quale si sviluppa il pensiero, il modo con cui il pensa-
tore sente la propria vita in rapporto al mondo ed entrambi in rapporto con la vita di
Dio, fanno di quei capitoli una delle manifestazioni pii pure della moderna esperienza
esistenziales (B. Guardini, Lo, cit., p. 24). Osserviamo brevemente come il costitu-
irsi dellesperienza di Agostino venga fatta coincidere — da Guardini — con “Vinizio” e
con Ia vera peculiaritd apportata dalla sna nuova avventura conoscitiva.

TLF Pizzolato, I{ prime libro delle “Confessiones” di Agostino: ai primordi della

"confessio”, <it., p. 16.
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stazione agostiniana & qui appropriatamente evocata col riferimento al
cap. 10 della Lettera af cristioni di Roma®. In tale legame ¢ il nucleo
originario stesso del soggetto —lo ribadiamo — che si scopre interpella-
1o ¢ sollecitato (¢ excitas) come centro vitale del suo moto conoscitivo:
«Sei tu che lo stimoli (£« excizas) a dilettarsi delle tue lodi, perché ci hai
fatti per te, e il nostro cuore non ha posa (inguietuw est cor nostruimn)
finché non riposa in te»'t. E in questo “altrove” del “tu” che & riposta
s paternita causale del dispiegarsi in pienezza del’avventura conosci-
siva in forma “interiore” ad ogni soggetto; non ci si meraviglia percio
se, in altro punto, esso venga dall’autore significato come Tu autem eras
intertor (mimo meo et Superior Summo meo {Tu eri piti dentro in me
della mia parte pitt interna e pitl alto della mia parte pit alta)™; simil-
mente viene percepito come fu propinquior a confronto di un ego fie-
bam miserior. E alla stessa presenza di quel “w” che Agostino si
eiferisce indicandola con I'espressione paolina lex mentis suae': si trat-
ta di un rappotto conoscitivo dal valore normativo. Nell'esperienza
della fides, dunque, egli ravvisa un’avvenuta corrispondenza tra este-
riorita del “tu” (tu excitas) e interiorita dell’“io” (cor inguietum), una
corrispondenza che mentre non abolisce la distinzione non risulta da
alcun processo dialettico-speculativo: gnoseologicamente, essa si di-
rebbe indeducibile per questa via come da ogni metodo elaborato a
prescindere dal rapporto che la istituisce o al fine di rimuoverla”. In

I'accertamento del suo essere esperito come tale e non per via di conget.
tura; si profila cosi l'idea di una preminenza metodologica del valore
dell’esperienza per un percorso conoscitivo tutto basato sulla central;.
ta del “fatto” e del suo annuncio. L'intero petcorso non potra, dungue,
rimuovere questo suo fattore originario senza venir meno come ta}ef'
Iatto del credere viene a dipendere, strutturalmente e dinamicamente‘
df'al fatrore esperienza nel suo valore metodologicamente imprescind;.
bile (guomodo credunt sine predicante?. .. praedicatus enim es nobis). L
perdita del suo originario ancoramento all'annuncio del fatto compor.
tera sempre per I'atto del credere nno svuotamento di senso e di valore.
conoscitivo: proprio Uesperienza — centrata sull’azione causale di un-
“senso esterno” — gli assicura linterna tenuta in termini di cogenza, -
Quaerentes enim inveniunt eum et invenientes laudabunt ennr: non si
puo cogliere il valore — conoscitive — della fede di Agostino senza cor-
relarla a questa descrizione dell’esperienza con cui si € ingenerata nella.
sua vita personale; & solo a questa condizione che egli ne parla come
cosa “sua”: «"invoca, Signore, la mia fede (fides #zea), che mi hai dato .
(dedisti mibi) e ispirato mediante il tuo Figlio fatto uomo (ispirasti
mibiperbumanitatem Filiitus), mediante] operadel tuo Annunziatore», |
Ad una fede da Agostino dichiarata esplicitamente come mez corri--
sponde una patetnita causale irriducibilmente esterna di un tu: dedist
mibi... inspirasti mihi; la dinamica conoscitiva della fede risulta inscin- .
dibﬂl? da un tale principio causale “esterno”, esso vi & espetito come.
massimamente inerente la costituzione interna del soggetto (fides mea) .
She la‘ vive recependola. Questi vi si scopre ancor di pitt in posizione di

passivita recettiva”: il dischiudersi della fides come percorso di cono
scenza non pud saltare ~ pena la sua perdita di legittimita e di cogenz
epistemica - questo inizio per cui I'esperienza ne viene a costituire il
nucleo genetico fondante. Essa inerisce al soggetto {mea) proprio nel’
mentre si ancora al dato {(dedisii 72ihi): tale legame non potra essere di
satteso o misconosciuto — quando non addirittura rimosso — lungo tut
to 'arco del moto conoscitivo senza contravvenire alle esigenze stesse :
della ragione quanto al suo scire’. La stessa paternita paolina dell'impo- *

Questo passaggio, che pare Jogicamente vero, porterebbe ancora P'inizio del processo,
che sfocia nella Jode, all’znomo che conosce. Ma, ancora una volta, la precedenza sem-
bra spostarsi: la conoscenza di Dio & dovuta ad un dono che egli d fa di s& mediante
la sua presenza in noi» (L.E Pizzolato, Il prino libro delle “Conufessiones™ di Agostino:
ai primordi della “confessia”, cit., p. 13).
WO CE, bed.
W Conf 1, 1; PL 32, 661.
2 Conf. 3,6, 11; PL 32, 688.
Y Conf 6, 26,26, PL 32,73 1: «lo mi facevo pilt miserabile, e tu pil vicino».
Y Conf 7, 21, 27; PL. 32, 748. Lespressione & adottata da Agostino proprio per
indicare Ja sua «avidissima e benefica lettura dell'apostolo Paclo» (titolo della chiosa al
capitolo conclusivo del libro nell’edizione NBA) distinguendola dal corrispettivo oppo-
sto dzx peccati. E appena il caso di sottolineare ancora la valenza gnoseologica prima che
etica di tali espressioni: lo conferma 'intero contesto in cui vengono adottate.

15 Consideto incondizionatamente appropriate le osservazioni che nel merito
"possono trovarsi nell'ampio saggio di G. Tantardini, I/ cuore e la grazia. Distinzione
‘e corrispondenza, Roma 2006, in particolare la terza parte del volume pp. 247-357.

:Corsf 1, 1; PL 32, 661.

7 Assecondiamo con ci6 i motivi esplicitati dal commento del Pizzolato: «La ra
gione peraltro non vuole rinunciare al suo ruolo, ribadendo Iz logica della dipendenza
dell'invocare dallo scire: “Ma come potrebbe invocarti chi non ti conosce?™ (1, 1)
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% Conf 1,1;P ' . :
vOCaIE o l{) Bt IpIr_; ;i . C60(E;]1. L'oggetto del_lo sefre et intellegere & «se si deve prima -
Ia tenuta epistemic,'a signifi pscareu?p pure invocare», tuttavia il fattore che assicura :
so della domanda Confe ugaflva lf _e:}unma_to & che l’acquisizione dell’oggetto stes
SOZEELLo € ess0 5tesso ur;g “d:t q}'lf(!do' scire et insellegere il cui insediarsi nell'orbita del
gato realizzare nclf'interrogan?e Efz(fap';l;ié }?éoe;:[oglatl\t@ é clompetenza dell'interro-
& originar L » perche, gostino, l'esperienza dell ..
conogscen;::eqij;;]; LTE’;:;ﬂtrﬂﬁjepd1bde rispetto ad ogni passopdeﬂ’awcntuiagziaeﬁ:
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cide, 2 rigose, cop 1o stabili € ﬁpporto, Pensare - agostinianamente parlando ~ coin

’ ilirsi di questo rapporto all'origine del soggetto (4x excitas).
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Homine professato dalla fede, fede il cui guaerere & parte integrante del
petente nell’elargire in

<uo sapere intorno al suo interlocutore come com
posta (da wmibi...) Vintellectum cercato e domandato. La dinamica
Jella fides qui descritta non s affatto mancanza di ragione, €, bensi,
ancanza di tutto tranne che della ragione di ogni possibile intellectum:
ernitd cui §'indirizza ogni guaerere ceriamente
s i qualcuno {¢tu Domine}, non mancanza di qual-
cosa. Cosi la fides si pone come sapere quanio alla paternita originaria
{norma) su ogni espressione e partecipazione dell’esperienza del logos.
I tale partecipazione ogni passo di conoscenza sara recepito in profitto
(“dato”) dal soggetto che vi pattecipa. Questo perché Uespetienza stes-
sa del riconoscimento di tale origine ¢ sancita per il soggetto nell’ordine
del “dare” in cui quella paternita si prodiga: l'esperienza precipua della
ede insorge esistenzialmente come qualcosa di “dato”, avendo altrove
1a sua origine sorprendente. Agostino stigmatizza una tale esperienza
cON UN PErentorio: guacrentes enim inveniunt eunn . Cid che qui si deve
dire & che Vesperienza della fides in quanto #zea si prospetta Come fatto-
re determinante di conoscenza in quanto contrassegnata daun tnventre
“come risultante di un dare (fides mea, quam dedisti mibi) esternamente
proveniente {tu Domine) che motiva un guaerere nel soggetto destinata-
tio (fides quaerens intellectunn). Con ¢id Agostino ci da subito la ragione
- statutaria per cui la sua fides aitende Vintellecturn non dal quaerere, ma
dal 7z che ne ¢ il termine proprio; Jo attende come acquisizione dalla sua
legittima e appropriata origine. Nel testo considerato delle Confessiones
egli personalizza, applicandolo a s¢, questo connotato delPesperienza in
cui la fides consiste e che introduce la conoscenza in un dialogo inter-
personale (tra soggetii: ... mubi... te... i1 te} anziché in un processo
speculativo autocinetico: «Che io ti cerchi, Signore, invocandoti, e t'in-
vochi credendoti, perché il tuo annunzio ci & giunto»'®. Lespetienza
 delia fede introduce il soggetto ad una nuova forma di sé, forma che &
data e che lo costituisce entro Valveo di una relazione; in questo senso la
fede & “dono” in relazione al soggetto. Tale rapporto, per di pity, si spe-
- cifica nella modalita esistenzialmente plurale in quanto investe i var
' soggetti raggiunti dalla medesima dinarnica esperienziale; «che fo ti cer-

audibile. T certezza d

7 Ibid.
18 fhid
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re “data” ad essere vissuta. La confessio di Agostino € da subito
olla “della” e “per” la civitas De; ancora con il Pincherle: egli “si”
Hfessa veramente nel De civitate Dei confessando, al cospetto pubbli-
dei pagani, la eivitas... ex fide vivens ovvero, a motivo di questa, di-
arata come contenuto e origine del “sé” in questione nell’atto del suo
- infessarsi. La fides di Agostino nelle Confessiones ¢ gia quella di cui
e la civitas Dei («poiché il tuo annunzio ¢f & giunto»). Essa e in lui la
be it oot sa che chiede: da mibi scire et intellegere; pertanto le ragioni con cui
a[fgoﬁltz Ezggaélif egos_tar{ziaje: E il cambiamento che tale esport ard difesa La Civitas SaTanno quelle che essa atFende come “ dafe” nc‘m’da
X : _s;gmﬁcamro di questo incipit delle C. tenzg stessa 0 “dai propri déi” ma da quel Tu/Dio che, altrove_, & esplicita-
ma come non evidenziarlo, correlativamente. ; 11 ¢ Gonfession sente appellato conscientiae testis. Nel De civitate Dei egli la esplicita
De: al}orquando Iautore dichiara pubblica § ?Iue ° d-e l De civita ome esperienza della civitas Dei, essendone questa coptenuto inttinse-
tutta l'opera (magnum: opus et ar drasime®) © mente semrzhce mtento di ente (pubblicamente) qualificante e significativo: la civitas Det, in
teso dif_endere la gloriosissima citra di Diocomm paganos’s - «. Ho iny ‘ealts, ha farto di quella fides 1a sua ragion dessere e di vita sive in boc
1 propri déi (deos suos) superiori al suo focséltro coloro che ritengone mporum cursi.... sive in illa stabilitate sedis aeternae. I passagg cotrt
questo fluire dei tempi, vivendo di fede { Z’tor?’ Sia mentre essa in pondenti dei testi introduttivi alle due opere (Confessiones/De ctvitate
infedeli, sia nella quiete della patria ecei{sf ¢ izvem-), e esule fra g} Des) documentano questa originaria correlazione teoretica.
perseveranzas®. Ex fide vivens: la fides & forzlc d? E.ra attende nellg Proveremo ora ad individuare qualche aspetto ragionevolmente
soggetto in/di colui che serive; essa & pto ~otma dichlarata delv nuove significativo col quale Agostino descrive I'insorgere esistenziale di una
E)(;ét{ﬁteétl ghe ne Viv(?no’ 1 vescovo d’Ippol; i;as?ltiﬁz; ‘1’;::3 ilc; fjliz;one z:ia ale esperienza, Tali caratteristiche dovranno per noi inerire alla dina-
che non vede 1n ¢ : . un - . ol = » . » : )
o i o L U e e
una parte e, dallaltra il peculazione umana (deos suos), da rordi i
sorprende beneﬁciari:}, 5212:22;?:;(?1 eiipff 131_123 f:h cuf f:g‘li stesso si nel Zlgiﬁicfal?gsi;ﬁzz; la mia fede, che mi hai dato € ispirato mediante
come vita “dj-citta”, oltre ed entro il tema ; | T ew Cozjld“’flde la vita il tuo Figlio fatto uomo (per humanitatem Filii tus), mediante 'opera del
poram cursu. .. se tn illa stabilisate sedzkiiz;: St;)rjlf (53'3; ¢ in hoc tene- tuo Annunziatore {per ministerium praedicatoris tui)»**. La chiosa finale
posta: non ¢ tra due diverse concezioni del d e A dlfferenza. c g, di questo primo capitolo ci aiuta a riconoscere la valenza metodologica
d‘erl\r:‘ata da‘una costruzione prodotta per via ;fﬂl?;ln;a tra una visione: dei due complementi {(hurmanitatem Filii tui e ministerinm praedicatoris
:228‘;1;{;@ 1r; ragione del contenuto diun ’esperienzaacsi?i’sf)n;lc]}asie uga fui) grazie alla bprepo‘s,izioqe_ per con cui sono introdotti_ i]il concomitanzg
» honostante e al di 12 dei suoi tentati sforzi religiosi el con il possessivo . Essi indicano, pereid, la modalitd attraverso cut
questa una d{fferenza di piani su cui albeggia esﬂom religiosi. Ed & per: strada, metodo, via) Porigine {e il contenuto) personale della fides
due cwvitates in questione: quella “dei pro %1 dcél-i,, (3 sostanziale tra e viene “data” (dedisti) e “ispirata” (inspirasti) perché Pautore possa farla
che vive di fede (ex fide vivens) tanto I NN mo\j) ¢ quella “sua” finanche ad operare in lui come principio attivo del suo “invoca-
: esperienza della fides é essenzial- re” (snvocat fe). Al contempo essi agiscono in conformita alla loro origi-
ne solo in quanto ¢ in ¢id — € unicamente in cio — consisie € si splega

chi... perché i i0 ¢f & gi
Scoprepi oxch ri) grt;;g innunlzm ¢t ¢ giuntox. Lio di clascun soggetto
e orporato (Ij];}m a re%azlgne originaria di un “noi”, legite
phente abiltato dajom dsem phSe fattof’ di essere pluralmente a yns:
gadare a titolo plurale ili Z;IL:‘II] soogag?tltlil?; i s Ag{ljs?jtio e bl
ella fede introduce il {un cambiamente oot
costituzione del soggettgezgzilen'o dldUﬂ oo orginari acle
attor (o sogetio esimo ella conoscenza. La centraliry 4
o - pracdicat s enim es nobis) o strappa al solipsismo di ye,:
ta e gli dischiude la scoperta di un otizzonte di solé? g

—

19 : :
Deciv. Dei §, Prasfatio, PL 41, 13,

D 1bid.
2 Conf 1,1, PL 32; 661.
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oggelto viene a coincidere con quello dell’esperienza del suo polariz-
o sul “ta”. Tale esperienza lo dota di fatrori metodologici ad essa
erenti: per bumanitatern Filii tui, per ministerium praedicatoris tul. Fs-
 isultano, percid, tutt’altro che generici, non essendo ricavabili da pu-
{2 astrazione Jogica né deducibili per via di operazione dialettica: come
1ali entrano a costituire Porizzonte conosci{ivo della fides.
~ Peravere una prova irefutabile della rilevanza che il pottato meto-
dologico dell’esperienza riveste per I'uso della ragione nel linguaggio
Jel vescovo d’Ippona, basta Handare al momento in cui, nel De civitate
Dei, massima appare 1a tensione dialettica che attraversa la controversia
contra paganos: «Se la flacca capacita dell’'umana consuetudine (zzfir-
s bumanae consuetudinis sensus) — st legge negli esordi del secondo
libro deil’opera, ove egli avvia la sua critica al politesimo pagano, all’'im-
moralita delle sue pratiche cultuali e all’inconsistenza dei loro principt
dottrinali ~ non ardisse opporst al criterio della verita evidente (rationi
perspiciiae peritatis) ma sottoponesse (subderet) 1a propria malattia alla
Jottrina salutare come cura medica fino a guarire mediante Paiuto di
Dio e con lintervento della fede religiosa {fide pietatis impetrante sand-
retur), non ci sarebbe bisogno &i un lungo discorso Unulto sermone) per
dimostrare Verrore d’una falsa concezione a coloro che pensano retta-
mente ed esprimono i pensieri con parole appropriate. Ma la piu grave
e disgustosa malattia di stolte intelligenze & proprio quella di difendere
come criterio razionale della verita le proptie impressioni irrazionali,
anche dopo che & stato offerto un criterio pienamente razionale, quale
- si puo dare da un uomo aun altro. B — fa ancora osservare Agostino —lo
rande accecamento, per cui pon si vedono neanche le cose
st vogliono osserva-

;jig(;ir;) :ﬁifti ?‘Ii)lls;g?ca e éalloro cogenza {netodologir:a. L' “umanit; da
o vocabili o mt:‘ ;lit"o eh tuo An’npr’matore” connotano in terming
~ontenuto proprio cie]lar;dcefe%zin E(ii;:aj)teasfi: e Ch‘e ICOHffaSSt’:gna
ivamente il fatto stesso che ingenera la fed assicusande e meonfes
silmente la coerenza nel metodo in o ESSSKUfﬂﬂdone eonond
Juella stessa esperienza, a motivo dFaii‘?ne " 10?0 ene e
e i b propriameme o di tali connotati, viene a costituire |
e i ‘ ente “come” un’esperienza. Poiché &
¢ azitna; . stiitjifj;cciagsifn termini quetodol_ogicamente non gn‘.‘nericie nizs?af-':
valmente indicab’ .82(13;‘1 ¢io il suo dlventatre mea (di Agostine) ng 1.
e 8 S pa { a(rileﬁ? come dato_ne questo a quello, Liniziati-
fel fatto come (nuoxI?o; gﬂneci;igt?szietjiiigsce o hjli uesto permancrs
1 fart . _ -normativo: Quaer.
::fgirf:;?::; ;f; lex zzzﬁ::ccir?z te credens in te 2. Un primc? as;efff éiﬂ%ﬂ
g e ;f c ?n esperienza Fif:ﬂa fides in Agostino ¢, dunque, la
o eperenia: & coperenss del o (rmoems st oo
o ‘ mpacans te et tmvoce '
;?»iff;it;ij lfgizc?j ;;esspfdeﬂg sua “signoria” (Quaeram te, Do;ﬂ?z;:e?.
yedens in fe) (pg,.t; ; atcori ad ess‘a’gpp.ropriati (per... tuf) e umana-
nee ndicabil (per b mafszazem Filii tui, per ministerium praedicato-
e e ¢ rilevare come, nel testo, il guaerere te &
Spictamente posto jfme gttolmtemo all'esperienza del credere in te:
e §;st131:;3 la fides quaerens intellectum non sia che
e o e s f ; e;nms1 te in quanto credens in te, di cui at-.
o, T cconcita gnose % ‘ca“ne soggetto protagonista. L “intellec-
um che € in ¢ gfoﬁtt nella fides quaerens...” non & che fattore
anzionalo queﬂop(m;eggo ltngene\rato nel soggetto dal guaerere te. .. cre-
Desperions i quene (e;jm) € Cercato come Concesso in sovrappid
resperienza ci questo ;;H ece;rjre), senza cui perderebI.Je Valqre di ricer
e Do dell e s enim merces est fidei»?’. Ci¢ significa
b i ;lzte ectum” viene assinfa come atto interno al
el s el soppen onescives peomtsmdone it oopts
. e . uen i
+]a capacita stessa di attingimento dei signiﬁc;?ellaps(tltiiz;ﬁeii{;pdrg

- fanno o per g
in piena luce, o per ostinata caparbiet3, per cui non
re le cose che si vedono. Ne sorge ]a necessita di ripetere pit diffusa-
mente cose chiare {fif necessitas COPIOSIUs dicendi plerumaque res claras)
quasi a mosirare non cose da vedersi a chi guarda, ma da toccarsi a chi
palpa con gli occhi chiusi (guodam modo tangendas palpantibus et con-
wiventibus offeramus)»*. In questo richiamo metodologico preliminare

# De civ, Dei 2, 1; PL 41,47, Non & difficile sorprendere Agostino mentre, per
far valere fa medesima portata conoscitiva della fede sua e della Chiesa, richiama, con
analoghe osservazioni metodologiche, il gruppo di pagani improvvisamente entrali in
chiesa per ascoltarne il sermone: «Egli — rileva con analogo paragone medico — guati-
1 tutto (sanabit torum), purifichera tutto; sard climinata ogni sorta di cecitd. Occotie

jj Ibid.
Inlo. Ev 29, 6; PL 33, 1630.
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s enim merces est fidei. ridare ragioni alla ragione sin dali’alba del

, esercizio mediante il rapporto sensitivo con la realta fisico-mate-
e, nON & Appena argomento di una digressione intellettualistica, ma
onso di una ricostruzione di cultura e di civilta cui la fede del vesco-
d'Tppona sembra applicarsi quasi al di Ta del suo intento preventi-
_Egli stesso, al fine di rendere ancora possibile e significativo i
alogo critico coi pagani, fa sua — gid nel secondo fibro del De civitate
of - questa urgenza epistemica di manienere ]a ragione ben ancorata
‘esperienza stigmatizzando guesta sua mossa di metodo con Vespres-
one: fit necessitas copiosius dicendi plerumaque res claras. .. quodanm
odo tangendas palpantibus et conniventibus offeramus®. 1l contenuto
sonoscitivo delle res claras trova la sua primaria via metodologica (guo-
dam modo) appropriata negli atti significati dai verbi “sensitivi”: far-
gendas palpantibus et conniventibus. & fronte di tale necessita la ragione
¢i pagani sembra non dar credito all’esperienza pritna ancora che agli
8i: & per questa mancanza di credito dato all’esperienza che essa 51
edra costretta a collocare il suo rapporto col divino sul terreno del
i1 anziché su quello deila conoscenza. Con il suo offeramus il vesco-
o d’Ippona sembra concedere una chance allo stesso tempo praticabi-
¢ e inusuale ai suoi interlocutori per una feconda e utile prosecuzione
el dialogo con la cultura pagana intrapreso col De civitate Der. partire
4 ¢id che la ragione naturale pud riconoscere mediante le sue facolta
ccettive della realti sensibile. Di fronte alla crisi della ragione classica
non fa che offrire cid di cuy, a sua volta, si vede dotato avendolo rice-
yuto in grazia della sua esperienza: «Come individuo — ha scritto giudi-
giosamente Ch.N. Cochrane — egli era conscio del fatto che il suo vero
essere era circoscritto da limiti finiti di tempo € spazio, e che la sua
capacita nel successo sia intelletruale che morale non era meno rigida-
mente condizionata dalle circostanze della sua nascita e daila sua edu-
cazione. Né egli poteva scoprire nella lunga storia dell’esperienza
greco-romana una qualche solida base per credere che queste limita-
zioni potevano essere superate; I filosofia classica era moribonda, era
stata discreditata dal suo continuo failimento nel mostrare un bene che
fosse accessibile aluomo, e quello che passava per religione era in re-
alth un ordito di finzione € impostura, Duscita da questo vicolo cieco

Avostin i merita
trg\c:z:;?;) lsnl Es;;;a ;:h collo?are cl’lliaramente i termini basilari delly
: la vera linea di d i zioni i o
P i corsorla vera | emarcazione tra le posizioni in eq:
D e s | d? cg:dere 0 no in Dio -~ entrambi pgsia'%
Poggiare su un atio ¢ congedo dal tavoro con cui la ragione trov;
conasea motivl ol 0 stesso del credere. In realta egli rileva nelle i
o e ot Cauoszu{;oi‘; i fenor_neno di uno svuotamento c:onoscliJ o
e gione a causa ;: a rlgzonone_ deﬂ"esperienza e del suo valg
0 dal terreno s €sso e}Ja razionalita nel pensare, nell'intragsg
Ciod, o o fai : cli conoscitivo con la res. La questione nodgle
e i tan 3_ ‘ credere in Dio”, ma la facolta che s'inten,
e ala ragione 1 riconoscere la realta sottomettendosi primay
ey Juanto ess pignili:ata nel vederla? € toccarla sensibilmente, Cig
gico dell’esperienza nei 23?12122;? :;aa;zgill :: 311210116 o Yalor@ ol
gieo del \ atori pagal a sua sostituzione ¢
Agostjni ,ec\;eri;t;\;?msgte s;abzhta € 1rra‘210nahnente ad essa imposot: 1}1’{:
Agostino, come c;; mc\;ge ;:re, la rllduzmne deﬂ’esperienza a rnisura'p .
el e 2 coin e con la depressione della facolty veritativ;
Riporta i i
i -‘513 Sur;,odr?rill?;lf, la ragione sul piano dell’esperienza per res
ey rilevmtingIIIa{vgcaZione conoscitiva segnala uno degli ap.
tardoantico incipiente é-;li iafbi?izfzscs)irtg da e et monds
. . . - a . i .
moltiplicarsi di pratiche religiose a sfonclioaiﬁfisftitsltzzjr?:]ilzilg:st rlf:eﬁtc?
Intel:

perd che ghi sia presentato un occhi '
beato in quant : n acchic del cuore ben disposto, per cui i
drano D?'o, E r-;t i}lail rﬁ?g;)it?lmuf:oll: fede la parcla: Beati ¢ pw,:'g.)s’x' molrf:*uxz;;:g:'nef?; .
vine quanti fatti Dio ci ,Ot.;j] eed} che ancora non credono osservine (fmineantur) Ossve-.
pel mondo in nome di CF;isto séianm agli OCAC}B" Tutti gli eventi che vediamo ac::adn:;;
in iscritto, Nelle nostre man oy o Stlaté] previsti, preannunziati e posti autorevolmente
nostri occhi la realta dei fatti (; One 1; e con dire lapidario ~ vi sono i libri; davanti ai
tur - Dolbeast 25, 20 - 3608, Mm oculis nostris facials (Sermo cum pagani ;'rxgrederefz .
Nuovi, NBA XXXV/2 R0;11a 32%%223 61, M 216v; tr. it. a cura di V. Tarulli Dz'scors;
acquisibili se non per via di esperiens bp. ?96“5?7)' Le ragioni della fides r;on song
chiama la ragione ad un'a perienza: un'esperienza che, mentre inerisce ad una re
Ad essi il soggetto stesso E;rtur‘a cordiale al portato di significati che essa introduc;,
atto di “sottemissions e ne mtrodotm‘a condizione della sua disposizione ad .
(res). La fides di Agostino & aé:\ a quanto viene espetienzialmente attestato come re;g
un aito di credito s 1n ;a L un punto di vista genuinamente teoretico, innanzitutto
salubsi languorem: su A raglone ¢ una passione per la sua “salute™; ‘sed doctrinae’
wm bamqguan medicinae subderet (De civ. Dei 2 1 bL 41 o;‘;r;?me
L] » -

2 1hid.
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era i 2 ibile; .
mfrea]ta possibile; ma essa doveva essere conseguita non tant.
uno sforzo personale, ma con ua atto di accettazione»®. In realt(‘) ;0;3
0 . . . . ’ a
[g;,oité]ng de} 'j?e civitate Det chiede alla filosofia classica — pur “mey
a . » ’ .
. e xscredltaFa — & ai suoi rappresentanti pagani del tem'n'
un preliminare atto di accettazione di imi i o
un prelio ne di un simile stato bisognoso: accet.
jore i ggnoscere. qullesto stato pud essere il ptimo modo per queﬂj
a di sottrarsi alla sua corruzi '
of uzione degenerativa; elab i
Ia crisi sott i oSt fheon
omettendo la ragione a cig ' i ons,
a cio che I'esperienza mo icong
scend igi oS
peend :—?@Cl;e ij-:;que]tlo che l}?gssava per religione era in realta un ordito g
postura»: Pinvito di Agosti i
e 10 suona ragionevole
" : ‘ solo
P pd@o in quanto nasce sul credito dato alla sua esperienza e da ;
atto di accettazione” posto in prima persona. -
u i iva ¢i da .
pmfgl d:‘:“sta sua c;perazione ostensiva ci da modo di maggiormente ap
1re e acclarare la non genericira l i ,
ofondir ericita degli aspetti metodologici
epistemici dell’ esperienz: i ri ' ot o
a, segnalandoci risvolti nuovi i egli
: ‘ uovi con cui egli
pratica ¢ difende la valenza iti i .
conoscitiva nel dialogo criti i 1
Ha senso chiederci o i siame | vt
ederci, pertanto e a questo i 1 st
_ o roposito, quali siano i i
Ha s i ! ‘ pro , no i termi.
o teoorigme da cui Agostino attinge ragioni motivanti una simile mos-
riandar:;:zica. q?os]: ﬂlo persu:_ide a cid? Arguiamo subito che si tratra di
nevitabilmente ai momenti salienti della sua personale espe:

rienza in cui 1 egli stesso si & visto i
in cui e per cui egli stesso si & visto interpellato nel vivo del sug '

pensgero ai sottomettere la sua ragione all’esperienza

e nel testo del pri ibr ones egli ci

e e primo libro delle Confessiones egli ci ha fatto sa-

pete di ricevuto la fides come data e ispirata per humanitaten
, per ministerium praedicatorss tui, nel corso del libro decimo

ri isce I'i
- ;c(:s;rm?ce‘l ilntero percorso della sua conoscenza di Dio. Dopo le sue
con te(f:iloriil ﬂel f?]assagj e del presente»? tipercorre {con riferimenti -
a della filosofia correlati con | |
ia ¢ on la sua avventura personale) 1
2 storia : con | personale) 1 .
i ttorﬁg};jﬂ Smdubbic?menti:i al}l)pasmonan e appassionanti anche per il .
provveduto — della sua inguieta i i .I
_ eta ricerca di Dio att :
e A : nquie raversoe
e la materia®, quelli della medesima ricerca {esposta con dovizia di -

26 e :
Ch.N. Cochrane, Christian ity and Classical Cufinre, New York 1940 (17 d.), .

Oxford University Press, 1957; tr, i i
a8, 1 H ir, . i i i1g7 ]
mkmg s ppf 51;(5?5(1:171?:1 di D, Gallino Michels, Cristianesimo e -
s Conf. 10, 1-3; PL 32, 779-782,
CL Conf. 10, 6-7; PL 32, 782-784.

e (fecum non eram
stenti 5& NON €SISIESSEro in te {guae s

piscentia oculorum, ambitio saeculi
percorso delineato in questo

siones colpisce che l'autore stesso lo
Pimpersonalita del tono speculativo). Lo vediamo, infine, approdare

ad un’invocazione personalmente significata con espressioni analoghe
a quelle usate nel testo citato del De civitate Def per rivolgersi alla ra-
gione dei pagani: «Fra putti questi  altri simili pericoli e travagli (per?-
cuilis et laboribus) vedi come trepida il mio cuore (vides tremorent cor-
Jis mei), mi sembra piti facile farmi guarire

spondenza tra l'essere imtus
o mecum, da una parte, €, dall'altra, Ve 2¢ della consistenza ontologica propria delle
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dettagli speculativi di tipo gnoseologico ¢ fenomenologico) nella® €
tre Pambito della memoria fino allincontro con Dio™ culminante
el celebre: «Tardi Yamai (sero te amavi), bellezza cosi antica e cosi
uova, tardi ti amai! Si perché tu eri dentro (intus) di me e io fuort
(fgrz's). Liti cercavo. Deforme (deformis), mi gettavo sulle belle forme
{formosa) delle tue creature, Eri con me (mecum eras}, € non 1o con

). Mi tenevano lontano da te le tue creature, inesi-
{ i1t te now £55ent, HOR essent»l.
1a descrizione dei tratti caratteri-

stici della perversione viziosa dell'assetto della ragione conseguente a
quel deformis; cio nella triplice versione: concupiscentia Carnis, Conct-

32 Tpiroducendo le conclusioni al
significativo passaggio delle sue Corfes-
faccia interamente suo {evitando

da te le mie ferite (valnera

2 CE Conf 10, 8-16; PL 32, 784-790.

% CE. Conf. 10, 17-27; PL 32, 790-795.
3 Conf 10, 27, 38, PL 32,793, Risulta sempre suggestivo sorprendere la corri-
dells bellezza divina rispetto al s0ggetto personale fino

<* & risvolto del forge a fe a causa del le-

cose. Nel primo caso il forés rispetto al “sé” &
game estraniante delle cose, nel secondo |

e cose si vedono private della loro stessa

ragion d'essere (non essent) a motivo del loro ir e non essent. 1) “dentro” e il “fuori”
in guanto riferiti alle cose sono direttamente corrispondent! ai medesimi in quanto
riferiti al “sé” del sogetto: in entrambi i casi vengono fatti dipendere dall’essere 7#
te (dentro) o longe a te (fuori}, Rispetto All*“antichita” della bellezza divina dovuta
a quella, per cosi dire, disfunzione logistica, lautore registra la totale “novita” delia
medesima (finalmente amatal} a causa del suo riposizionamento nella sua originaria
collocazione correlata: nel cuore del soggetto e, al contempo, all'origine dell'essere
delle cose. La verifica del passaggio tra i due templ (passaggio sincronicamente me-
tafisico ed esistenziale) si realizza solo sul plano dellesperienza il cui percorso & pre-
cedentemente descritta. Il contrappunto formosa/deformis (delle cose lg prima, del
soggetto il secondo) segnala tale passaggio come restituzione normativa di “forma”

e, dunque, di rapporto.
32 Conf. 10, 28-3% PL 32, 793-806.
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wea magis ; - .
riea v uigt : ;a;bmde la te sanari... sentio), che non infliggermele,s
rsonalmente “sofferta” : ; N
2" questa invoca i '
nelle s SV zione di
. Comze Confessiones: vulnera mea magis subinde a te sanari Agos
~ se a questa correlata — si ; e Send,
- —si colora di esertati
menti im . . ativa premura I’
doctrmaepell‘gsinglmente speculativa enunciazione del De cz‘w}fa; lal
divino ad{a ubri lan guorem suum tamquam medicinae subderet,
o 1 tutorio fide pietatis impetrante sonaretus ’
0 ; A
e sajﬂiare nef due contesti verificano e documentano |'ales d,
. per pf_:nswro) con cuiil contenuto di un’esperienza pe 2
¥
percepito dall’autore come corrispondentemente tale Ezsr?n

er i suoi i :
p i interlocutori, a fronte del profittevole cambiamento cotic
Tk

sCitivo '

s jmi:(l;]fj iESASO hf' introdotto nel suo percorso personale. Si traita
£0stino a seguire le vie i ‘ |

: metodologich if

un i : giche con cui }
e azslggle .deii siattomlettere la ragione all’esperienza ha segr?attfo

ggio dal patologico iufi .,
‘ dal ronus humanae conswetuding

la salutare rations perspicuae veritatis. s sema

Questo i ¢
>5to passaggio del nostro percorso & da noi ritenuto decisiy

.
ée:

3

47 Le OCCOr rerg

0 COLT
§iretti interlocutori. Anche in questo senso, per dirla ancora con Pin-

“herle, si potra dire che «appunto, questo De civ
[...]Toperain cui “si confessa” di pill, tanto compiutamente vi si ma-
nifesta, nella maturita avviata alla vecchiaia ma tuttora vigorosa €
conda, il suo genio [..1Eilde
comprendere, veder chiaro € a fondos*®. Rileviamo la “maggior com-
piutezza” della confessio nella capacita di Agostino di far sua, nel De
givitate Dei, 1a domanda propria dei pagani, la loro vera questione e di
ripensarta rivivendone i termini in forza della sua personale esperien-
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& mna nella modalita di un’assunzione ## persona della problematica
juazione teoretico-esistenziale propria del suo interlocutore’®. La

temica di Agostino contra paganos 11ova in lui una mente disposta,
esperienza, a ripensare la questione non “contro” i pagani bensi
sieme” a loro: ...cum paganos”. 1| cum stabilisce in lui il metodo
esso del dialogo critico contra: a quel preliminare “atto di accettazio-

clato atto di assunzione del problema in comunanza col suoi

o dell’esperienza (dei suol contenuti e significati} corrisponde que-

state [...] & davvero

fe-

siderio sempre desto di conoscere,

€r mostra i idi

SpimoStra : Orz leav fg:;lza z:ezzal d;ll ipotesi di ‘awio della nostra ricerca: vi
ottt e en COT)e orizzonte di pensiero del De crvitate De;
omiuisca per ngo dlrﬂc? il compiersi di un’avventura conoscitiva inj
oL j% 0 e gspiﬂlen?a dogumentata nelle sue Confessip
res- Anche qu alifa saggio che stiamo F;%evanclo dall’“infermita di ung
Comsctudine alla ragione dgﬂa verita” non viene proposto da luj
oo o Ser?mlone chalettlca3 bensi come Ia risultante van-
egosa per il pensi c:‘o f‘ a sua safus) dl un condizionante, preliming.
et dccerts frge : usare ’la ragione in modo da sottometterla
. ra ronct,oe:ja 1 due Ppassaggi, citati dalle due opere

che and consi 0, emerge — inversamente ~ come ['atteggia-
mension?t:;lissl:;] cjf: }igostmo verso i polemici pagani, basaro sulligdi4
ensioni epistemi 0;: meto_cl,lologlche dell’esperienza anziché su un
e questj;n f::lr_lga L sorprendente esito di consentirgli di
Deeare u dus ¢ dibattuta col‘mondo pagano non secondo i
na banale apologia ~ amico/nemico, compagno/avversa-

%' chi ci ha autorevolmente preceduto nel parfare di questa sorta di “pagane-
sfumature ¢ motivi ulteriori, R, Guardini non si fa spe-
cie di dedicarvi un intero capitolo col celativo titolo I “paganesimo” di Agostino: «li
suo pensiero ~ visi legge ~non ¢ esistenziale soltanto nel senso che si basa sulla serieta
e partecipazione appassionata; non & soltanto volto ad afferrare e formare laricchezza
della realta, bensi consiste, molio profondamente, proprio nel fatto che il pensante
si vede e capisce nel suo stesso esistere, Vede se stesso ne! mondo; il mondo come
spazio e materia della sua vita; la propria esperienza e il proprio agire come Processo,
nel quale questa vita diviene chiara nella sua essenza. Cosi Poggetto € la forza della
sua opera di pensatare dipendono immediatamente dal formarsi della sua personalita
(...J Egli appartiene a quegli womini, che solo gradatamente devono raggiungere, con
il loro agire, la loro vita; anzi, c16 che & ancora pili paradossale, con i pensiero teoreti-
¢o, 1} loro essere piti proprio [...J Egli utilizza bensi, per chiarire se stesso, i concett!
flosofici ¢ le parole ricevute, ma intende con loro qualche cosa d'altro, di diverso da
quello che essi immediatamente indicano; vi vede cio la propria esperienza cristiana»
(R. Guardini, Die Bekebrung des Aurelius Augustinus, Mainz-Paderborn-Katholische
Akademie in Bayern 1989; it it. 2 cura di V. Faleschini, La conversione di sant' Ago-
stino, Brescia 2000, 2002% da cui citiamo, pp. 160-169, passimz; i corsivi sono nostri).
Ci permettiamo solo di aggiungere, per parie nosta, che Pespetienza cristiana che
eglt “vi vede” apporta ai concetti filosofici un diverso orizzonte reoretico: in buona

sostanza da un “pensare su” ad un * pensare-con” .

ji grmf: 10,39, 64; PL 32, 806.
e civ. Dei 2,1, PL 41, 47, 37 (i sta permesso 'uso dell'espressione pur (coscientemente) impropria nella

35 5p
Ibid, sua forma letterale.

38 A Pincherle, Vita 47 sant’ Agosiine, cit., p. 158,
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agioni —~ ad assumere l'altro come compagno nella/della propria av-
yentura conoscitiva e del personale cammino al vero: cid, infatti, com-

Jrta la rinnovata scoperta del vero come originariamente “donato”,
dato. Questa assunzione segna — per conto di Agostino rispetto ai suoi
olleghi pagani — il passaggio attuale della ragione dalla schiavita pre-
giudizievole della consuetudine (infirmeus humanae consuetudinis sen-
us) alla salutare apertura alla verita (rationi perspicuae veritatis). In
mezzo sta il vibrante grido accorato delle Confessiones verso Dio stes-

~ e l 11 3 - - I - - E‘

hegf

della novita del vero quando si fa tr Jui ﬁno alla l‘iSCOperta viv
rio sempre desto di conoscere coxzvire :?jome risposta (_<<..‘ﬂ deside. sor vides tremorem cordis mei («vedi come trepida il mio cuore»)*.
do»), Egli si dispone a rifare ; E)assi geﬁn ere, veder chiaro e a fop, Nelle fibre della sua esperienza esistenziale egli vede correre Ja grande
mente 2 coloro che ne soffrono la privazia conoscenza del vero unit alternativa teoretica tra vetita e menzogna’; ora, quello che sara l’at-
religioso: torna a soffrirla con loro ensc-mza motivo del pregiudiz teggiamento ostensivo nei riguardi dei pagani trova qui la sua forma
Verita potra apparire cost nuova z chip ] haalrli 0 insieme-a-loro. Mai Iy pill propriamente invocativa: «O verita, quando mi accompagnasti nel
varla come quando questi si prova a rivi Dgamente cercata per tro- cammino, insegnandomi le cose da evitare e quelle da cercare, mentre
wviverne Vattesa in compagnia di i esponevo per quanto potevo le mie modeste vedute e chiedevo

consiglio? [...] Invece ricado sotto i pesi tormentosi della terra. Le so-
lite occupazioni mi riassorbono, mi trattengono, € molto piango, ma
molto mi trattengono (. .. resorbeor solitis et teneor et multun fleo, sed
multum teneor), tanto & considerevole il fardello dell’abitudine {fzn-
tumt consuetudinis sarcina digna est). Ove valgo, non voglio stare; ove
voglio, non valgo, e qui e |2 sto infelice (hic esse valeo nec volo, illic
volo nec valeo, miser utrubigue)»®. Agostino s’apre al dialogo coi pa-
gani rinvenendo in loro il suo stesso bisogno di verita pur dentro la
loro cattiva sottomissione alla consuetudo e con cid li invita ad un atto
di identica sottomissione all'esperienza. In essa, infatti, trova il meto-
do adeguato per sottrarsi a quella “cattiveria”. Lalternativa tra verztas
¢ consuetudo & percepita metodologicamente decisiva al fine della rea-
lizzazione umana soggetto della confessio. Essa attraversa Uesistenza
di Agostino come anche la situazione dei suoi interlocutori pagani.
Riandare a questalternativa, colta esistenzialmente dalla confessio
agostiniana, significa per noi poter rintracciare una ragione esplicativa
quanto all’origine della mossa teoretica di Agostino e al suo atteggia-
mento di apertura: «Quanto amasti noi, Padre buono —ci dice nell’ul-

tore “pagano”) i
nella propria a iti
postil e PI" entura conoscitiva: assunzione che
Dyl 1ento ¢ l'interdizione del pregiudizio ideologico in
€rsl trasparente del ver ’ i |
le : o nell’espe * IO~
ragione ¢ : pertenza®. Una ra
o che etue:ne dcli pensare accettando il vero dalla sua sottomissiilo
perienza si dispone allo stesso tempo — e in forza delle medesinl:: .;

19
Questa maturita ,

SiStAmO ~ portatin ;ltdaj il;eipéilqcede ?ecpn§o le Iz’nee della confessio ci appare gia —in
dialettico. Ber quensy - %} o 1 provenienti dall’esperienza e non da procedimento -
conclusion; del Gilec Sec}())nd ©fmo, con sommessa discrezione, una correzione alle
sviluppaia nelle Confessions C:: i alla dialettica personale dell'essere ¢ del divenire -
storia nella Cittd & Drr. ¥ ,esai'nsponde la stessa dialettica sviluppata sul piano della
stessa stotia, dato che la prima éangéj tl]e 2 wessa dilertica, perche ¢ esavtamente ls
son, F domﬁ" € mmearnazione in .\‘aﬂr’Ago&‘ij;;::)ne(:?;O ggrsf; aﬁlf i‘ig? 'Se)conda» (& Gt
H ] . -1, Hiied

Hd' . .
ialettica” ichi ; Nom & rer via
1ca”, giudichiamo noi, che tale corrispondenza si verifica. ben ot v ol
; 2 . be

nsi per via defla

quaIC le I‘aglonl de.]
maomento personale {C [ '.O.?‘E T i 34 NQ ceitoscitiva-
Ofﬁ'f pAYLsT o ) &1 dlb elﬂ
nente pI Oﬁtte\- 011 SU] plano della sforia” - L Ciel I‘appor[l (D{‘ Cf‘f}!}ﬂ'fﬁ‘ D } T d
3 (34 a1 due

COITE U Nesso teoretie i

) ctico reciprocoe i S 1

) ; = » cosicehé 1l zeco do si :
ivelativo-artuale della fecondita del i ndo st propone come lo [yatiicalel

odo intr ’ i

ode éﬁg oiotto 'dall esperienza che & assicurata unita signj

e © g:s;?n_o nog recede da quest’orizzonte metod
vitate Def come quande scrive le sye Confessiones

W Conf 10, 39, 64; PL 32, 806.

41 A ragione I'edizione redatta dai Maurini titola il capitolo con I'eloguente chio-
sa: veritas et mendacium (Conf 10,41, 66; PL 32, 807).

2 Conf 10, 40, 63; PL 32, 806-807, passim.
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te — dal logos medesimo nella sua originarieti di vita divina: de te na-
scendo, nobis serviendo. 1 Verbum, assumendo la natura umana nejla
persona del Figlio, realizza quello che altriment alla ragione umana
sarebbe desiderabile ma ultimamente impossibile sperare: i compi-
mento del percorso integrale della conoscenza fino all'attingimento
del vero nella forma di un’unita compiuta dell esperienza. Tale compi-
mento risulta, percio, ad Agostino incondizionatamente “dato” dal
farsi del Verbunm fattore interno all’esperienza dell'nomo: tale atto san-
me contenuto di
un’esperienza da cui la ragione, ad essa sottoposta, pud trarre soddi-
sfazione conoscitiva e riconoscimento del vero. Egli invoca dai pagani
quello stesso “atto di sottomissione” da cui ha tratto motivo per una
riapertura dellorizzonte dell'umana ragione, altrimenti esistenzial-
mente segnata dalla disperanza: alioguin desperarem*. Suonera certa-
mente suggestivo e carico di significato per noi poter riprendere lo
stesso grido di questa medesima disperanza sulla bocca del suo conna-
zionale pagano (platonico) Apuleio: «Nessun dio — tu dici — intervie-
e nelle cose umane. — A chi dunque indirizzerd le mie preghiere? A
chi, nominandolo, fard voto? Per chi immolerd una vittima? Chi invo-

timo capi i i i -
i ;;E;;leo dzl lllbr(;] decimo — che non risparmiasti il tuo unico F
, nandolo agli empi per noi! Qu i 1o} i
: gna ! anto amastl noi i '
egli, n ’ i e ol
5 Lgld;jj:;n (;gludlcando un’usurpazione la sua uguaglianza con te siq;l ah
suddito actus est mbg'ztm) fino a morire in croce, lui [...] che )ci I o
Vendm, tuoi jgh {faciens tibi nos de servis Jilios), nascendo da te e o
) eral0 a D‘OII( le te nascefzdo, nobis serviendo)! A ragione & salda la o
[5;3 zJn:a in fui che guarirai tutte le mie debolezze {(quod sanabis omr::m
preisg c.ifls m(eos). grazie a Chi siede alla tua destra e intercede per nes_?
bresso te {qui xeéet azcz" dexteram tuam et interpellat pro nobis) Senoz'.
s spererei I(alzoqmn éiespemrem). Le mie debolezze sono moltezaﬂ
, sono molte e grandi (mralis sunt ' i
: : et magni). Ma pit abb
¢ la tua medicina (sed ’ o1 vt oDt
Lamplior est medicina tua). A
o s 4 Ha). AVICMIMO potuto cr
Veﬁg ;2&;1 tuo Verbo fosse lontano dal contarto dell'uomo ( pum:
UL FEOIUIT €55¢ G CONIURCIT 71, isper
' ‘ tone hominis), e di :
noi, se non si fosse fatto ¢ i : et &
arne e non avesse abitato fra noi (ys/
fievet et habitaret in nobis)»® ot st carg
75)»%. 1l vescovo d’Ippona ri i '
/ _ : . 14 r1sCopre ¢o
il suo bisogno di veriti e, insi o : iy
ita e, insleme, la sua dista
‘ nza da esso nel s
scorsR!:)j lontz_mo dall’esperienza del Verbumr caro. Hom,
o ;10:;1;;?;13[0 ;fledeh gl}a coli{ocazione filosofica del nostro intento &
odo, evitiamo il piu possibile di
’ : e di sconfinare, a
o _ | uesto’
Ee t:‘z, In una revisione teologica del testo agostiniano®, Q,uel?o ch:
e rremo sari in conformita ai contenuti e agli interrogativi che-;
an;o seguendo in questo nostro percorso. .'
o ‘ , g
Agonm a.l'i21tut'tci: factus est subditus. 1l vichiamo paolino® fornisce a
o la migliore attestazion ‘epi iti
¢ per Pepilogo dellitinerario fin qui’
As ‘ tes r erario fin qui
zio?:iﬁl;o;‘ cor; €sso cl ricongiunge altresi all’origine della sua pc?si-
etica (accettazione, assunzi ’
; one): Patto del
zior } : azione, : sottomettere
gione all’esperienza & via percorsa innanzitutto — e preminentemen

1 Nel secolo scorso ¢'# siato chi, pur ponendost in un orizzonte teoretico dai
differenti significati filosofici, ha riaccostato ¢ ben colto questa prospettiva di pensiero
agostiniana ricostruendo favorevolmente la relazione originatia tra paganesimo € cri-
stianesimo: <3l cristiano — ha scritto . Rosenzweig - 0sa comparire davanti al Padre
soltanto tenendo la mano del Figlio: solo attraverso il Figlio, egli crede di poter venire

al Padre. Se il Figlio non fosse uomo, non sarebbe di alcuna utilith per H cristiano. Egli

non pud immaginare che Dio stesso, il Dio santo, possa abbassarsi Ano a lui come egh

richiede se non diventando womo a sua volta. Qui affiora la componente pagana pre-
seqte ineliminabilmente al fondo di ogni eristiano. It pagano vuol essere attorniato da
déi umani, non gli basta essere tui uomo, anche Dio dev'essere uomo, La vitalita, che
anche i} vero Dio ha in comune con gli idoli dei pagani, diviene credibile al cristianc
solo se diviene carne in una aufonoma persona umano-divina, Ma per mano di questo
Dio divenuto uomo egli procede allora attraverso la vita, fiducioso come noi, ma diver-

samente da noi, pieno di forza conquistatrice; infatti carne e sangue si lasciano sotto-
mettere soltanto dai suoi pari, da caine € sangue, € proprio quel “paganesimo” del cti-
Der stern der Evldsung,

stiano o rende capace di convertire i pagani» (F. Rosenzweig,
The Hague-Netherlands 1981; tr. it. Ls stolly della redenzione, a cura di G, Bonola, Ed.

Marietti, Casale Monferrato 1985, 19867, p. 373). La prospertiva di Rosenzweig, ov-

viamente, non §'appunta certo sulla problematica agostiniana della correlazione verita-

metado teoreticamente connessa al nucleo cristologico del Dio-Uomo. Lassonanza,
tuttavia, persiste intatta nella sottolineatura del “paganesimo” del cristiano.

. gc:;i{ 10, 43, 69; PL 32, 808,
noi gi richiaﬁi’;i?si;opﬁgmu}am_o a rimandare il lettore allo studio di G, Madec da
ir. i particolars i)p, 2532? ;’ z ;»w, ?THO nella vita e nel pensiero di sant’Agostino
stinisns T e PP 2 Crist(; - stut_ ioso fra_ncese mostra n§I suo “diagramma ago-
it mella rfloaia i i il ome tattore di coerenza dell'intero impianto di pen-
i onodo » gioaone zsio caf-: teo}ogwg del vescovo d'Tppoena. Si pone come punic
Diveno Mofigimecs one T2 Dio, anima e mondo, tra Essere-Uno-Immutabile e

plice-Mutevole come anche fra Eternita e tempo, fra patria e via, tra

Dv @ s E o . .
3 p Cl he Ia \' erHa ¢ 3 .
10 @ UoIng €rCio anc a Fﬁde Ira sa plenza € SCEenza
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Conf 10,43, 69; PL 32, 808. , pid) particolarmente pp. 69-149.

.ente possibile non desperare de nobis. Proprio - € solo — in quell’u-

1 questo anNUneio
hella parte centrale del libro VIIL del De civitate Dei

gyvent

1 neoconvertito: «Avremme

&, «Fra tutti questi € aleri simili peticoli e travag
il mio cuore (vides tremoremt cordis mei)»*: egli stesso,
implicato in que
consuetudinis sarcing
viva Unfirmus humanae consi
videnza del vero (rationi perspl
saggio & offerto per hum
divino nelle fibre dell’esperienza umana consenie a questa — $€ ragio-
' nevolmente riconosciuto nella fides ~ dire

alla pienezza di verita del Verbum. Si tratia & un passaggio integral-
" mente e incondizionatamente “dato” e, In quan
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<o ¢ irriducibile atto del Jogos divino Vesperienza contenuta ne a
onfessio di Agostino assume in sé quella del retore madaurense pro-
onendosi a questa nella forma di un annuncio: praedicatus €5 nobis.
la voce del vescovo JdIppona, critico di Apuleio,
4 si trasforma in
mento di testimonianza: il riconoscimento di quel fatto (Vin-

del logos nella vicenda umana come parte dell’esperienza di

2830

questa) nella fides ricostituisce la ragione di Agostino come testimone

del suo stesso
dole 1a deriva ideologica dell’ergersi a presunto “paladino della veri-

_ sofferto e cercato al contempo -~ cambiamento evitan-

1; vedi come trepid
cios, si vede
11a sorta di esodo dal peso della consuetudine (ranti??
digna est), che gli e motivo di infermita COnosci-
ptudinis sensus), alle solide ragioni dell’e-
cuge veritatis), Questo risanante pas-
anitatem Filii tut, ove I’ ancoramento del logos

ndersi metodo per accesso

to tale, tutt'altro che

enerico. Cosi tra la ragione “intesrogante” delle Con fessiones € quel-
Ia “dialogante” del De civitate Dei corre la medesima opera della ra-
glone “credente”; & grazie a quest ultima che le prime trovano unitd
episternica di fogos: la ragione come cale si rende cosi testimone
dell’avvenimento del Verbum divino in quanto * abitante” Vesperienza
umana per bumanitaters Filis tui. In tal modo Agostino realizza il per-
cotso unitario di una medesima confessio. In essa \a consuetudo si di-
spone in apertura alla verita e i campo dell’esperienza non & piti ricom-
preso nella misura di una consuetudine semplicemente accresciuta
quantitativamente, permanendo immutata la sua condizione consuieiu-

9 P iz Dei 8, 1322, PL 41,237-247. Tatto Vitinetario critico delineato qui da
Agostino, se riletto sote questa luce, si (rasforma essenzialmente da impersonale pro-
cedimento dialettico—speculativo in pmpositivo fenomeno di testimonianza dinanzi

allintera tradizione pagana.
30 Conf, 10,39, 64, PL 32, 806.
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dinaria: la verita stessa vi penetra determinandone la sua riformulazione

dallinterno proprio per bumanitatem Filil tui. «Fra tutte le cose che
passo in rassegna consultando te — cosi si esprime nel medesimo librg -
delle sue Confessiones, come in vivo dialogo con la verith ~ non trovg -
un luogo sicuro per la mia anima, se non in te. Soltanto Ii si raccolgone -
tutte le mie dissipazioni (guo colligantur sparsa mea), e nulla di mio

stacca da te (wec a te quicquam recedat ex me)»": con cid egli ci pro.
spetta ancora un uso della ragione che, in quanto sottomessa all’espe.
rienza, realizza il Jogos umano nell’atto del disporsi a recepire I'unita

col logos divino come “fatto”, data per bumanitatens Filir tui. Se il fo- -

gos divino abbraccia la consuetudine umana facendone terreno op-
portuno della sua umana esperibilica, in forza di una tale esperien-
za — in conformita e assimilazione ad essa — Agostino assume il grido
della ragione pagana come parte integrante della sua ragione creden-
te: quella con la quale si & riconosciuto a sua volta abbracciato risolu-
tivamente e incondizionatamente (guo colligantur sparsa mea). Cosi

egli vede il “languore” della consuetudine assunto e trasformato nella .
dinamica rivelativa del vero {guod sanabis omnes languores meos); il -

“fatto” (.. .nisi caro fieret) provvede a “spuntare” in lui I'arma con cui
la consuerudo tende a legare a sé la misura del logos umano riducendo-
ne ideologicamente P'orizzonte conoscitivo. In questo senso la fides
comporta nella sua economia il vantaggio di una tenuta epistemica de]
logos umano. Lbabitare in nobis del Verbum non coincide, infarti, con
12 sua ricomprensione riduttiva alle misure del logos umano, ma con la
guarigione di questo dal suo “languore”, con la possibile rimozione
del suo peso e, dunque, con la riapertura della sua originaria vocazio-
ne al vero. Solo a tale condizione la ragione & sottratta al rischio, gia da
lui stesso provato, di desperare de nobis. E questo anche il senso
dell'invito ai colleghi pagani nel De civitate Dei a doctrinae salubri lan-
guorem suum tamguam medicinae subderet, donec divino adiuntorio fide
pretatis impetrante sanaretur®®. Il desperare de nobis &, come ben espri-
me anche U'estrema sentenza del pagano Apuleio, lappropriata risul-
tante di una ragione che ritiene in suo potere putare Verbum tuum re-
motum esse a coniunctione homints, vale a dire di una razionalita

H Conf 10,40, 65; PL 32, 807.
2 De e, Dei 2,1, PL 41, 47,
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.umana che impone essa stessa al Jogos divino quanto, cosa e come gli

sia concesso essere e operare rispetto a quello umano. Agostino accu-
sa su di sé questa inevitabile deriva autonegativista della ragione, una

deriva nella quale si vede privata di ogni relazione di senso. Col suo
_personale alioguin desperarem egli sancisce la forza normativa del /o-

gos umano solo nella modalita di un nesso con quello divino, nesso

sistabilito “ad-opera-di” — e solo in questa modalita evenemenzia-

le — quest’ultimo. Ecco perché P'avvenimento del Verbum caro non &
tanto la segnalazione di una sorta di postutato della ragione {come fos-
se un a-priori) né un suo termine esigenziale cui sospenderne I'inizia-
rva: esso dice della forma stessa di cui — e in cui - vive la conoscenza,
la razionalitd del pensare umano. Essa vive solo della sua apertura
all’avvenimento col quale il Jogos divino intrattiene la sua intercomu-
nicazione con quello umano: pud, dunque, permanere nella sua tenu-
ta episternica solo se conservata nell’originaria forma di una tale aper-
tura. Cosi & del dialogo critico intrapreso da Agostino coi pagani nel
De civitate Dei; esso non fa che testimontare di questa forma originaria
cui il Verbum caro restituisce lo stesso dire del retore impegnato nella
ricerca del vero: provocare la razionalira pagana ad un cordiale riesa-
me deli significati con cui 'esperienza storico-esistenziale si propene
ad essa come locus di un possibile disvelamento del vero e, reciproca-
mente, del vero come disvelamento. Fit necessitas copiosius dicendi
plerumaque ves claras, velut eas non spectantibus intuendas, sed quodam
modo tangendas palpantibus et conniventibus offeramus®: obbedire ad
una tale necessitas non consegna l'esercizio dell'intelligenza ad un im-
miserimento empiristico né svuota di ragioni le dimensioni empirico-
sensitive dell'intellerto, Di fatto Agostino segnala come un’identica
sconfitta della ragione sia la riduzione intellettualistica che quella em-
piristica in quanto la privano della sua unificante apertura e tensione
al vero: «Tu sei la Verita che regna su tutto, io nella mia avidita non
volevo perderti (non amittere te volui), ma volevo possedere insieme a
te la menzogna, come nessuno vuole raccontare il falso al punto di-
gnorare egli stesso quale sia il vero, Cosl ti persi, poiché tu non accetti
di essere posseduto insieme alla menzogna (now dignaris cum mendacio

3 Pe civ. Dei 2, 1; PL 41, 47,
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9 54 1 H .
,;'J/?sszderx}» - La ragione, nel mentre si sortomette all’esperienza de].
erbum caro, §c.coglle altresi il principio dell’'unita stessa dell'esperien. -
za, quel principio in forza del quale essa assume forza cogente nel non -

accetta_re ds‘ essere connivente, perché con-vivente, con la menzogng
(non dignaris cum mendacio possiders). Ecco perché il vescovo d'Ippo

; - - 3 B . . . :
na assimifa Peresia docetista al dualismo manicheo, entrambi vitg.

me — a suo dire — de! medesimo dualismo empirismo-intellettualismg -

col quale si pretende negare, per versanti diversi, unita dell'esperien-

za realizzata nell'annuncio del Verbum caro: «Che il Verbo si sig fatto

carne lo ritengono incompossibile con la loro fede o, meglio, con la fo-

. | X ;
r<}3; incredulita. Tutta I'economia della nostra salvezza, che ciod quel Dio |

b P :
che aveva creato l’ uomo si ¢ fatto uomo per salvare 'umaniti e tutto -
quel complesso di eventi con cui Cristo ¢i apportd la remissione dej °

peccati, ¢ ciot che egli abbia versato un vero sangue, non un sangue
immaginario, e che con questo suo vero sangue abbia cancellato il re-

scritto det nostri peccati, tutto questo ¢i son degli eretici meritevoli dj
ogni condanna che vorrebbero completamente annullare. A rutto que- .
Sto costoro, come i manichei, non credono: il Signore che apparve allg -

vista della gente era spirite, non carne»”. 1l caso dell’eresia di modo

> Conf 10, 41, 66; PL 32, 807.

5, . '
Scrm. 2_3?, 1; PL 38, 1122; NBA, vol. 33XXI1/2, Discorsi’4, Roma 1984, Linsi.
stenza di Agostino fa luce sulla decisivita gnoseclogica che egli attribuisce al contenuto -

di questa discussione: «A volte - prosegue il suo sermone — questi eretici abomineveli,

che pur detestando la carne vivono una vita carnale, a volte escono in espressioni come -

qlllesFe pﬁr 1mbr_ogilare‘la gente: a proposito di Cristo hanno un concetio pin elevato
coloro che lo dicono rivestito di carne o non piuttosto noi che lo diciamo Dio, uno
spirito, uno che allo sguardo della gente si presentava non come corpo ma come Dio?

RPN
Cos’e pitt eccellente, 12 carne o Jo spirito? Cosa potremo a cid rispondere se non che lo

spirito & superiore : PE ereti : i iri
D periore alla carne? E allora 'eretico sussume: se, come tu amimetti, lo spirito

& superiore alla carne, nei confronti di Cristo nutro sentimenti piit elevati io che lo ri-

tengo essere stato uno spirito e non un corpo. O errore malaugurato! Perché? Asserisco
forselic_) che Cristo fu (s0lo) un essere di carne? Tu dici che fu uno spirito; io dico che
fu spirito ¢ che fu came. Tu non ne parli meglio, ma ne dici di meno. Ascolta quindi
tito quello che io dico, ascolta cid chie di lui dice la fede cattolica, cid che dice .la verita
salld‘issm'a nelle sue fondamenta e apportatrice di serenita. Tu dici che Cristo fu soltanto
spirito, dici che fu quel solo nostro elemento spirituale che & la nostra anima, Poni atten-
zione a quel che dict. Te lo voglio dire io quel che ru dici. Egli era uno spirito risultante
di qu;lla natura e sostanza di cui risula anche il nostro spirito. Osserva ora di quanio
tu sminuisca la sua realta, In lui Cera il Verbo, in lui cera la carne, Tu dici: c'era solo
lo spirite umano; fo dico: ¢'era il Verbo, lo spirito, il corpo. Era Dio e uomo. Se voglio
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d Agostino di rilevare ostacoli inerenti la questione filosofico-gnose-

-ologica come tale. Non & in grade di pensare “con-l'altro” solo quella

ragione che si sottragga alla norma per cui il vero si rifiuta di ridivide-
re con la menzogna il terreno del pensiero (non dignaris cum mendacio
possideri) proprio nel mentre Verbum. .. caro fieret et habitaret in no-
bis. Nellavvenimento del Verbum caro l'indivisibilita del vero com-

‘porta, istituendola, I'unitd dell'esperienza. Questa, incorporata alla

valenza metodologica del Verbum caro (via), evidenzia tutta la sua por-
tata gnoseologica; la ragione vi pué riconoscere altresi un'unita di
coincidenza fra verita e metodo altrimenti insperabile per via dialetti-
co-speculativa, Di qui si pud intendere I'agostiniano quodar modo
tangendas palpantibus et conniventibus offeramus proprio come frutto
di una tale assimilazione nel pieno del dibattito contra pagawos:
Se — dice riprendendo il dialogo di Gesit con i discepoli - vi par poco

osservarmi, stendete la mano. Se vi par poco osservarmi e non vi basta

nemmeno toccarmi, palpatemi. Non disse infatti solamente che lo toc-
cassero ma li invitd a palparlo e tastarlo (sed palpate et contrectate). Se
i vostri occhi risultassero fallaci, toccandomi con le vostre mani, ab-
biate la prova certa. “Palpate e vedete!” Le mani vi facciano da occhi
(Palpate et videte, oculos in manibus babete)!», Nel suo sermone il
vescovo d’Ippona ci partecipa Porigine del suo metodo e il senso
dell'offerta prospettata ai pagani nel De civitate Dei: quodam modo

menzionare due realtd, se voglio parlare di due cose sole ricorro a questa formula rias-
suntiva: Dio e uomo. Vero Dio e vero nomo. Nulla di fittizio nella sua umanita, mulla di
fittizio nella sua divinita! Dio e uomo. Ma se mi vieni a chiedere riguarde alla sua uma-
nith, ti affermo un’alira volta che ¢'erano due elementi: 'anima umana e la camne umana.
Tt sei uomeo perché composto di anima e di corpo; egli era Cristo in quanto risultante
della divinita ¢ dell’ umanita. Ecco quel che ti dico» (Serms, 237,2; PL 38,1122-1123). 1
dibattito cristologico, come si pud vedere, non ha mai dismesso il suo pertinente valore
filosofico {gnoseologia, antropologia) pur svolgendosi sul suo naturale piane teologico,

56 Cormr, 237, 30 PL 38, 1123, «Ma cos'e che dovete palpare e vedere? Che lo
spisito non ha carne né ossa come invece vedete che io ho. Eri incappato nel medesi-
mo errore dei discepoli: ravvediti insieme con i discepoli! E un errore umano - d'ac-
cordo! — credere che Cristo sia uno spirito. In tale errore caddero Pietro e gli altri
apostoli quando pensarono di vedere un fantasma: ma in tale errore non persistettero.
Perché ti convinca che un’idea falsa era stata nel loro cuore, il medico non i lascié
cosi. ma avvicinatosi applicd loro la medicina. Vedeva ke ferite dei cuoti ¢, al fine di
curare queste ferite del cuore, recava ancora nel suo corpo le cicatrici [...] Crediamo
dungue cosil» (dbed ).
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tangendas palpantibus et conniventibus offeramus. La domanda da cui
abbiar_no preso le mosse — quali siano, ciog, i termini e Iorigine da cui
Ag?stmo attinge ragioni motivanti la sua proposta ai pagani — ottiene
cosl, a nostro avviso, una risposta soddisfacente: egli conforma i sug
dialogo critico col paganesimo al metodo dal quale, a sua volta, & risul-
tato persuaso quanto a cio che gli & stato annunciato, costituendo mo.
tivo di ca'mbiamemo nella sua ricerca del vero. 1l medesimo palpare/
tangere divengono contenuto di un’offerta ad alto trenore gnoseologi-
co In assimilazione analogica al metodo stesso del Verbum caro. Egli si
rende, dunque, portavoce della tenuta epistemica di una ragione sot-
tomessa all'esperienza 2 motivo del beneficio (in termini epistemico;
gnoseglogici) a lui apportato dall’esperienza (metodo) col quale il pal-
parec 111 tangere sisono rivelati veicolo umano del vero per bumanitaten
ffafzz tuz. Non promette ai pagani di dimostrare la verita; egli li invita 5
riandare alla loro esperienza per avere “dimostrato” la fallacia del loro
ragionare contro 1 cristiani. Il suo rischiato desperare de nobis nelle
Confessiones si vede trasmutato in un credito incondizionato concesso
_all’esperienza dell’altro, non filtrata e piegata da alcun presupposto
ideologico o - anche — religioso. Si direbbe che il vescovo d’Ippona
salva la genuina natura “flosofica” del dialogo coi pagani proprio
mentre li invita ad una tale mossa teoretica: accettare che sia la loro
esperienza a erudirli (e, percio, convincerli) di quanto & vero e quanto
¢ menzognero nel lore dire accusatorio. Questo invito suona come

conseguente al convincimento, assunto per esperienza e in obbedien. -

za ad essa, che non & la dimostrazione la condizione dell’esperienza,
ma questa causa di quella a beneficio di una ragione che voglia non
recedere dall’intento — quanto al vero — di now amritiere te pur dentro
la congerie di limiti ed errori, Giudichiamo percié quella agostiniana
una razionalira aperta: essa attende il vero e la relativa “dimostrazio-
ne” dalla sua verificabilita nellesperienza e non dalla sua iperuranica
collocazione subordinata alla sua attingibilita dialettica. Cid segna, dal
punto di vista teoretico, I'avverarsi compiuto del trapasso dal malesse-
re della consuetudine alla ration: petspicuae veritatss; in tale compi-
mento Agostino verifica la chiamata in causa dell’altro nella sua perso-
nale avventura alla scoperta del vero, alla sua urgenza esistenziale di
pensare la verita senza privarla dei passi con cui essa s'insinua facen-
dosi strada (via/metodo) fra gli interstizi delle sue umane consuetudi-
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‘nj. Sara proprio questa “chiamata in causa” a rendere ragione della

plausibilita della collocazione, da parte del Pincherle precedentemen-
te richiamato all'inizio del presente percotso, del De civitate Det «ac-
canto alle Confessioni» essendo «l’opera in cui “si confessa” di pin,

‘tanto compiutamente vi si manifesta, nella maturita avviata alla vec-

chiaia ma tuttora vigorosa e feconda, il suo geniox. Ci tocchera, per-
tanto, verificare la fondatezza di una tale conclusione mediante una
disamina delle condizioni teoretiche e degli sviluppi filosofici che si
possono rintracciare all'interno di qualche significativo passaggio del
dibattito intrapreso da Agostino coi pagani nel suo opus magnunz.

2. INTELLECTUS QUAERENS FIDEM: UNA TRIPLICE PRECIUDIZIALE

‘Se Pautobiografia di Agostino nelle sue Confessiones non ci pre-
senta alcun motivo riconducibile ad una controversia speculativa dal
contenuto filosofico o filosofico-religioso, essa perd non manca di do-
cumentarci I'esperienza del suo personale imbattersi in personaggi,
problematiche e testi inerenti all’'ordine di questioni di quella natura
o dai contenuti ad essi correlabili.

Egli rievoca, ad esempio, originario insorgere in lui del fascino
per la ricerca filosofica a seguito dell'entusiasmante lettura del’ Hor
tensius di Cicerone™; ci fa poi notare le insufficienze e gli etrori delle
dottrine manichee cui, pure, ha dato il suc credito per ben nove anni:
i manichei, sottolinea a proposito della scienza di cui si vantano,
«ignorano invece la via, il tue Verbo (non noverunt viam, Verbum tu-
um), con cul creasti cid che essi calcolano, loro stessi che calcolano, il
senso con cui percepiscono cid che calcolano, Uintelligenza per cui
calcolano; mentre la tua sapienza & incalcolabile. L' Unigenito si & fatto
lui stesso sapienza e giustizia e santificazione per noi, fu calcolato fra
noi e pagd il tributo a Cesare. Ignorano questa via su cui discendereb-
bero da se stessi a lui, e per lui ascenderebbero a lui (won noverunt

37 «Quel suo libro — scrive ricordando — contiene un incitamento alla flosofia ¢
s'intitola Ortensio. Quel libre, devo ammetterlo, muté il mio modo dt sentire, mutd
le preghiere stesse che rivolgevo a te, Signore, suscitd in me nuove aspirazioni e auovi
desideri, svili d'un tratto at miei occhi ogni vana speranza e mi fece bramare la sapien-
za immortale con incredibile ardore di cuores (Conf. 3,4, 7: PL 32, 685},
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hanc viam, qua descendant ad illum a se et per eum ascendant ad ey,

Ignorano questa via e si credono eccelsi e tuminosi come gli agtyi:
2

mentre eccoli precipitati in terra, col cuore ottenebrato e insipiens
Molte verita dicono sul creato, ma non cercano devotamente la veyit

autrice della creazione (multa vera de creatura dicunt et veritatem, crei‘

aturae artificens, nown pie quaerunt et ideo non inveninnt)... Ossia tra;

steriscono le loro menzogne su di te, che sei la verita {(mendacia scilices
in te conferentes, qui veritas es)»*®. Lindicazione di Agostino & gui piy
chiara‘ che mai nel suo verso positivo: 1a via stabilita dal Verbuwms carg &
propriamente metodo coincidente col vero resosi esperienza di un
moto, moto del «discendere da se stessi a lui, e per lui ascendere 5
lui». Non & moto di espropriazione ma di assimilazione alla verity,

dalla veriia e in compagnia di essa; con cid risulta, esso stesso, confy

ritore di senso: «il senso con cui percepiscono ¢id che caleolano, Pin-
tel‘hge-nza per cui calcolano». Ignorare tale via & conoscitivamente
privativo e preclusivo del senso proprio della conoscenza delle “mol..

a T ) o
te” verita attinte. Tale “ignoranza” s'insedia a causa della sostituzione

di un metodo “proprio” a quello stabilito nell’ordine intrinseco alla

verita: dal suo proprio Jogos. La scienza dei manichei risulta, per que-
ste ragioni, insoddisfacente al giovane retore: essa risulta inadeguata e
%nefﬁcace primariamente nel metodo; non risponde, dungue, alla sua
intensa ricerca della verita. E notevole per noi trovarci a registrare che
1 pb1eZLOne di Agestino non poggia — nonostante la pretesa manichea
di proporsi come una religione e come religione basata su Cristo ~ su
motivi religiosi; egli insiste piuttosto sulla natura squisitamente filoso-
fico-gnoseologica dell’errore manicheo, errore ingenerato da un difet-
to propriamente metodologico: ignorano la via e se ne fabbricano una
di propria fattura, cio comporta la debilita epistemica della “scienza”
che se ne avvale,

Che ne &, dunque, del successivo incontro col pensiero filosofico

p%atonico? Lasciamo rispondere direttamente il testo autobiografico
@ Agostmo: «Perd allora, dopo la lettura delle opere dei filosofi plato-
nici, da cui imparai a cercare una veritd incorporea; dopo aver scorto

58 - . .
Conf. 5,3, 5, PL 32, 708. Anche qui Agostino non manca di far notare la na-

: . i . o
tura gnoseclogica dell’errore manicheo che, oltre al dualismo merafisico include cosi

una forma di connivenza, per via teoretica, con la menzogna (mendacia).
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Lanto in te & invisibile, comprendendolo attraverso il creato, e aver
compreso a prezzo di sconfitte quale fosse la verita che le tenebre del-
. mia anima mi impedivano di contemplare, fui certo che esisti, che
<dei infinito senza estenderti tuttavia attraverso spazi finiti o infiniti, &
“he sei veramente, perché sei sempre il medesimo, anziché divenire un
tro o cambiare in qualche parte o per qualche moto; mentre tutte Je
lire cose sono derivate da te, come dimostra questa sola saldissima
rova, che sono. Di tutto cid ero dunque certo, ma troppo debole an-
cora per goderti. Cianciavo, si, come fossi sapiente {(garriebam plane
guasi perifus); ma, se non avessi cercato la tua via in Cristo nostro sal-
yatore, non sapiente ma morente sarei stato ben presto (e, nisi i
Christo, salpatore nostro, viam tuam quaererem, #on Periius, sed peritu-
sus essens). Mi aveva subito preso la smania di apparire sapiente, men-
* tre ero ricco del mio castigo € non ne avevo gli occhi gonfi di pianto,
" ma io invece ero tronfio per la mia scienza (et non flebawm, insuper et
inflabar scientiap»™. 1l dualismo epistemico tra verita e metodo viene
" qui presentato come autentico dramma esistenziale e personale (ef
non flebam) della vita del soggetto privo, cost, del terreno certo del
vero. La privazione della “via” della verita cercata {wuam tnam quaere-
em) & avvertita come impedimento alla ragione dell’esperienza di essa
e, conseguentemente, come morte della vita conoscitiva del soggetto
" evocata nell’efficace gioco lessicale #on peritus, sed periturus essen. Ve-
pendo meno quella unita epistemica tra verita e metodo (via), la ragio-
ne si vede privata non delle idee attinte intorno al vero: essa si trova
 priva del vero in quanto preventivamente rescissa dalla condizione me-
todologica della sua umana esperibilita. Tale operazione agisce teoteti-
camente sulla linea metodologica della condizione di accesso alla veri-
't la deriva scettica soppianta le possibiliti di una cogenza epistemica
proprio a causa di un insano - poiché aprioristico — dualismo tra veri-
t3 e metodo, dunque tra ragione ed esperienza. La lertura filosofica dei
testi platonici (bri Platonicorum), pur con tutte le notevoli novita co-
' poscitive apportate, non solo non muta la sostanza del quadro filosofi-
co di fondo, ma finisce per acuire il dramma della ragione in ricerca.
Agostino ci da anche una ricognizione dettagliata dei guadagni e delle

2 Conf. 7, 20, 26 PL 32, 746-747.
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aporie che in quei testi rinviene; Uintero capitolo nono del libro settime

delle Confessiones & occupato da quest’opera di chiarimento Crity

con le selettive perifrasi legi ibi... non ibi legifest ibi.. non est b7 «Co:

sl trovai seritto in quei libri (legs #7) che il Verbo Dio non da cam
non da sangue, non da volonta d’womo né da volonta di carne, mga
Dio ¢ nato; che perd il Verbo si & fatto carne e abitd fra noj ({ferb
caro factum est et habitavit in nobis), non lo trovai scritto in q.uei li?;
(ron ibi legi)»®. La preclusione manichea al Verbumz caro (non How,
runt viam, Verbum tuum...) come via esperienziale del proporsi d
vero al ragionevole riconoscimento dell’uomo & scoperta da Agostine
come assonante rispetto alla stessa questione nei testi platonici. Ora
tanta.strad_a sembra aver fatto, nella coscienza del retore africanc
sua giovanile opzione per la filosofia: la liberazione dalle finzion; pa,ze_

tiche dei teatri®!, la disillusione quanto alle immorali pratiche religiose"

60 . e . - .
«Vi scoprii, certo, sotto espressioni diverse ¢ molteplici, che il Figlio per |

copfor]m'lta‘ col Padre non giudicd un'usurpazione la sua ugnaglianza con Dio pro-;
pria a lui di natura; ma il fatto che si annientd da s¢, assumendo la condizione servile. ©
LIE

rendendosi simile apli ini . SR
mile agli uomini e mostrandosi uomo all’aspetto; si umilié prestande

ubbidienza fino a morire, e 2 morire in croce, onde Dio lo innalzs daj morti e gli dong -
un nome che sovrasta ogni nome, affinché al nome di Gesii ogni ginocchio si picghi is 2
cu_eio, in terra, agli inferi, e ogni lingua confessi che il Signore Gest sta nella gl-:ariad?
Dio Padr;, nen & contenute in quei libri. Vi si trova che i} two Figlie unigenito esiste
1mmutabde fin da. prima di ogni tempo e oltre ogni tempo, eterno con te: che le anirn'3

attingono la felicita dalla sua pienezza e acquistano la sapienza rinnov;mdosi ra o
alla partecipazione della sapienza in se stessa stabile; ma i fatto che mori nel timms .
pet 1 peccatori, e invece di risparmiare il tuo unico Figlio, Io hai EONSegnato per npoi :
tuttl, non st trova in quei libei. Infatti celasti queste verita ai sapienti e le rivelasti ai .

piccoli» (Conf 7,9, 14; PL 32, 741,

&t i : '
Ct. Conf 3, 2,2 e 10, 35, 56 (qui associa la fine della sua frequentazione dei -

teatri alle altre di cui facci : ; ity
¢ di cui facciamo menzione di seguito); of. anche Serm. 51, S ul’argo-

mento rimandiamo 11 lelttore al sostanzioso saggio che sull’argomento ha seritto L
Lugaresi: I/ teatro di Dio. Il problema degli spettacoli nel cristianesino antico (ILIV

secole), Brescia 2008, Vi si pué trovare un ampio ¢ documentatissimo capitolo intera-

mente dedicato alla trattazione del problema nell'esperienza e nelle opere del vescovo

d’IPpona {eap. VI, pp. 535-694). Notevole, a nostro sommesso avviso, & Pargomen-
tazione critica su} tema prospettato da Agostino in De civ. Dei 6, 5-6 \,riene discussa
la valenza teologica attribuita da Varrone agli spettacoli teatrali (,unitamente alla fre-
quentazione dei templi della civitas ¢ a quella delle scuole filosofiche: il dibatiito si
acco;n'de }llterlormente in De civ. Der 8, 20-22: Agostino vi smaschera ]’a;nbiguitﬁ delle
posizioni assunte dai platonici (in particolare da Apuleio, in relazione ai or1€ etico
qe! suo maestro Platone) sull'argomento, appuntando {a sua critica non tangio sull'at-
tivita degli attori o dei frequentatori dei relativi spettacoli ma sul subdolo tentativo
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{el paganesimo, la rimozione delle credenze astrologiche®” ma anche

. demitizzazione del razionalismo materialistico manicheo e del suo

alismo metafisico® cosi come la falsificazione dello scetricismo ac-

demico®. I testi platonici sembrano offrire una maggior garanzia di

pensiero ¢ di verita alla sua sete di sapienza quanto alle problematiche

filosoficamente pill rilevanti®; essi tuttavia soffrirebbero, a detta di
‘Agostino, della stessa aporia metodologica che non permette loro di
apportare una reale novita nel quadro teoretico di fondo rispetto alle
dottrine manichee. Sappiamo bene, infatti, dall'incipit del De utilitate
edendi, la motivazione che segna la sua adesione ad esse: «E mia in-
enzione dunque dimostrarti, se posso, perché i Manichei inveiscano in
odo empio e sconsiderato contro coloro che, seguendo l'autorita del-
a fede cattolica, si fortificano credendo e si preparano alla futura illu-
minazione di Dio prima di poter contemplare quella verita che si coglie
olo con la mente pura. Tu sai infatti, o Onorato: noi siamo capitati fra
ali uomini unicamente perché promettevano che, messa da parte 'au-
torita che incute timore, con la pura e semplice ragione avrebbero con-
dotto 2 Dio e liberato da ogni errore coloro che volessero ascoltarli,
Che altro infatti, una volta rifiutata la religione che mi era stata instillata

 dai miei genitori fin dafl'infanzia, mi avrebbe spinto a seguire e ascolta-

re diligentemente quegli uomini per quasi nove anni, all'infuori del fatto

' che dicevano-che siamo dominati dalla paura della superstizione e che
- la fede ci viene imposta prima della ragione, mentre essi non spingono

nessuno a credere se la verita non & stata prima discussa e chiarita? Chi

non sarebbe allettato da queste promesse, soprattutto essendo un ado-
- lescente dall’animo bramoso del vero {adulescentis animus cupidus veri)
e reso altresi superbo e loquace dalle discussioni sostenute a scuola con

. di giustificazione teplogica che i filosofi platonici lasciano spensieratamente passare.

Egli si dichiara percid apertamente comprensivo con gli uni ma filosoficamente molto
_ rigoroso con gl altri nello smascherare Passervimento ideologico delle lore posizioni
“teolcégiche”.
_ Cf. Conf 4,3;7, 6; 10, 35, 56. In parallelo si vedano 1 motivi critici esposti
ampiamente da Agostino in: De civ. Ded 5, 1-8.
& Cf. Conf. 7, 11-16. Tl vescovo & Ippona torna con insistenza sull'argomento in:
De v Der 11, 22 14, 5.
S CE Conf 7,15, 21.17, 23. La controversia con gli accademici torna ad impe-
- gnare Agostino sul tema del fine Wltimo in: De cip. Ded 19, 1-4.18.
 Ct. Conf 7,10, 16.20, 26.
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medesimi risvolti teoreticamente falsificanti: mendacia scilicet in e
“conferentes, qui veritas es.

.. Sela “ragione” promessa dai manichei per accedere alla verita &
onstatata priva di dotazione metodologica e se la loro dottrina non va
iere un dualismo metafisico unito ad un materialismo incapace di at-
‘tingere le dimensioni “spirituali” della realta, si puo capire I'urgenza
onfessata da Agostino: «Allora perd tesi tutte le forze del mio spirito
ella ricerca di un argomento inconfutabile, con cui dimostrare la fal-
ita delle dottrine manichee. Se solo avessi potuto pensare a una so-
tanza spirituale (speritalem substantiam cogitare), ttte le Joro mac-
hinose costruzioni si sarebbero istantaneamente sfasciate e dileguate
“dalla mia mente. Ma non riuscivo (sed non poteram)»®. L/autore accu-
sa qui un’impossibilita di permanere nell’ordine del pensiero, impos-
“sibilita determinata dalle condizioni speculative del materialismo
razionalistico manicheo. Egli non sottolinea affatto questioni di ordi-
ne religioso, ma denuncia l'indebolimento conoscitivo che ne conse-
_gue per la ragione (...cogitare ...non poteram). Si pud presentire, dun-
qgue, l'utilita che avra Pincontro col pensiero platonico, utilita tutta
centrata sull’allargamento dellorizzonte del pensiero nel dotarsi ad
affrontare conoscitivamente la spiritualita delle realta divine. Quanto
.perd quest’acquisizione possa valere per rimuovere sostanzialmente
Pobiezione metodologica insita nelle dottrine manichee &, per Agosti-
‘no, questione tutt'aliro che risolta sul piano teoretico per poter costi-
tuite un vero e proprio oltrepassamento.

alcuni uomini dotti? Tale allora essi mi trovarono: naturalmente, ple-.
no di disprezzo per quelle che mi parevano favole da vecchierelle e
desideroso di possedere {fenere cuprentern), per atiingervi, la verity
palese € integra da essi promessa (ab eis promissum, apertum et since.
rum verunr). I altro canto, quale fondato motivo mi tratteneva dalls;.
taccarmi interamente a loro?»%. La promessa di un rigore razionale
nella ricerca della veritd si rivela presto delusa e deludente nell’anime
del giovane retore in ragione di un’assenza di unita tra verita e via, Es..
sa suona subito, nella forma razionalistica della sua genesi, come asso-
nante con la stessa opzione preclusiva rinvenuta nei platonici. :

_ E quale sarebbe - ci si chiede ora — Dorigine di questa comupe:
opzione preclusiva per la quale verita e via si trovano divise?

Una prima risposta - sostanzialmente comune a platonici e manj.
chei — ¢l viene data cosi dallo stesso Agostino nell’illuminante libro
quattordicesimo del De civitate Dei. 11 contesto ¢ dato dalla ridiscus. -
sione antropologica della relazione corpo-anima in conseguenza del
peccato originale: «Non v'¢ ragione dunque — scrive PIpponate — dj
accusare nei nostri peccati e vizi, quasi per un insulto al Creatore, la.
natura della carne (ad Creatoris iniuriam carnis accusare naturam), per
ché nel suo genere e ordine essa & buona (quae in genere atque ordine
§t40 bona est}... Chi esalta come sommo bene la narura dell’anima e
disprezza come male la natura della carne, senza dubbio carnalmente
fa oggetto di desiderio 'anima e di fuga la carne. Giudica infatti se
condo l'umana futilita e non secondo la verita divina, Certamente |
platonici non vaneggiano come i manichei (zoz guiden Platonici sicut
Manichaei desipiunt) al punto da detestare i corpi terrestri come es
senza del male. Essi attribuiscono a Dio artefice tutti gli elementi, da -
cui ¢ composto questo mondo visibile e tangibile e le relative proprie
ta. Ritengono tuttavia che dalle strutture fisiologiche e dalle membra™
soggette a morire le anime siano condizionate al punto che da esse
derivino le affezioni dei desideri, timori, gioia e tristezza»®’, Cid che -
emerge € la comunanza delle posizioni antropologiche dei platonici °
cor: quelle metafisiche manichee volte a demonizzare I'ordine fisico-
terrestre della collocazione del vivere umano; cid starebbe in capo ai

% Conf 5, 14, 25; PL 32, 718. $. Vanni Rovighi, in un sue prezioso contributo
“su Agostino finora inedito e che ora ha finalmente trovato la sua luce editoriale, sot-
tolinea come particolarmente importante la questione speritalem substantiam cogitare
collocandola nel vive dell’incontro del retore afticano col vescovo Ambrogio: «Non
ha pero Ia piti lontana idea di cosa significhi “sostanza spirituale”. Cosa voleva dire
“sostanza spirituale” 1o capi leggendo i Iibré platonicorum [...] Ma prima di vedere
come, teniamo presente che Agostino ha sentito la eco di dottrine neoplatoniche, di
un neoplatonismo cristiano, nelle prediche di Ambrogion (5. Vanni Rovighi, 5. Age-
stinop, in «Rivista di Filosofia Neo-scolastica» — Recordo di Sofia Vanni Rovight, suppl.
al n. 4, ott,-dic. 2008, Anno C, p. 13). La nostra presente ricognizione ci fa propen-
dete a ritenere che la scoperta agostiniana della “sostanza spirituale” per merito defle
letture platoniche se gli & utile nel superare il dualismo manicheo, non vale, tuttavia,
a fargli superare lo scoglio vero che accomuna teoreticamente platonismo e manichei-
“smo: gquello del dualismo tra verita e metodo; dualismo che — anzi — viene ad acuirsi
. ulteriormente nell’zconomia del pensiero platonico-neoplatonico.

6f De utilitate credendi 1, 2, PL 42, 66.
“ De civ. Dez 14, 5; PL 41, 408,
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ste. Esse realizzano lo stesso dualismo epistemico tra verita e metodo,
fra “patria” (termine) e via, Lagostiniana scoperta della spéritaler sub-
amtiam grazie alla lettura dei 7bri Platonicorum non solo si rivela insuf-
iente al superamento di tale dualismo, anzi ne costituisce motivo di
Jieriore consolidamento speculativo, corroborato com’¢ da piit affina-
1a concetrualizzazione teoretica. Dualismo metafisico manicheo e duali-
mo antropologico di ereditd platonica convergono in una comune
opzione preclusiva quanto all’unita epistemica di veritd e metodo, Con-
gerra ora abbandonare il terreno dell’ obiezione manichea — il suo dua-
fismo metafisico fortificato nel suo razionalismo materialistico — per
concentrarci specificamente sulle ragioni di quella platonica.

Ci apprestiamo, dungue, all’individuazione di una seconda rispo-
ta, da parte di Agostino, al nostro quesito, risposta che raccogliamo
dalla sua ridiscussione dell’opzione platonica per la metempsicosi a
proposito dei destini del’anima umana in selazione alla vita divina.
Questa ridiscussione, che ha luogo nel confronto con Porfirio nel De
civitate Dei, riguarda le posizioni di questi — nel suo De regressu ani-
mae — sulla necessita del ciclo del titomo (regressus) dell'identico co-
“me via per la purificazione dell'anima. Il tema della “via” vi assume,
‘ancora una volta, una centralita teoretica di fondo.

~ Invece, idealismo spiritualistico platonico e materialismo raziog
listico manicheo si ritrovano convergenti — pur con diverse motivazig:
ni — sulla medesima pregiudiziale noetica: il dualismo antropologicf
per I'uno, quello metafisico per Palrro. *
Se, filosoficamente parlando, i manichei piangono, i platonici ney
ridono: la stessa obiezione preventiva permane, infatti, invariata nells
versione antropologica platonica del dualismo metafisico manicheq,
Di questa comune obiezione preventiva Agostino avverte lo strid.

re su di sé, cid sulla scorta della propria esperienza filosofica essendg
stato per nove anni militante della setta manichea. L'avverte nella formg
diun attraversamento che & al contempo teoretico ed esistenziale, aver;.
done sofferto in prima persona la privazione conoscitiva del vero {de.
sperare de nobis/mendacia scilicet in te conferentes, qui veritas es). Egli
ha perd sperimentato, in alternativa, il profitto comportato dal servizig
alla conoscenza derivante dall’accetrazione personale del metodo del
Verbunt caro «che ci rese, da servi, tuoi figli, nascendo da te e servendq
a noi (nobis serviendo)! A ragione — prosegue — & salda la mia speranza
in lui che guarirai tutte le mie debolezze grazie a Chi siede alla tua de-
stra e intercede per noi presso di te. Senza di lui dispererei (alioguin
desperarent)». La razionalita di Agostino, segnata dall’esperienza-me-
todo del Verbum caro, i testimonia che per mantenere Poriginaria op-
zione filosofica, essa necessita dell’oltrepassamento liberatorio della
versione platonica — non meno che di quella manichea — del pensiero &
pagano proprio nella sua pregiudiziale noetica che perpetra un duali- -
smo antropologico avverso ad ogni valorizzazione della componente
fisico-corporea della creatura umana. Il permanere nel’ordine della
razionalita filosofica si rende possibile solo a condizione di una prelimi-
hare opzione per la verita nel metodo che questa si/ci da assumendo at
suo interno la totalita delle dimensioni. Dualismo metafisico manicheo
e dualismo antropologico platonico ~ entrambi “sofferti” da Agostino |
nella sua esperienza filosofica — convergono, invece, nel situare il pen-
siero su di una identica posizione obiettante al metodo del Verbum
caro”®, sebbene da condizioni prospettiche pur differenti e persino op- -

 buic substantiae, frivolae ac sovdidae, apud Dewm praerogativa sit: et st sufficeret dlf, quod
" aulla omnino anima salutem possit adivisci, wisi dum est in carne crediderit: adeo caro
" sulutis est cardo. Denigue cum anima Deo allegituy, ipsa est quae efficit ut anima allegi
possit. Scilicet caro abluitus, ut antma emaculetur;, caro ungitur, ut anima consecretur; caro
. signatur, ul el auinia muRIatur; caro nanus impositione adurbratur, ut et anima spiritu
 illwminetur; caro corpore et sanguine Christi vescirus, ui et antma Deo saginetur. Nou pos:
sunt ergo separari in mevcede, quas opera contungit {Tertulliano, De resurrectione carnis 8,
PL 2, 806f g). E quanto mai inerente al nostro itinerario sorprendere la peculiaritd del
contributo ispirativo di Tertulliano alla configurazione originaria della razionalita ago-
stiniana, soprattutto nelle sue dimensioni metodologiche. Sono gli studi di N. Cipriani
a documentarcene la presenza sin dalle opere considerate “giovanili” del neoconvertito
Agostino: «Il metodo, sezuito da Agostino nelle sue ricerche, e che almeno in parte gli
pud essere stato ispirato anch’esso da Tertulliano, & quello di non accontentarsi della
semplice fede, ma di credere per giungere con la ragione all'intelligenza della fede: un
metodo che, mentre da un lato gli offriva Pancoraggio di alcune certezze fondamentali,
dall'altro gli lasciava ampia liberta nella ricerca e nella utilizzazione della precedente
cultura pagana e cristiana» {N. Cipriani, Lispirazione tertullianea nel De libero arbittio
di S. Agostino, in I mistero del nale e la liberta possibile: lettura dei Dialoghi di Agostino,
Asti del V seminario del Centro di Studi Agostiniani di Perugia - Studia Ephemeridis
Augustinianum 43, Roma 1994, pp. 165-178).

*" Conf. 10,43, 69, PL 32, 808,

‘ 70 Caro salutss cardo. .. La posizione di Agostino s’accorda qui coralmente con la -

tradizione di pensiero derivatagli dall'esperienza “patristica” per conto del suo con-
terraneo Tertulliano: Videamus aunc de propria etiam christiant nominis forma, guanta
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Abbiamo gia avuto modo, nel secondo capitolo, di considers;
questo dialogo critico di Agostino con le posizioni del neoplaton
nei relativi passi del De civitate Dei; una considerazione, la nostra pre
cedente, tutta incentrata sul concetto di mysterium. In questa sed
invece, & a tema Porigine dell'obiezione platonica all'unita fondamen
tale di verita e metodo in relazione alla tenuta epistemica della ragiong
filosofica cui Agostino aderisce fin dalla sua lettura del’ Horzensius ¢
per la quale trova il suo culmine nella lettura dei testi platonici. "

Attendiamo, percid, di chiarire e chiarirci pit in dettaglio la pecu-
liarita dell’obiezione platonica rispetto a quella manichea. Torniameg
dunque a quei capitoli del De civitate Dei ove la questione si pone
all'interno dell’orizzonte antropologico.

«L’anima in quello stato — osserva Agostino a proposito della “me-
tempsicosi” come via alla purificazione dell’anima — fintantoché vi sa-

ra, non sara felice nella verita, perché per esser felice & necessario che
sia nell’errore. Infatti non sara felice se non & tranquilla, ma per esser -
tranquilla dovra pensare erroneamente che sara sempre felice; invece |

tornerebbe ancora ad essere infelice. Ma se I'errore sara causa del go-

dimento, non si godra certamente della verita (cur ergo gaudend: causa

falsitas erst, grio modo de veritate gaudebit?). Lo capi Potfirio e per que-

sto affermd che Uanima purificata torna al Padre atfinché non rimanga, -

altre volte ancora, macchiata dalla contaminazione del male, Erronea-
mente (fa/s0) dunque fu ritenuto da alcuni platonici quasi necessario il
ciclo del regresso e ritorno dell’identico. E anche se fosse vero, che
vantaggio se ne cava nel conoscerlo (guod etiamsi verum esset, quid hoc
scire prodesset... 7). A meno che eventualmente i platonici osino const-
derarsi migliori di noi, perché noi ignoreremmo in questa vita cio che
ess ignorerebbero, sebbene gia posti all'apice della purificazione e del-
la sapienza, e diverrebbero felici credendo il falso (...et falsum creden-
do beati futuri)? Ma & proprio assurdo e sciocco Vaffermarlo (absurdss-
simum et stultissimum est dicere}. Quindi Uopinione di Porfirio si deve
preferire (Porphyrii profecto est praeferenda sententia) a quella di colo-
ro che hanno ammesso i cicli delle anime in un perenne alternarsi di
felicita e infelicita»™. Le sottili osservazioni critiche di Agostino qui
esposte all'indirizzo delle posizioni metafisico-antropologiche di Porfi-

" De v, Dei 10, 30; PL 41, 311,
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o esigono da noi un affinamento delia nostra attenzione al fine di col-
re e identificare esattamente il senso di una seconda origine — que-
4 volta genuinamente platonica — dell’obiezione.

Agostino difende il pensatore neoplatonico allorquando questi re-
jinge le maggioritarie posizioni platoniche sullargomento (Porphyrii
Jecto est praeferenda sententia). La ragione di tale difesa & cio che
eviamo con maggior interesse: assurdita ¢ la stoltezza delle posizio-
platoniche consistono propriamente nel concepire irrazionalmente
a via per il compimento perfettivo dell’anima che, menire promette
Ja felicita, ne preclude perd la verita. E la contropartita irrazionale
Jellassunzione, sul terreno della ragione, di un dettato di provenienza
mitologica come la metempsicosi ~ ¢ 1 cicli del ritorno dell’anima alla
sua originaria sede divina — assunto come contenuto dottrinale riguar-
dante i destini ultimi dell’anima. F chiara fin d’ora la collocazione del-

1a questione sul terreno di quello che abbiamo gia individuato come

dualismo antropologico platonico.

Se la causa della felicita non coincide con la sua verita, allora la
prima & data per le vie della falsita o dell'indifferenza al vero: questo
perché si frappone un insano dualismo fra verita e felicita, che dispone
Panima a dover conseguire una certa qual felicita solo a patto di rinun-
ciare alla verita di quella beatitudine. Per converso ~ e a motivo di una

 tale irrazionalita — Agostino avverte la posizione aporetica e preclusiva
* che presiede ad una tale conclusione: I'idea che si possa concepire una

verita senza che questa possa rendere all’uomo la via adeguata al con-
seguimento della felicita; di qui la sua constatazione interrogativa: ¢
anche se fosse vero, che vantaggio se ne cava nel conoscetlo {guod
etiamsi verum esset, quid boc scire prodesset...)? Nessun profitto, dun-
que, dal conoscere una verita il cui raggiungimento concluda alla pre-
clusione della felicita ovvero allimpossibilita di goderne.

A ben vedere si ripropone la questione del metodo come decisiva
discriminante tra vero e falso: la falsita di una proposta di felicita non
consiste appena nella sua difformita da un’idea astratta di verita (una
“non-verita”) bensi nel suo consistere in un’idea di verita incapace di
farsi metodo/via alla/per-la felicira del'uomo. La seconda risposta, con-
seguita per noi da Agostino nel dialogo con Porfirio, € un dualismo so-
stanziale, interno al platonisme, tra verita e felicita, ovvero tra cono-
sceniza della veritd e via-alla-felicita, dualismo che finisce col presiedere
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all’obifazion‘e di principio all'unita di verita e metodo: metodo per it
quale é, reciprocamente, normativa I'inerenza di verita e felicita in forp
d;e]la coincidenza in essa di verita e via. Quanto a Porfirio, il vescovg :
d Ippona_ non perde occasione per esprimere la sua comprensione &

nanzi all'inevitabilita della detiva scettica cui il neoplatonico si vede ¢ .
stretto’, impotente a reperire alternative ragionevoli nell’ambito deﬁ)‘
pur grande tradizione filosofica platonica. In realts, anche dell’esperiena .
za di questa scepsi teoretica Agostino soffre personalmente e ci riferisce
nelle Confessiones allorquando prospetta 'indissolubilita del rappotto
tra verita (vef‘jraj) e felicita (gaudium), tra conoscere e godere come que :
stione propriamente universale per la ragione umana™; vi si trova la sya

significativa — e giustamente celebre — formula gaudsum de veritate™

_?2 Abb’zamo' modo di documentare a pieno I'atteggiamento critico che Agosting
mantiene, sin d'ar suoi primi scritti, nei riguardi del “pessimismo porfiriano” raz’o"'
allo studio particolareggiato che all'argomento ha dedicato N. Cipriani: I/ rz"ia%o dl?:
pessimistro potfirianc el primi scritti di 5. Agostino, art. cit. ’ i
' "E questa prospetiiva che viene mancata nel volume, comparso solo di recente -
in Italia, dell americana Margaret R. Miles, Desiderio e piacere. Una ntiova lettura delle -
quzfes.r:?ﬂ:a di Agostino, Torino 2007 {(©1991). Lo studio, prediligendo un approcci
gsr\cologlstlco € soggettivamente introspettivo, smarrisce ben presto "occasione di nocr
vita che, pure, il titolo preannuncerebbe, Le considerazioni che seguono documenta-
no, per parte nostia, che una prospettiva pill caratterizzata in senso filosofico avrebbe
potuto consentire non solo di non mancare I'oceasione ma, altresi, di mantenere una
maggior conformita ala confessio agostiniana. Una rilettura di q‘ue.sta alla luce de} -
dibartito presente nel De civitate Der avrebbe permesso di comprendere cid che nel
sagglg}as?la ancora motivo di perplessita esegetica e d'insoddisfazione teoretica

Giovg rileggere il brano alla luce del contesto dialogico che si ¢ andaro ‘pro-
filando: «Chiedo a tutti: “Preferite godere della verita o della menzognar”. Rispon-

dono di preferire la verita, con la stessa risolutezza con cui affermano di voler essere |

fella Gia, la fe;ﬁcité della vita & it godimento della verita (gaudinm de veritate), cioé -
i gcadlmer%t(') fh te, che sei la verita, o Dio, mia luce, salvexza del mio volto Dzb, wmio
_Questla felicita della vita vogliono tutti, questa vita che & Punica felicith vogi}ono futti,
gl godimento della verita vogliono tuttt. He conosciuto melte persone desiderose di
ingannare; nessuna di essere ingannata. Dove avevano avuto nozione della felicits, se
non dove 'avevano anche avuta della verita? Amano la verira, poiché non voglic;nca
essere ingannate; € amando la felicits, che non & se non il godimento della verits,
amano certamente ancora la verita, né amerebbero senza averne una certa nozioné
nella n}emorla.Pc‘rché dungue non ne traggeno godimento? Perché non seno fefici?
Perché SONO pHI lntensamente occupati in altre cose, che li rendono pit infelici d1
g;tz?;: g:::n }i rendz} f'eliéi questa, di cuf hanno un cosi tenue ricordo. C'é ancora utt po’
: tuomint. Cammini ini '
o et Cgonf o G }in;g,o? ;;?;;::?mo dunque, per non essere sospresi dalle
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resto del De civitate Dei, nel riferire la posizione scettica di Porfirio in
merito alla cosiddetta “via aperta a tutti per la liberazione dell'anima”
(universalem contineat viam animae liberandae), provvede a rilevare P'e-
strema paradigmaticita, per la razionalita filosofica come tale, di questo
stato di cose ingenerato all'interno del pensiero platonico: «Dice Porfi-
rio alla fine del primo libro Sul regresso dell’ anima che ancora non e sta-
1a accolta in una qualche setta la dottrina che indichi la via aperta a tut-
ti per la liberazione dell’anima (universalem contineat viam animae
Iiberandae), 1é per derivazione da una filosofia sommamente vera (a
philosophia verissima aligua) o dalla dottrina ascetica degli Indiani o
dalla iniziazione dei Caldei o da una qualsiasi altra via e che non era an-
cora venuta a siia conoscenza Una via trasmessa dalla storiografia. Senza
dubbio quindi ammette che ve n’¢ una ma che ancora non era venuta a
sua conoscenza {procul dubic confitetur esse aliquam, sed nondum in
suam venisse notitiam), Percid non gli bastava la dottrina che sulla libe-
razione dell’anima aveva appreso con tanta diligenza e di cui sembrava
avere una profonda conoscenza non tanto per s€ quanto per gli altri {e/
wot sufficiebat quidquid de anima liberanda studiosissime didicerat sibi-
que vel potius aliis nosse ac tenere videbatur). Sentiva che gli mancava
ancora una dottrina sommamente autorevole da cui era necessario la-
sciarsi guidare in un problema tanto importante {(sentiebat enim adbuc
sibi deesse aliquam praestantissimam auctoritatem, quam de re tanta se-
gui oportet). Quando poi dice che neanche da una filosofia sommamen-
te vera era giunta a sua conoscenza una scuola che indichi la via aperta
a tutti per la liberazione dell’anima, dichiara, per quanto ne capisco io,
che neanche la flosofia, nella quale egli attese al filosofare, &€ somma-
mente vera e che neanche in essa & indicata la via suddetta (vel ean phi-
losophiam, in qua ipse philophatus est, non esse verissinan, vel ea non
contineri talen: viant). F. come potrebbe essere sommamente vera se in
essa non & indicata questa via {guo modo am potest esse verissima, qua
non continetur baec via)? Infatti la via aperta a tutti per la liberazione
dell’anima & quella soltanto in cui tutte le anime sono liberate € senza di
cui non se ne libera alcuna»™. Le espressioni usate qui da Agostino per
descrivere la situazione al contempo esistenziale e teoretica del neopla-
tonico Porfirio danno modo di individuare la connotazione squisita-

3 Pe civ. De 10, 32, 1, PL, 41, 312,
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cerat sibigue vel potius aliis nosse ac tenere videbatur. 11 platonismo,
clla misuta in cui s'applica filosoficamente sulle vie della ricerca del
ero, giudicherebbe altresi inabile la verita attinta a stabilirsi come via
Puomo al conseguimento della felicita: la verita “conosciuta” non
comporta alcuna indicazione quanto alla possibilita della via del suo po-
fer essere umanamente goduta”. Evidentemente, non basta a cio nep-
ure la felice scoperta — nei suoi due versanti teologico e antropologi-
co — della spiritalem substantiam.

" A questo punto la lezione personale delle Confessiones anima anco-
a Agostino nel difendere la dignita conoscitiva della razionalita filoso-
ca al cospetto di quella scuola platonica che ne ha rappresentato, per
ecoli, il vertice universalmente riconosciuto nella cultura classica pa-
ana, greca e romana. Egli non cede ad una vaga esigenza apologetica,
funzionale ad una controversia religiosa volta ad affermare ideologica-
mente la superiorita di una forma o pratica religiosa su un’altra. Alla
possibilita e concepibilita del gaudium de veritate vede sospesa la con-
dizione virale per la sussistenza stessa del pensiero filosofico: poter
coniugare sul terreno della ragione gaudium e veritas. Per questo € evi-
dentemente riduttivo rileggere il suo come il tentativo di difendere apo-
ogeticamente — ovvero anche dialetticamente o, perfino, “politicamen-
" — i culti cristiani “contro” quelli pagani; il suo € e timane un lavoro
di pensiero che nel dialogo critico mira a mantenere la razionalita filo-
sofica conforme alla sua originaria aspirazione al gaudium de veritate. 1
De civitate Dei prosegue ¢ compie, percid, la stessa opera di pensiero
iniziata con le sue Confessiones, opera meritoria e profittevole per la
filosofia: «come potrebbe essere sommamente vera se in essa non ¢ in-
dicata questa via (quo modo iam potest esse verissinia, qua non contine-
tur haec via)?». All'inconcepibilita di una “via alla felicita” preclusa
alla verita (o preclusiva di questa) egli equipara — filosoficamente pat-
‘lando - Pirrazionalita di un’idea di verita che, posta come esistente in se
- stessa, al fine di preservarsi nella sua purita noetica si neghi, metodolo-
- gicamente, alla possibilita di essere “goduta” e fruita - in quanto uma-
" namente vantaggiosa per il pensiero — come “via-alla-felicita™.

Ad una genesi metafisico-antropologica dell’opzione preclusiva
- dell'unita epistemica di verita e metodo — unita insita, invece, nella lo-
gica del Verbum caro — vediamo dunque aggiungersi una di natura piu
strettamente filosofico-speculativa: il dualismo epistemico tra verita e

mente filosofico-speculativa della seconda risposta al nostro intergy
gativo sulla pregiudiziale platonica al metodo del Verbun caro comg
avvenimento di unita tra verita e metodo. Questa risposta evidenzia ces
tamente la distanza di pensiero che separa le posizioni platoniche .
quelle manichee, quella distanza che, non a caso, aveva offerto ad Ago
stino le ragioni per il suo definitivo abbandono di queste ultime?. Quel.
le ragioni s’affissavano gia sulla questione della verita™. Il passo del Iy
cevitate rileva una distanza tra le posizioni platoniche e quelle maniches
non pit ricomprensibile nei parametri della precedente: quelle espres
sioni toccano 1l fondo teoretico di una distanza ira vera o falsa filosofig:
Se il manicheismo ha lasciato dubbi sull’esistenza della verita, i testi pla
tonici contribuiscono a rimuoverli costituendo motivo di allargamen
to di prospettiva per la ragione nella sua dimensione filosofica, Quest
Aauova pros pettiva, sotto la pressione della confessio agostiniana, appa
rira, tuttavia, ancora epistemicamente insoddisfacente. La situazion
critica del filosofo neoplatonice non s’appunta pit sul problem
dell'esistenza o meno della verita, ma sul metodo/via con cui pus ve
nirne a conoscenza. E qui che, per il vescovo d’Ippona, risiede l'origin
del suo sottile disagio: senziebat enim adbuc sibi deesse aliquam praestan
tissiman auctoritatem, quant de re tanta sequi oportet, E qui che quel
disagio interpella la tenuta conoscitiva dell’intero impianto teoretico
della filosofia platonica: vel eam philosophiam, in qua ipse philophatu
est, non esse verissimam, vel ea non continert talen viam. Quella filosof;
lascia inevasa, sulla soglia ultima del suo sforzo speculative, la question
della via attraverso cui la conoscenza della veritd comporti la propost
della sua ragionevole percorribilita per poter essere umanamente fruita
goduta: & non sufficiebat guidguid de arima liberanda studiosissime di

6 11 testo delle Confessiones non nasconde il fondamentale giudizio sulla prov
videnzighita di quell’abbandano legato all'incontro coi testi platonici e risultato per
sonalmerfte profittevole per I'esperienza conoscitiva del retore africano: «Ammonit
da quegli scritti a tornare in me stesso (redire ad memet ipsum), entrai nell’intim
del mio cuore sotto la tua guida; ¢ lo potei, perché divenisti il mio soccorritore [...]"
Chiesi: “La verita ¢ dunque un nulla, poiché non st estende nello spazio sia finito si '
infinito?”; e tu mi gridasti da lontano: “Anzi 1o sono colui che sono”...» (Conf 7, 10
16; PL 32, 742},

_ 77 «Ora - <t dice in proposito nelle Confessiones — non aveve pitr motive di du
bitare. Mi sarebbe stato piti facile dubitare della mia esistenza, che dell'esistenza dell
verit, la quale si scorge comprendendola attraverso il creato» (26/d)
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felicita, La indichiamo come una pregiudiziale dai connotati spec
in ragione della quale la veritd permane solo come contenuto speculs
vo di un’idea, Fssa si svuota cosi della sua capacita d'investire le energie
volitive e affettive del pensiero: tale & il suo connotato fondamentaleflﬁ
ambito platonico. Una tale idea della verita — ferma ad una conceziong
della veritd “come” idea — s’appaga della sua autoreferenzialita specy
tiva che, tuttavia, la preclude all'umana fruibilita etico-esistenziale,
pregiudiziale speculativa s’aggiunge cosi a quella noetica connotande,
elementi epistemici l'originario dualismo metafisico-antropologico,
Con ci & la filosofia stessa che & chiamata a compiere un passa g¢
verita in conformita al suo originario statuto epistemico™: sta qui
fecondita del dialogo critico di Agostino con Porfirio nel decimo liksis
del De civitate Dei da cui continuiamo ad avere preziose indicazios
per la risposta al nostro interrogativo, L
«Non so in quale misura — prosegue Agostino — ma, per guanto
capisca io, Porfitio si vergognava dei suoi amici. Aveva in proposi
una teoria filosofica ma non la difendeva liberamente contro il poli
smo [...] Perché, filosofo, trepidi ancora di alzare la libera voce conf
1 poteri contrari ai veri poteri (quid... o philosophe, adversus potesh
tes... invidas habere liberam vocem) e ai doni del Dio vero {veri Dedy?
La domanda perentoria del vescovo d’Ippona non dissimula lo sta
d'inevitabile asservimento in cui vede decadere il genio filosofico d
collega neoplatonico: questi, vistost privo di una proposta filosofi
mente autorevole, si trova diviso tra un uso privato della sua razionalis
ta filosofica e una professione pubblica® delle pratiche religiose di

nagico-teurgico che non manca di raccomandare a chiungue man-
hi, per “assenza di capacita”, di familiaritd con la filosofia. Agostino
srovvede ad individuare in un simile dualismo I'esito inevitabile delle
yregiudiziali filosofiche precedentemente rilevate; nelf’'uno e nell’altro
olo, filosofico e religioso, si documenta infatti lo stesso asservimento
rrumentale della ragione senz’altro funzionale ad una qualche forma
li potere®, La liberta stessa del pensiero vi si trova penalizzata e “in-
cattivita” a motivo della preclusione della via della verita introdotta
rrazionalmente dalla scepsi metodologica nella quale & concepita.
Pratica religiosa e speculazione filosofica costituiscono, pertanto, mo-
alita diverse della stessa privazione della “via al vero”, privazione
regiudizialmente e irrazionalmente affermata non solo in forza di
el dualismo metafisico e antropologico che vede nelle dimensioni
isico-corporali (caro) un’aprioristica obiezione all’accesso all’avveni-
pento del Verbum caro (intellettualismo manicheo e spiritualismo pla-
onico), ma anche a motivo della scepsi metodologica che la filosofia
latonica impone tra verita e felicitd, vale a dire tra esistenza del vero
-sua umana esperibilita.

Questo dualismo, irriducibile al modulo morale “teoria-pratica”
overnato dal principio di coerenza, & da ritenersi di genuina marca

monde pagano ~ funesta proprio in quanto irrazionale - tra pubblico e privato nella
rofessione della verita riconosciuta: «La via che conduce alla vita buona e felice risie-
e nella vera religione, con cui si onora I"unico Dio e, con purissima pieta, si riconosce
Lui il principio di tutte le creature, per il quale I'universo ha un inizio, un compi-
dnente ¢ una capacita di conservazione, Da cid emerge con maggiore evidenza Perrore
i quel popoli che preferirono adorare una moltitudine di déi anziché Uunico vero
Yo, Signore di tutto; tale errore & in relazione al fatto che i loro sapienti, chiamati fi-
gsofl, pur appattenendo a scuole tra lore in contrasto, frequentavano i medesimi luo-
i di culto. Non sfuggiva infatti né ai popoli né ai sacerdoti guanto fossero diverse le
ro posizien] sulla natura degli déi, dal momento che nessunc di essi aveva ritegno a
tendere pubblica la propria apinione ¢, se possibile, faceva in modo da persnaderne
i aitri; eppure tali sapienti, insieme ai loro seguaci, anch’essi di opinione diversa e
tfino contratia, partecipavano tutti agli stessi riti sacti, in piena libertd, Ora, non si
atta di stabilire chi di loro abbia pensato in maniera pit: conforme al veros; di certo
erd, a quanto mi sembra, & abbastanza chiaro che essi, in materia di religione, con
‘popolo sostenevano una posizione, mentre in privato, ma con lo stesso popolo che
sceltava, ne difendevano un’altras {De vera religione 1, 1; PL 34, 121123},

81 1.a penna di Agostino si fa qui criticamente pili severa nei riguardi del suo
erfocutore, pur conservando un tono di familiaritd personale: of. De cin Dei 10,
; BL 41, 305.

" E dunque in questa prospettiva unitamente teoretica ed ermeneutica che:
leggiamo come autorevole il contributo di G. Madec, Le «De civitate Dets comme «
vera religiones, in Interiorita e intenzionalité nel «De civitate Dets di sant’Agos
cit. Noi andiamo documentando, nel corso di questo nostro percorso, la contimta
tra esigenza di verita quanto alla religione — espressa nel De vera refigione “col
nel De civitate Dei — ¢ la medesima esigenza quanto alla ragione attiva e opet:
nell'economia di pensiero presente nelle Confessiones del medesimo autore. L
starci su questa seconda linea di continuiti ci sembra che possa plausibilmente
pletare e confermare, in sede ermeneutica, i} medesimo guadro teotetico acutam
disegnato dal compianto studioso francese. '

 De civ. Det 10, 26; PL 41, 303-304, passim. .

80 Gia nel De vera religione Agostino denuncia la forte connivenza dei
fi (segnatamente quelli di tradizione platonica nei quali pitt forte doveva ap
la “stonatura” del dualismo tra ragione e religione) con questa divisione diffuse e
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teoretica e dottrinale il cui territorio & presieduto dal principio di co-
genza®, Esso realizza, ad esplicitazione di Agostino, una divisione epi-
stemica mortale per la filosofia: ...quo modo fam potest esse verissima,
qua non continetur baec via? In tale divisione ci si accontenta di una
verita pensata come puro oggetto di speculazione e preclusa alle facol-
ta volitive e affettive del soggetto umano.

Sebbene con ragioni sfumatamente diversificate — in ambito pla
tonico ¢/o in ambito manicheo — il pensiero si vede “costretto” afla
medesima obiezione metodologica: se vi & verita e Jogos, non vi € via
alla sua esistenziale percorribilitd, Veritd e vita permangono dualisti-
camente disposte cosi come felicita e veritd, come anche ragione ¢ re-
ligione. La razionalita filosofica vede debilitarsi la sua statutaria -
“pretesa” epistemico-conoscitiva a causa di un suo interno indeboli-
mento metodologico: il mondo intellettuale pagano (nella sua “avan-
guardia” platonica) si trova, percid, accomunato dalla stessa deriva -
mitico-irrazionale a quello incolto e superstizioso delle masse adunate
nei templi religiosi o attratte da maghi e aruspici. Dal canto suo Agosti-
no, non recedendo dalla sua originaria opzione filosofica per Je vie della
ragione contro quelle irrazionali e mitizzanti della superstizione, insiste
nel voler reperire una spiegazione razionale di quello che ~ da parte di
Porfirio ~ si profila come un vero e proprio rifiuto anziché come una
sorte inevitabile: «Affermi anche che lignoranza e i molti vizi che ne
conseguono non sono purificati mediante alcuna iniziazione ma solo”
mediante il maTpLicdy vodv, cioé la mente ossia intelletto del Padre per--

82 Con ¢id ribadiame la nostra obiezione all'interpretazione data dal Madee
sulla sostanza della controversia di Agostino col platonismo. Egli ha scritto: «Aux -
yeux d'Augustin, le platonisme souffrait d’une contradiction fatale entre une bonne -
théologie et une mauvaise religion {...] Le christianisme rétablit la cohérence entre
1a théorie et la pratique religieuse. Autrement dit le platonisme ne peut se maintenir
dans la vérité qu'en se convertissant au christianisme» (G. Madec, Nobiscum propin-
guiores. La véritd du platonisme, in 1d., Saint Augustin et la philosophie. Notes crifi-
gues, Patis 1996, p. 120). Agostino ha invece dimostrato con puntiglio critico - a no-
stro avviso — che una tale operazione (ristabilire solo un ordine di coerenza tra teorize
pratica) sarebbe risultata filosoficamente inadeguata ¢ insufficiente senza la rimozione
delle pregiudiziali teoretico-dottrinali di cui qui stiamo trattando. I risudrag che st
vanno profilando nella presente ricognizione ci sorprendone per la continuita con .
le nostre — ulteriori — argomentazioni addotte nel nostro saggio: Ragione, religions, .
cittd. Una rifettura filosofica del libro VI del De civitate Dei di sant'Agostine, Teramo:
2002, cf. capp. ILIID). '
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ché conosce la volonta del Padre. Tu non credi che sia il Cristo perché
lo disprezzi a causa del cotpo {contemnis eum propter corpus} ricevuto
da una donna e dell’umiliazione della croce. Ti ritieni cioé capace di

- cogliere dalle sfere superiori una piti alta sapienza {excelsam videlicet

sapientiam... de superioribus carpere) per avere rifiutato sprezzante-
mente le cose pitl basse (spretis atque abiectis infimis)»®. Per Agostino
Popposizione dualistica tra Verbum e caro appare flosoficamente in-
sormontabile agli occhi del neoplatonico suo interlocutore; & perd tuz-
ta da verificare la pretesa di chi ritenesse di derivare direttamente
dalle vie del logos una sedicente superiorita ed eccellenza del proprio
sapere dal preventivo disprezzo, come infimo e abietto (basso), di qual-
sivoglia aspetto dell’ordine reate del vero, Occorrera sottoporre a ragio-
nevole verifica se una simile operazione sia 0 no conforme a tale ordine
o se non derivi, piuttosto, da congettura arbitrariamente preposta ad
esso. In ogni caso il vescovo d’Ippona invita (essendo la posizione sco-
perta come pili conforme al vero) a salvare il criterio per cui il sapere
umano non nasca dalla pretesa d'imporre al vero alcuna misura specu-
lativa ad esso preventiva né scambiare per logos divino (maTpixov voiv)
alcuna proiezione, sul reale, di idee ad essa prestabilite per via apriori-
stica. La discriminante risiederebbe tutta nell'impossibilita di concepi-
re, nel’economia platonica del pensiero porfiriano, una diretta filiazione
del metodo per vie interne al logos proprio della verita; la paternita sul
metodo non potra essere la stessa che presiede all'ordine intrinseco alla
verita del Jogos divino: dunque quest’ultimo potra e dovra essere attinto
solo attraverso il complesso sforzo noetico della razionalitd umana. In
cio consisterebbe I"elemento di eccellenza del sapere umano (excelsam
pidelicet sapientigm); la paternita sul metodo &, in quest’orizzonte di
pensiero, interamente appannaggio di quello sforzo ascensivo; idoneus
de superioribus carpere.

Lavventura speculativa che Porfirio tenterebbe personalmente
per ovviare allo status di una filosofia altrimenti priva di proposte
quanto alla universalis animae liberandae via si profila anch’essa come
foriera di divisione fra la paternita del Jogos divino quanto alla verita e
quella della razionalita umana quanto alla via. Lesito che in una tale
prospettiva dualistica si va delineando & innanzitutto una sostanziale

¥ De v, Der 10, 28; PL, 41, 307.



268 Pensarc de-civitate

preclusione della pretesa di “universalita” della via che essa prospet. -
tava in partenza: fallisce il suo scopo rivelandosi impraticabile ai piv e

non necessariamente conseguibile dai pochi “capaci”. Una verity
identiftcata con un’idea concepita per linea puramente speculativg
non & che verita di-pochi e per-pochi: dungue non conforme all’un;-

versalita del vero né rispondente alla ricerca delluniversalis animge

liberandae via. Essa esige per i pitt un suo surrogaro di-massa per sup-
plire alla sua mancata plausibilita e alla sua impossibile percorribilis
storico-esistenziale. La constatazione di un Porfirio dedito alla diffy-
sione tra la gente delle pratiche teurgiche ne costituisce I'attestazione
pit inequivocabile: «Tu comunque — fa osservare Agostino — col pre-
testo della cultura ti ritieni superiore a questi riti, sicché per te, che sei
filosofo, non sembrano affatto necessarie le purificazioni della teurgia,
Comunque le fai conoscere agli 2ltri per dare ai tuoi maestri questa
plausibile ricompensa, che seduci a tali pratiche chi non & capace di
filosofare ma le consideri inutili per te che sei capace di catarsi piu
elevate. Cosi coloro che sono lontani dalla dignita della filosofia, che &
di pochi perché troppo difficile, mossi dalla tua autorita, vanno in
cerca degli uomini della teurgia affinché Ii purifichino se non nell’ani-
ma intelleituale per lo meno in quella spirituale. Poiché la folla di co-
loro che sono inabili al filosofare & senza confronto pitt numerosa,
quelli che sono spinti a frequentare i tuoi maestri dediti a pratiche
occulte e proibite sono di piti di quelli che sono invitati a frequentare
le scuole di Platone»™. Questo stato di cose segnala, nell’esperienza
del neoplatonico, un approfondimento e non una soluzione della si-
tuazione aporetica quanto alla universalis animae liberandae via. Per-

seguire una wniversalis animae liberandac vig alla luce di un’idea

puramente speculativa della verita comporta dunque il trovarsi ad
imboccare una via che vede gia preclusa la sua universalita proprio a
causa del suo congedo preventivo dalla verita nella sua stessa fruibili-
ta. Vi si coglie una divisione (ragione/religione) tutta interna al plato-
nismo stesso: Potfirio, di fatto, versys Platone. La pretesa porfiriana
realizza, infatti, una divisione teoreticamente mortale fra religione e
ragione, consegnando questa ad un astratto intellertualismo riduzioni-
stico e quella a pratica superstiziosa sotto il dominio incontrastato

8 De cip. Ded 10, 27; PL 41, 305,
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delPirrazionale, Cosi disposta, la razionalita filosofica viene a consa-
crare, dal suo interno, la vittoria dell’'irrazionale sul terreno del religio-
so dichiarandone la definitiva preclusione alle vie del vero. Essa
dichiara aliresi una sua propria sconfitta allorquando sottrae la reli-
gione — e le sue prariche — all’esigenza di verita che la ragione reclama
con pilt urgenza proprio nel merito del suo rapporto col logos divino.
L'abbandono del religioso al dominio del mitico-irrazionale si realiz-
za, pertanto, come conseguenza dell’indebolimento epistemico inter-
no (per rinuncia) della ragione filosofica: & la rinuncia a portare
anche ~ e soprattutto — su quel terreno la decisiva luce del vero me-
diante Virrinunciabile esercizio della ragione®, Religioni vitalistiche e
filosofie intellettualistiche si danno un tacito regime di convivenza sot-
to il segno mitico-irrazionale di una comune idea dualistica di verita:
un tale regime, infatti, esautora la ragione sottraendo alla verita la sua
naturale competenza intorno al metodo {via).

In realta Agostino si avvede dell’azione che, in particolare, la pre-
gindiziale noetica relativa al dualismo antropologico platonico opera
su un tale quadro teoretico: «tu non credi che sia Cristo perché lo di-
sprezzi a causa del corpo...» (Christum esse non credis; contemnis
entm eum proter corpus...). Questo preteso “disprezzo” si profila co-
me il derivato di una sorta di appropriazione indebita, di paternita
sostitutiva da parte dell'umana razionalitd all’opera del Jogos divino
(paternam mentem sive intellectum); essa si realizza, tuttavia, solo co-
me risvolto di quella pregiudiziale e di questo “disprezzo”. Qui il ve-
scovo d'Ippona avverte tutto lo stridore 1ra 'atteggiamento assunto
dal neoplatonico e quello di cui egli ¢ fatto testimone dalla propria
esperienza: «T’invoca, Signore, la mia fede (fides mea), che mi hai da-
to ¢ ispirato mediante il tuo figlio fatto uvomo (per bumanitatem Filii

8 La responsabilita del platonismo sulla “religione oppio dei popoli” & pro-
prio quella di una filosofia inadempiente al suo compito stanatario. Con ¢id Porfiric
dismette le sue intenzionali vesti di innovatore per assumere quelle del consacrato-
re — connivente — di quello che nel mondo pagano & un plurisecolare dato di fatto:
la divisione fra il mondo mitico-irrazionale delle religioni e quello intellettualistico
delle filosofie. A cio corrisponde anche la normale convivenza tra un idealismo ra-
zionalistico nell’ordine filosofico (ridotto a pure esercizio intellettualistico astratto)
e un indiscriminato relativismo nell’ambito religioso, essendo questo ormai ridotto a
multiforme e variegata pratica cultuale.
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fuf), mediante I'opera del tuo annunziatore»®. 1l riconoscimento della
filtazione del metodo divettamente dalla paternam mentem sive intel.
Zectw:_»z come competenza mnalienabile dell’avvenimento del Verbusm:
caro, In quanto sua opera precipua, individua il locus proprio della f-
des mea a confronto con I'idoneus de superioribus carpere che Porfirio
si arroga. E dunque su questo crinale che corre la linea di demarcazio-
ne differenziale tra 'avventura neoplatonica di Agostine e Pesperienza
c}eﬂa sua “conversione” cristiana: questa segna, corrispettivamente,
avvenuto superamento, in lui, della razionalita platonica del suo inter-
locutore. Si tratta di non perdere di vista i fatto che esperienza indica-
ta nel rermine “conversione” non & percepita da Agostino come un ri-
vestimento religiose da sovrapporre esteriormente al dinamismo della
razionalita filosofica, bensi come una sua urgenza interna, urgenza che
mette in gioco la possibilita stessa di mantenersi nell’ordine della con-
form{té al suo originario statuto epistemico oppure di recedere. Che
una simile recessione abbia poi luogo virando verso una sua deriva scet-
tica 0 nella direzione di un irrigidimento intelettualistico puo risultare
di so:econdaria importanza. Per parte sua la fides mea, di cui Agostino &
testimone al cospetto del neoplatonico, dice dell’avvenuta corrispon-
denza in lui tra I'urgenza ultima della ragione umana ¢ la paternita del
logos divino rinvenuta proprio propter corpus. La fede, in altri termini, &
contrassegnata dall’esperienza dell'ingresso della razionalita filosofica
Eze]l ordn}e della paternita del logos divino per hunzanitatern Filii tui. La

f:onverslone” di cui & testimone Agostino &, dunque, conversione reli-
giosa solo in quanto & conversione “della ragione™ ed & conversione
della ragione proprio nel suo conformarsi all'esperienza del metodo del
Ver?am caro. A tale conformazione essa vede sospesa la possibilira vita-
le di mantenere aperto il suo orizzonte conoscitivo: la fides le dischiude
cosi la prospettiva di una “filiazione” dal vero basata sull’ esperienza del-

ij(;mﬁ_l, 1; PL 32, 661,

" E allinterno di una tale prospettiva che troviamo realistica la constatazione
del Marrou a proposito della conversione di Agostino: «sant’ Agostine concepisce una
cultura ben diversa da quella che era stata la sua fino ad allora: una cultura tutta rivol-
ta alla ricerca della sapienza, una cultura filosofica. La conversione di sant’Agostino
potta in _effetti un rinnovamento totale della sua vita intellettuale; non sono solo le
sue convinziont filosofiche che cambiano, & I'organizzazione stessa della sua culturas
(H.~I, Marrou, Saint Augustin et I fin de la culture antique, Paris 1971; tr. it. a cura
di M. Cassola, 5. Agostino ¢ la fine della cultura antica, Milano 1987, pp. 152-153),
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la sua percorribilita metodologica, vale a dire su un contenuto di verita
che si propone come fruibile dall umano desiderio universale di felicita.
Cosi il superamento della razionalita platonica & percepito da Agostino
non solo come una necessitd teoretica per la filosofia ma soprattutto, e
con pitt brucianti motivazioni, come un'irrinunciabile convenienza di
pensiero: egli si propone solo come testimone della scoperta dell’estre-
ma convenienza umana della fede a motivo di quell'esperienza. E cosi
che Pitinerario conoscitivo della ragione — nella sua propria collocazio-
ne esistenziale, infratemporale ~ non consiste pill in un’avventura soli-
taria; & segnata dal contatto storico con la paterniti del logos divino e
dallesperienza del cambiamento (“conversione”} che essa, nello stesso
tempo, comporta e realizza nei centri vitali dei dinamismi dell'umana
ragione. Quel superamento & piii un poter procedere che un sospende-
re; permane pitl che mai decisiva la centralita del problema della “via”
intesa come inerente all'unita di verita e felicita.

Lestremo lembo di questo superamento coincide teoreticamente
con un atto di consegna della ragione umana all’esperienza del Ver-
bum caro come alla “via” sancita dalla verita e non imposta ad essa da
speculazione umana. F vero anche che, cosi, il pensiero filosofico pla-
tonico a riguardo della “via” viene fatto equivalere alla massima espres-
sione dello sforzo della ragione umana per attingere il /ogos divino.
Una ragione che si rendesse, tuttavia, impenetrabile alla “debolezza”
con cui it Verbum caro si propone come metodo dalla verita medesima
non rafforzerebbe la sua cogenza epistemica, ma denoterebbe solo la
sua debilica conoscitiva (come & dichiarato in quel “disperare di sé” dt
cui & testimone Agostino nelle pagine delle Confessiones). Riconosce-
re, invece, in quella “debolezza” Porigine di un’autentica tenuta epi-
stemica della ragione e sottomettersi ad essa & il contributo della fides
di Agostino al proseguimento dell’avventura della razionalita filosofi-
ca olire e al di 14 della sua forma platonica.

Tenuta filosofica del pensiero e difesa fiduciosa dell'uso della ra-
gione non costituiscono certamente 'ultimo dei frutti della fides di
Agostino: essa si rende cosi contenuto di una proposta a quei platonici
che rappresentano Pespressione pit autorevole dello sforzo prodotto
dalla ragione nel plurisecolare mondo pagano. Si propone, appunto,
come fonte di ragioni interamente sospese all'esperienza del metodo
del Verbuwz caro.
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In questo dibatiito it vescovo d’Ippona si vede ancora costretto
alla gia autobiografica constatazione: il pensiero umano viene meno a
se stesso ¢ alla sua vocazione conoscitiva proprio quando si fa forte
della sua resistenza all’avvenimento della coincidenza infratemporale,
“carnale” di verita e metodo: tale resistenza pud non passare per un
rifiuto diretro della verita intellettualmente concepita, essa si realizza
pits surrettiziamente medijante il rifiuto del metodo-via cui la verita
affida il disvelamento di sé al cospetto dell’'umana ragione. In questo
senso la controversia di Agostino coi platonici non tocea il terreno
religioso se non in quanto decisiva — perché ad essa inerente — per le
sorti gnoseologiche ed epistemiche della ragione come tale: non si
:zatta di un caso di “conflitto religioso” ma di un dibattito nel quale &
an gioco la statura intera del pensiero, 'orizzonte conoscitive della
ragione proprio nella sua forma “alta”, quella tipica defla razionalita
Alosofica (excelsan videlicet sapientiant). La ridiscussione agostiniana
lelle posizioni platoniche potfiriane intorno alla “via-alla-felicita” e
dentificata come precipuo significato del contenuto stesso del Ver-
oum caro travalica, percid, il confuso mondo mitico-irrazionale delle
eligioni nel mondo tardoantico per collocarsi sul terreno teoretico in
:ui si decidono le sorti della razionalita nel/del pensare. E una que-
stione d7 pensiero e per il pensiero: percid ogni trattazione di questo
libattito che non voglia tenersi su questo terreno e mantenersi su que-
ito piano epistemico non poira che privarsi della possibilita stessa di
apirne {anche in dettagli e risvolti) la portata. Essa s'intende anticipa-
amente preclusa al comprendere,

La pregiudiziale speculativa di matrice platonica gioca a tener divi-
i ragione e religione per I'azione dello stesso principio per il quale man-
iene divise, sul terreno oggettivo, verita e felicita, Un’idea oggettiva di
erita intesa solo in termini astrattamente speculativi tanto non & godi-
ile come fonte di felicita quanto non tisulta adorabile come termine di
ulto. Se nel dualismo metafisico-antropologico, sotto Iazione penaliz-
ante di una pregiudiziale noetica, sono le dimensioni fisico-corporee e
ensitive ad essere estromesse dalla considerazione filosofica, in quello
pistemico, a causa dell’azione estraniante di una pregiudiziale specula-
iva, sono gli elementi affettivi e volitivi dell 'umano a venire evacuati dal
erreno del sapere: sapere Ia veriti godendone (felicith). Se cid che si sa
 precluso ad ogpi fruizione e godimento, ci6 di cui si gode si pone solo
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come congedo dalla sua veritd. La ragione & costretta a registrare I'ur-
genza di un oltrepassamento di un suo simile stato aporetico.

Rileviamo percid che I'avvenuto oltrepassamento dei testi platonici
attestato nelle Confessiones (legi ibi. .. non ibi legi/est ibi... now est 1bi)
¢ documentato dal testo del De civitate Der in tutto il suo potenziale
critico. Con ¢i6 la fides mea dell’Agostino “confessore” della propria
esperienza si propone come avventura di pensiero a tutti gli efferti; la
sua incidenza sul dialoge critico intrapreso con Porfirio & tale da per-
metterci di riformulare il significato stesso della formula fides guacrens
intellectum. Questa, infatti, non si riduce ad indicare 'urgenza teoretica
dell’avventura infrasoggettiva del pensiero agostiniano a passare dal ter-
reno solipsistico dell'edificante a quello speculativo del conoscere: essa
richiama ed esprime invece un'economia di pensiero che interpella e
dischiude un orizzonte intersoggettivo nel quale & chiamata in causa la
stessa competenza filosofica dei suoi interlocutori. E rilevante, percio, il
rovesciamento della sua formulazione pur permanendo immutate la
portata e la rilevanza del suo intrinseco significato; si tratta di cogliere
lattinenza della fides alle urgenze dell'intellectum laddove si gioca la
possibilita di non sospendere nella scepsi il percorso della conoscenza
ma di reperire la via al suo stesso compimento attuativo.

Si tratta di un’urgenza che lo stesso Agostino avverte per il suo
interlocutore al quale si rivolge con tono al contempo ostensivo e cri-
tico; a questo punto, il suo dire assume il senso di una vera e propria
mossa propositiva: «Pertanto vedete in qualche modo {(videtis utcum-
gue), sebbene di lontano (de longinguo), sebbene con la vista anneb-
biata (acie caligante), 1a patria in cui si deve abitare (patriam in qua
manendum est) ma non prendete la via per cui giungervi {(viam qua
eundum est non tenetss), Tu comunque ammetti la grazia, quando af-
fermi che a pochi & accordato di giungere a Dio con la dignita dell’in-
telligenza. Non dici: “pochi hanno scelto” o “pochi hanno voluto”; ma
quando dici che & stato accordato, indubbiamente parli della grazia
divina € non della autonomia umana (De7 gratiam, non hominis sufft-
cientiam). Usi pili esplicitamente questa parola in un passo in cui spie-
ghi la dottrina di Platone. Come lui anche tu non metti in dubbio che
in questa vita I"uomo non pud assolutamente raggiungere la perfezione
della sapienza (s hac vita bominem nullo modo ad perfectionem sapien-
tize pervenire), ma che per chi vive secondo Dintelletto tutto cid che
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manca pud esser condotto a pienezza dopo questa vita (post banc vitam
posse compleri) dalla provvidenza e dalla grazia divina, Se tu avessi ri-
conosciuto la grazia mediante il Signor nostro Gesu Cristo (O 57 co-
gnovisses Dei gratiam per Iesum Christurm) e la sua incarnazione {eius
incarnationem), con cui ha assunto 'anima e il corpo dell'vomo (gua
bominis animam corpusque suscepit), avresti potuto scorgere (videre
votuisses) che vi & un sublime modello di grazia (summum esse exemn-
vlum gratiae). Ma che dovrei fare (Sed quid faciam)? So che inutilmen-
te sto parlando a un morto, per quanto riguarda te personalmente
Scio me frusira logui mortuo sed quantum ad te attinet)»™. 1l brano &
ticco di spunti per il nostro percorso.

Innanzitutro risalta quell'invito alla ragione a non accontentarsi
4 “vedere in qualche modo” (videtis utcumaque) con vista annebbiata
acie caligante) — e per di pitt “di lontano” {de longinguo) — il termine
lel suo percorso ma di “prendere la via per cui giungervi”, Il tema
lella universalts animae liberandae via continua ad avere ancora la sua
ventralita teoretica in assenza di una trattazione filosofica che veda
:oni‘ugate unitariamente verita e felicita. Ora, perd, la questione appa-
e piu esplicitamente collegata con 'avvenimento del Verbum caro.

L'osservazione di Agostino s’appunta, positivamente e precisa-
nente, sull'interdipendenza fra la possibilita di ben vedere la meta e il
1conoscimento del fatto dell’incarnazione di Cristo nel suo assumere
n toto — corpo e anima ~ la personalita dell’'uvomo {gug hominis ant-
nam corpusque suscepst). La possibilitd del vedere adeguatamente (e
1on “con vista annebbiata” né “di lontano”) la patria & subordinata
lla conoscenza (sz cogrovisses) di questo fatto con cui il fogos divino fa

% De civ. Det 10, 29, 1; PL 41, 307-308. Scio me frustra logui movtuo sed quantum
d te attinet: anche qui il vescovo d'Ippona non esprime una condanna personale del
elebre collega neoplatonico, ma rileva una situazione di pensierc che egli stesso ha
ia sperimentato su di sé soffrendone personalmente 'incombenza, Vi rileggiamo gli
tessi tonj “affertivi” presenti nel testo autobiografico delle Confessiones, ove, non
enza motivo di gratitadine, constata: wisi in Chrivto, salvatore nostro, viaw tuam qHae-
zrem, non peritus, sed periturus essem (Conf. 7, 20, 26, PL 32, 746-747). Lespericnza
ersonele dell’ Ipponate nelle Confessiones si esprime, nel De civitate Dei, in motive di
reoccupazione per guella del filosofo neoplaronico e — perché no? — in un invito ad
vitare quel rischio funesto quantum ad te attsnet. Agosiino continua a testimoniare,
ome risvolto della sua fides, la capacita di un “pensare-con” che assume, sull’zutoricd
ella propria esperienza ¢ a titolo di compagnia, il percorso conoscitivo dell’“altro”,
10 interlocutore.

VI Il De civitate Dei comze Confessiones.
L'esperienza in quanto locus della razionalits nel pensare 275

il suo ingresso nell’ordine dell’esperienza umana come un fattore di
essa (in unita di anima e corpo: Verbum caro) conferendole valenza
metodologica.

E dal “prendere questa via” che dipende la possibilita di non fal-
lire il raggiungimento del fine: & dalla conoscenza esperita di quella
che dipende il realizzarsi di questo.

In realtd, ciod che & disposta a riconoscere la ragione del neoplato-
nico (sulla scorta dell’autorita del maestro Platone) & che alla paterni-
ta del Jogos divino possa competere una tale realizzazione concessa e
realizzabile solo nell’aldila (post hanc vitam posse compleri); esperien-
za infratemporale della ragione doviebbe invece rinunciare ad un
qualsiasi apporto gratuito da parte di quella medesima paternita
quanto alle condizioni metodologiche per la sua realizzazione. Una
tale eventualita & platonicamente prevista (o contemplata come pro-
messa) “in patria”, non tocca ['uomo “in via”, pertanto i bac vita ho-
minem nullo modo ad perfectionem sapientiae pervenire.

Cid perpetra uno sdoppiamento di competenze fra la grazia divi-
na ¢ la sufficienza umana quanto al percorso della conoscenza: «quan-
do dici che & stato accordato, indubbiamente parfi della grazia divina
e non della autonomia umana (Dei gratiam, non bominis sufficien-
tiam)». Alla prima spetta di concedere “I'abitazione nella patria”, alla
seconda di stabilire per sé “la via da tenere”.

~ Torna cosi ad emergere con accresciuta urgenza la questione del-
la universalis animae liberandae via: alla Det gratia competerebbe la
concessione del termine della sua conoscenza, mentre alla hominis
sufficientia 'elaborazione etica infratemporale della via®. Un solo per-

8 Come resistere a non dichiarare, alla luce di questo dialogo critico e delle
osservazioni di Agostino, la possibile assimilazione del pensiero platonico sull’argo-
mento ad una sorta di “pelagianesimo filosofico” vedendo nel neoplatonismo di Por
firio una versione filosofica dell’eresia pelagiana? Non & questa la sede opportuna per
approfondire un simile argomento, cienonostante & il caso di richiamare uno studio
di N. Cipriani dove viene ricostruito il differente rapporto intrattenuto da Agostino
e dal suo pit dichiarato avversario, Pelagio, con la formazione indotta dalla rerorica
antica. Ne scaturisce un'inaspetrata luce anche sulla differenza di significato che assu-
me, nelle posizioni dei due, il concetto stesso di “grazia™: nel monace bretone si vede
ancora un’incidenza di quella formazione rispetto alla quale pid critiche risultano,
invece, le posizioni di Agostino. Cf. N. Cipriani, La morale pelagiana ¢ la retorica, in
«Augustinianum», A, XXXI, fasc. 2, dic. 1991, Roma, pp. 309-327.
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corso, due paternita: cosl st sdoppia speculativamente 'unita epistemi-
ca dell’avventura conoscitiva, la tenura interna della stessa razionaliti
filosofica.

Agostino non difende un ingenuo ottimismo quanto alla possibi-
lité_ di pervenire alla “perfezione della sapienza” gia in questo mondo;
egl.z gostiene invece un realismo basato sulla possibilitd di rinvenire
“gid in questa vita” (% hac vita) Pesperienza della stessa grazia divina
alla cui paternita compete, esclusivamente, il metodo preposto per il
conseguimento umano della liberazione dell’anima nellaldila: sum-
mum esse exemplum gratiae videre potuisses.

Esso si presenta non come realismo “sulla grazia” bensi come rea-
lismo “della grazia”, assumendo questa Vintangibile paternita, gia 77 hac
vita, quanto al metodo (via) ad perfectionem sapientiae pervenire.

Fa osservare Iz diretta dipendenza condizionante del conseguimen-
to dal riconoscimento umano di questa paternitd metodologica, cen-
trando lintero asse della sua argomentazione sulla decisivita del «pren-
dfere la via per cui giungervi» (viam qua eundum est non tenetss) al fine
di pervenire alla «patria in cui si deve abitare» (patriam in gua manen-
dunz est). In realth & proprio questa economia di pensiero che manca al
peoplatonico quando dichiara a ragione «che ancora non & stata accolta
in una qualche setta la dottrina che indichi la via aperta a tutti per la li-
berazione dell’anima (urniversalem contineat viam: animae liberandae),
né per derivazione da una filosofia sommamente vera (a2 philosophia ve-
rissima aliqua) o dalla dottrina ascetica degli Indiani o dalla iniziazione
dei Caldei o da una qualsiasi altra via e che non era ancora venuta a sua
conoscenza una via trasmessa dalla storiografia»”. Agostino — aggiun-
giamo come ulteriore osservazione — & come se invitasse Uinterlocutore
anon chiudere, per via di scappatoie etico-speculative, il disagio teore-
tico 1n cui si viene a trovare nel constatare I'assenza di proposte perti-
nenti al problema in ambito religioso, filosofico o storiografico. Egli
vede in questa sorta di mancamento della ragione 'aprirsi di una ferita
attraverso la quale sarebbe ancora possibile I'espesibilita della De? gra-
tiam per lesum Christum; solo si tratterebbe di non chiuderla in quella
pste_sa hominis sufficientiam autocompiaciuta nel suo isolamento spe-
culativo,

' De vip. Der 10,32, 1, PL, 41, 312.
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Possiamo risentire 'Agostino delle Confessiones parlare di sé
quando il De civitate Dei recita su Porfirio: «Sentiva che gli mancava
ancora una dottrina sommamente autorevole da cui era necessario la-
sciarsi guidare in un problema tanto importante (sentiebat enim adhuc
stbi deesse aliguam praestantissiman auctoritatem, quam de re ianta
sequé oportet). Quando poi dice che neanche da una filosofia somma-
mente vera era giunta a sua conoscenza una scuola che indichi la via
aperta a tutti per la liberazione dell’anima, dichiara, per quanto ne
capisco 0, che neanche la filosofia, nella quale egli attese al filosofare,
& sommamente vera ¢ che neanche in essa & indicata la via suddetta (ve/
eam philosophiam, in qua ipse philosophatus est, non esse verissiman,
vel ea nown continert talem viam). E come potrebbe essere sommamente
vera se in essa non & indicata questa via {quo modo ian potest esse ve-
rissima, qua nown continetur haec via)?». I Porfirio del De regressu
animae si presenta qui come una controfigura dell’autore delle Confes-
siones allorquando distingue cié che ha letto e ¢id che non ha trovato
nei testi dei platonici: leg7 ib7. .. non ibi legi/est ibi... non est ibi ™.

Lidea iniziale di un De civitate come Confessiones si mostra qui
— nel vivo del dibattito sulla wniversalis animae liberandae via —
quanto mai pertinente: le ragioni esibite da Agostino sono tratte emi-
nentemente dalla sua esperienza e giustificano, in questa forma, Vinvi-
to ~ verso il suo interlocutore — ad un’espetienza.

Anche della filosofia contenuta in quei testi if vescovo d’Ippona
pud dire in compagnia del filosofo neoplatonico che ea non contineri
talem viam. Che ne &, a questo punto, della sfida propositiva del primo
al secondo, dell'invito di quegli al suo collega a non accontentarsi di
«vedere in qualche modo» (videtis utcumaque) con vista annebbiata
{acie caligante) — e per di pitt “di Jontano” (de longinguo) — il termine
del suo percorso ma di «prendere la via per cui giungervi»?

?l Pe cip. Ded 10, 32, 12 PL 41, 312. Alla huce del percorso fin qui delineato,
riteniamo particolarmente profittevole tornare sulla presente citazione; vi si pud pet-
cepire pitt vividamente la corrispondenza tra 'Agostino “confessore” della propria
espetienza autobiografica {nelle Confessiones) e quello “critico” delle posizioni nec-
platoniche di Porfirio (nel De civitate Ded). 1 dialogo con questi appare, pitt che mai
eloquentemente, come una prosecuzione della presa di coscienza della propria espe-
rienza.

% Conf. 7, 20,26, PL. 32,746-747.
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Con questa domanda ¢i avviamo ad individuare il nucleo centrale
della terza delle risposte alla nostra questione sull’origine di quella che
sara un’opzione preclusiva, In realta questa opzione si va chiarendo
come preclusiva dell’'unita di verita e metodo, proprio mentre si rifiu-
ta al Verbum caro come contenuto e metodo precipuo della confessio
agostiniana. E su cio che essa s’appunta.

L'esclamazione, non priva di slancio affettivo, di Agostino rivolio
alla persona di Pofirio esplicita il senso drammatico di un mancato
guadagno conoscitivo: O s7 cognovisses Dei gratiam per lesum Chri-
stum. .. summmun esse exemplum gratiae videre potuisses. Se ne pud
trovare un anticipo autobiografico gia nel testo delle Cosnfessiones sot-
toforma di un dialogo esistenzialmente sofferto con se stesso: «Non
€ssere vana, anima mia, non assordare 'orecchio del cuore col tumul-
to‘delle tue vanita. Ascolta pure {audy et tu): & il Verbo stesso che ti
grida di tornare (verbum ipsum clamat, ut redeas); il luogo della quiete
imperturbabile & dove I'amore non conosce abbandoni, se lui per pri-
mo non abbandona (ipse non deserat)... “Ma io, dice il Verbo divino
mi dileguo forse da qualche parte?”. Fissa dunque in lui (s57) la tu:;
dlfnora, affida a lui quanto tiene da lui, anima mia finalmente stanca
d’inganni; affida alla verita quanto ti viene dalla verith (Veritati com-
menda quidquid tibi est a veritate), e nulla perderai (er non perdes ali-
quid). Rifioriranno le tue putredini, tutte le tue debolezze saranno
guarite {sanabuntur omnes languores tui).. .»*. -

«Affidare alla verita quanto ti viene dalla veriti» (Veritati com-
men_da quidguid tibi est a veritate): ecco la proposta, teoreticamente
pertinente, di Agostino per una possibile fuoriuscita dalla pregiudizia-
le speculativa platonica in discussione con Porfirio: ecco anche un’ul-
teriore attestazione dell'unita teoretica che corre tra la confessio delle
Confessiones e quella del De civitate Der.

Lesortazione a se stesso ad audire il clamare del verbum & corri-
spondente all’invito, rivolto a Porfirio, a videre e cognoscere non pit de
longinguo bensi “inloco™: ibi est locus quictes imperturbabilis, ubi non
deseritur amor. Il rovesciamento cui facevamo riferimento si riferisce
ad una fides quaerens intellectum — quella di Agostino ~ che si avvede,
per converso, dello stato di bisogno in cui la ragione giace quanto al

# Conf 4, 11, 16; PL 32, 700.
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farsi via alla felicita della verita stessa: & I'urgenza gnoseologica di un
“intellectum” tutto teso a “quaerere idem”, di una ragione in stato,
per cosi dire, di mendicanza non appena di una verita pensata come
termine, benst della sua esperibilita “in via” e come-via. In cio 'espe-
rienza di Agostino “prima” della conversione si presenta gia gravida
dello stato esigenziale della ragione porfiriana, privata per via storica,
filosofica e religiosa di quella universalis animae liberandae via cui
s’applica, invece, personalmente con strumenti di tipo etico-speculati-
vo al fine di allontanare ed esorcizzare la deriva scettica.

«Chiedo a tutti — leggiamo ancora nelle Confessiones —: “Preferite
godere della veritd o della menzogna?”. Rispondono di preferite la
verita, con la stessa risolutezza con cui affermano di voler essere felici.
Giza, la felicita della vita & il godimento della verita (geudium de verita-
te), cioé il godimento di te, che sei la verita, o Dio, mia {uce, salvezza
del mio volzo, Dio mio. Questa felicita della vita vogliono tutti, questa
vita che & l'unica felicita vogliono tutti, il godimento della Verita vo-
gliono tutti»™. Non & appena la verith come termine di un incedere
speculativo ad essere universalmente “di-tutti”, ma quella che s’ap-
punta sulla sua esperibilita fruitiva: vetiia come principio d soddisfa-
zione possibile — sebbene incoativamente — intravista anche e gia tra
gli incerti passi di un’esistenza infratemporale.

A confronto, 'opzione porfitiana si profila, a ben vedere, come
un’avventura triste e solitaria, animata da una sorta di titanismo specu-
fativo che, seppur contrassegnato da significativo slancio religioso, fa da
platonico controcanto intellettualistico e idealistico all'eretico volonta-
rismo etico di marca pelagiana®. Il conseguimento della “via” - finora
precluso su basi religiose, filosofiche e storiche provenienti dallintera

# Conf. 10,23, 33; PL 32,793-794.

95 §lle posizioni in proposito formulate da Pelagio nel suo Ad Demetriaden
cost si & espresso Jo studioso agostiniano N. Cipriani: «Tanti filosofi pagani [...] “an-
che senza Dio” hanno potuto distinguersi in ogni genere di virtil unicamente in forza
della loro natura e del loro impegno. 1 cristiani possono essere anche migliori per
la grazia di Gesa Cristo. Ma questa grazia non consiste se non nell’insegnamento e
nell'esempio di perfetia giustizia, che egli ci ha lasciato. Una grazia quindi essenzial-
mente estrinseca ¢ intelletualistica, che tocca I'uomo solo nella mente, ma non nel
cuore e nella volonts, lasciandolo in realta solo a decidere il proprio destinos (N, Ci-
ptiani, La vocazione religioss dell uomo. La riscoperta di H. de Lubac dell antropologia
agostiniang, in «Sapienzax», vol. 39 {2006}, Fasc. 1 - gennaio-marzo, p. 20).
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tradmong pagana - si presenta come questione decisiva per mantenere
ancora epistemicamente aperto alla verita il profilo stesso della raziona.
lita ﬁl.osoﬁca e la ragionevole opzione platonica a suo favore, 11 punto di
postzionamento di Porfirio sembra collocarsi sul crinale estremo di que-
sta sgglia feoretica: una soglia tanto decisiva quanto vertiginosa a soste-
nersi per Il_pensiero tout court, La cristiana fides quaerens intellectum di
Agostino si propone cosi - per via di esperienza gia fruita personalmen-
te come conoscltivamente vantaggiosa — ad un “intellectum” {platonico
ancorché pagano) sorpreso nel bisogno di “quaerere fidem”,

II vescovo d’Ippona sembra riscoprite nella situazione aporetica
dell'intellettuale neoplatonico tutta la profittevole convenienza della
fede all’esigenza della ragione: in sostanza la sua corrispondenza alle
urgenze fondamentali del pensare umano, Percid egli non st fa specie
nel proporne le ragioni al suo interlocutore,

E la proposta di un atto di semplice riconoscimento: conosce-
re —ora, qui (#h7) - Popera in atto della def gratia a favore di una ragione
in .rlf:érca.‘Qgesta appare universalmente mossa da esigenza di veriti e
f'ell(..‘lta unitariamente coniugate; tale universalita non & ruttavia da rife-
rirsi solq alla totalith dei soggetti ma anche — e soprattutto — all’integra-
l“ltéjl Ele\gh aspetti costitutivi di ciascuno di essi. Lefficacia stessa della

via” & clfa commisurarsi sulla sua capacita sinergica di individuazione
e’d cstensione con cui in essa il vero si propone alle attese dell’vomo in
ricerca. Di fatto, & a tale ricerca che essa si propone propriamente e
gratuitamente come metodo del-vero e nel-vero®. Possiamo ben vedere
in questo dialogo a distanza tra Agostino e Porfirio un fenomeno tipico
di Incontro possibile e fecondo tra la ragione e la fede, tra paganesimo
€ cristianesimo, un incontro in cui la fede cristiana mostra rutte le sue
ragtoni nel proporsi come risposta alle attese conoscitive della ragione

osofica greca ancora viva e attiva pel paganesimo romano.

; % «Cosi - prosegue A_gostijno nel libro decimo del De civitate che stiamo consi-
; r:ra?do - mediante la grazia gli uomini son venuti a lui che era da loro distante {ga/
‘ar ionge erat} come un immortale da mortali, come un immune dal divenire da sog-
et al dl\':emrv;,'come giusto da empi, come felice da infelici. E poiché per natura ha
mpresso in noi il desiderio di essere felici e immortali (quia naturaliter indidit nobis

i beati immorialesque esse cupiamus), timanendo felice e assumendo Uessere morta-
¢, per darci cid che amiamo, i ha insegnato con la passione (perpetiendo docuit) a
lisprezzare cit che temiamos (De civ. Des 10, 29, 1; PL 41, 308},
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Invece: dopo quella metafisico-antropologica {dualismo mani-
cheo e platonico) e quella di marca speculativa (i dualismo platonico
fra verita e felicitd) in quale altra pregiudiziale s"imbatte Agostino nel
suo dialogo critico con Porfirio? Domandiamoci con lui e con i suoi
stessi termini: «Che cosa d'incredibile si dice (guid enime incredibile
dicitur) soprattutto a voi che sostenete certe dottrine filosofiche, con
cui dovreste stimolare a credere questa verita; che cosa, ripeto, vi si
dice d'incredibile, quando vi si dice {guid, inquam, vobis incredibile
dicitur, cum dicitur) che un Dio ha assunto]’anima umana e il corpo?»”.
1l seguito dell’argomentazione agostiniana, prima di formulare una
possibile risposta di contenuto, s’appunta ancora su una preliminare
difficolta di ordine gnoseologico; & questa difficolta che ¢i da modo di
rilevare il nucleo centrale della questione: «Voi, & vero, assegnate un
grande ruolo all’anima ragionevole, che & appunto I'anima umana
[...] Perché & dungue incredibile se una determinata anima intelligen-
te in modo ineffabile e singolare & stata assunta per la salvezza di mol-
tir Sappiamo bene, per conferma della nostra stessa natura {(nazura
ipsa nostra teste cognoscimus), che per avere Uinterezza e la pienezza
dell'uomo il corpo & unito all’anima. Se il fatto non fosse nella nostra
immediata esperienza sarebbe certamente ancora pil incredibile
{quod nisi usitatissimum esset, hoc profecto esset incredibilius)»*. Lin-
vito del vescovo d'Ippona intende sollecitare 'attenzione dell’interlo-
cutore all'osservazione di quanto “natura” ed “esperienza” (usitatissi-
mum) costringono a riconoscere come dato; esso non volge ad esibire
ragioni giustapposte o costruite per via di speculazione. Lirrazionalita
delle obiezioni porfiriane risiede, dunque, nel rifnutarsi ad un tale rico-
noscimento ¢ nell'imporre a “natura” ed “esperienza” idee e schemi
disposti preventivamente ad esse. Cid induce a ticonsiderare I'impo-
stazione che |'Tpponate da al dibattito. Sembra quasi che egli non mi-
ri tanto a convincere il suo interlocutore quanto a idee “sue”, ritenute
dialetticamente e aprioristicamente pidl persuasive, quanto a induilo,
pitt modestamente, a riconoscere quello che & attestato evidentemente
dall’autorita conoscitiva della natura (natura ipsa nostra teste cognosci-
mus) attraverso ordinarieta dell’esperienza comune (guod nisi usita-

¥ De civ. Der 10, 29, 2, PL 41, 308,
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tissimum esset). Non pretende di proporre a ritenere, da parte del fi-
losofo neoplatonico, “idee” diverse ma — reiteratamente — a mantenere
ben legate 'uso della sua ragione al terreno della comune esperienza
e :alle ragioni che questa porta con sé, Le eventuali obiezioni non co-
stituiscono, per Agostino, motive d'irrazionalita rispetto a canoni ideo-
logicamente predisposti al dialogo critico, ma possono nascere solo
dal sifiuto — questo, si, ideologicamente prevenuto poiché preventiva-
mente imposto — di queste legame incondizionato tra i contenuti del
dialogo e il piano della comune (usitatissinum) esperienza.

Pud tornare utile al nostro procedere riandare ad un passo del De
civitate Def da noi gia precedentemente richiamato per veder espressa
da Agostino la stessa urgenza di metodo at suoi interlocutori pagani:
«Ma la piti grave e disgustosa malattia di stolte intelligenze (es: maior
et tetrior insipientium morbus animorune) & proprio quella di difende-
re come criterio razionale della verita le proptie impressioni irraziona-
h.(x'rmz‘z‘oméz'fes motus suos), anche dopo che & stato offerto un criterio
pienamente razionale, quale si pud dare da un uomo a un altro. E lo
fanno o per grande accecamento (#imzia caecitate), per cui non sivedo-
no neanche le cose in piena luce, o per ostinata caparbieta (obstinatis-
stmd pervicacig), per cui non si vogliono osservare le cose che si
vedono. Ne sorge la necessita di ripetere piti diffusamente cose chiare
(fir necessitas copiosius dicends plesumaque res claras) quasi a mostrare
non cose da vedersi a chi guarda, ma da toccarsi a chi palpa con gli
occhi chiust (guodam modo tangendas palpantibus et conniventibus
offeramus»*. Quello che viene fatto valere da Agostino al cospetto
del neoplatonico Potfirio non appare diverso da quanto fatto valere
nel dialogo coi pagani al fine di rispondere alle accuse poste in capo al
motivo stesso dell'opera agostiniana (contra paganos)™, Egli denun-
cia, gia in quell’occasione, I'incapacita degli accusatori a riconoscere i
fatti inerenti alla loro stessa esperienza storica: «Mentre richiamo que-
sti fatti parlo ancora contro gli ignoranti (imperizos). Dalla loro igno-

lﬁzD_edv. Der 2, 1. PL 41, 47, )
«Misi present$ —si legg_e, appunto, nel secondo libro ~ la necessita di ribat-
tere per primi coloro i qualt attribuiscono le guerre, con cui i monde é devastato, e
soprattutto il recente saccheggio di Roma da parte dei barbari, alla religione cristiana,

perché a causa sua ¢ stato loro proibire di servire con culio obbrobrioso i demoni»
{De civ. Dei 2, 2; PL 41, 48},
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ranza {fmperitia) & nato appunto Paforisma: “Non viene la pioggia, ne
sono causa i cristiani”, Coloro invece che iniziati agli studi liberali
amano la storia, sanno benissimo queste cose, ma per renderci ostili le
masse degli indotti fanno finta di non saperlo {(se nosse dissimulant); e
si affannano a ribadire nel volgo che le sciagure da cui ineluttabilmente
Pumanita in determinate circostanze di spazio e di tempo {ocorum et
tenporum} & atflitta avvengono per colpa della religione cristiana [...]
Richiamino dungue con noi — esorta Agostino ~ le sciagure con cui lo
stato romano piu volte & stato ridotto a nulla, prima che Cristo venisse
nella carne (antequam Christus venisset in carne). .. Difendano poi, se ne
sono capaci, anche per questi fatti (7 bis defendant), 1 loro déi [...]
Perché dunque hanno permesso che accadessero ai loro adoratori i ma-
li che sto per narrare, prima che (anteguam) la predicazione del nome di
Cristo li irritasse e facesse proibire il loro culto?»®. Lirrazionalita dis-
simulatrice degli intellettuali pagani non timuove ma conferma i mede-
simo vizio di smperitza diffuso tra la gente comune; ora, questo stesso
vizio & sorpreso operare anche nelle posizioni porfiriane. Si tratta del
vizio — relativo al metodo — di rifiutarsi ad un uso della ragione volto
non a difendere delle idee precostituite, ma a sottoporre I'intero arco
delle sue potenzialita alla verifica deli’esperienza. La dmperitia di cut
Agostino fa parola pili che indicare uno stato di privazione conosciti-
va — di ignoranza, appunto — caratterizza un atto di preventivo riftuto ad
opera della ragione di quanto la realtd dell’esperienza le da a pensare
ovvero a riconoscere. Si tratta di un atto aprioristicamente preclusivo
quanto ai significati che la res — ¢ non le posizioni dell'interlocuto-
re —sottopone al lavoro della ragione. Losservazione critica di Agostino
mira a far emergere questo atteggiamento preventivo e aprioristico — co-
mune a Porfirio e agli interlocutori pagani — attivo sia nel caso della
mancata considerazione della realta storica (per parte di pagani nella
controversia a tema nel De civitate Dei) che in quello del rifiuto porfi-
riano del contenuto precipuo dell’annuncio cristiano (Verbum caro).
Un’identica pregiudiziale ottiene la medesima privazione conoscitiva:
la pregiudiziale, che noi denominiamo ideologica, di una ragione che
rinuncia preventivamente a sottomettersi all’esperienza. Volendo uti-
lizzare espressioni derivate da un pensatore d’indiscussa ascendenza

0L 3o e, Dei 2,3 PL 41, 49,
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agostiniana, J. Guitton, potremmo dire che Agostino sorprende in en-
trambi i casi un uso della ragione che & del “ragionatore” anziché del
“ragionevole””. La differenza cotre, appunto, sul filo della considera-
zione in cui € tenuta I'esperienza per esercizio conoscitivo della ragio-
ne ¢ in ordine al suo proprio orizzonte noetico.

Eostacolo maggiore che egli intravede in entrambe le interlocuy-
zioni non ¢ rappresentato da una pur legittima “ignoranza” dell’an-
nuncio cristiano nell’oggetto precipuo della sua pretesa; esso rileva
piuttosto un vizio nell’assetto di fondo del pensiero degli interlocutori:
un’incapacita a pensare in ragione dell’esperienza e non a prescindere
da essa. L'imperitia cui la difficolea rimanda & data dal precludersi — per
vie irrazionalmente prevenute — la possibilita di trattare Pesperienza
come fonte di ragioni profittevoli per il pensiero.

Cosi al dualismo epistemico tra verita e felicita (pregiudiziale spe-
culativa), a quello metafisico-antropologico tra corpo e anima (pregiu-
diziale noetica) si aggiunge quello gnoseologico — considerato piit
decisivo poiché posto all’origine di ogni possibile relazione conosciti-
va - tra ragione ed esperienza {pregiudiziale ideologica).

Filosoficamente, queste tre forme di pregiudiziali convergono a
mantenere aprioristicamente divisi, in una sorta di strabismo teoreti-
o, veritd e metodo,

In realta questultima si rivela una pregiudiziale ben pit radicale
e decisiva in quanto percorre trasversalmente le precedenti: essa si
presenta ad Agostino come un ostacolo al dialogo pit difficilmente
sormontabile, poiché attacca il tessuto connettivo del pensiero nelia
sua coessenziale apertura alla res. Cid che la caratterizza & una opzione
della ragione a favore di uno schema predeterminato, in coerenza col
qua]e abbordare il suo rapporto alla res in modo da manipolarla pra-
ticamente non meno che teoricamente. Le espressioni da lui usate per

m o

17 “Ragionatore” & anche colui che fa uso errato della ragione, € che, o per una
debolezza del pensiero, o per una falsa sotiigliezza, o per vendicarsi di una smentita,
o per mettere in scacco I'esperienza o evidenza sostituisce alla verita con il gioco del
ragionamento, la parvenza della ragione, Al contrario “ragionevole” designa colui che
sottomette la propria ragione all’esperienza, e in particolare chi, nell’ordine della con-
dfatta e della morale, non cerca tanto di costruire un sistema per giusitlicarsi quanto
puttosto di trovare Ia misura della verita, proporzionata alla condizione umana» {.
Guitton, Nowvel art de penser, Aubier, Paris 1946; tr. it. Arte nuova di pensare, 1986,
19215, da cui cito, p. 71).
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significare la connotazione ideologica di una tale posizione sono elo-
quenti per stigmatizzare la radicalita dell’obiezione insieme alla sua
prevenuta irrazionalitd: maior et tetrior insipientium morbus animo-
rum, trrationabiles motus suos, nimia caccitate, obstinatissima pervica-
cia. B qui che egli vede insorgere in se stesso «la necessita di ripetere
piti diffusamente cose chiare (¢ necessitas copiosius dicendsi plevumaque
res claras) quasi a mostrare non cose da vedersi a chi guarda, ma da
toccarsi a chi palpa con gli occhi chiusi (quodam modo tangendas pal-
pantibus et conniventibus offeramusi». La fides quaerens intellectum di
Agostino non poteva trovare migliore attestazione delle sue valenze
epistemico-conoscitive: un pensiero che abbia accolto come sua nor-
ma epistemica la divisione tra ragione ed esperienza & un pensiero
venuto meno a se stesso e percio solo ideologicamente precluso alla
fides. Questa, tuttavia, necessita il ristabilimento statutario nella nor-
ma conoscitiva originasia di quello. La precondizione religiosa pagana
come quella filosofica porfiriana costituiscono, dunque, per il vescovo
d’Tppona, un’occasione anziché un’obiezione, 'occasione di eviden-
ziare lo status esigenziale del pensiero pagano descrivibile come un
intellectus quaerens fdem di cui egli stesso & testimone d’esperienza
nelle sue Confessiones. In conclusione egli si ritiene ragionevolmente
legittimato dall’esperienza personale a testimoniare 'opera di restau-
razione del pensiero che ha comportato in lui 'avvenuto incontro con
Pannuncio del Verbum: caro: «Se vi par poco osservarmi, stendete la
mano. Se vi par poco osservarmi e non vi basta nemmeno toccarmi,
palpatemi, Non disse infatti solamente che lo toccassero ma li invito a
palparlo e tastarlo (sed palpate et contrectate). Seivostri occhi risultas-
sero fallacl, toccandomi con le vostre mani, abbiate la prova certa.
“Palpate e vedete!” Le mani vi facciano da occhi (Palpate et videte,
oculos tn manibus habete)»'. La scoperta della corrispondenza sim-
metrica tra il suo dialogo con Porfirio e i pagani e quello di Gest coi
suoi discepoli rende Agostino edotto di cio che sta in capo ad una
medesima difficolta: la pregiudiziale ideologica di un esercizio della
ragione (intellectus) che ne riduce I'atto del quaerere a motivo della
sua preclusione alla dinamica esigenziale dell’esperienza in campo
(palpate et contrectate). La negazione dell'intellectus alla fides non ne

195 Sopm. 237, 3, PL 38, 1123,
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rappresenta che un’inevitabile conseguenza essendo venuto meno il
suo fattore gnoseologico di fondo: I'esperienza, appunto. Cosi, & di-
fendendo la portata gnoseologica dell’esperienza (“come tale” poiché
personalmente attestata) che Agostino chiama in causa U'intellectus di
Porfirio, in particolare, e dei pagani, in generale, all'opera del guaerere
Jidem. Lungi dal porsi in una vaga prospettiva apologetica e discostan-
dosi da ogni forma di fideismo irrazionale, egli sceglie la strada della
ragione nel suo ancoramento all'esperienza {Palpate et videte) per po-
ter sperare di divincolarla dalla sua prigione ideclogica riaprendone
Poriginario orizzonte di pensiero. Infatti, solo in obbedienza all’espe-
rienza quell’énzellectus potra veder liberarsi, come sua intrinseca risor-
sa connaturale e non come giustapposizione irrazionale, 'aperta
disposizione a guaerere fidem. La personale confessio agostiniana ne
rende ragionevole testimonianza: «Ti “comprenderd”, o tu che mi
comprendi; ti “comprenderd come sono anche compreso da te”. Vir-
t dell’anima mia (virtus animae meae), entra in essa e adeguala a te
(z}?tm o1 eam et coapta tibi), per tenerla e possederla [...] Questa & la
mia speraniza, per questo parto, da questa speranza ho gioia ogniqual-
volta la mia gioia ¢ sana [...] “Ecco, tu amasti la veritd”, poiché “chi
Iattua viene alla luce”. Voglio dunque attuarla dentro al mio cuore
(Volo eam facere in corde meo): davanti a te nella mia confessione, e nel
mio scritto davanti a molti testimoni (corans te in confessione, in stilo
antem meo coranz multss testibusy»'™. '

Con lespressione invocativa sntra in eam et coapta tibi Agostino
sottrae la sua confessio alla logica della polemica ideologica: egli stesso,
come i suoi futuri interlocutori pagani, si scopre bisognoso di essere
“compresa” in vista del comprendere. Cosi il retaggio delle Confessio-
nes agira in modo da sottrarre la sua polemica contra paganos al morbo
della pretesa ideologica e alla vacuita della dialettica accademica. Con Ia
sua confesszo, infatd, egli rende ragione di sé in modo da chiamare in
causa — essendone subordinata - Uesperienza del “tu a Dio” (intra in
eam et coapta tibi): in tal modo eghi scopre, al contempo, anticipata
nell'esperienza personale la condizione esigenziale della “ragione paga-
na” in ricerca. E quest’esperienza che costituisce, nel De civitate Dei,
fattore di unita e dialogo tra la fides guaerens intellectum (dei cristiani) e

Y Conf 10,1, 1; PL 32, 779.
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quell’ snrellectus che ovunque e in chiunque (pagani) attende a guaerere
fedem;, il senso accorato delle espressioni di Agostino rivolto a Porfirio &
quanto di pitt distante da una polemica ideologico-dialettica: «Magari
anche tu lo avessi riconosciuto (Quem tu quogue utinam cogrnovis-
ses) — esclama riferendost alla venuta di Cristo ~ e ti fossi per una guari-
gione pit sicura affidato a lui anziché alla tua virth, che & umana, fragile
e debole, 0 a una deleteria curiosita, Egli non ti avrebbe tratto in ingan-
no (Non eninz te decepisset)»'™, Ulpponate, con quel tu guogue. .. non
enim te, unisce 1 suo interlocutore all'occasione offerta a lui per una
fuoriuscita comune dalle sabbie mobili del menzognero verso la libe-
rante regione del vero: un’occasione da riconoscere, appunto, non una
dialettica da perseguire o costruire. Anzi, & proprio questo impegno
dialetrico nella speculazione del filosofo neoplatonico a costituire, con
risvolti paradossali, motivo di distrazione da una simile occasione; anco-
ra sulla wniversalis animae libevandae via alla ricerca della quale questi si
applica, Agostino fa notare che «questo nomo dotato di non mediocre
ingegno {iste homo non mediocri ingenio) non dubita che vi sia. Non
pud ammettere che la divina provvidenza abbia potuto abbandonare il
genere UMano senza una via apetta a tutti per la liberazione dell’anima.
Non ha dichiarato che non v’&, ma che un cosi grande bene € aiuto non
& ancora stato riconosciuto e che ancora non ¢ stato fatto giungere a sua
conoscenza. Non ¢’¢ da meravigliarsene (nec mirum). Porfirio attende-
va alla cultura (Porphyrius erat in rebus bumanis) quando Dio permette-
va che la via aperta a wtti per la liberazione dell’anima, non altra dalla
religione cristiana, fosse attaccata dagli adoratori degli idoli e demoni e
dai re della terra»®™®. Proprio il Porfirio culturalmente impegnato i re-
bus humants, pur elogiato in cid come homo non mediocri ingenio, & al
contempo attore e vittima di quella pregiudiziale ideologica che sta in
capo ad un dualismo gnoseologico la cui peculiarita consiste nel tener
divise ragione ed esperienza. .

In tale dualismo, cio che la ragione si propone a conoscere investi-
gando & gnoseologicamente precluso a quanto I'esperienza propone a
credere; meglio: la pregiudiziale ideologica agisce in modo tale da pre-
cludere, preventivamente, alla ragione il valore conoscitivo di ¢id che &

1 De civ. Dei 10, 27; PL 41, 305.
1% De civ. Der 10, 32; PL 41, 313.
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dato a riconoscere per via dell’'esperienza. Cosi, delle tre pregiudiziali
elencate (noetica, speculativa, ideologica), quest’ultima, agli occhi di
Agostino, assume una valenza genuinamente metodologica che permet-
te alle altre di agire sul piano gnoseologico: essa, immunizzando la ra-
gione dalle vie dell’esperienza, esautora il valore gnoseologico-razionale
dei contenuti da essa veicolati. Cio che si crede & preventivamente pre-
cluso a ¢id che si sa; cosi come, inversamente, ci¢ che sisaé saputo solo
a condizione di non essere compromesso con ¢id che & creduto. 11 ve-
scovo d’Ippona vede particolarmente attiva questa forma ideologica
della triplice pregiudiziale nell'impegne del genio filosofico del neopla-
tonico Porfirio: & tuttavia in forza della sua esperienza che egli tiene il
dibattito ben distante dal rischio della deriva ideologica. Egli, conso-
nante col metodo evangelico {palpate et contrectate) che gli ha consenti-
to la fuoriuscita da quella deriva, invita il suo interlocutore a guardare e
riconoscere quanto l'esperienza propone a credere come vero quello
che — a proposito della unzversalis antmae liberandae via — per le vie
dell'impegno culturale in rebus humanis «non & ancora stato riconosciu-
to € che ancora non & stato fatto giungere a sua conoscenza». Lespres-
sione di Agostino, néra in eam et coapta tibi, individua Iosizzonte di
una compenetrazione di ragione ed esperienza cosicché le res humanae
della cultura non restino estranee al momento in cui «ti fossi per una
guarigione pin sicura afftdato a lui anziché alla tua virtl, che & umana,
fragile e debole, 0 a una deleteria curiosita»; in tale orizzonte, correlati-
vamente, I'esperienza delle res divinae non sopraggiungono come giu-
stapposte alle res humanae e alla loro ragionevole polarizzazione sul
vero: «Egli non ti avrebbe tratto in inganno (No# enim te decepisset)».
Esso infatti si vede esperito proprio sul terreno della sua ragionevole
credibilita-certificabilita caratterizzante la stessa confessio: «Questa & la
mia speranza, per questo parlo, da questa speranza ho gioia ogniqual-
volta la mia gioia & sana [...] “Ecco, tu amasti la verita”, poiché “chi
Pattua viene alla luce”. Voglio dunque atruarla dentro al mio cuore (Vo-
lo eam facere in corde meo): davanti a te nella mia confessione, e nel mio
scritto davanti a molti testimoni {coram te in confessione, in stilo auten
meo coram multis testibus)»,

In questo senso 'economia interna alla confessio agostiniana agi-
sce come fattore teoretico di de-ideologizzazione sulla polemica con-
tra paganos nel contesto del De civitate Dei. Tale azione benefica si
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puo sintetizzare in un apporto di cogenza dovuto all’originario credi-
to conoscitivo dato al fattore esperienza: quella personale prima come
guella dei suol interlocutori poi.

Nel dibattito con Porfirio & la stessa voce dell’Agostino adolescente
che torna a farsi sentire con le ragioni dell’esperienza personale: «lo mi
dispersi lontano da te ed “errai”, Dio mio, durante la mia adolescenza
pet vie troppo remote dalla tua solida roccia. Cosi divenni per me regio-
ne di miseria {factus sum mibi regio egestatis)»'"; la sua stessa domanda
ne fa risuonare il dramma che vi grida dentro: «...ma quella vita era vi-
ta, Dio mio?»'®. Cost anche quando, studente, all’aprirsi della sua inci-
plente stagione manichea non si {a specie di riconoscere: «...Io lontano
da te vagavo escluso persino dalle ghiande dei porci che di ghiande
pascevor'”. Giunge, cosi, sconcertante la diretta cotrispondenza tra la
sua vicenda nel pieno dell’entusiasmo filosohco per le acquisiziont trat-
te dai libri platonicorum e quella del neoplatonico Porfirio' .

Non differisce di molto un tale stato di miseria da motibondo da
quella sperimentata dal retore Agostino a conclusione della lertura di
quei libri che pure gli avevano aperto la scoperta della natura incorpo-
rea del vero, dell’esistenza di Dio come infinito, immutabile e principio
dell’essere di tutte le cose'™. L'Ipponate non nasconde di aver soffetto
delle conseguenze della medesima pregiudiziale ideologica nella quale
vede imprigionata la ragione porfiriana, preclusa ai messaggi significa-
tivi dell’esperienza: un dualismo nel quale non si gode di cio che si ri-
tiene di conoscere (nimzis tamen infirmus ad fruendum te) a causa della
preventiva pretesa di possesso dell’oggetto proprie della relazione co-
noscitiva. L'infirmus smaschera cosi il sedicente peritus, precludendo-

Y Conf. 2,10, 18; PL 32, 682.

8 Conf. 3,3, 6; PL 32, 684,

19 Conf 3,6, 11; PL 32, 687. Anche la madre Monica viene coinvolta nel dramma
quando, sotto la pressione di un pianto appassionato, si sente dire dal vescovo Ambro-
gio la dura ma consolante frase: «Vattene: possa tu vivere come non pué essere che i
figlio di tante lacrime periscan (Conf 3, 12,21; PL 32, 693-694). Sari proprio quel figlio
che, trovatosi privo dell’amico pitt caro morto improvvisamente, dice di sé: «...e o ero
rimasto per e stesso un luogo infelice (ef ego midhi remanseram infelix locus) ove non
potevo stare & dende non potevo allontanarmis (Conf 4,7, 12; PL 32, 698).

U0t De o Def 10,29, 1.

M Cf. Conf 7,20, 26. H “grande retore” sembra tornato alla nota desolazione
sperimentata a seguita della morte dell’amico prima della sua partenza per Cartagine:
facius eram ipse mibi magna guaestio (Conf. 4,4, 9; PL 32, 697).
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gli persino Pesperienza dell'umana commozione di dolore per i
vedersi allontanare il termine stesso della sua ricerca. La radicalita dj
un simile status quaestionis nel pensiero di Porfirio & sottolineata da
Agostino dal rischio estremo da lui stesso provato e confessato: son
peritus, sed periturus essem. Torna ad incombere anche sui guadagni
della sapienza platonica lo stato di debilitante insoddisfazione che ri-
salta, in precedenza, nella sua amara confessione intorno all’utility
delle arti liberali, dell'ingegno e della cultura, delle letture di opere let-
terarie e scientifiche: Et quid mibi proderat... Quid hoc mibi prode-
rat... Bt guid mibi proderat... Sed quid mibi hoc proderas™.

Si evidenzia ancora una volta la continuita teoretica tra 'economia
delia confessio agostiniana e il redde rationem cui s'applica lo stesso
autore nella polemica contra paganos: le ragioni esibite in questa sono
tratte dalla - e poggiano sulla - feconda fucina dell’esperienza che &
documentata in quella. Cid, mentre lo mantiene libero dal ricatto delle
speculazioni dialettiche, lo dispone altresi a mettersi, per cosi dire, alla
scuola dell’esperienza del suo interlocutore comprendendone dall’in-
terno le questioni e le problematiche, i percorsi e le aporie, i tentativi e
gli errori. In tale prospettiva si pud comprendere come e perché Ago-
stino abbia affrontato cum paganis la polemica contra paganos: egli,
dando ascolto alla sua esperienza di uomo e pensatore pagano conver-
tito, ha potuto e saputo porsi in ascolto dei suoi interlocutori pagani
cogliendone esigenze, contraddizioni, domande come parte integrante
del suo stesso cercare'”. Egli, per la medesima ragione, sceglie di dia-
logare con la loro esperienza, evitando ogni connivenza con la loro
pregiudiziale ideologica e puntando, solo cosi, a rimuoverne le obiezio-
ni: facendo leva su tale discernimento conta di poter ottenere da loro
un ascolto quanto alle ragioni e al contenuto dell’annuncio cristiano.

Ne & documento l'intera prima parte dell’opera De civizate Dei
dedicata, come abbiamo gia avuto modo di vedere, alla ridiscussione

iij Conf. 4,16, 28-31; PL 32, 704-705, passim. ‘

Fa osservare a tal proposito R. Guardini: «Quando tiesce ad occuparsi di un te-
sto ﬁlpsoﬁco un po’ serio, conta gia diciannove anni. Pit tardi studia gli scritti di Jogica
di Aristotele: parecchio tempo dopo, a Milano, impara a conoscere Plotino. I effetto di
quest incoitl € poi anche certamente ogni volta porente, come accade di solito quando
uno spitito, che cerca ¢ medita continuamente, viene improvvisamente a contatto con
pensieri liberatori» (R. Guardini, La conversione di sant'Agostino, cit., p, 163).
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delle obiezioni dei pagani nei riguardi dei cristiani: obiezioni basate
sulla postulata necessita dei cult politeistici ai fini del benessere della
vita presente e di quella che verra dopo la morte'™, Egli invita i pagani
a mettersi alla scuola dei grandi predecessori nel ritenere e giudicare la
loro stessa storia precedente, trovando in essi e nella loro autorita le
ragioni pit adatte per rimuovere 'assurdita di quelle obiezioni!”®. L'o-
pera coutra paganos suona, nella sua prima parte, come un invito ai
pagani a fare la loro confessio ponendosi alla scuola deila loro espe-
rienza anziché dei loro pregiudizi. Porfirio — quello del libro decimo
dell'opera — costituisce un eminente paradigma filosofico di questo
dialogo a distanza; la sua tormentata ricerca di una “via universale per
la liberazione dell’anima” non trova rispondenza per via storica, né per
via teologico-filosofica e, tanto meno, per via “religiosa”. La “soluzio-

M4CE. Ep. 212/A%; CC 47, [I1-1V; cost anche: Resr. 2,43; PL 32, 648,

Y5 E il caso, nel primo libro, dell’ammirevole religiosita nel comportamento di
Marco Regolo (cf. De cirn Der 1, 13-24). Lo & anche, nel secondo e nel terzo libro, dei
giudizi di Sallustic € Cicerone a riguardo della corruzione movale dello Stato e di quella
civile nella storta di Roma (cf. De civ. Ded 2, 17-2%9; 3, 17-31). La stessa valorizzazione
troviamo nel quarto libro; vi risaltano i giudizi e le testimonianze eritiche di M. Scevola,
Cicerone e Varrone a rignardo dell'idolatria come origine della depravazione morale
e del decadimento socto-politico di Roma (cf. De ofe. Der 4, 14-34). Analogamente,
occorre ricordare il quinto libro per il dialogo fortemente critico con Cicerone a pro-
posito della prescienza divina e della sua relazione con la libera volonta umana {cf, De
eiv. Dei 3, 9-11). Cosi, gli si rivelano preziosi, nel libro sesto, i guadagni delle ricerche
di Varrone ~ nelle Antiguitates ~ sulla teologia tripartita e le sue relative critiche alla
teologia mitica, critiche unite a quelle taglienti di Seneca alla teologia civile {cf. De civ.
Dei &, 3-12). Nel settimo, invece, egli prende criticamente le distanze dalla connivenza
di Varrone con Uirrazionalita dei culti misterici di N. Pompilic — menzogne sublimate
in leggenda {cf. De civ. Dei 7, 27-35). Valorizzazione con vaglio critico & quella a cui si
assiste nell'avvincente libro “filosofico” che & 'ottavo: i pensiero di Platone, di Apuleio
{demonologia nel De deo Socratis) e di Ermes Trimegisto (sull'idolatria} gli permettono
di riandare all’'origine della connivenza flosofico-teologica con il variegato mondo dei
culti idolatrici del paganesimo. La verifica prosegue nel nono libro per completarsi nel
decimo ove si situa il citate dibattito con Porfirio. Attraverso questo lungo percorso cri-
tico non viene mai meno nell’autore la stima delle autorevoli voci della cultura pagana
antica e tardoantica. Egli invita percid i pagani a porsi, insieme a Iui, alla sequela di tali
Hluminanti autorita per rileggere profittevolmente la loro esperienza storica e trarne un
fegittimo ridimensionamento delle lore preconcette obiezioni anticristiane. Non ¢ Pin-
telligenza e l'esperienza dei pagani che Agostino ha di mira, bensi la preghudiziale ideo-
logica che a queltintelligenza e a quell’esperienza & preclusa. Li troverd mai compagni
nell’ avventura della sua confessio? O troverai mai tra loro collaboratori e protagonisti di
un analogo opus magnim et grduum?
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ne” teurgica sembra giungere in lui come strategia sussidiaria in assen-
za di una via “vera”: in essa, appunto, la ragione ripiega su una tecnica
mito-poietica religiosamente orientata anziché disporsi in apertura in-
vocativa rispetto all'iniziativa del Jogos divino. Cid esigerebbe una con-
fessio che la pregiudiziale ideologica impedisce, in forza del dualismo
gnoseologico — tra ragione ed esperienza, tra verita e via — che introdu-
ce nella vita e nella dinamica conoscitiva della ragione.

Anche il primo libro delle Confessiones, ad uno sguardo piu atten-
to e filologicamente meno sprovveduto, attesta questa medesima di-
sposizione nell'impostazione di pensiero del suo autore: una disposi-
zione volta anche a discernere nel vasto mondo dell'intelletrualita
pagana i riferimenti filosofici contestualmente pit consoni al dirsi della
sua esperienza. Non & mancato, infatti, chi, ben lungi dalla vulgata do-
minante, ha saputo cogliere, con dovizia di documentazione filologico-
testuale, il debito — finora insospettato — di Agostino nei riguardi di una
tradizione di pensiero di cui avrebbe fatto tesoro per la sua confessio,
pur non derivando dalla matrice platonica, nototiamente considerata
la piti vicina al cristianesimo del neoconvertito tra le filosofie pagane'’s,

Da guanto finora & emerso si comprende, insomma, che quelle
obiezioni sono ridiscusse da Agostino come obiezioni da lui stesso spe-
rimentate, vissute e sofferte a detrimento della riuscita della sua vita di
womo ¢ della sua ragionevolezza nel ricercarne 1l senso. Coi manichei
come con i platonici egli si rende interlocutore della loro ragione pit
che della loro pratica religiosa: scelta dettara anch’essa dalla sua espe-

1é §i fa riferimento, in maniera precisa, al pensiero antropologico che anima
Pintero primo libro delle Confessioner nella dettagliata ricostruzione fatta da N. Ci-
priani: «Ecco, dunque, in sintesi — egli scrive — i beni naturali concessi da Dio all'uo-
mo nell'infanzia e nella puerizia: esistenza, vita, sensibilita, istinto a conservare la pro-
ptia incolamit e integrita fisica; gioia della veriti e desiderio di non essere ingannato;
la facoltd della memoria e del linguaggio, il diletto dell’amicizia; in breve: I'innata
repulsione del dolore, dell’'umiliazione e dell’ignoranza. Il quadro antropologico qui
delineato ~ conclude esplicitamente al termine della sua ricognizione - ripeto, ha
poco o niente a che fare col neoplatonismo; risente invece fortemente dell’aristoteli-
smo e dello stoicismo; piti precisamente ricalca il modelly antropologico descritto nel
libro quinto del De finthus di Cicerone e nelle opere di Varrone e da loro fatto risalive
all’Antica Accademia rramite Antioco d’Ascalonax» (N. Cipriani, I modello antropo-
logico nel libro T delle Confessiont, in Le Confessiont di Agostino [402-2002]: bilancio
e prospetiive, XX X1 Tncontro di studiosi dell’antichit cristiana, Roma, 2-4 maggio
2002, Studia Ephemeridis Augustinianum 83, Roma 2003, p. 426).
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rienza di cercatore attratto dalla verita di una felicita non parvente, da
una liberta sottratta all'irrazionalitd di pratiche religiose funzionali al
potere, da una conoscenza non asservita alla mistificazione del reale.
Siamo, cosl, ricondotti contemporaneamente all’origine di un pensiero
e al costituirsi di una personalita: quella stessa su cui s’innestano siner-
gicamente la testimonianza della sua confessio (Confessiones) e epopea
del suo opus magnum et arduum (De civitate Der). Con cio, ha scritto R.
Guardini, «& dato il primo tema del formarsi di Agostino, caratterizzato
dal fatto [...] che questa forte, ma idealisticamente vagante ed estetica-
mente gaudente spiritualitd venga condotta alla realtd; che trovi il nesso
tra l'esistenza umana e la storia; che comprenda 'umilta dell’essere
umano, cioé dell'incarnazione, e assuma i compiti dell’etica, che, rivesti-
ta di realta, cerchi la “perfezione”, dal compimento della quale nasce la
“felicita”» !V,

Ora, in questa sorta di “fame di realta”, in questa ricerca di nessi
e in questa sete di felicita, I'Agostino delle Confessiones come quello
del De civitate s’'imbatte in una cultura pagana costantemente inficiata
da una diffusa e comune opzione preclusiva per la quale verita e via si
trovano, sistematicamente e in linea di principio, divise,

Litinerario di ricerca da nof percorso fin qui ¢t ha messo in grado
di far luce sulle radici teoretiche di una tale preclusione. Con la stagio-
ne manichea e quella platonica Agostino “confessa” — abbiamo vi-
sto — di averne sofferto personalmente I'azione riduttiva e preclusiva
sulla sua stessa ricerca; la sua esperienza lo abilita, cosi, ad individuare
quelle radici € a evidenziarne i risvolii all interno del suo dialogo criti-
co intavolato coi pagani nel De civitate.

Abbiamo, dunque, rinvenuto con lui una triplice pregiudiziale: la
prima di natura noetica che si risolve in un dualismo metafisico-antro-
pologico che rende insormontabile nell’uomo la divisione tra anima
e corpo; tale concezione agisce come fattore obiettante in direzione
anti-cristiana sia nella visione manichea che in quella platonica: si trat-
ta di un’obiezione di principio all’annuncio del Verbum caro.

Una seconda pregiudiziale di ordine speculativo opera una sorta
di dualismo epistemico tra verita e felicita: essa, mentre frappone una
notevole divisione tra la componente affettiva e quella raziocinativa

YR, Guardini, La conversione di sant’ Agostino, cit., p. 159.
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dell'esperienza umana, comporta altresi una frattura di fondo — evi-
dente nella cultura antica - tra ragione e religione. Ad Agostino, oy-
viamente, non sfugge la paternitd eminentemente platonica di questa
seconda pregiudiziale: ]a sua esperienza lo rende edotto quanto all'im-
possibilita per 'uomo di attingere una felicita vera dal momento che
questa venga collocata sul piano astrattamente speculativo dell’idea.
Anche qui, l'abbiamo potuto constatare, la verita saputa (verdtas) per-
mane priva di una sua percorribilitz conoscitiva che la renda favore-
volmente credibile nella sua fruibilita (272): di fronte ad una verita non
godibile sta una felicita cui & sottratta la via della verita.

Nel suo dialogo a distanza con Porfirio I'lpponate rivede, infine,
erigersi una terza e pit decisiva pregiudiziale contro la correlazione tra
“pairia” e “via”, tra veritd e metodo: quella di matrice ideologica in
torza della quale viene perpetrata una patologica divisione gnoseolo-
gica tra ragione ed esperienza. In essa si di, cioé, preminenza ad uno
schema anziché al portato dell’esperienza. Essa impone cosi alla ragio-
ne un regime alternativo tra il credere e il sapere che investe al contem-
po filosofia e religione nel complesso e variegato mondo dell’antichita
pagana. All'interno di questo triplice quadro dualistico di fondo pos-
sono convivere quietisticamente istanza scettica e istanza dogmatica.
Agostino vi riconosce propriamente movenze caratterizzanti la sua ri-
cerca personale prima di approdare allo sconvolgimento che lo vede
protagonista nell’esperienza dell’annuncio cristiano del Verburz caro:
sono proprio quelle movenze interrogative ed esigenziali sotto le quali
vedra erigersi le ragioni della sua cordiale adesione a tale annuncio.

Cio che si & potuto rilevare nei tre momenti della disamina agosti-
niana & che il vescovo d'Tppona, pitl che armarsi di un incedere dialet-
tico, abbia tratto maggior rigore da ragioni fondate e rinvenute nell’e-
sperienza. Il dibattito sostenuto nel suo De civitate esibisce, dunque, le
ragioni della sua confessio al cospetto dei pagani sollecitandoli a farsi,
a loro volta, discepoli della loro esperienza. In questo senso, filosofica-
mente e storicamente rilevante, la sortita del Pincherle da cui abbiamo
preso le mosse — secondo cui il De civitate «& anzi I'opera in cui “si
confessa” di pifi, tanto compiutamente vi si manifesta, nella maturita
avviata alla vecchiaia ma tuttora vigorosa e feconda, i suo genio» - ci
si & presentata, ad una verifica testuale, teoreticamente fondata ed er-
meneuticamente feconda.
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Agostino, per guanto ci & stato possibile registrare, rilegge critica-
mente la sua esperienza al cospetto dei pagani sostenendo e adducendo
presso di loro le ragioni che essa stessa gli ha procurato: in questo senso
la polemica contra paganos costituisce il vertice della sua confessio. In-
versamente e con identica legittimita, individua tra le menti pits illumi-
nanii della tradizione pagana Purgenza di un’operazione analoga: una
confessio che dia voce ad un’esperienza plurisecolare rimasta inascolta-
ta — quando non addirittura inesplorata perché censurata — nella quale
poter scorgere le movenze di un intellectus quaerens fidem. La triplice
pregiudiziale che abbiamo ripercorso segnala, ai suoi occhi, une stato
esigenziale di emergenza del pensiero, del quale soffre la stessa civztas.
Limpiantarsi dell’'esperienza della eivitas Dei su questo terreno esigen-
ziale della ragione pagana, mentre segnala la peculiarita del contribu-
to di Agostino e della sua confessio, & foriero di guadagni significativi
per una fioriuscita del pensiero dalle pregiudiziali che ne obnubilano
Pavventura conoscitiva. Le stesse dinamiche vitali della civitas bominis
potrebbero sortirne profitti vantaggiosi, a patto che la ragione che le go-
verna si disponga ad un atto di sottomissione agli appotti insostituibili
dell’esperienza, come Jocus di una razionalita nel pensare e del pensare.
Lagostiniano “pensare de-civitate” include e prospetta — stante quella
disposizione della ragione aperta all'esperienza — cotali profitti per la
declinante civitas tardoantica.

Nel prossimo tratto del nostro percorso ci vediamo, pertanto, im-
pegnati nel tentativo di reperire i termini e le modalitd con cui espe-
rienza si sia insediata come maestra ¢ fonte delle ragioni che attraver-
sano le due opere di Agosiino fin qui considerate, Inversamente, si
tratta di cercare i termini e le modalitz con cui l'annuncio del Verbum
caro si sia introdotto nella sua vicenda come fattore liberante rispetto
alla triplice plegmdlzlaie e in quanto apportatore di unita esperibile
fra veritd e metodo. Cid comportera, infine, il chiederci come tale an-
nuncio avra contribuito a radicare il pensieto del vescovo d'Ippona sul
locus appropriato dell’esperienza: quella stessa per la quale — e nella
quale — egli avra visto compiersi nella sua esistenza il logos contenuto
nella forma propria del genus locutionis biblico: ut quod semper est tunc

fierd dicatur in aliquo, cum ab eo cognosci coeperit. Di esso, infatti, ha

scritto — a proposito dell'esegesi dei brani paolini in questione —~ che:
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genere igitur locutionts solvitur quaestio™®. Ora, attenendoci ad un tale
criterio per la soluzione di quella magna guaestio che egli dice di es-
sere diventato a se stesso!!?, contiamo di poter meglio evidenziare, di
seguito, la linea di continuita tra la “confessio” delle Confessiones e
quella propria del De civitate. Solo in questo inveramento esistenziale
del genus locutionss — nella misura in cui si voglia, a rigore, essere fedeli
al dettato dell’autore - si potra parlare dell’'esperienza in quanto locus
della razionalita nel pensare.

3. L'UNITA DELL'ESPERIENZA E I SUOI “TESTIMONI®

Nei primi passt del secondo libro del De civitate si fanno ancora
sentire gli echi dei trascorsi giovanili da retore — per di pitt manichec - la
cui sedicente razionalita era tutta centrata su un'inconsistenza del di-
scutete, priva di un qualche approde al vero e di una qualche via di
esperibilitd dei suoi significati. Lo stesso dibattito coi pagani ne risulta
preventivamente condizionato: «Infatti — sottolinea Agosiino — coloro
che o non sono ancora capaci d'intendere cid che si dice o sono tanto
ostinati per opinione contraria che, quantunque abbiano inteso, non si
arrendono {etigmisi intellexerint, non oboediant), costoro interloquisco-
no e, come & stato scritto, difendono idee ingiustificate e non si stan-
cano di essere insolenti»'®. Cosi il vescovo d’Ippona s'appresta ad
intraprendere quella risposta ai pagani in cui consiste 'opus magnum
et ardunum che saranno i restanti 21 libri del De civitate. Etiamsi intel-
lexerint, non oboediant: chi parla cosi dei pagani &, tuttavia, lo stesso
che qualche pagina precedente al racconto della sua “conversione” ¢
appena dopo quello entusiastico della vicenda del neoconvertito Ma-
rio Vittorino — per la quale exarsi ad imrtandur®' — sisorprende espli-
citamente “schiavo” dichiarando che «il nemico deteneva il mio vole-
re e ne aveva foggiato una catena con cui mi stringeva. Si, dalla volon-
ta perversa si genera la passione, e I'obbedienza alla passione genera
I'abitudine, ¢ ['acquiescenza all’zbitudine genera la necessita. Con

Y D div. guaest. 69, 4; PL 40, 75.

Y3 Euctus evam ipse mibi magna guaestio (Conf 4,4,9; PL 32, 697).
120 De civ. Dei 2, 1, PL 41, 47.

121 Conf 8,5, 10; PL 32, 753.
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quésta sorta di anelli collegati fra loro, per cui ho parlato di catena, mi
teneva avvinto una dura schiavitt (dura servitus)», e di seguito, a com-
mento del relativo brano paolino (Gal 5, 17), prosegue con giudizio:
«l’esperienza personale mi faceva comprendere le parole che leggevo
(sic intellegebam me ipso experimento id quod legeram)... Non potevo
pill invocare la scusa di un tempo, quando solevo persuadermi che, se
ancora mancavo di spregiare il mondo e servire te, era colpa defl’in-
certa percezione che avevo della verita. Ormai anche la verita era cer-
ta [...] Dovanque - conclude il testo delle Confessiones ~ facevi bril-
lare ai miei occhi la verita delle tue parole, ma io, pur convinto della
loro veritd, non sapevo affaito cosa rispondere, se non al pidl, qualche
frase lenta e sonnolenta»'??, La parola capita e la verita certa non co-
stituiscono ancora lo spazio di una verita personalmente esperita; cosi
il richiamo di Agostino ai pagani — etiamsi intellexerint, non oboe-
diant ~ lo ripone subitamente sugli stessi passi dell’esperienza della
sua confessia; sic intellegebam me ipso experimenio id quod legeram.
Chi, meglio di lui, pud capitli e proprio a motivo di quell’esperienza?!

Scorrere le pagine delle Confession: situate appena prima e appena
dopo il racconto della conversione (stamo tra i libri VIII e IX dell’ope-
ra) costituisce occastone di un’autentica scoperta e di un notevole con-
tributo nel nostro tentativo di rispondere ai quesiti appena formulati.
Di fatto, esse sono da considerarsi decisive per meglio fissare i termini
con cui ['autore stesso ha voluto significare, descrivere ed esprimere i
fattori piti rilevanti di quella che € da considerarsi 'espetienza decisiva
di un’intera vita, delineando un orizzonte d’esistenza lungamente atte-
50, cercato e desiderato come, allo stesso tempao, evento ricapitolatore,
ricreatore d’essere, volere e pensare. Quelle pagine ¢ la loro articolazio-
ne generale — com’é stato ben rilevato a proposito del libro VIII - sono
incentrate interamente su episodi e fatti che si sostanziano in una serie
di inconeri'®.

122 Conf. 8,5, 10-12; PL 32, 753-754, passim.
12 Cosi ce le presenta Luigi I Pizzolato nella sua introduzione al testo: «La
struttura del libro VIIT & polarizzata attorno a tre episodi: incontro con Simpliciane;
incontro con Ponticiane; scena “del giardine”, inframmezzati da “ritardi” meditativi

ed exempla {Mario Vittorino; i “continenti” di Treviri}» (L.F Pizzolato, Introduzione
al libro VIII, in Agostino, Confessions, vol. 11, libri VII-IX, a cura di G. Madec, L.F,
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C’¢ innanzituito da osservare che quel racconto & preceduto, con-
testualmente, dalla narrazione, da parte del vecchio Simpliciano, della
conversione del grande retore M. Vittorino. Questl, in alternativa alla
forma “privata”, aveva preferito «professare la sua salvezza al cospet-
to della santa moltitudine» e «senza vergognarsi delle turbe insane»,
tanto che Agostino, memore della fama di lui tra il popolo romanoe,
aggiunge: «ma chi era 1a, che non lo conosceva? Risuond dunque di
bocea in bocca nella letizia generale un grido contenuto: “Vittorino,
Vittorino!!”; e come subito gridarono festosi al vedetlo, cosi tacquero
sospesi per udirlo. Egli recitd la sua professione della vera fede con
sicurezza straordinaria. Tutti — annota ancora Agostino — avrebbero
voluto portarselo via dentro al proprie cuore, ¢ ognuno invero se lo
portd via con le mani rapaci dell’amore e del gaudio»'®. Di fronte ad
un simile racconto it retore Agostine — proprio come 'ultimo popola-
no presente - si vede attratto dalla testimonianza del suo collega pin
famoso fino a sentirsi “ardere dal desiderio d'imitarlo”. La sicurezza
della professione pubblica della fede cristiana viene a risaltare ulte-
riormente nelle scelte “professionali” che l'insigne maestro opera a
seguito dell'editto — emanato nel giugno del 362 — cof quale I'impera-
tore Giuliano proibisce ai cristiani d'insegnare letteratura e oratoria;
«Vittorino, inchinandosi alla legge, aveva preferito abbandonare la
scuola delle ciance anziché la tua Parola, che rende “eloquente la lin-
gua dei bambini”. A me perd - commenta personalmente Agosti-
no — non parve che qui la sua forza d’animo fosse stata superiore alla
sua fortuna, poiché vi trovd 'occasione per dedicarsi interamente a te
(znvenit occasionem vacandi tibi). A tanto aspiravo io pure {cud rei ego
suspirabam), impacciato non dai ferri della volonta altrui, ma dalla fer-
rea volontd mia»'®. Ora, se la questione viene subordinata all invenzre
occasionen vacandi tibi, la resistenza di Agostine viene tuttavia collo-
cata nell’ambito della sua stessa volonta, ancora schiava di quella dura
servitus da cui tarda e stenta a liberarsi di sua iniziativa. Dinanzi alla
testimonianza di Vittorino gli si palesa quello che costituisce un vero
e proprio dissidio interiore, quello tra duge voluntates e per il quale

Pizzjoiato, M. Simonetti, trad. di (. Chiarini, Fondazione Lorenzo Valla, 1994, p.
232),

2 Conf. 8,2, 5, PL 32, 751.

125 Conf 8,5, 10; PL 32, 753,
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«la volonta nuova, che aveva cominciato a sorgere in me, volonta di
servirti gratuitamente e goderti, o Dio, unica felicita sicura, non era
ancora capace di soverchiare la prima, indurita dall’anzianita»; cosic-
ché le “due volontd”, la vecchia e la nuova, confligebant inter se atque
discordando dissipabant animam meant'®.

Cio cul assistiamo in questo primo passaggio del racconto agosti-
niano &, certamente per noi, un poter andare all’origine del efdaresi
mtellexerint, non oboediant rivolto ai pagani (De civitate Der) attraver-
so e in forza della sua esperienza personale. La questione centrale &
tuttavia poter sorprendere in questo conflitto delle duae voluntates il
nucleo genetico di quei dualismi, da noi indicati nel precedente para-
grafo, che Agostino trae dalla polemica coi manichei, dalle letture dei
testi platonici e approfondisce nel suo dialogo con Porfirio: & in que-
sto conflitto, tutto situato nell’alveo dell’io, che si radicalizzano e ap-
profondiscono il dualismo metafisico-antropologico (tra anima e
corpo) che sottende la pregiudiziale noetica, quello epistemico (ira
veriti e felicitd) in cui si specifica la pregiudiziale speculativa ¢ quello
gnoseologico {tra ragione ed esperienza) che rappresenta il fulcro del-
la pregiudiziale ideologica cosi significativamente rilevata da Agostino
nelle posizioni porfiriane sul cristianesimo. Questo approfondirsi e
radicalizzarsi delle tre pregiudiziali consiste propriamente nel loro
trarre hinfa patogena da uno stato di servrfus che colpisce la liberta
stessa del soggetto umano nell’esercizio della sua ragione. La spiega-
zione data dal De civitate a proposito dell'atteggiamento dei paga-
ni — etiamsi intellexerint, non oboediant — cede il passo all’ultetiore
radicalita della sentenza di Agostino nell’osservare la dinamica stessa
della sua personale esperienza: «Qui ormai non ero piu o (b7 enim
magis tam non ego), perché subivo piuttosto contre voglia, anziché
agire volontariamente»'?, Certamente e — questo & rilevante osservar-
lo - sotto il credito conferito all'esperienza, Agostino risulta al con-
tempo pitt severo ed esigente con se stesso che neanche coi pagani: il
suo, con ¢id, non appare un atteggiamento ideologicamente compro-
messo, bensi teoreticamente pill rigoroso quanto al riconoscimento
del vero. Non sara infatti una pura e semplice operazione di maquilla-

126 Ibid,
7 Couf 8,5, 11; PL 32, 753,
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ge etico-speculativo quella che potra liberare I'io da quella dura serui.
tus cui soggiace nel tessuto vitale delle sue cellule: & evidente, nel testo
del racconto, quanto poco egli si trovi a contare sulla migliore delle
“buone volonta”. Nell’arduo tentativo di ritrovare un’unitd dell’io
dalle ceneri della sua stessa dispersione, il racconto della conversione
di M. Vittorino gli & di conforto e di provocazione al contempo: exar
st ad imitandum. La questione dell'unitd dell’esperienza, cercata da
Agostino, trova in quella del collega, pure neoplatonicamente influen-
zato, i suo pit pertinente fattore esplicativo; non casualmente, quan-
to alla narrazione dell'intera vicenda, egli stesso sottolinea questo
come il vero intento dell’anziano e saggio vescovo, «lo scopo per il
quale Simpliciano me I'aveva narrata»'?, '

Latto liberatorio per il quale Vittorino professa pubblicamente la
sua fede, deliberande di abbandenare il suo legame con “la scuola
delle ciance” (amplexus loguacem scholam deserere), non viene impu-
tato, infatti, ad una cetta qual “forza di volonta” del retore romano. 11
suo rapporto con Simpliciano appare come un fattore dinamico di
progressiva liberazione del vero nell’ambito della sua esperienza; ne fa
tede dapprima la confidenza della sua avvenuta conversione al vec-
chio e saggio vescovo (dicebar Simpliciano non palam, sed secretius et
familiarius: “Noveris me iam esse Christianum”'?). Questi ne smasche-
ra la parzialita menzognera: il retore famoso, pur non negando le sue
Fuove convinzioni cristiane, resiste tuttavia alla pubblica professione
aella Chiesa poiché, per vergogna, amicos enim suos reverebatur offen-
Zere. La sua notorieta lo sottomette ancora alla prova dell’inveterato
srgoglio “professionale”. I'amichevole e ripetuta sentenza di Simpli-
“iano — «Non lo crederd né ti considererd nel numero dei cristiani fin-

Y8 Conf 8,5, 10, PL 32, 753. Lacume di Simpliciano nel vedere la pertinenza
lell'esperieriza di M. Vittorino allo status dell’esperienza di Agostino non & seconda-
ia rispetto ai risvolti che I'episodio avia nel percarso per il quale maturera in questi
a cvonversione, la decisione e I'avvenimento del battesimo cristiano, in unicne col suo
umico zf&lipio; «51 avrebbe torto, in ogni caso —spiega G. Madec - ad immaginare che

avvenimento rivestisse per Agostino un'imporianza secondaria. Dice chiaramente

*he si tratta di una “rinascita” in Dio, vale a dire dedl'inizio di una vita completamente
wova. E I'esernpio di Mario Vittorine, che egli racconta nel libro VIIT delle Confes-
foni, mostra che la decisione non era scontata per un intellettvale influenzato dal
woplatonismon (G, Madec, La patria e la via, cit., p. 51).

12 Conf 8, 2, 4: PL 32, 750,
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ché non ti avrd visto nella Chiesa di Cristo (nisi in Ecclesia Christ:
pidero}» — fa emergere presto, sotto la “pressione” del familiare in-
vito, il cuore della vicenda: «si senti reo di un grave delitto ad arrossi-
re dei sacri misteri del tuo umile Verbo (de sacramentis bumilitats
Verbi tui), quando non arrossiva dei sacrilegi di demoni superbi, da lui
superbamente accettati e imitati, Perso il rispetto verso il suo errore, e
preso da rossore verso la verita (depuduit vanitati et erubuit veritati),
all'improvviso e di sorpresa (swbitogue et inopinatus), come narrava
Simpliciano, disse all'amico: “ Andiamo in chiesa, voglio farmi cristia-
00" {eamus in ecclesiawm: Christianus volo fieri)»!. Lepisodio riecheg-
gia nella coscienza e nella memoria di quello stesso Agostino che ci ha
gia fatto sapere, quanto a Cristo Verbo di Dio, che «quel nome del
salvatore mio, del Figlio tuo, nel latte stesso della madre, tenero anco-
ra il mio cuore aveva devotamente succhiato e conservava nel suo
profondo. Cosi qualsiasi opera ne mancasse, fosse pure dotta e for-
bita e veritiera, non poteva conquistarmi totalmente (ron me totum
rapiebat)»™, Cid che manca ad Agostino non & appena una religiosita
riferita a Cristo o la devozione a Lui, cosi come non mancano, ormai,
a M. Vitterino: solo, esperienza di quel dualismo interna al suo io
non &, con cid, ancora risolta verso una sua effettiva unitd. Quel nome
e quella devozione soggiacciono ancora alla forma asservita di un io
diviso per la dura servitus di quel dualismo di cui 'Ipponate racconta.

La riserva del retore romano (alla pubblica professione cristia-
na nella Chiesa) e la resistenza del retore africano (che non cede alla
verita che, pure, jam enim et ipsa certa erqt} si sOVrappongono sugge-
stivamente nel racconto delle Confessiones, evidenziando la comune
urgenza di un’unita dellesperienza che stenta ad insediarsi per via di
uno sforzo etico della volonta: appare chiaro infatti che & proprio da

10 fhid,

Y Canf 8, 2,4, PL32,751.

B52(Conf 3,4, 8 PL 32, 686. 1) Agostino del De civitate Ded non sembra disposto a
fare scont esegetic su quest’evidenza affettiva e autobiografica quande, a commento
delle traduzioni codificate dei testi veterotestamentari, fa notare che — in relazione
all’espressione “Esulterd in Dio, mio Salvatore” ~ «i codici, i quali hanno interpreta-
to: “Esulterd in Dio, il mio Gesti™, siano da preferirsi a quelli che, traducendo il ter-
mine latine, non hanne usato quel nome che c & cost caro e dolce nominare {namen
ipsurn... quod est mobis amicius et dulcius nominarels (De civ. Dei 18,32, PL 41, 591),
Ma of, anche: D¢ civ. Ded 18, 51, 2.
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questa volonta — divisa e asservita — che deriva originariamente I'obie-
zione da rimuovere. Che non si tratti piuttosto di un fattore esterno
a poter sortire una tale liberazione a vantaggio della libera volonty
medesima?!

Abbiamo qui, certamente, I'opportunita di collocare i confini en-
tro i quali poter rinvenire la risposta ai quesiti che ¢i siamo proposti
in apertura: cercare, ¢iog, i termini e le modalitd con cui 'annuncio
del Verbum caro si sia introdotto nella vicenda come fattore liberante
rispetto alla triplice pregiudiziale — gix da not precedentemente indivi-
duata — e in quanto apportatore di unita esperibile fra veriti e metodo,

La testimonianza di M. Vittorino nelle ragioni del vecchio Sim-
pliciano sembra aprire la strada ad un’effettiva liberazione possibi-
le: questi, osserva infatti Agostino, «per esortarmi poi allumilta di
Cristo (ut exhortaretur ad bumilitatem Christs), celata ai sapienti e
rivelata ai piccoli, evocd i suoi ricordi di Vittorino [...] Quanto mi
narrd dell’amico ~ aggiunge ~ non tacerd (non silebo), poiché offre
'occasione di rendere grande lode alla tua grazia (habet enin: magnan
laudem gratiae tuae confitendan)»». Se si raffronta questo incipit del
racconto col suo finale, si pud osservare come Agostino si trovi a per-
correre a ritroso i tratti della coscienza con cui Simpliciano gliene fa
parola: infatti, Vexarsi ad imitandum — riferito nel finale da Agostino
per esprimere il desidetio che il racconto ha acceso in hui, d’imitare
Pesperienza di Vittorino — evoca direttamente I'ad bumilitatern Chri-
sti cui il vecchio vescovo intende esortare la sua attenzione. Agosti-
no, nello scorrere del racconto, fa progressivamente suo i contenu-
to dellintente di Simpliciane: imitare Vittorino significhera dunque
immedesimarsi nell’esperienza della huilitas Christi cui & sospeso il
senso stesso della sua testimonianza. Cosi, il destinatario del racconto
(Agostino) si ritrova destinatario della comune testimonianza sia del
vecchio Simpliciano (che gliene fa parola) che di quella del retore Vit-
torino: entrambe sono interamente polarizzate sulla bureilitas Christs,
Cio che I'autore non intende tacere (#o# silebo) & proprio questa, cosi
la ragione per cui non intende tacerla & perché solo Pesperienza della
humilitas Christi & motivo per avere mzagnam laudem gratise tuae confi-
tendarm. Dallincontro amichevole con Simpliciano e dal suo racconto

3 Conf 8,2,3: PL 32, 750.
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della conversione di Vittorino il retore Agostino trae occasione per
esperire la stessa humilitas Christ nella quale risiede il vero motivo
per “confessate” magnam laudem gratiae thae. Con cio egli si trova a
identificare, nello stesso tempo e per la medesima espetienza, la humi-
litas Christi come graiia tua.

Non sara, dunque, la sua “buona volonta” a vincere la “cattiva”,
ma entrambe si ritroveranno, di If a poco, “vinte” da questo fattore
“esterno” — quella humilitas Christi che tutta consiste come incondi-
zionata gratia tua — che le polarizza entrambe su di sé attraverso ine-
quivocabile veicolo dei suoi stessi “testimoni”. '

Agostino lo attesta con una chiosa interrogativa dalla risposta pe-
rentoria: «Cosa avviene dunque nell’anima, per cui gode maggiormen-
te (amplins delectatur) i trovare o riavere (inventis aut redditis) quanto
ha caro (guas ditigit), che se lo avesse sempte conservato? Lo conferma
la testimonianza di molte altre circostanze, ogni luogo & pieno di testi-
moni che proclamano (plena sunt omnia testimoniis clamantibus): “E
cosi” (ita est). Trionfa i} generale vittorioso (#reumphat victor impera-
tot), che non avrebbe vinto senza aver combattuto (nisi pugnavisset): e
quanto maggiore fu il pericolo nella battaglia (i# proelio), tanto mag-
giore & la gioia del trionfo (tanto est gaudivm matus in triumpho)»'*. Se
proviamo a chiederci di quale “combattimento” (pugnavisset) egli stia
patlando, di quali siano i poli contendenti di una simile “battaglia” {i7
proelio) e di quale sia il “trionfo” (in triumpho) che il testo profila, si &
lecitamente portati a ricondurre il tutto a quel dissidio delle duae vo-
luntates meae di cui Agostino dird appena dopo {nel successivo cap. V
sulla scorta dellinsegnamento paolino di Ga/ 5) ¢ a situarne i signifi-

Y4 Conf, 8,3, 7, PL 32, 752. -

1331 4 stessa forma espressiva, come lo stile che il testo presenta, riflettono, an-
che foneticamente, la tensione delPanimo dell’autore. La tecnica linguistica e 'arte
retorica di Agostino sembrano quasi “esaltarsi” nei vari giochi linguistici con cui il
dissidio si ritrova modulato sul piano dell’espressione fonetica. Una documentazione
veramente magistrale di questo “lavoro” di Agostino, una ricostruzione filologica-
mente dertagliata dei vari passaggi con cui il testo lo realizza si possono trovare in
PF. Moretti, Agostino e la scuvla. Dutilitas della formazione scolastica e la prosa delle
Confessiones, in Agostino a scuola: letteratura e didattica. Atti della giornata di studio
di Pavia (13 novembre 2008}, a cura & F. Gasti - M. Neri, «Testi e studi di cultura
classica 43»), Pisa 2009, pp. 19-35 (cf. pp. 48-54 per i riferimenti specifici ai libri VIII
e IX dell'opera).
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cati all'interno dei due principali “nervi scoperti” per la sua esperienza,
costituiti dalla carriera professionale e dall’attrattiva sessuale: forme,
entrambe, di quei legami col mondo per i guali “'vomo vecchio” resi-
ste al “nuovo”. In questo stato di cose I'esperienza della dilectio appare
ancora ben lontana; pii che un “combattimento” quelio a cui Agostino
soggiace & descritto come una sorta di sonnolenza: un sonno che &
della ragione non meno che della volont rispetto al vero™. In realta il
testo ¢i da modo ~ ancora - di segnalare un livello ulteriore di signifi-
cato sul quale si decide 'esperienza del conflitto delle “due volonta” e
della dura servirus cui Pio stesso soggiace. Se questa & introdotta e de-
terminata da quell'inimicus che mihi catenam fecerat et constrinxerat
e, con Pesperienza di san Paolo - 1a cui rilettura Agostino deve pro-
prio alla sua amicizia con Simpliciano — egli smaschera la sua situazione
come “legge del peccato” che «& la forza delf’abitudine, che trascina e
trattiene I’anima anche suo malgrado in una soggezione meritata, poi-
ché vi cade di sua volonta, “Chi” - si chiede echeggiando Rz 7 — avreb-
be potuto liberarmi, nella mia condizione miserevole, “da questo cor-
po mortale, se non la tua grazia (nis/ gratia tua) per mezzo di Gesii
Cristo signore nostro {dominum nostrum)”?»"%, 1 termini del combat-
timento del quale si vede protagonista la liberta del “confessore” Ago-
stino sono situabili proprio tra quella inimicizia (wimicus) e questa
“signoria” (dominum nostrum); nell’ordine della prima la volonta si
vede costretta come dura servitus, in compagnia della seconda essa si
scopre liberata ad opera di un “chi” identificato con gratia tua per Ie-
sum Christum. Un tale orizzonte stabilisce i termini del vero “combat-
timento”. In questa prospeitiva ulteriore, allora, la sonnolenza dell’abi-
tudine trapassa in combattimento: & dunque da interpretare come fe-
nomeno ancora interno alla dura servitus quello stato della volonta per

B CE Conf 8,5, 12, «Somnolentus - fa notare in proposito PF. Moretti — &
utilizzato per creare una coppia ecolalica, che efficacemente esprime le sue esitazio-
ni: egli non sa che cosa ribatiere a Cristo se non parole LENTA, quast “vischiose”,
e somnol ENTA, invischiate nel sonno. Ribadisce qui la somiglianza fra la propria
condizione e quella di un dormiente, gia sviluppata nel passo precedente. E nella ri-
sposta a Cristo, in quel modo wodo (“fra poce, fra poco™) che in realta non ha modum
(“misura, fine”)}, troviame un gioco di parole che fa aggio sull’omofonia di avverbio e
sostantivoy (PF. Moretti, Agostino e la scuola, cit., p. 50).

Y7 Conf 8,5, 10; PL 32, 753.

B8 Conf. 8,5, 12; PL. 32, 754.
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cui «io ero si persuaso della convenienza di concedermi al two amore,
anziché cedere alla mia passione; ma — conclude Agostino — #lud place-
bar et vincebat, boc libebar et vinciebat»¥. Lalternativa gioca sul fatto
che la volonta si vede ancora soggiacente ad una sorta di autoreferen-
zialita nella quale essa sola, con 1a sua abitudine sonnolenta, costituisce
il baricentro di un moto che 'avviluppa su se stessa, senza alcuna pro-
spettiva di relazione recettiva che ne liberi la prospettiva e I'azione. I
regime di abitudine coincide con le coordinate di un’alternativa schia-
vizzante totalmente interna alla volonta. Quello che & qui descritto
aull’altro & che il risvolto esistenzialmente toccante di una volonta ulti-
mamente sola con se stessa; rimane tuttavia lo spazio per un’estrema
apertura di domanda — sotto forma di istanza invocativa — con la quale
si chiude la parte dedicata al racconto della conversione di Vittorino
aprendo tutt’altro orizzonte di pensiero: «Ebbene, Signore, agisci, sve-
gliaci e richiamaci (excita ef revoca nos), accendi e rapisci, ardi, sii dol-
ce. Amiamo, corriamo (amzenus, curramus). Non & forse vero che mol-
ti risalgono a te da un Tartaro di cecita ancora pitt profondo di Vittori-
no? Eppure si avvicinano e sono illuminati al ricevere la tua luce (recr-
prentes lumen), e quanti la ricevono (qui recipiunt), ricevono da te il
potere di divenire tuoi figh (accipiunt a te potestatem, ut filii tui fiant)»*
Qui lattingimento di un fattore esterno viene a costituire unica
prospettiva plausibile per una tenuta unitaria dell’esperienza. Cid che
occorre registrare & che Agostino, sotto 'azione dei fatti conosciuti,
per la testimonianza di Simpliciane, nella sorpresa attraente del rac-
conto sul neoconvertito collega Vittorino, si ritrova in una inversa po-
sizione di pensiero per la quale non si perita piti di cercare una “via a
Dio” né s’impegna in alcuno sforzo ascensivo — di volonta o intellet-
to — verso il divino. I verbi da lui usati sono elequenti in proposito: egli
si vede nella posizione di coloro che si “dispongono a ricevere luce”
(recipientes lumen) da Dio e che si trovano a ricevetla (gus recipitni)
proprio accogliendo “da Lui” {(accipiunt a re) il “potere” di divenirne
“figli” (st filii tui fians). Sitratta di una letterale inversione di moto che
rileva un significativo rovesciamento dell’orizzonte teoretico di tutta la

D% Ihid. Sui motivi linguistici su cui Agostino gioca in questo passo {v. placebat/
libebat, vincebat/vinciebat) in modo che risulti anche fonicamente il contenuto della
tensione esperita: ¢f. PE Moretti, Agostino ¢ la scuola, cit., p. 49,

M0 Conf 8, 4,9; PL 32,752.
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prospettiva con cui egli concepisce se stesso come anche il resto del suo
racconto fino al termine del libro ottavo: I'uomo Agostino recepisce
quelle testimonianze scoprendosi a sua volta nella posizione di benefi-
ciario rispetto a Dio, da cul invoca su di sé quell'opera benefica che
finora ha invece atteso ed esigito da sé, per via di volonta o intelligenza,
sebbene anche “in nome di Dio”. Tutto quanto ha finora contato dj
raggiungere e attingere su Dio mediante — e in forza di — se stesso, ora
si dispone a riceverlo, in qualita di destinatario, come opera benefica di
cui Dio solo puo metitare di essere competente; & questo i senso della
serie di invecativi tivolti a Dio {Domine); fac, excita et revoca nos, accen-
de et rape, flagra, dulcesce, 1 successivi amenzus, curramus sono atti con-
seguenti ad una “paternitd” cui, solo, & riconosciuta la legittimira di
costituire “figli” in quanto destinatari di potestas. La confessio di Ago-
stino vede profilarsi e costituirsi la possibilita legittima di un’unita
dell’esperienza proprio attorno a questa paternita nella prospettiva di
una ulteriore “figliolanza” (ut filii tui fiant): un fattore “esterno” agisce,
dunque, come principio di riformulazione interna del soggetto stesso
della confessio. Questi, in altri termini, si scopre beneficiario di un’ope-
ra “ricostituente” la cui collocazione & situata su di un piano incondi-
zionato ¢ irriducibile alla “inimicizia” che mb? catenam fecerat et con-
sérinxerat me: per tale ragione quell’opera merita di essere qualificata
come gratig tua. :

I prosieguo del racconto, nelle pagine dei capitoli successivi, con-
ferma e rafforza, documentandola con le testimonianze e i fatti che
popolano i testo agostiniano, questa nuova prospettiva per la qua-
le — ora si - la vicenda si colora dei toni di un combattimento, con al-
terne vicende, prima della vittoria finale. Con questi motivi si apre, in-
fatti, esposizione dei due racconti di Ponticiano alla presenza di Ago-
stino, con il suo inseparabile amico Alipio e prima del noto episodio
“del giardino”.

La descrizione & quella di un Agostino impegnato a svolgere le cose
solite {¢gebam: soljta) ma con ansia crescente (crescente anxietudine) in
mezzo alla quale trova anche spazio la frequentazione della Chiesa ~ fre-
quentaban: ecclesiam tuans'!' — senza che cid apporti un cambiamento

. l“” ICor_zf, 8,6,13; PL 32, 754, Lannotazione di Agostino ha, nella loro sotrigliezza,
risvolti significativamente rilevanti. Non & sul piano della pratica cultuale Jegara alla
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reale dei termini della questione. Flartivo di Ponticiano — conterraneo
di Agostino e ben inserito in palazzo (in palatio militans) — polarizza
Jattenzione degli amici su due racconti i cui fatti e protagonisti determi-
nano in Agostine quello che andiamo delineando come un mutamento
di moto, di assetto della sua persona e della sua esperienza'*: innanzi-
tutto la storia dell’eremita egiziano Antonio, poi quella ~ correlara — dei
tre amici funzionari imperiali di Treviri*,

Nei due contesti sono presenti osservazioni di Agostino particolar-
mente utili per individuare gli elementi essenziali alla nostra disamina
teoretica, I fatti della Vita Antosi narrati da Ponticiano al cospetto dei
due amici trovano Vintrepido Agostino nella medesima disposizione

frequentazione dei riti cristiani che lesperienza di Agostino trova il suo punto di svolta.
Non sole; I"annotazione, se riletia alla fuce del precedente racconto della conversione di
Vittorino, lascia trasparire il richiamo di Simpliciano alla necessita di vederlo in chiesa
perché gli risulti credibile Ia sua dichiarazione di conversione ~ Non credans nec deputa-
bo te inter Christianos, nist in Ecclesia Christi videro — dichiarazione che, nel seguito, si
corrobota con Vesplicita deliberazione — Eawws i ecclestam: Christianus volo fierd, 1a
sottile osservazione di Agostine, che si vede frequentatore della Chiesa, ma ancora con
ragioni prive di radici nell'ordine della sua esperienza personale (dungue ancora un po’
“esteriori”}, richiama con assonanza quella che per il retore romano esprime Purgenza
di una pia piena coscienza di senso rispetto a ¢id che la pratica culruale - che nelle
chiiese si svolge — veicola: «Sono dunque i muri a fare t cristiani? (Ergo parietes fociunt
Christianos?)» (Conf 8, 2, 4; PL 32, 750-751, passizm). 1 percorso — identico sebbene
in senso inverso - seguite da Agostino e Vittorino rivela cosi I'identico lusediarsi della
gratia con cui la humilitas Christf realizza in entrambi quell’unita dell’espetienza che
conferisce senso compiute alla loro ricerca, dischindendo loro una diversa paternita di
vita e di pensiero: accipiunt & te potestatem, ut filii tuf fiant,

M2 Lo stesso Agostino presenta il raceonto adducendone il motive al cambiamen-
to che esso ha apportato in lui: «Ora - recita # testo delle Confesviones — narrerd come
tu mi abbia liberate (quemadmodum me exermeris) dalla catena del desiderio delf’unio-
ne carnale, che mi teneva legato e cosi strettamente, e della schiavithh degli affaxi seco-
laris (Conf. 8, 6, 13; PL 32, 754). Chi scrive natra, evidentemente, di un’azione che lo
vede destinatario oggettivo (me} e che ha nel “tu” di un “aliro™ il sue soggetto attivo
{exemteris).

1T due racconti ad opera di Ponticiano avrebbero una lore diretta connessione
nellintento che lo anima. 1! racconte di Agostino riferisce anche della presenza sul
tavolo, ov'é ambientato Pepisodio, del testo di san Paolo {Lettera ai Romani), Ora,
seconde Luigi F. Pizzolate it discorso di Ponticiano sarebbe caduto su Antonio «per-
ché la presenza inaspettata del “libro” sacro sul tavolo di Agostino avrebbe ricordato
a Ponticiano il clima analogo dell'incontre col “libro” da parte dei “continenti” di

~Treviri [...] per far capire Ja conversione di quei personaggi, egli doveva prendere le

mosse da Antonio ¢ dalla sua vita» (L.F. Pizzolato, Commento al itbro VIII, in Agosti-
no, Confessioni, vol. 1T, libri VII-IX | cit., p. 264).
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di mente precedentemente rilevata nella rilettura dei testi paolini: sic
intellegebam me ipso experimento id quod legeram'™ . Lesperienza per-
sonale riaffiora in lui come locus nell’'ambito del quale si verifica una
reale intelligenza di cié che si trova ad ascoltare: «Anche noi - rileva in
conclusione — eravamo stupefatti (stupebamus autem) all’udire “le tue
meraviglie” {fua mirabilia) potentemente attestate (festatissima} da una
memoria cosl recente {fawz recenti memoria), quasi ai nostri giorni {pro-
pe nostris temporibus), € operate nella vera tede della Chiesa cattolica
{én fide recta et catholica Ecclesia). Tuiti eravamo meravigliati {(omwes
mivabamur): nol, per quanto grandi, lui per non essere giunte al no-
stro orecchio»'’. La “quasi contemporaneita” dei fatti narrati (prope
nostris temporibus), acuita dalla vivida memoria (tam recenti memoria)
nella quale i fatti sono esperiti, rileva I'ineccepibilita di una testimo-
nianza (¢estatissima) che introduce i presenti all’esperienza di uno stu-
pore {omnes mirabamur) la cui paternita esplicativa & tutta collocata al
di 12 dei testimoni medesimi {¢twa mirabilia} che ne veicolano I'avveni-
mento: essa ¢ recepita propriamente ## fide recta et catholica Ecclesia,
Non i muri, dunque, ma 'esperienza di questo stupore caratteriz-
za quella Ecclesia la cui “fede” & dichiarata recta et catholica in quanto
consiste, inopinatamente ed esclusivamente, nel riconoscimento stu-
pito dei mirabilia tua. Agostino s’avvede qui dell’'unica condizione
nell’ordine della quale egli potra pervenire aila liberazione dai due
massimi ostacoli che lo tengono incatenato: appunto, dal vinculo qui-
dem desiderii concubitus e dalla saecularium negotiorum servitute. Essa
sara opera “tanto grande” (tam magna) quanto “inaudita” ({waudita
nobis) poiché — essa stessa — parte delle «tue meraviglie operate nella
vera fede della Chiesa cattolica» {mzrabilia tua). Sono infatti questi »-
rabilia tua ad essere ormai, anche al suo cospetio, testatissima: sono
essi a chiedere il semplice arto di un suo riconoscimento anziché un
inturgidimento etico della sua forza di volont, proprio quella per la
quale ~ dinanzi alla testimonianza di Vittorino — si & gia detto «impac-
ciato non dai ferri della volonta altrui, ma dalla ferrea volonta mia. 11
nemico deteneva il mio volere e ne aveva foggiato una catena con cui

4 Conf. 8,5, 11: PL 32, 753.
M3 Conf 8 6, 14; PL 32, 755.
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mi stringeva»'*. Quell’atto sopraggiungeri come coronamento in lui
dell’opera che quei fatti, artraverso quelle testimonianze cosi “contem-
poranee” (tam recenti memoria et prope nostris temporibus) ed entro
Pesperienza di stupore che avranno ingenerato (wirabilia tua), realizze-
ranno come avvenimento di vero cambiamento: stupebamus antem. ..
omnes niivabamus. Lesperienza personale di Agostino & attestata sul
fenomeno di una testimonianza (1a persona e i fatti relativi alla sua vita)
i cui significati pit tilevanti e rilevabili ai suoi occhi umani sono al con-
tempo la contemporaneitd del suo verificarsi come anche il diftuso e
rinnovato stupore che arreca.

Il secondo racconto di Ponticiano, relative ai “continenti di Tre-
viri”, sorprende Agostino nel suo vinculo quidem desiderii concubitus:
anche in esso & centrale la lettura dei brani della Vita Antonii, che ri-
sulta decisiva per la deliberazione dei due funzionari imperiali di de-
dicarsi totalmente a Dio dopo I'incontro con «alcuni tuoi servitori
poveri di spirito, di quelli cui appartiene il regno dei cieli>'. 1l testo
delle Confessiones ¢i dia modo di rilevare tre passaggi di notevole por-
tata teoretica, non riducibile - a gindicare dalla ricostruzione che egli
stesso ¢i offre — agli stretti limiti defla questione relativa alla “conti-
nenza sessuale”. Questa irriducibilita risulta per altro confermata dal
fatto che la questione che la lettura pone ai due funzionari riguarda
precipuamente non la forma ma il senso stesso del loro servizio pro-
fessionale all’imperatore!*; cid che Agostino trattiene di quel raccon-
to & subito paragonato, in analogia, al suo antico desiderio di conti-

8 Conf. 8,3, 10: PL 32,753.

47 Conf 8, 6, 15, PL 32, 755. Anche qui, come nel caso precedente, cio che &
letto in cid che & scritto trova in ¢id che accade (incontri con testimont e relativi fatti)
la sua esplicazione adeguata poiché rinvenuto come esperibile in una dimensione di
contemporaneita vissuta.

U (Dimmi, di grazia — chiede uno dei due all’amico - quale risulrato ci ripro-
mettiamo (guo ambimus perventre) da tutd i sacrifict che stiame compiendo? Cosa
cerchiamo, a guale scopo prestiame servizio? Potremo sperare di pill (maiorne esse
poterit spes nostra), a palazzo, del rango di amici dell'imperatore (amici fmperatoris)?
E anche una simile condizione non & del tutto instabile e irta di pericoli? B quant
pericoli non bisogna attraversare per giungere a un pericolo maggiore? E quando
avverra che ¢ arriviamo? Invece “amico di Dio” (amicus antert Deid), se voglio, ecco
lo divento subito (ecce nunc fiods (Conf 8, 6, 15; PL 32, 756). La conclusione (ecce
nune o) torna a sottelineare, nella rnemoria di Agostine, la dimensione di contempo-
raneita dell’esperienza della “mutatio™: da amici dell'impetatore (amics fmperatoris)
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nenza: non Poggetto del desiderio in questione (la carriera o la
continenza sessuale} & I'importante, bensi la dinamica e i termini di
quella #zutatio per cui i due sono sorpresi nel passare da uno stato in-
tenzionale, basato sul proprio proposito e sullo sforzo morale correla-
to, ad uno, per cosi dire, “soddisfazionale” attuale. I tre passaggi ruo-
tano proprio attorno alla paternita che presiede al fenomeno di questa
mutatio che lo stesso Agostino vedra di li a poco realizzarsi in hui “in
giardino” e per il quale assumono centralita i fatti, gli incontri, i rac-
conti, 1 testimoni {(plena sunt omnia testimoniis clamantibus).

I primo - leggibile al paragrafo 15 del libro ottavo delle Confessio-
nes — & relativo alla lettura della vita di Antonio da parte dei due fun-
zionari esposta da Ponticiano. Di uno dei due Agostine dice che «par-
lava e nel delirio del parto di una nuova vita {turbidus parturitione
novae vitae) tornd con gli occhi sulle pagine. A mano a mano che leg-
geva un mutamento avveniva nel suo intimo, ove tu vedevi (ef legebar
et mutabatur intus ubi tu videbas) e la sua mente si svestiva del mondo,
come presto apparve. Nel leggere (dum legit), in quel rimescolarsi dei
flutti del suo cuore (et volvit fuctus cordis sui), a un tratto ebbe un fre-
mito, riconobbe la soluzione migliore e risolse per quella (discrevit de-
crevitque meliora). Ormal tuo (famque tuus), disse all’amico suo: “To
ormai ho rotto con quelle nostre ambizioni. Ho deciso di servire Dio,
e questo da quest’ora {ex hac hora). Cornincerd in questo fuogo (## hoc
loco). Se a te rincresce d'imitarmi, tralascia d’ostacolarmi”. Ualtro ti-
spose che Jo seguiva per condividere con lui I'alta ricompensa di cosi
alto servizio. Ormai tuoi entrambi (ambo fam tui) — conclude Agosti-
no — cominciavano la costruzione della torre, pagando il prezzo ade-
guato, e cioé 'abbandono di tutti 1 propri beni per essere tuoi seguaci
(relinquendi ommnia sua et sequendi te}»'. La nova vita che s'insedia
non si verifica a motiveo di cose diverse che s’aggiungano o si sottragga-
no a quanto gi i due facciano o possiedano (om#nza sua), ma in quanto
essi stessi si scoprono “suoi” (famque tuus... ambo tam tui); la stessa
miutatio s'introduce a motivo non di una deliberazione “loro”: essa
stessa, anzi, consegue all’atto di un riconoscimento previe di quanto

ad arnici di Dio (amiécus autem Ded), da un nobile e ambizioso propaosito ad una realta
di fatto esperibile nell'orizzonte di una contemporaneita presente (zanc).

12 rhid,
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viene letto come accaduto {ef legebat et mutabatur intus). H fenomeno
della #eutatio investe radicalmente la forma interiore della loro sogget-
tivita personale, in quanto si scoprono “letti” laddove essi stessi non
giungono a vedere: ub7 tu videbas. Lestrema deliberazione dei due fun-
zionari, dopo lincontro con la piccola comunita dei continenti di Tre-
viri, colpisce Agostino in quanto & indice di qualcosa di riconosciuto e
da cui si sorprendono “visti” entro un orizzonte “migliore” (déscrevit
decrevitque meliora) che tutto quanto & gia “loro” non riesce ad attin-
gere & che non pud essere “prodotto” per via di una loro deliberazione:
questa infarti pud solo conseguire da quel riconoscimento previo (re-
linquendt ommnia sua et sequend te). Nella ricostruzione di Agostino si
evidenzia il fatto che una tale “sequela” non attende né si verifica per
via di un reiterato proposito che potra trovarlo solo “ben misero™,
bensi a motivo di un’esperienza che assume connotati di contempora-
neitd in termini spazio-temporali affatto generici o indeterminati: al
suo “ma non ora” {sed noli modo) viene fatto corrispondere, non certo
casualmente, il rilievo dell’ex hac hora e in hoc loco del primo dei due
funzionari, Et legebat et mutabatur intus. & la constatazione registrata di
un cambiamento in atto, la cui causa & imputabile a quanto viene letto
come fattore di cambiamento che investe la totalita del soggetto “che
legge” a motiva della sorpresa di scoprirsi “letto” a sua volra. E questa
una dimensione dell’esperienza descritta e raccontata da Ponticiano
nion certo trascurabile nella confessio di Agostino: il cambiamento di
sé — e in sé — che il soggetto registra nel sentirsi letto da cié che viene
letto e raccontato,

Un secondo passaggio del secondo racconto di Ponticiano puo
acuire ulteriormente in noi il senso di cid che interessa ad Agostino
nella ricostruzione di questa trama di fatti, incontri e testimonianze
prima dell’episodio culminante “in giardino”. Lo si pud trovare nel
successivo, brevissimo paragrafo 16, dove egli appone un suo retro-
spettivo gindizio su quanto ascoltato dai racconti di Ponticiano (rar-
rabat haec Ponticianus). Le dimensioni dell’esperienza vi si chiariscono

130 Rigli stesso 1o sottolinea ricordando come «da giovinetto, ben misero (miser
valde), si, misero proprio sulla soglia della giovinezza, ti avevo pur chiesto la castita.
“Dammi, ti dissi, la castitd e la continenza, ma non ora {sed #oli modo)” per timore
che, esaudendomi presto, presto mi avresti guarito dalla malattia della concupiscenza,
che preferivo saziare, anziché estinguere» (Conf. 8,7, 17; PL 32, 757).
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ancor di pit: «E tu, Signore (fu auters, Domine), mentre parlava mi
facevi ripiegare su me stesso (iuter verba eius retorquebas me ad me ip-
sum), togliendomi da dietro al mio dorso, ove mi ero rifugiato per non
guardarmi (dum nollem me adtendere), e ponendomi davanti alla mia
taccia (constituebas me ante faciem meam), affinché vedessi quanto era
deforme, quanto storpio e sordido, coperto di macchie ¢ piaghe. Vi-
sione orrida; ma dove fuggire lungi da me (¢ me fugerem non erat)? Se
tentavo di distogliere lo sguardo da me stesso, c’era Ponticiano, che
continuava, continuava il suo racconto (narrabat ille guod narrabat), e
c’eri tu, che mi mettevi nuovamente di fronte a me stesso (et 2 we rur-
sus opponebas m2ibi) e mi ficcavi nei miei occhi (e inpingebas me in
oculos meos), affinché scoprissi e odiassi la mia malvagita. La conosce-
vo, ma la coprivo (dissimulabam), 1a trattenevo e me ne scordavo». 11
passo ¢i costringe a rilevare innanzitutto la collocazione, da parte di
Agostino, del polo attivo dei verbi usati: esso risiede nel soggetro “tu”
(tu auitem, Domine) ove s’originano gli atti di cui, ormai coscientemen-
te, Uio di chi scrive si vede in posizione correlata di termine destinata-
rio: constituebas me ante faciem meam, come anche et tu me rursus
opponebas mibi per approdare al inpingebas me in oculos meos. Egli
non poteva esprimere pit efficacemente la puntuale cogenza che si
crea tra i due poli (soggetto-termine) fino alla constatazione: guo a me
Jugerem non erat. In realtd, entro questo assetto semantico-razionale,
vediamo profilarsi Pazione del soggetto “tu” come causa precipua e
principio istitutivo del costituirsi ~ a sua volta — della soggettivita
dell’“i0”; questa appare, esplicitamente, come la risultante propria
dell’opera di quello in una correlazione che unicamente Pesperien-
Za — non un pio proposito, né uno sforzo etico — descrive e spiega: con-
stituebas me ante faciem meam'?. Cid che ci viene attentamente
trasmesso ¢ l'evidenza del non poter imputare il cambiamento in at-
to — e i fatti narrati — ad alcun fattore su cui colui che “confessa” possa
accampare qualsivoglia pretesa di paternita o merito: Ja “nuova creatu-
ra” che si va profilando non é frutto d’iniziativa della “vecchia”, né di
un suo prolungamento etico-religioso, né, tantomeno, di un suo endo-

1:; Conf. 8,7, 16; PL 32, 756.
X L’enugaato getta una luce corroborativa ulteriore su quanto Agostino scrive-
ra nel celeberrimo passo del decimo libro: ez ccce intus eras et ego foris... mecum eras,
et tecurnt non eram (Conf 10, 27, 38; PL 32, 795),
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geno potenziamento metafisico-spirituale. La suggestiva immagine
usata da Agostino — énpingebas me in oculos meos — non lascia spazio
per equivoci o mistificazioni teoriche.

Un’altra sottolineatura — in questo secondo passaggio — pud aiu-
tare a comprendere quanto la ripresa di Agostino sia distante da ogni
tentativo mirante a «riclaborare e a teologizzare le espetienze»'®. 1l
medesimo testo delinea la modalita contingente e fattuale mediante la
quale quell’opera di constitutio siva realizzando; & precisamente attra-
verso l'attestazione della narratio del testimone Ponticiano che inzer
verba eius retorquebas me ad me ipsum: il secondo racconto dell’ami-
co, nella tessitura stessa delle parole di cui & corredato, si presenta co-
me la sede appropriata — capillarmente dettagliata — entro ia quale la
relazione tra quel “tu” e il “me” si concretizza in modo tale da ingene-
rare in questi il moto di un ritorno al “se stesso” (me ad me ipsum) da
una precedente “distorsione” (quam distortus) presso la quale si trova
nascosto ed estraniato {auferens me ¢ dorso meo). La centralita dell’in-
termediazione del testimone & rafforzata progressivamente dal testo,
fino a stabilirsi in una coincidenza sinergica rispetto at fulcro genetico
di questa inversione di moto; la contemporaneita tra il narrabat ille
quod narrabat e Vet tu me rursus opponebas mibi stabilisce, in efferti,
una correlazione interattiva tra i due soggetti (¢#le/tu} come tra i ri-
spettivi atti di cui si rendono protagonisti. Entrambi cooperano in
senso intersoggettivo e interattivo a rimuovere la condizione 57 cona-
bar a me avertere aspectum. Agostino, nel giudicare a distanza di tem-
po quanto provato in quella circostanza cosi decisiva della sua vita e
del suo pensiero, sorprende e raccoglie coscientemente questa coope-
razione come il fattore maggiormente esplicativo sull’avvenimento
della sua conversione: cio che il testimone compie, propric cid veicola
e verifica un’opera che ha “altrove” la sua pertinente genesi causale

153 1, E Pizzolato, Introduzione al libvo VI, in Agostino, Confessions, vol. 111,
libri VI.IX, cit., p. 235. La prospeitiva & subito mitigata - sulla scorta di una conclu-
sione del Bolgiani — dal giudizio secondo il quale ¢id «non significa di per sé travisa-
mento o indizio di insussistenza del fatto, ché anzi una eventuale teologizzazione “in-
tanto ha valore, in quanto presuppone lo sforzo di fedelta di obiettiva ricostruzione
dei fatti accaduti™s {7bid.}. La conclusione allontana altresi lo stile delle Confessiones
da “una pura descrizione diaristica” come dz ogni tentative di “deformazione, addi-
rittura intenzionale, della realta”.
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che I'assume, per cosi dire, come concausa. La narratio risulta, dun-
que, fattore coessenziale all'opera della constitutio (constituebas me
ante faciem meanz). Cosi 'atto stesso della confessio non si pone come
mistificazione teologico-religiosa dei fatti e degli incontri vissuti, ben-
si come atto di penetrazione conoscitiva della loro realta, fino al giudi-
zio quanto al costituirsi dei loro significati: ¢ it momento nel quale la
realta che essi veicolano si trova conoscitivamente disvelata e acclarata
in quanto entra a far parte del fenomeno di un’esperienza del soggetto
che “confessa”, quella entro la quale questi si sorprende cose coscien-
te di sé. Questa stessa esperienza, inoltre, si profila ad Agostino nei ter-
mini di un essere ripreso — per opera di un principio esterno — da una
condizione di estraniamento e nascondimento in ragione deila quale
alcuna injziativa “da-sé” e “del sé” potrebbe giustificare legittimamen-
te la possibilita o avvenimento di una rimozione: &, infatti, proprio il
“sé” la causa di quella condizione. Laddove si tratta di riconquistare
quel “sé a se stesso” (me ad me ipsum), non sara opera del “sé” l'atto di
questa “riconquista”: potra riconquistarst solo a patto di un essere con-
quistato. Una tale riconquista non & per Agostino opera autoreferen-
ziale del “sé”, ma azione “cooperativa” che ha nella paternita di quel
tu, Domine la sua origine legittima e competente: fuori di essa, infatti,
Vazione del “sé” & da lui qualificata come sniguitas e, quindi, come ois-
simulatio. La presenza di Ponticiano narrante attesta nel presente un
movimento in controtendenza all’a me avertere aspectum, un moto la
cui fonte si pone come esterna al “sé” e, al contempo, operante la con-
stitutio del me ante faciem mearn: non st tratta di un percorso di auto-
trascendimento, bensi di concomitante radicamento in una relazione
che dall’esterno va ricomponendo Uidentita cosciente del “sé”'. La

U1 B quanto mai sorprendente comparare la deserizione che, di questa inver-

sione di moto, ci presenta qui Agostine con quella relativa al percorso della memoria
nel libro decimo dell'opera, Linversione di moto si realizza dopo un lungo percorso
di autotrascendenza che - attraverso le creature, le sensazioni, le immagini - approda
alla memoria come sede della presenza di Dio nell'io; questa tuttavia non ¢ indicata
come conseguenza e termine di quello sforzo speculativo bensi come 'accadere di un
incontto ches’origina da atti che hanno all’esterno il loro principio efficiente: «Mi
chiamasti, e il tuo grido sfondd Ia mia sorditd (vocasts et clamasti et rupisti sorditatern
meam); balenast, ¢ il tuo splendore dissipd la mia cecith (coruscasts, splenduisti et
Fugasti caecitatem meam); diffondesti la tua fragranza (fragrasti), e respirai e anelo
verso di te, gustal e ho fame e sete (e duxs spiritum et anbelo tibi, gustavi, et esurio ¢l
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sua conversione & ricostruita da Agostino in modo da identificarsi
sempre pit1 - alla prova dei fatti - con I'evento di una restituzione, me-
tafisica ed esistenziale al contempo, dell'io alla sua originaria fattura.
Analogamente, la comprensione dei fatti viene perseguita come ricon-
duzione del loro principio esplicativo alla sua normativa paternita
competente: egli, “confessando”, per cosi dire, la sua conversione,
pratica al contempo I'atto conoscitivo con cui la ragione tende a spie-
garsi 1a realtd dei fatti al di fuori di ogni tentazione ideologica, al difa
di ogni mistificazione “teologizzante” e lontano da ogni supponenza
speculativa, Egli “trova” che quanto va descrivendo non ha in una sua
iniziativa autoreferenziale la sua ragionevole origine; la presenza e il
semplice racconto di Ponticiano ne sono la pitt prossima e plausibile
delle attestazioni. In altro contesto — e a proposito del racconto evan-
gelico su Zaccheo ¢ il suo incontro con Criste — i vescovo d’Ippena
sard ancora pitt esplicito nell’indicare questa inversione di moto cui
consegue il “costituirsi” della novita personale del “mafioso” di Geri-
co: «Fu visto ¢ vide; ma se non fosse stato veduto, non avrebbe visto
(visus est, et vidit; sed nisi visus esset, non videret)... Siamo stati vedu-
ti perché potessimo vedere; siamo stati amati atinché potessimo ama-
ve (ut viderernus, visi sumus; ut diligeremus, dilecti sumus). 1l mio Dio,

sitio}; mi toccastl, e arsi di desiderio (vetigists me, et exarst) della tua pace» (Conf 10,
27,38 PL 32,795). La successione dei verbi (vocasts et clamasti et rupisti... coruscasts,
splenduists cf fugasti... fragrasti... tetigisti me) sopraggiungono dopo che per ben 10
capiteli (7-17) il verbo transibo stabilisce obiettivo di un moto endogeno dell’io, un
roto a lungo reiterato: cosi a lungo che approda, nel medesimo capitolo 27, al noto
serp te amavi. Invece, nel nuovo contesto i verbi che hanno 'io come soggetto conse-
guona a quelli che hanmo in capo un “tu™ ef duxi spiritum et anbelo tibi, gustavi, et
esurio ef sitio. In quanto & toccato per via esterna {fetigisti me), il moto endogeno s'in-
genera attivamente {ef exarsi); analogo assetto — tornando al libro ottavo - si verifica
nell’ et inpingebas me in oculos neeos. Esso non & il prolungamento di moto del sransive
bensi la sua irreversibile inversione di moto. In entrambi i casi Agostine ristabilisce
Pordine causale con cui 1 fatti si sono verificati e per cui trova la sua origine esplicativa
I'avvenimento stesso della sua conversione, avvenitnento sempre pill coscientemente
identificabile con quello della constitutio del suo stesso io restituito a se stesso. Come
la memoria non & principio dell’incontro {a cié non porta lo sviluppo ascensivo del
transive), ma trova in esso la sua condizione, cosi non & da un “ripiegamento su di sé”
(retorquebas me ad me ipsum) che consegue 'azione del u, Domténe, ma & questa ad
avere la paternitd sul mettersi nuovamente “di fronte a se stesso” (tu me rursus oppo-
nebas mibi et inpingebas me in oculos meos).



316 Pensare de-civirate

la.sua misericordia mi precederd (Deus meus, misericordia eius praeve-
niet mel»'>. :

Agostino si vede sempre piu strappato ad una dipendenza dai
suol buoni propositi etico-religiosi € consegnato — poiché conquista-
to — ad un’altra paternita che, sola, pud accampare pretese legittime
quanto alla paternita dei fatti narrati o ascolrati.

Nella confesszo agostiniana Punita dell’esperienza corre sul filo di
questa coincidenza ira il fattore esplicativo della conversione delia
persona {ovvero della sua constitutio) e il principio causale ove trova
spiegazione — al cospetto della ragione - la realtd dei fatti (testimoni,
incontri) che Phanno provocata. Le due linee trovano coincidenza
nella paternita e nella “signoria” di una medesima ragione: ##, Domi-
ne. Tale coincidenza — in questa nostra sottolineatura — vede sicura-
mente una centralitd della presenza e dell’azione di fatti e testimoni
attraverso i quali questa medesima ragione e guesta paternita fanno i}
loro ingresso nell’ordine dell’esperienza del retore africano.

Proprio il giudizio di paternita su quanto il testo ha finora esposto
nei due racconti di Ponticiano ¢ I'oggetto del terzo passaggio su cui
vorremmo richiamare 'attenzione del lettore: esso tocca, dunque, con

significativa rilevanza 'esperienza di familiarita e frequentazione della -

filosofia da parte di Agostino. Egli rivede e rilegge autobiograficamen-
te 'accendersi in lui dello studium sapientiae alla letrura dell' Horten-
siws di Cicerone; vi si incrociano sinergicamente la sua carriera
nell’indagine intellettuale e 1a ricerca affettiva della casttas nell’ordine
della continenza sessuale; «Molti anni della mia vita si erano perduti
con me, forse dodici da quello in cui, diciannovenne, leggendo 'O
tensio di Cicerone mi ero sentito spingere allo studio della sapienza
(excitatus eram studio sapientiae); e ancora rinviavo il momento di de-
dicarmi, nel disprezzo della felicita terrena, all’indagine di quell’altra
(ad eam investigandam vacare), la cui non dird scoperta (inventio), ma
pur semplice ricerca (rnquisitio) si doveva anteporre (praeponenda
erat) petsino alla scoperta {znventis) di tesori, di regni terreni e ai pia-
ceri fisici, che affluivano a un mio cenno da ogni dove. Eppure da gio-
vinetto, ben miseto, si, misero proprio sulla soglia della giovinezza, ti

133 Cerme. 174, 4, 4; PL 38, 942.
BSCE Conf. 3,4,7.
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avevo pur chiesto la castitd [...] Mi ero cosl incamminato per le vie
cattive di una superstizione sacrilega (superstitione sacrilega), senza es-
serhe sicuto, & vero, ma comungue anteponendola alle altre dottrine,
che invece di indagare devotamente, combattevo ostilmente (iusmice
opprgnabar)»', Linefficacia della ricerca della continenza ¢ scoperta
come dipendente dalla perversione dello studium sapientiae in supersit-
tione sacrilega ¢ non viceversa. V'8 una inguisitio il cai ordine sovrasta
quello delle snventiones, cui st pud applicare lo studium sapientice e
senza la quale quest’ultimo termina ad una regressione schiavizzante
delle energie della ragione in superstitione sacrilega.

Da dove questo “disordine” (unde hoc monstrum? Et quare istuc?%)
per il quale «volere non equivaleva a potere (non hoc erat velle quod
posse)»'™? Agostino rintraccia, ancora una volta, nella sua soggezione
alle dottrine dei manichei la forma contingente di una schiavitti pregres-
sa ad esse sottesa; egli vi si ritrova associato poiché essi «mentre voglio-
no essere luce, ma non nel Signore, bensi in se stessi, attribuendo alla
natura dell’anima un’essenza divina, sono divenuti tenebre pitt dense.
La loro orrenda arroganza li allontand pill ancora da te, da te (longius a
te recesserunt borrenda arrogantia, a te), vero lume iluminante “ogni vo-
mo che viene in questo mondo”. Badate a cid che dite. Arrossite e “av-
vicinatevi a lui: riceverete la Juce e i vostri volti non arrossiranno”. lo,
mentre stavo deliberando per entrare finalmente al servizio “del Signo-
re Dio mio”, come da tempo avevo progettato di fare, ero io a volere, io
a non volere; ero 1o ¢ io (ego cum deliberabam. .. ego eram, qui volebam,
ego, qui nolebam, ego, ego eram)»**". Con quest’ultimo rilievo Agostino
si porta sul punto di snodo ove poter rinvenire unitamente la radice di
quel disordine e la soglia di un orizzonte teoretico ulteriore, ove s’apre
il varco, il fattore eminente di unita dell’esperienza. Questultimo non
inerisce appena ai contenuti della deliberazione o all'oggerto della in-
vestigatio. semplicemente non ne costituisce il termzinus ad quem. Egli
comprende che la deliberazione ~ pur convinta — di dedicarsi “al servi-
zio del Signore” fa ancora capo ad una definizione autoreferenziale
dell’ego (“ero io e i0”} € ad uno status autocinetico della volonta (ego

B Conf. 8,7,17, PL 32,757,
Y8 Conf. 8,9, 21; PL 32, 758.
% Conf. 8,8, 20, PL 32, 758.
189 Conf 8,10, 22, PL 32, 759.
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eram, qui volebam, ego, qui nolebarm) che richiude il soggetto su se stes-
so nell'illusione di “produrre”, per via endogena, il proprio obieciun:,
Analogamente - sotto la pressione delle circostanze e degli incontri rac-
contati — egli si avvede del fatto che la mguisitio, cui si & andato appli-
cando (per «molti anni della mia vita. .. forse dodici») il suo entusiasmo
pet lo studium sapientiae ha comportato la perversione regressiva di
questo in superstitione sacrilega,

Non & tanto 'oggetto della deliberazione o della riflessione a do-
ver cambiare, ma la stessa constitutio normativa del soggetto che vi si
applica: tale mutazione non sara, pertanto, ottenuto da un impegno
speculativo o deliberativo del soggetto, essendo propric la sua forma
intrinseca ad essere messo in crisi. Proprio questo nucleo genetico sia
i platonici che i manichei non sembrano aver ritenuto bisognoso della
revisione critica della ragione, né, tantomeno, esigente I'apporto criti-
co dell’esperienza. La stagione manichea del suo pensiero rende Ago-
stino edotio quanto al fatto che non sara il suo ego, cosi praticato e
concepito, a costituire il principio di unita dell’esperienza: esso pre-
siede, invece, al dualismo interiore della volonta e della ragione, a quel
conflitto radicale che impedisce al soggetto di attingere I'oggetto desi-
derato o investigato, Ego, ego eranz: in questa definizione autoreferen-
ziale si vede una soggettivita la cui fragilita decadente poggia proprio
sul farsi forte di se stessa facendost norma a/di se stessa.

e tre pregiudiziali — da noi precedentemente prospettate come
criticamente rinvenute da Agostine nel dibattitto con manichei e plato-
nici — trovano qui la loro vera forza patogenetica: non sono altro che
forme della soggettivitd autoreferenzialmente concepita e vissuta. la
pregiudiziale noetica — col suo dualismo metafisico antropologico (ani-
ma-corpo) -, quella speculativa — col suo dualismo epistemico (verita-
felicita) — e quella ideologica ~ col suo dualismo gnoseologico (ragione-
esperienza) - si rivelano figure diversificate di questa identica superstitio
sacrilega nella quale la filosofia (manichea e platonica, secondo accezio-
ni e accent! propri) trova la sua degenerazione irrazionale.

La soggettivita si nega all’esperienza sia in senso intellettivo che
affettivo: & in quella forma autoreferenziale, infatti, che pone il suo ti-
fiuto a sottomettersi all’esperienza. Nel testo della confessio agostinia-
na precedente all’episodio del zolle lege, con tutto quello che ne con-
seguird nel racconto, si pud vedere e seguire, passo dopo passo, non
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solo la messa in crisi di una simile concezione chiusa di sé sotto I'azio-
ne — destabilizzante e ricostituente al contempo ~ dell’esperienza, ma
anche la progressiva affermazione riformante e performante di questa
come ['autentico locus della razionalitd nel pensare: la realtd unita-
mente alla soggettivita pensante. Insomma, & in questo locus ¢ in forza
di esso che Agostino sorprende la totale riformulazione della sua vita,
della sua persona, del suo pensiero, Su questa via, dunque, egli s’ap-
presta a riconoscere la radice costitutiva ultima della sua personalita
in un fattore estrinseco al campo deliberativo e investigativo in suo
potere: quel fattore che nel terzo libro delle Cosnfessiones viene pre-
sentito secondo la ben nota espressione: Tu quten: eras interior infimo
meo et superior summo meo'®. Su questa medesima via eglt trovera
Dio non senza la riformulazione e il cambiamento di sé: «Agosti-
no — commenta Luigi F Pizzolato — doveva abbandonare la pretesa di
cercare Dio attraverso una via solo individualistica e intellettualistica,
la quale, pur riconoscendo in Cristo il vero mediatore, di fatto rifiuta-
va le modalita della sua stessa mediazione, gratuita e universale, che
sono riproposte dai segni sacramentali e dalla comunione ecclesiale»'®,
Una tale via si rivela non intellettualistica né individualistica proprio
perché non riducibile ad alcuna dinamica riflessiva o infraspeculativa,
ma perché collocata sul piano dell’esperienza data: essa trova la suva
forza cogente non nella forma di verba o sententiae, inerenti all ordine
della doctrina, bensi nellapporto insostituibile dei fatti, dei testimoni,
degli exempla. In essi trova via d’accesso la portata cogitativa e rivela-
tiva dell'esperienza laddove questa riapre 'ego all'azione di quel Tx
esterno, SCoOperto contemporaneamente COMe nierior intimo meo €
superior sumimo meo, Ancora una volta e proprio qui, il fattore agente
“esterno” torna a far sentire la sua azione.

Proseguendo attraverso il testo delle Confessiones questa nostra
terza sottolineatura, scopriamo che, proprio in apertura del racconto
dell’episodic culminante “in giardino”, Agostino si precipita — scon-
volto dalle testimonianze ascoltate dai racconti di Ponticiano — dall’a-
mico Alipio esclamando in tono interrogativo: «Cosa facciamo? Cosa

Yl Conf 3,6, 11; PL 32, 688,
1621, F Pizzolato, Introduzione al libro VIII, in Agostino, Confessioni, vol. 111,
libei VILIX, cit., p. 233-234.
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significa cio? Cosa hai udito? Alcuni indotti si alzano e rapiscono il
cielo (surgunt indocti et caelum vapiunt), mentre noi con tutta la nostra
dottrina senza cuore (cume doctrinis nostris sine corde), ecco dove ci av-
voltoliamo, nella carne e nel sangue»!®, Nessuna dotirina affinata per-
viene a cid cui quegli sudocti risultano cosi cordialmente familiari:
“rapite il cielo”; la dottrina sine corde, invece, & quella della superstitio
sacrilega che trova sede nell’ambito di un soggetto chiuso in se stesso
(ego, ego eram), percid “fuori di sé” (sine corde), che fallisce persino il
suo termine proprio, laddove invece surgunt indocti et caelum rapiunt.
Agostino & con cid colpito veramente “al cuore” del suo stesso jo: que-
gli incolti “continenti di Treviri” Jo raccordano all'intento del vecchio
Simpliciano di «esortarmi poi all'umilta di Cristo (humilitatem Chri-
sti), celata ai sapienti e rivelata ai piccoli»'® e alla testimonianza del
collega M. Vittorino, fattosi urnile nel deliberare di recarsi nella Chiesa
per “farsi cristiano”. Con cid non trova conferma ad una propria co-
struzione dottrinale, ma sperimenta la scoperta — come precedente-
mente rilevato ~ «per cui gode maggiormente di trovare o riavere
quanto ha caro, che se lo avesse sempre conservato» e - conclude - «lo
conferma la testimonianza di molte altre circostanze, ogni luogo & pie-
no di testimoni che proclamano: “B cosi” {ita est)»', Fatti, circostan-
ze, incontri, testimoni non costituiscono solo spunto o materiale a
disposizione per reazioni o percezioni religiose soggettive, ma egli li
ripercorre come sede appropriata e competente per un giudizio di ra-
gione che tocchi la realta delle cose: “I cosi” (724 est). Nel ripercorrer-
li attraverso la sua confessio, Agostino li rivive non solo come qualcosa
di “provato”, bensi come luogo autorevole nell’esercizio di un gindizio
dal quale non pud pit esimersi; questa volta sari 'amico Alipio ad es-
ser chiamato in causa, a sua volta, come testimone, prolungando la suc-
cessione delle testimonianze di cui il racconto della conversione €
corredato: «questa disputa avveniva nel mio cuore (7 corde meq), era
di me stesso contro me stesso solo. Alipio, immobile al mio fianco, at-
tendeva in silenzio Pesito della mia insolita agitazione»*. Attraversc la
testimonianza di quegli #ndocti che caelum rapiunt & egli stesso che si

16 Conf 8, 8, 19; PL 32, 758 (con lieve modifica della traduzione).
84 Conf. 8,2, 3, PL 32,750.

63 Conf 8, 3,7, PL 32,752,

186 Conf. 8, 11, 27, PL 32, 761.
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scopre “rapito” e condotto su di un altro piano dell’esperienza di sé
della realti: un’altra sapientia si profila all'otizzonte dentro quanto va
accadendo, In essa la questione della continenza come quella della ri-
cerca intellettuale troveranno in altro e altrove il loro nucleo sorgivo
invece che I'ego, ego eram: «dalla patte ove avevo rivolto il viso — rac-
conta Agostino, cui lasciamo volentieri lo spazio necessatio per la sua
diffusa esposizione — pur temendo a passarvi, mi si svelava la casta
maesta della Continenza, Himpida, sorridente senza lascivia, mvitante
con verecondia a raggiungerla senza esitare, protese le pie mani verso
di me per ricevermi e stringermi, ricolme di una frotta di buoni esempi
(bonorum exemplorum): fanciulli e fanciulle in gran numero (7zulia),
moltitudini di giovani e gente d’ogni eta (omznis aetas}, e vedove gravi e
vergini canute. E in tutte queste anime la continenza, dico, non era af-
fatto sterile, bensi madre feconda di figli: i gaudi ottenuti dallo sposo,
da te, Signore (de marito, te, Domine). Con un sorriso sulle labbra, che
era di derisione e incoraggiamento insieme, sembrava dire: “Non po-
trai fare anche tu cio che fecero questi giovani, queste donne {#x #on
poteris, quod isti, quod istae)? E gli uni e le altre ne hanno il potere in
se medesimi o nel Signore Dio loro {istf et istae in se 1psis possunt ac non
in Dontino Deo suo)? 11 Signore Dio loro mi diede ad essi (Dowmzinus
Deus eorum me dedit eis). Perché ti reggi, e non ti reggl, su di te (Quid
in te stas et non stas)? Gettati in lui (Profce te in eum) senza timore”»'.
I “segni sacramentali” e il fenomeno della “comunione ecclesiale” che
caratterizza questa comunita di continenti indocti sono testimonianze
bona exempla che veicolano la loro stessa ragion d'essere: de marito, te,
Domine. Non un potete a proptia disposizione potra mai giustificare il
fatto: Quid in te stas et non stas? In quei testimont si svela il potere di
una paternita nel segno e sotto ['azione della quale, solo, pud trovare
spiegazione ragionevole quello che in essi si compie: fu non_poteris,
quod isti, quod istae... isti el istae in se ipsis possunt ac non in Dosmino
Deo suo? Non & Agostino a spiegare retroattivamente i fatti € le testi-
monianze, sono esse a suonare come un invito ad aprire Vintelligenza e
la volonta a cié che li unisce nella comune esperienza di quella medesi-
ma, superiore e intima {(uzerior intino meo e SUDEFIO SUMIO meo) pa-
ternita causale. Sara questa paternita del te Domine a generare la

7 Ihid.
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continenza e non questa ad ottenere quella paternita. Agostino, al cul-
mine della sua narrazione cosciente, rileva con sottile ed efficace arte
linguistica questa coappartenenza dei testimoni ad una simile paterni-
ti: eghi stesso si vede consegnato ad essi a motivo dell’azione di quella
stessa paternita su di lui, Domzinus Deus eorum me dedit eis. Questo
nucleo di significati e richiami torna, subito dopo, in chiosa all’episo-
dio del zolle lege che si verifichera nel giardino'®. Sta di fatto che il fi-
nale del racconto sottolinea Papprode cosciente di Agostino alla sua
dichiarazione (Dominus Deus eorum me dedit eis): egli rivela I'accaduto
ad Alipio il quale «lo riferi a se stesso, e me lo disse (#lle ad se rettulit
mibique aperuit)», poi «senza turbamento o esitazione si uni a me {co-
ninnctus esth» e, insieme, «immediatamente ci rechiamo da mia madre
e le riveliamo la decisione presa: ne gioisce (ad mairetn ingredimur, in-
dicamus: gaudet); le raccontiamo lo svolgimento dei fatti (warramus,
quaemadniodum gestum sit): esulta e trionfa (exultat et trivmpbar). E
comincid a benedirti (et bendicebat 1ib7).. »'. Come, prima, Vittorino
fa il suo ingresso nella Chiesa per dichiarare pubblicamente la sua con-
versione al popolo romano, cosi, ora, Agostinoe fa il suo ingresso al co-
spetto di quella madre che tanto ha sofferto nell’apprensione per la
sorte di un tale figlio, al fine di farla partecipe dell’evento tanto atteso;
come, prima, il popolo della Chiesa esulta nel gaudie (gaudente Eccle-

168 A un tratto dalla casa vicina mi giunge una voce, come di fanciullo o fan-
ciulla, non so, che diceva cantando e ripetendo pif volte: “Prendi e leggi, prendi e
leggi”. Mutai d’aspetto all'istante e cominciai a riflettere {infentissimus cogitare coepi)
con la massima cura se fosse una cantilena usata in qualche gioco di ragazzi, ma non
ricordavo affacto di averla udita da nessuna parte (nec occurrebat omnino audisse me
uspian?), Lunica interpretazione possibile era per me che si trattasse di un comandp
divino (néhil alind interpretans divinitus mibi inbers) ad aprire il libro ¢ a leggere 11
primo verso che vi avrel trovato, Aveve sentito dire di Antonio che ricevette un moni-
to dal Vangelo, sopraggiungendo per caso mentre si leggeva: “Va’, vendi turte le cose

che hai, dalle ai poveri e avrai un tesoro nei cieli, € vient, seguimi”, Egli lo interpretd.

come un oracolo indirizzato a se stesso e inunediatamente si rivolse a te. Cpsi tornai
concitato al luogo dove stava seduto Alipio € dove avevo lasciato il libro dell’ Apostolo
allatto di alzarmi. Lo afferrai, Jo aprii e lessi tacito il primo versetto su cui mi caddero
gli occhi» (Conf. 8, 12, 29; PL 32, 763). Latto dell intentissimus cogitare coepi s'in-
troduce sotto I'azione di qualcosa di non riconducibile al campo di significati prece-
denternente acquisiti (nec occurrebat ommine audisse mie uspiar): 1a stessa “awemurg
dell’interpretazione” s'apre in obbedienza e conformitd a quel movum che I'autore si
vede “costretto” a riconoscere (nibil aliud interpretans divinitus mibi juberi).
1% Conf. 8,12,30; PL 32, 763.
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sza}, cosi ora la madre del neoconvertito gioisce, esulta e trionfa {gax-
det... exultat et triumphat). Il precedente ego, ego eram cede il posto al
plurale ingredimur/indicamus di un soggetro ri-costituito nella forma di
un “noi” a motivo di una corroborata amicizia — quella con Alipio —e di
una rigenerata maternita per la quale — riferendosi a Monica — «vedeva
che le avevi concesso a mio riguardo molto piti di quanto ti aveva chie-
sto (tanto amplius sibi a te concessum de me videbat) con tutti i suoi ge-
miti ¢ Je sue lacrime pietosex» 7%, In questo finale i testimoni pilt prossimi
e familiari alla sua espetienza sono presenti come soggetti compartecipi
dei fatti e del disvelamento del loro contenuto esperienziale; la madre
ne & il fulcro espressivo pitt eloquente e affettivamente piti intenso: fan-
to amplius sibi a te concessum de me videbat. Qui la correlazione inter-
personale tra i soggetti sibi/a te/de me configura i rispettivi punti di
provenienza, destinazione e osservazione di quanto gli atti, relativi ai
verbi, significano e correlano in un comune plesso di relazione fattuale,
L'unita dell’esperienza personale si compie e s’introduce non senza la
compartecipazione dei soggetti protagonisti dei fatti: quella dell’ic di
Agostino viene a coincidere con I’ unita fra quegli insostituibili testimoni
presenti. Interiorita ed esterioriti trovano cosi una originaria coessen-
zialita nell'ambito dell’esperienza in quanto richiama la sua unitaria
paternita'’'. Cosi la via “esterna” si rivela, proprio in forza di un’espe-

70 Ihid.

' Approfitiiamo del contesto nel quale ci troviamo per proporre da queste pa-
gine di rileggere in questa prospettiva di significato il noto passo del De vera religione:
«in interiore homine habitat veritas»; vi si aggiunge prontamente, infatti, «confessa di
non essere tu ci6 che & la veritd (confitere te non esse quod ipsa esth» (De v, vel 39, 72;
PL 34, 154). Ci permettiamo di insistere sul fatto che una tale “abitazione” segnalata
da Agostino non & da intendersi su di un piano ipestatice di principio, ma come la
risultante dinamica di un avvenimento nel quale e per il quale essa si compie non sen-
za la intermediazione di farti, testimonianze e incontri, Luomo interiore & dungue
colui che “confessa” — vale a dire riconosce - la verita come donata anziché preten-
derne il possesso seppur per via “interiore”. Agostino recepisce in quei fami, nelle
testimonianze e negli inconiri raccontati la coincidenza di esteriorita e interiorita. Ta-
le coincidenza si segnala non come il risultato di un’ascesi morale né, tantomeno, co-
me conclusione di un’astrazione dialettico-speculativa: essa & opera “della” verita e
“dalla” verita medesima, in quanto da testimonianza di sé e si lascia esperire (grazia)
dal cuore umano che I'attende in ragione ¢ affezione, Una tale compenetrazione risul-
ta ad Agostino gnoseologicamente pill rigorosa e cogente che neanche i risultato di
una produzione per via autocinetica del vero da parte del soggetto. Essa non & un at-
o “dovuto”, bensi disposto nell’'ordine di una gratuita incondizionata: ¢id porta ad



324 Pensare de-civitate

rienza, il locus approptiato per ripensare la costituzione dell'interiorita
del soggetto medesimo: «infatti — conclude Agostino rievocando le ap-
prensioni della madre per lui, insieme ai suol propositi di continenza e
ai suoi sogni di carriera — mi rivolgesti a te (convertisti me ad te) cost
appieno, che non cercavo pill né moglie né una gualche speranza tem-
porale (nec aliquam spem saeculs), stando ritto osmai su quel regolo
della fede (stans in ea regula fided), ove mi avevi mostrato a lei tanti an-
ni prima»'”2. Lesperienza di cui si fa qui confessione giunge come ri-
sposta alla domanda precedente: Quid in te stas et non stas? (Perché ti
reggi, e non ti reggi, su di te?). Il fattore costitutivo da cui i nuovo
soggetto spera e aftende la sua consistenza € un fattore ulteriore asé e
ai propti propositi; al suo riconoscimento I'esperienza risulta cogente-
mente metodologica. Speranza ¢ fede trovano un’altra paternita nor-
mativa che nell’esperienza richiama a sé mediante i suoi stessi testimoni:
stans in ea regula fides. Lattingimento del fattore unificante dell'espe-
rienza costituisce motivo di stabilith normativa dentro la precarieta
della propria soggettivita, consegnandola ad una razionalitd che non
appartiene alla supersitio sacrilega poiché travalica ogni potere infra-
mondano (nec aliguam spem saeculs). La soggettivitd & ricostituita in
quanto ancorata all’esperienza di una trascendente {esterna al saecu-
lum, ma anche alle forme immanenti della soggettivita) e al contempo
immanente {poiché testimoniata nel saeculum e in quanto sorpresa co-
me corrispondente allinteriorita del soggetto) paternita. Origine e
connotati dell’esperienza sono riformulati secondo I'opera di tale pa-
rernitd riconosciuta, sperata e amata; convertisii enim me ad te — riferi-
t0 a se stesso — ma anche convertisti luctum efus in gaudium — viferito

una complicazione inscindibile tra grazia e veritd proprio sul piano dell'interiorita e
della volonta del soggetto, Molto acutamente ~ lo abbiamo precedentemente accen-
nato — N. Cipriani ha fatto osservare come ¢io stabilisca la vera differenza tra ke posi-
zioni di Agostino e quelle del monace Pelagio: «Come riconosce lo stesso Agostino,
la grazia, di cui parla Pelagio, non & soltanto un aluto esteriore {come Pinsegnamento
¢ Pesempio); & anche un dono dello Spirito, che dev'essere richiesta nella preghiera.
Tuttavia, anche questo aiuto interiore resta sempre sul piano della conoscenza. Sterat-
ta insomma in ogni caso della rivelazione di una verita, della illuminazione dellz men-
te ¢ mai di un aiuto diretto sulla volontd, che rimane sempre sola a decideres (N.
Cipriant, Lz morale pelagiana ¢ la retorica, art. cit., p. 318}. La differenza non consiste

in un’opzione favorevole o contraria alla grazia come tale, ma alla sua diversa azione

quanto all'interiorita stessa del soggetto cui viene concessa.
172 Conf. 8,12, 30; P1. 32, 763.
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aI_Ia madre. In tal modo Agostino si vede protagonista dell’esperienza
di un anticipo di quello che nel libro decimo esplicitera come gaudium:
de veritate': cid tuttavia & esperito solo in una coniugazione tra lo
stans in ea regula fidei e iniziativa per la quale convertisti enim me
ad te, dove questa iniziativa & qualificata come causa e condizione di
quella “stabilita”. Egli stesso ha aperto I'intero libro con I'esplicita di-
chiarazione d’intento: «non desideravo acquistare ormai una maggio-
re certezza di te (nec certior de te), quanto piuttosto.una maggiore
stabilita in te (sed stabilior in te)»'™. Un tale intento trova ora soddi-
sfazione ad opera di un’iniziativa di cui egli si vede totalmente benefi-
ciario a titolo incondizionato di destinatario. L'unita dell’esperienza
converge ora su una nuova e diversa spes (nec aliguam spem saeculi},
consiste nella stabilita e credibilita di ¢id che la fides pud riconoscere
(stans in ea regula fidei/stabilior in te) e si disvela nell’ordine di un
amore che & carttas: «Ci avevi bersagliato i cuore con le frecce del tue
amore (sagittaveras tu cor nostrum caritate tua), portavamo le tue pa-
role conficcate nelle viscere, e gli esempi dei tuoi servi (gestabarnus
verba tua transfixa visceribus et exempla servorum tuorum), che da
oscuri avevi reso splendidi, da morti vivi (de mortuss vivos feceras),
amrmassati nel seno della nostra meditazione erano fuoco che divora-
va il profondo torpore (urebant et absumebant gravem torporem), per
impedirci di piegare verso il basso. Tanto ne eravamo inflammati, che

tutti i soffi contrari “delle lingue perfide” avrebbero rinfocolato, non

estinto (inflammare nos... non estinguere) 'incendio»'™. Quantc: alia

verita di quelle parole, in precedenza Agostino ci ha informato che

«io, pur convinto della loro verita, non sapevo affatto cosa risponde-

re, se non, al pili, qualche frase lenta e sonnolenta»'™. La novita ri-

guarda anche quella caritas che ora & riconosciuta nel fare bersaglio

del cuore (sagittaveras tu cor nostrum caritate tua), mentre preceden-

temente & riconosciuta conveniente ma impotente e per nulla convin-
cente rispetto ad una piacevole cupiditas: se quella vince solo questa

‘ 1 «Beata quippe vita est gaudium de veritate. Hoc est enim gaudium de te, qui
vema;s?fst» (Conf 10, 23,33; PL 32, 793),
s Conf 8,1, 1; PL 32,749,
P Conf 9,2, 3; PL 32, 764.
Y6 Conf. 8,5,12; PL 32,754,
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“guvince” 7. Tanto una veriti certa non sostiene poiché non desiderabi-
le, quanto un amore conveniente non vende stabile il cuore se¢ non
nellabbandono di sé ad una presenza riconosciuta (stans in ea regula
fideifstabilior in te). La certezza di Agostino consiste ora in questo ab-
bandono di sé che & un superamento di sé nella verita di una presenza
superiore: proice te in eum. La sintesi & la scoperta da parte di Agostino
Ji una “verita amabile”, ove 'amore non dice altro che Ja verita in quan-
t0 si rende desiderabile come contenuto di un’esperienza che vince e
avvince al contempo il cuore dell'uomo. Veritas € caritas convergono in
un’opera comune nel fenomeno della credibilita dei testimoni (gestaba-
s verba tua transfixa visceribus et exempla servorum tuorum) che la
fede riconosce nelle connotazioni spazio-temporali di un incontro:
«Dove ho incontrato la veritd, 12 ho incontrato il mio Dio, la Verita per-
sona (ubi enim tnveni veritatem, bt inveni Dewm mewm, ipsam verita-
tem); e non ho dimenticato Ja Verita dal giorno in cui la conobbix™. In
questa coincidenza che I'incontro realizza convergono entrambe le
istanze: la cardtas & la veritas in quanto si rende esperibile dentro un in-
contro personale ove — e in forza del quale - I'una convince poiché av-
vince, 'altra si rende conoscibile ¢ cetta poiché credibile e amabile. Noz
intratur in veritatem nisi per caritatens'™, cost si legge nel Contra Fan-
sturn Manichaeum. Analogamente, convertisti enim me ad te: la caritas
di cui ¢i parla Agostino non indica la risultante di un’istanza etica,
bensi l'identificazione del significato e della consistenza di sé con la
presenza personale di un altro (stabilior in te). Essa costituisce percid
la norma e il connettive unitario dell'esperienza del soggetto, cid per
cui questi si vede correlativamente inserito in un moto di adesione ad
un corpo unitario di soggetti: istf et istae in se {psis possunt ac non in
Domino Deo suo? Dominus Deus eorum e dedit eis. 1 testimoni stessi
sono cosl riconosciuti, a loro volta, incorporati in quel e ove risiede
Vorigine e termine del moto e della relazione: possunt... in Domino
Deo suo/Deus eorum me dedit eis. Cosi I'amore si rende certo quanto
la verita si rende amabile dentro it fenomeno comunitario di un inten-
so gruppo di amici € persone care che ne connotano storicamente ¢

177 (Jta certum babebam esse melius fuae cavitati me dedere quam meae cupiditat?
cedere; sed illud placebat et vincebat, boc libebat et vinctebat» {ibid).

178 Couf 10, 24, 35, PL 32,794.

2 C. Faust. 32,18, PL 42, 507.

VI il De civitate Dei come Confessiones.
Lesperienza in quanto locus della razionalita nel pensare 327

affettivamente 'esperienza come autentico focus della razionaliti, nel
pensare s¢ stesso e la realtd. Come non dar ragione alla dotta e sugge-
stiva retrospettiva critica che, su queste pagine di Agostino, ¢i ha la-
sciato H.U. von Balthasar? «Durante gli ultimi laceranti conflitti non
avrebbe trovato la forza di oltrepassare la soglia, se non si fosse visto
circondato da tutto un coro di fratelli, che lo hanno assunto nel loro
movimento, lo hanno spiritualmente sorretto, gl hanno ispirato la for-
2a della decisione. Tutti i grandi suoi contemporanei si radunano qui in
un coro di sfondo: Antonio il Grande, solo da poco tempo defuato,
Mario Vittorino, retore come Agostino [...] che lo aveva preceduto a
Roma nella sua conversione, Ambrogio vescovo di Milano, che ha la
liberta di spirito di additargli Plotino e che lo battezzera, secondo ogni
verosimiglianza anche Girolamo [...] tra poco si unira al gruppo Pao-
lino di Nola; molti amici come Alipio e i compagni di Cassiciacum o
accompagnano lungo la strada, Le filosofie non hanno I ultima parola,
ma gli esempi viventi. E cosi - conclude il teologo svizzero — le Confes-
siont non sono in ultima analisi un resoconto sulle lotte spirituali di
un’anima geniale, ma la rappresentazione di un vivente, sanguinante,
tempestoso, lungo fenomeno di vita e di amore. Sono preghiera, dialo-
go con Dio in una comunita che dialoga insieme»™. E dunque Pespe-
rienza di questo fenomeno di comunita vissuta che libera Agostino
dallz tensione delle “due volonta” e dalla chiusura dell’ego, ego erarm,
dischiudendo I'io al dialogo con Ia paternita di una presenza irriduci-
bile ai canoni di una filosofia astrattamente speculativa; & ormai questa
paternita che si correda di fatti e incontil che ne veicolano storica-
mente la presenza vitale. Si direbbe che in questa medesima paternita
egli abbia rinvenuto, contemporaneamente e a rigore, il principio co-
stitutivo della sua soggettivit interiore e la dischiusura di una nuova
socialita; i due momenti si presentano sinergicamente correlatt: Tu au-
tem evas tnterior iNtimo meo et Superior summo e, Come anche 52 et
istae in se ipsis possunt ac non in Domino Deo suo? Domtinus Deus ev-

180 11U, von Balthasar, Introduzione, in Agostino, Le Confessiont, Casale Mon-
ferrato 2001 (© 1993), pp. 19-20. Il testo presenta una cura delle note ¢ del com-
mento al testo di Agostino da parte di H.U. von Balthasar; il volume, gia pubblicato
in versione tedesca per i tipi di Johannes Verlag (Einsiedeln), presenta la traduzione
dal redesco dei testi di von Balthasar e quella dal latine del testo agostiniano & cura,
entrambe, di G. Sommavilla,
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rum me dedit eis. In guesta sintesi interagiscono, come fattori vitali,
veritas e caritas ad ingenerare quell’unita dell’esperienza per la quale
'unita del vero (veritas) viene a coincidere con la possibilita stessa del-
la relazione (caritas)'®. Agostino ha rinvenuto la dimensione sociale
della comunita sul medesimo piano della scoperta della vera interiori-
ta, come anche ha trovato la sua vera dimensione interiore atiraverso e
“a causa” dell'incontro con una nuova socialita. Sotto il segno dell’i-
dentica paternita, la dimensione della comunionalita — del fenomeno
comunitario — & scoperta come qualitd immanente a quello della inte-
riorita vera e quest’ultima, a rigore, st ritrova inverata compiutamente
proprio nell'ordine della comunione ecclesiale. In entrambi i sensi egli
si trova a riconoscere il comune fattore di eccedenza che ne sancisce la
paternita, ne costituisce Pidentita e ne stabilisce la presenza. In questo
senso parliamo, percid di “unita del’esperienza”™®,

In forza di queste nostre acquisizioni possiamo ritenere, a conclu-
sione di questo tratto del nostro percorso, due osservazioni sintetiche.

BLE} viva erit vita mea — dira nel libro decimao — fota plena te (Conf 10, 28, 35,
PL 32, 795). E sicuramente merito di N. Cipriani aver ampiamente documentato e
argomentato la presenza rilevante di tali significati nella formazione della “spiritua-
lita” stessa di Agostino: cf, N. Cipriani, Molt{ ¢ uno solo in Cristo. La spiritualité &
Agostino, Roma 2009, in particolare la parte seconda (pp. 151-250).

182 Niel testo della Lettera 137 —scritta tra il 411 2 i1 412, dunque poco prima che
Agostine s'applicasse a scrivere il De civitate Dei - Uattestazione di un tale giudizio
risulta pifi apertamente conclamata; «Quali discussioni, quali dottrine di qualsivoghia
flosofo, quali leggi di quakunqgue Stato si possono in alcun modo confrontare coi due
precetti in cui Cristo dice che si compendia tutta la Legge e i Profeti: Ameral i Signore
Dio tuo con tutto i cuore, con rutia la tua anima, con tutla la tua mente e Amerai i pros-
simo tuo come te stesso? In queste parole & racchiusa la filosofia naturale (hic physica),
poiché le cause tutte di ogni efemento della natura seno in Dio creavore; & racchiusa
la flosofia morale (hic ethica), poiché una vita buona e onesta non da altra fonte ri-
ceve lo specifico suc aspetto che guando le cose da amarsi, cio Dic e i prossimo, st
amano come devono amarsi; & racchivsa la logica (bic logica), poiché la verita e la huce
dell’anima razionale non sono se non Dio; & racchiusa anche la salvezza d’uno Stato
{hic ctiam laudabilis reipublicae salus) che si pud reputare fortunato, poiché un ottimo
Stato non si fonda né si conserva senza il fondamento e il vincolo della fede ¢ della sal-
da concerdia, cioé se non quande si ama il bene comune, ossia Dio che ¢ il sommo e
verissimo beneg, ¢ in lui gli nomini si amano scambievolmente con la massima sincerita
allorché si vogliono bene per amor di Lui, al quale non possono nascondere Uanimo
con cui amano» (Ep. 137, 5, 17; PL 33, 524). Nel caso si sottolinea ulteriormente la
portata epistemica complessiva dell'unita dell’esperienza, senz'alcuna restrizione o
riduzione di tipo soggettivo,
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Innanzitutto — quanto alla “triplice pregiudiziale”, sofferta da
Agostino come dal mondo intellettuale pagano nel quale era immerso,
a motivo dell’avventura manichea e platonica del suo pensiero ~ egli
la vede rimossa non gia a motivo di un percorso dialettico-speculativo
ma in ragione di un’esperienza: del contenuto che essa veicola e della
paternitd unificante che in essa opera. Lintellectus quacrens fidem tro-
va soddisfazione in una fides che identifica la tenuta cogente di un’e-
sperienza e non 'ipostatizzazione speculativa di un’idea: szans in ea
regula fidei/stabilior in te. Lesodo dalla pregiudiziale noetica (duali-
smo metafisico-aniropologico corpo/anima) comune a platonismo e
manichetsmo, quello dalla pregiudiziale speculativa (dualismo episte-
mico verrtd/felicitd) propria del platonismo e 'esodo dalla pregiudi-
ziale ideologica {dualismo gnoseologico ragione/esperienza) sono
connaturali al’esperienza aderita del vero e si palesano comeé portato
coessenziale all’economia della confessio. 1l racconto degli istanti im-
mediatamente precedenti e appena successivi all’episodio “in glardi-
no”, con 'epilogo commosso del folle lege, ci mostrano non il percotso
di un uomo che abbia raggiunto la veritd ma — pitt modestamente, for-
se, ma anche pil ragionevolmente — 'umile constatazione di un uomo
raggiunto e sorpreso dall'esperienza del vero nel conteste di rapporti
ordinati, da cui si vede accompagnato, provocato e sostenuto. Egli
stesso, nel mezzo del racconto, si trova ~ molto significativamente — a
registrare: Sic intellegebam me ipso experimento id guod legeram, «@'e-
sperienza_personale mi faceva comprendere le parole che avevo
letto»'®. E nell’ambito dell’esperienza di quegli incontri che si rendo-
no intelligibili idee, parole, testi altsimenti estranei al suo 1o ¢ al suo
cor inquietum. La stessa lettura delle Sacre Scritture & fatta rientrare
nell’ordine di un cosi radicale gtudizio di metodo,

La seconda osservazione, infatti, ¢i viene da quanto Agostino pre-
mette — con analoga radicalita ~ a quel racconto, nel libro precedente:

«Cercavo la via per procurarmi forza sutficiente a goderti, manon
Payrei trovata, finché non mi fossi aggrappato e/ mediatore fra Dio e gli
uomini, uomo Cristo Gesa, che & sopra tutto Dio benedetto nei secolt.
Egli ci chiama e ci dice: “Io sono la via, la veritd ¢ la vita”; egli mesco-
la alla carne il cibo che non avevo forza di prendere, poiché # Verbo si

B Conf 8,5,11: PL 32,733,
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2 fatto carne affinché la tua sapienza, con cui creasti U'universo, dive-
nisse latte per la nostra infanzia. Non avevo ancora tanta umila, da
possedere il mio Dic, I'umile Gesh, né conoscevo ancora gli amimae-
stramenti della sua debolezza {...1 Per me — prosegue Agostino ~ Cri-
sto mio signote non era che un uomo straordinariamente sapiente e
senza pari [...] Ma il mistero racchiuso in quelle parole: I/ Verbo fatto
carne, non potevo nemmeno sospettarlo. Soltanto sapevo di lui le no-
tizie tramandate dalle Scritture (tantum cognoveram ex his, quae de
illo scripta traderentur): che mangid e bevve, dormi, cammind, provéd
gioia e tristezza, conversd; che quella carne non si uni al o Verbo
senza un’anima e un’intelligenza umane: cose che sa chiunque sa che
il tuo Verbo & immutabile, come ormai io lo sapevo nella misura delle
mie forze, ma senza ombra di dubbio (guam ego 1am noveram, quan-
tum poteram, nec omnino quicquam inde dubitabam)»'™. Lindubitabi-
lita di cié che & saputo per via delle Sacre Scritture si palesa come
ignoranza del suo vero significato («Non avevo ancora tania urmiltd,
da possedere il mio Dio, I'umile Ges{, né conoscevo ancora gli amma-
estramenti della sua debolezza»). Quella appare come chiusa e ridut-
tiva nel suo riferirsi ad un passato irrimediabilmente passato {«mangid
e bevve, dormi, camming, provo gioia e tristezza, converso...»). Come
suona diversa, nella sua vitalita esperibile, Uindubitabilita che I'espe-
rienza introduce nel racconto culminante del giardino: «...non voli
leggere oltre, né mi occorreva (rec ultra volui legere nec opus erat)...
una luce, quasi, di certezza penetrd nel mio cuore (Jeice sectritatis in-
fusa cordi meo) € tutte le tenebre del dubbic si dissiparono (omres du-
bitationis tenebrae diffugerunt)»'®! La certezza qui rilevata da Agostino
surclassa la prima non perché apportatrice di contenuti diversi ma
perché perviene al cuore della personalita che se ne sorprende ina-
spettatamente investita e originariamente ricostituita. La fux securitatis
radica la certezza nel tessuto costitutivo del soggetto in forza dell’azio-
ne di un’esperienza presente per la quale il cuore non abbisogna di
“leggere oltre” poiché si scopre totalmente letto. La scoperta — nec
aliguam: spem saeculi. .. stans in ea regula fidei - concerne la costituzio-
ne del nucleo stabilizzante quel dinamismo originario ove s’origina il

18% Conf 7, 18-19; PL 32, 745-746 {passim).
185 Conf 8,12, 29; P1.32,762.
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soggetto; esso si disvela come amore (caritas), vale a dire Vaffermazio-
ne di un “altro” come significato di sé: sagittaveras tu cor nostrum ca-
ritate tud.

Agostino, in fin dei conti, vede realizzato nell'esperienza intessuta
di incontri, testimoni e fatti quello che nel biblico genus locutionis
rinviene principio normativo di pensiero e di metodo: «parlando di
qualcosa che & da sempre dice che accade in qualcuno, allorquando
questi ne comincia a fare la conoscenza (uf quod semper est tunc fiert
dicatur in aliquo, cum ab eo cognosci coeperit)». Cio che egli legge (ha
letto e/o leggerd) delle verita eterne contenute nelle Sacre Scritture,
appunto, & solo Faccadere di un’esperienza nel presente che gliene
rende possibile, esistenzialmente, la conoscibilita. Quanto al sapere
del Verbum caro, Uinterdipendenza tra avvenimento e conoscenza €
coessenziale alla fede del neoconvertito: esso non si pone come termi-
ne di un percorso ascensivo di ordine noetico, né come contenuto di
uno schema ideologico precostituito € neppure come conguista di una
presa speculativa, ma si propone esistenzialmente come riconosci-
mento di un'esperienza data, entro i connotati vitali e storici di un
presente. In questo senso I'esperienza si prospetta corredata € conno-
tata dalla presenza di testimoni: quella di Agostino ha avuto i suoi. In
questi termini essa viene a coincidere con Pambito in cui, in Agostino
(per via della sua stessa confessio), s'instaura storicamente il contenuto
normativo del biblico genus locutionis e, per converso, il vero locus
teoretico della razionalita nel pensare.

Giunti a questo punto del nostro percorso — incentrato sulla rilet-
tura dei testi delle Confessiones — converra, schematicamente, sintetiz-
zare e porre in evidenza i fattori che connotano l'esperienza alla luce
delle rispettive corrispondenze rinvenibili nel De civetate De. Tale
passaggio ¢i porterd, infine, a stabilire una relazione comparativa tra i
due testi in modo da delineare i fatrori teoretici che corredano il signi-
ficato di “esperienza” nel corso della sua applicazione nel magnum
opus et arduwm.



332 Pensare de-civitate

4, CONNOTAT! DELL'ESPERIENZA: CORRISPONDENZE NEL DE civiTATE DEI
a) Il dato e l'eccedenza della sua paternitd

Nel libro nono ~ che segue a quello da noi considerato per il rac-
conto dei momenti decisivi nella sua conversione — Agostino ricorda le
relative domande dell’amico Nebridio; sotto la pressione di queste egli
si dichiara homuncionem inexpertum (letteralmente: omuncolo privo
d’esperienza) quanto ad Ecclesize tuae sacramentis™. B significativo
che questa descrizione di sé ci venga data a confronto di quella con cui
egli ci presenta, invece, la figura del vecchio Simpliciano, proprio agli
inizi del libro ottavo ove questi & qualificato come i tam bono studio
sectandae viae tuae multa expertus’®. La correlazione tra il viae tuae ¢
cid che riguarda glhi Ecclesiae tuae sacramentis & stabilita sulla base
dell’essere 0 meno oggetto di esperienza (inexpertum/experius) da par-
te del soggetto in questione. Agostino, dunque, come Simpliciano e
Vittorino?

Sappiamo dalla sua confessio che «allorché il tuo servo Simpliciano
mi ebbe narrata la storia di Vittorino, mi sentii ardere dal desiderio
d’imitarlo (exarsi ad imitandum), che era poilo scopo per il quale Sim-
pliciano me I'aveva narrata (ad hoc enim et ille narvaverat)»'™®. Ora
quest’urgenza si ritrova soddisfatta per via di un’esperienza data che lo
rende a sua volta experius quanto alla vig fua ¢ agli Ecclesiae tuae sacra-
mentis: cid sappiamo dalla storia relativa alla sua successiva esperienza
di vita, da sacerdote prima e da vescovo poi. Vittorino e Simplicia-
no — certo — ma anche i semplici continenti indotti di Treviti dinanzi
alla cui testimonianza Agostino & costretto a riconoscere: «A spalle pit
libere delle tue spuntarono le ali (wmerisque liberioribus pinnas reci-
piunt) senza che si fossero consumate (adtrrti) nella ricerca e in una me-
ditazione piti che decennale su questi problemi»'®. Proprio in questo
contesto egli raffronta una tale constatazione d’esperienza al periodo in
cui (da diciannovenne) insorge in lui il fascino per la filosofia a motivo
della lettura dell’Ortensio di Cicerone. Cosi egli porta al cospetto dei

Y6 Conf 9,3, 6; PL 32, 765.
¥ Conf 8,1, 1; PL 32, 749.
Y8 Canf 8,5, 10; PL 32, 753,
Y9 Conf 8,7, 18: PL 32, 757.
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pagani la stessa eloquenza di Cicerone, unita alle ragioni di cui solo Ve-
sperienza lo ha reso edotto. 1l dibattito seguito al disastro del sacco di
Roma del 412 gli da modo di attivare queste stesse ragioni, proseguendo
1a sua confessio nella difesa della civitas De? dalle accuse dei pagani.
«Uno del numero degli uomini pitt dotti — si legge nel ventiduesi-
mo libro del De civitate Dei — e il piti eloquente di tutti, Marco Tullio
Cicerone, afferma appunto che la divinita di Romolo fu creduta come
fatto prodigioso (divinitatems Romuli mirabiliter creditam) perché i
tempi erano progrediti nella cultura in modo da non ammettere la
menzogna delle favole (falsitatem non reciperent fabularun), Ma chi ha
creduto Romolo un dio se non Roma, ancora piccola e agli inizi? In se-
guito ai posteri era stato necessario mantenere quel che avevano rice-
vuto dagli antenati, affinché assieme a questa superstizione {cum ista
superstitione)™, succhiata, per cosi dire, con il latte della madre (i
lacte quodan: modo mairis ebibita)™, la citta crescesse a un dominio
cosi esteso. Cosl da questa sua sovranita, come da un luogo piu alto,
poteva irrorare di questa sua credenza anche gli altri popoli sui quali
dominava, non perché credessero ma affinché parlassero di Romolo
come di un dio {(w# non guidem crederent sed tamen dicerent deurn Ro-
mulurz). Non dovevano, ciog, ingiusiare la citta, cui erano sottomessi,
nel suo fondatore, non attribuendogli un appellativo riconosciutogli da
Roma che lo aveva creduto non per amore di questo errore, ma tuttavia
per un errore suggerito dall’amore {id non amore quidem huius erroris,
sed tamen amoris errore crediderat). Invece — prosegue Agostino — seb-
bene Cristo sia fondatore dell’eterna citta del cielo, tuttavia essa non
I’ha creduto Dio perché & stata fondata da lui (non tamen eum, quo-

" Come abbiamo avuto mode di registrare, nel testo delle Confessiones egli
stesso dice di sé di essersi incamminato — applicandosi allo studium sapientiae — perle
vie di una superstitione sacrilega: of. Conf. 8,7, 17.

PI'Non & per noi insignificante notare, qui, I'assonanza di quest’espressione di
Agostino con quella che si ritrova nel testo delle Confessiones a proposito della lettura
dei testi Glosofici seguita a quella dell’ Ortensio. Egli lamenta proprio I"assenza in essi
di quante attiene al sofo nome di Cristo: «Cosi una sola circostanza mi mortificava,
entro un incendio tanto grande: assenza fra quelle pagine del nome di Cristo (nomen
Christi). Quel nome per tua misericordia, Signore, quel nome del salvatore mio, del
Figlio tuo, nel latte stesso della madre, tenero ancora il mio cuore aveva devotamente
succhiato (i ipso adhbuc lacte matris tenerum cor meum pie biberat) ¢ conservava nel
suo profondo {ez ale retinebar). Cosi qualsiasi opera ne mancasse, fosse pute dotta e
forbita e veritiera, non poteva conquistarmi totalmentex (Conf. 3, 4, 8; PL 32, 686).
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niam ab illo condita est Deum credidit), ma si deve costruirla appunto
perché crede (sed ideo potius est condenda, quia credst). Roma, gia co-
struita e consacrata, ha adorato il suo fondatore in un tempio (condito-
rem suum fam constricta et dedicata tamquam deum colutt in templo),
questa Gerusalemme invece, per essere costruita e consacrata, ha posto
sul fondamento della fede Cristo Dio suo fondatore (s construi posset
et dedicari, posuit in fidei fundamento). Quella amandolo I'ha creduto
an dio, questa credendolo Dio I'ha amato (illa illum amando esse deum
credidit, ista istum Deum esse credendo amavit). Come dungque si avve-
1o prima (praecessit) che Roma amd e poi che della persona amata, or-
mai agevolmente, credette anche un falso bene (de amato iam libenter
etiam falsum bonum crederet); cosi si avverd prima (praccessit) che la
Gerusalemme terrena credette affinché con la retta fede non amasse
alla cieca cid che & falso, ma cid che & vero (uf recta fide'™” non temere
quod falsum sed quod verum erat amaret). A parte dunque tanti grands
miracoli, i quali hanno convinto che Cristo & Dio, si ebbero prima an-
che le profezie d’ispirazione divina, assolutamente degne di fede, di cui
non si crede, come credettero i nostri padri, che devono adempiersi in
lui, ma si dimostra che si sono gia adempiute (non... implendae, sed
iam. .. impletae); di Romolo invece, circa 'evento che ha fondato Roma
¢ ha regnato in essa, si ascolta ¢ si legge che & avvenuto {acturm est),
non che & stato profetato prima che avvenisse. In quanto poi al fatto
che & stato accolto fra gli déi, i loro libri fanno capire che & creduto,
non affermano che & avvenuto (creditum tenent litterae, non factunz
docent)»', 1l lungo passo — da noi volutamente citato per intero — del
De civitate Dei stabilisce facilmente una corrispondenza analogica cot
testi delle Confessiones: Ii — come abbiamo diffusamente rilevato ~ si
descrivono i termini autobiografici del “costituirsi” del nuove soggetto
che Vesperienza profila (coustituecbas me ante faciem meam... et inpin-
gebas me in oculos meos™), qui — sempre sulla scorta dei testi di Cice-
rone - si offre uno spaccato sintetico della diversita delle dinamiche

rl L. . . . . "
1921] testo del De crvitate richiama qui specularmente V'espressione da noi re-

perta in quello delle Confessiones: stans in ea reguia fidei (Conf. 8, 12, 30; PL 32,
763) — ovvero: stabilior in te {Conf. 8, 1, 1; PL 32, 749). '
93 De e Der 22, 6, 1; PL 41, 757-758. Tl testo di Agostino succede, come com-
mento, ad una lunga citazione dal secondo libro del De re publica di Cicerone.
Y4 Conf. 8,7, 16, PL 32, 756.
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con cui si profilano storicamente le “due citta”. Cid che colpisce & la
medesima inversione di moto che, in entrambi i contesti, risulta deci-
siva nello stabilire la differenza tra i relativi soggetti: la civézas antica e
la nuova, la civitas Dei peregrinans. I accadere storico di un “fatto” (1)
risulta centrale quanto a cio che viene riconosciuto “vero” (2) perché
la verita creduta possa vedersi esperita come contenuto di un amore
(3): sono questi i tre tempi su cui si stabilisce la dinamica filogenetica
delle due citta rispetto alla centralita che in esse ha l'esperienza religio-
sa. Tutto si gioca, dunque, sul diverso ordine (praecessit) che si stabili-
sce tra Paver luogo di un fatto-dato (imepleturm. .. factum est), il suo
essere ritenuto vero nel credere (guod verum evat} e I'essere amato co-
me vero bene (gmando. .. amavit... amaret). In entrambi i casi, I'ordine
tra questi tre tempi inerisce alla fondazione della czvifas e al riconosci-
mento della divinith dei rispettivi fondatori (Romolo/Cristo}, La con-
versione di Agostino appare riconducibile al moto inverso nel quale si
verifica la fondazione di Gerusalemme, rispetto a quello per il quale
sedifica la grandezza del dominio di Roma come principio causale del-
la divinizzazione di Romolo suo fondatore. Il vescovo d’'Ippona vi pud
ritrovare la sua espetienza e alla luce di questa individuare la differenza
trattenendo ermeneuticamente la dinamica dei fatti storici. Lo ha ben
spiegato J. Ratzinger nel suo noto saggio su Agostino, sottolineando
proprio il fattore “esperienza” come I'elemento discriminante tra le
due dinamiche: «La c/vitas antica ~ si legge nel suo Popolo e casa di Dio
in sant' Agostino — & la chiesa della propria religione. Di questo fatto
Agostino era assai convinto {...] Dapprima esiste la civitas e pol essa si
da 1a propria religione, [...] Primaria & la situazione e questa poi si crea
il proprio oggetto. [...] La madre di Dio & la cavitas, cioc un’unione di
uomini e questi uomini fondano poi religione e déi. L'opposto nella ¢-
vitas Dei ', non perché essa gia esisteva, ha innalzato Cristo suo fon-
datore a Dio, bensi perché Cristo & Dio essa ¢ sorta. Non perché essa
amava Cristo credette infine alla divinita di lui, bensi perché essa attra-

195 (315 nelle Confession: Agostine situa la civitas in questa posizione “materna”
nellordine della creazione; tale posizione & relativa alle creature umane e non - ap-
punto - risperto a Dio: «Dunque “prima di tutte le cose fu creata” una certa forma di
“sapienza” creata, spirito fornito di ragione e intelligenza, cittadino della tua casta cit-
13, madre nostra (mens rationalts et intellectualis castae civitatis tuae, matris #OSHAE )
{Conf 12,15, 20; PL 32, 833).
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verso la fede riposa sul fondamento della sua divinita, lo ama. Qui dun-
que prima ¢'¢ Dio e soltanto dope la comunita degli uomini che hanno
in Jui la loro unita. Solo per il fatto che egli ¢’é ed esiste proprio come
uno rivolto all’vomo [...] 'amore per lui puo diventare forza unifican-
te degli uomini. Dio precede la civitas.[...] Lesperienza dell’'oggetto
{se qui si deve parlare ancora di oggetto) fa sorgere la situazione che
ora non & pill auto-agire creativo, ma risposta collaboratrice»™. Lin-
versione di moto, rispetto alla crvizas del paganesimo antico, cui si assi-
ste storicamente con U'ingresso della czvitas Deid, cortisponde a quella
che Agostino constata e registra nella sua vita nel corso delle Confessio-
nt. & questa inversione di moto - di essere, volonta e pensiero — che
Iesperienza attesta come un fatto e «che fa sorgere la situazione che
ora non & pill auto-agire creativo, ma risposta collaboratrice». Come la
fondazione della civitas Dei non costituisce il prodotto di una “teolo-
gizzazione” di una situazione bensi il suo surclassamento ad opera di
una “esperienza dell’oggetto”, cosi il neoconvertito Agostino si scopre
cambiato poiché vinto da un’esperienza che vede altrove la sua pater-
nita causale. Scopriamo cosi una cortispondenza teoretica di fondo tra
civitas ed esperienza, ovvero tra la “conversione” introdotia dal feno-
meno civitas Def nella storia di quella antica e il contenuto precipuo
della confessio agostiniana. L'esperienza di Agostino, sulle orme di
quella di M. Vittorino, appare cosi come una “cifra microcosmica” del
cambiamento di un mondo, con le valenze sociali, storiche, culturali
che I'hanno accompagnato: con esso, I"“esperienza dell’oggetto” segna
Pesodo da una “situazione” ¢ non la consacrazione teologico-religiosa
di questa. Agostino e Vittorino come la civitas: «non perché essa gia
esisteva, ha innalzato Cristo suo fondatore a Dio, bensi perché Cristo &
Dio essa & sorta. Non perché essa amava Cristo credette infine alla di-
vinita di lui, bensi perché essa attraverso la fede riposa sul fondamento
della sua divinita, lo ama». In relazione analogica, la centralita della i
pitas mette in campo, dunque, la centralita dell’esperienza e della pa-
ternitd che, nella sua eccedenza, ad essa sovrintende. Nel medesimo
passo, Ratzinger fa osservare conclusivamente che «al centro qui non
sta la civitas materna, né esplicitamente né implicitamente, bensi Dio
Padre, dal quale soltanto si lascia determinare anche una wzaternita del-

196 T Ratzinger, Popolo e casa di Div i1 sant’ Agositne, cit., pp. 277-278.
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la civitas»'". Tale centralita obbliga a trattenere la portata che il cam-
biamento costituisce per il pensiero in quanto tale: non si potra credere
se non quello che esperienza mostra come fatto {creditum tenent litte-
rae, non factuw docent); non si potra ritenere per divinita se non quella
che & esperita e riconosciuta come vera a motivo di tale esperienza; in-
fine, solo in questa paternita riconosciuta (fede} & dischiuso Pordine di
an amorte che s'applica al vero bene: ut recta fide non temere quod
falsum sed guod verum erat amaret.

Risulta cosi acclarato che sia “esperienza” che civitas esigono un
giudizio quanto all’eccedenza della paternita che conferisce loro “fon-
dazione” e senso: cio stabilisce, infatti, la credibilita e la veridicira del
dato di fatto. Sul filo di un tale giudizio corre la differenza tra un’espe-
rienza che si costituisce come tale e quella che pud essere ritenuta una
semplice proiezione teologica di una situazione™. Cosi, se — sulla
scorta dell’autorita di Cicerone — nell’un caso & la civizas col suo pote-
re (Roma) a fondare la sua religione (divinita di Romolo), nell’altro &
la riconosciuta divinita di Cristo (77 fide fundamento) a fondare — spie-
gare — la costruzione della civitas (Gerusalemme). In questo secondo
caso si registra l'azione di un’eccedenza nel “giudizio fondative”,
azione che, nel primo caso, & esercitata dal semplice potere di una si-
tuazione storica. Nel secondo caso la diviniti stessa del fondatore co-
stituisce “il fatto” (factum est), Pavvenimento (iam demonstrantur im-
pletae) e il dato in quanto “precedono” (praecesserunt) ed esigono di
essere riconosciuti e creduti perché si abbia la costruzione della civitas
mediante Pamore del suo fondatore. Con cid, non & la fede a creare,
produrre il fatto (la situazione “che ora non & pit auto-agire creativo”)
ma il fatto e “I'esperienza dell'oggetto” ad esigere il riconoscimento di
essa nel giudizio, u? recta fide non temere quod falsum sed quod verum
erat amaret. La competenza quanto alla fondazione non ¢ assorbita da

197 1. Ratzinger, Popolo e casa di Dio in sant'Agostino, cit, p. 278,

198 Siamo coscient] del fatto che in Agostino il problema qui sottolineato sot-
tenda la problematica rilevante del rapporto tra consuetudo ¢ verias in fatto di reli-
gione lungo tutto il corse della storia della civrtas antica. Noo possiamo, tutravia, in
questa sede affrontarla: essa esigerebbe un apposito approfondimento monografico.
Ci permettiamo solo di richiamare, sull'argomento, la seconda parte del saggio di J.
Ratzinger appena citato e, inglire, dello stesso autore: Lunitd delle nazions, cit., pp.
77-115; Fede, Veritd, Tolleranza, cit., pp. 143-221.



338 Peusare de-chvitate

quella della costruzione: questa consegue invece a quella, ladd

trova nel giudizio della fede il suo fondamento. In cid & su OYE -
quell‘a che Agostino denomina «superstizione, succhiata, per ci;: ?Zs_ata
con il lzitte della madre», ma anche la pretesa della ::z'w';‘czs di resiildlre3
madret della sua stessa religione, preposta a suo (idolatrico) £ er}
meﬂtol‘”,‘ In‘ perfetta simmetria, Agostino, dopo aver sintetizza:} ol
perentorio giudizio — 24 est ~la posizione dei fedeli dinanzi alla u{:l;;a]]?i
ca conversione di M. Vittorino, prospetta in termini di ricettiv?t?a cll-'
d}orr%anda invocativa guella stessa “risposta collaboratrice” nella eali
s ediﬁca. la nuova forma di “cittadinanza” «Ebbene, Signore ot
svegliaci e richiamaci, accendi e rapisci, ardi, sii dolce. ,Amiamo’ f -y
mo. Non & forse vero che molti risalgono a te da un Tartaro cii cecin
ancora ;:)iil profondo di Vittorino? Eppure si avvicinano e sono iﬁem'a
nati 'al' ricevere la tua luce, e quanti la ricevone, ricevono da te il (?cmi‘
(acczp‘zun‘t 4 te potestaten) di divenire tuoi figli»*™. La nuova cittaﬁinere
28 commdepon un dato recepito in posizione di “figliolanza” o
' La civitas, cosi come I'esperienza del costituirsi del soégerto i
erigono entrambe nello spazio di questa posizione di domanda ’-‘2

un c?ccedenzg di paternita, in cui ¢ riconosciuta la competenza le it‘;i
ma in proposito. K, dungue, un fattore esplicativo esterno quello § cui
si deve la paternita della potestas: il giudizio sancisce come © ticevuto”

19 A I r
o mﬂi:?g:;r;o; gtl‘a nzli iecondo libro del De crvitate Dei, documenta questo stata di
ntica del rapporto tra civrias e religs d
fatto nclla forma 2 ] 1 €L ‘2io quando — non senza una punta
fsarmante realismo ~ richiama al i ivi
_ con ¢ agani le eloguenti vicende della di
struzione di Troia, che «non fu di £ perdé Mi 2 (pries) che
\ u distrutta perché perdé Minerva, Ancor pri 7
‘ ‘ . Ancor prima (prizs) che
cc:ls; tal\n\ava peiguto Minerva stessa per andare perduta? Forse i custodi? Mﬁ proprio
qD unqc; : ;z;og(ﬁ our: sane verun gfé‘} Pgrc;é con la loro uccisione fu possibile trafugarla
omini erano difesi dalla statua ma k& dagli ini s
undae non g : a statua dagli uomini (reque enim
mmenlacro, sed simudacrum ab hominth ¢
: . us servabatur}. Perché allor:
bor 0, sed simulacrin of . a era vene-
e miil)- Sc:itodlre la\pama e 1'c1ttladmx ({wo modo ergo colebatuy, ut patriam cusiodivet
o cpes) s C;::)1‘1 51;_5;1 ;21 c;itzcim; é}p(r;)pn custodi (quae suos non valuit custodire cusio-
des)?» { : . 2 , 16). Come si pud vedere, anche qui Agostino richi
des)2 41 ‘ : , anche qui Agostino richiama
pfgfed iini\gniz[l(s}ai aj gvt.llardale Pesperienza — prima che convincersi defla coerenza di un
ettico -~ per accorgersi dell’irrazionalits i
ocedi ita delle loro accuse
cristiani quanto alla causa della di i i i o
1 struzione di Roma. Egli — ed & quello che andi
sostenendo in questo studio - nel De oiwf ' o oni o ancsperien.
- e civttate Dei ha sostenuto le ragioni di un'esperi
za {quelle tratie dalla sua confess: i i S vita anche 1 suof
_ ; onfessio) al cospetto dei pagani; con cid invi t suoi
=g _ | : ‘ gani; con cid invita anche i suci
erlocutori a guardare la loro per farst una ragione della realtd storica e trovare, cosi
=y

motivi adegnati per vedere destituite di fond
amento le loro 2
20 Couf 8, 4,9; PL 32, 752. e aree
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un tale potere, il quale, a sua yolta, “ora non & pitt auto-agire creativo”
che possa pretendere di “produrre” la paternita che lo concede. Cio €
fatto valere nel giudizio sia per il soggetto personale che per la cvitas:
Vanima dell'iomo & grande nel trascendere sé per servire Dio, non per
“crearlo”?®, Essa beneficia di nuova cittadinanza in quanto si costitu-
isce nellambito di una figliolanza da una paternita ulteriore ad ogni
suo potere. Solo sotto I'azione di una tale esperienza Agostino vede
disciogliersi in lui le tre pregiudiziali ~ insieme ai rispettivi duali-
smi — del pensiero pagano col quale trova collusione la sua superstitio
sacrilega. 1! fattore esplicativo Ji un rale fenomeno coincide con quel-
lo che ingenera I'unita stessa dell'esperienza: & il contenuto di un giu-
dizio che registra eccedenza diuna paternita che irrompe dall’esterno
nella situazione e percuote il soggetto stesso che lo riceve a suo bene-
ficio. Con cid, soggetto e civitas si erigono sul dato e si costituiscono
in nuova forma proprio sull’eccedenza normativa delia diversa pater-
nita che vi sovrintende per via di un’esperienza: in Agostino — in forza
di un’esperienza — le vie della nuova figliolanza vengono a coincidere
con quelle di una diversa cittadinanza. Proprio su questo filo condut-
tore tra figliolanza — quanto alla soggettivita — e cittadinanza — quanto
alla scocialith (civitas) — corre la linea di continuita teoretica tra Con-
fessiones e De cuvitate Der: esso trova 1a sua tenuta sul piano dell’espe-
rienza. In questo contesto teoretico, tuito agostiniano, si puo dire che
quanto vale per gli -ndividui trova ragione per valere anche per le na-
zioni e societa.

La correlazione tra la via tua e cid che riguarda gli Ecclesiae tuae
sacramenta & stabilita, insomma, sulla base dell’essere oggetto di espe-
rienza da parte del soggetto in questione (inexpertum/expertus) € non
derivata da una proiezione teologico-religiosa ad opera di questi. A
sua volta, esperienza — cosi come ci € prospettata nel racconto delle
Confessiones e nelle cortispondenze offerte dal De civitate Dei - ci
appare CoOnnotata nella modalita di un dato, dall’obiettivita inamovi-
bile sul piano della ragione, cui presiede I'eccedenza di una paternita
che gl conferisce senso recepibile nell’ordine di un giudizio: 7ta est.

200 Cf e civ. Dei 8, 23. B questo il senso del dibattito di Agostino suglhi scrit-
i ermetici del Trimegisto: la posizione inversa ¢ quella che presiede proptiamente
allatteggiamento idolatrico su cul poggia sostanzialmente 1a versione pagana della

ctvtkas antica,




340

Pensagre de-civitate

Quest’ultimo regi :
stra lo stato di i
una ragione raggiunt
2 € percoss
a

dall’azi i
dal az:z_o\nfe di 'clueﬂ"z?ccedenza. Agostino proprio come
nto pit! — Simpliciano e Vittorino. :

, si direbbe,

Tra fati i : - .
cenda del 1211.’1 jfegomc: ;I?;o?tré e tesrimoni jabI‘aiarno visto profilarsi la vi-
contata retrospettivam ale della conversione di Agostino, da lui rac-
civitate Dot merert efacfe n:el libro ottavo delle Confessiones. 11 D
(0t cotict Lort g ai f;-:]nizﬁcare - in apertura della seconda part:
futate quele degl s W?ta a _”zgzsporre ‘le' nostre idee” dopo aver “con-
?f PN isﬁagport; i; g;vtzlz;z.;i?eg (Eo?j <<1qlzella di cui non
orturtis moti : corie del pensiero u
sovtana pro vi 'i’gg j:;??g?; f»;')??), ma un’opera scritta per ispirazionenziillliz
rita fra tutte le pro dtizion' 1Opera C‘he,'segn:’al‘andosi con la divina auto-
sé tutte le opere degli ingie gf;';;ie:;g;i id;;_g;l l'popolfi; ha assoggettato a
exe g il RGN Dt o
el it it Lo dcriion oo
bito seguita da una br:,aé Cﬁlil(fs:f’:z?;e is_tlessa di cz};;f‘as Dei viene sa.
a se stes ichiarazi ul L vescovo d Ippona riferi
testimo;iz I?Z‘»;e%?ﬁd;h;rzmpne: <<abbiamo appreso dapéjuesterefg::;l?
Dio (didicins esse QM} zﬁusmgafz testimoniis) che esiste una citta di
citarle it (o g;omyz ant civitatem Dei). Sarebbe troppo lungo
non ¢ irrilevante per n ;’?.z'éimomre nimis longum est)»™. La chiosa
dell’esserci di unapcz'z;g'; OID 4 conoscenza del dato puro e semplice
sunta da questi i ra iﬂs ei non & prodotta dallo scrivente, ma as-
innumerevol testimfn?n(i (a motivo) t;lel fenomeno mediatore degli
scrittutistica non & unica’ j lM]]w hutusmods testiproniis). La fonte
tiniana delle due cirs See_ zzccisrgr: gtignto alla f?rmulazione ago-
rob . ) gli stesso ¢l fa sa i— i
?dzdz’cl‘f;;f ‘;‘;’:ﬂge ﬂd00ﬂ0§c§n33 deHa_ “esistenza” della “E;;g giugiog
quamaan civizater Ded). Il vescovo d'lppona preferisce

o gm._fe_. ,2PL32 648
“De civ. ei 11, 1, PL 4
24 15id  PL 4L, 316, 1.315.
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his atque hutusmodi sestimoniis, chiarendo subito che per
di esistenza egli s'avvale di tali e tante testimo-
nianze che om#uia commemorare nimis longum est. 1 testo scritturisti-
<o & assunto come autorevole in quanto parte del fenomeno, anche
mente rilevante, della restimonianza viva per la quale
quella conoscenza Jesistenza & giunta a lui come 0ggelto desperien-
7a si tratta, dunque, di un fatto, di un dato registrato, prima ancora
che di un’elaborata “dottrina”. Anche altrove — in un passo gia da noi
segnalato — egli ribadisce, al cospetto dei pagani convenuti, lo stesso
giudizio: 72 meanibus nostris sunt codices, i1 oculis nostris facta®®. Le
ragioni che Agostino s’appresta 2 cendere ai pagani lungo gli ultimi
dodici libri dell’opera sono quelle tratte dall'intera vicenda storica di
cui sono documento le Sacre Scritture: €sse convergono esistenzial-
mente in quella fitta schiera di testirnoni di cui le sue Confessiones cl
hanno reso i rispettivi nomi e 1 vissute vicende. Egli, dunque, s accin-
ge a mettere a profitto, nella controversia contra paganos, le ragioni
acquisite nell’ordine deliesperienza di quelle testimonianze di cui si
vede sovrabbondantemente beneficiatio {omnia commenorare ninis
longum es). Qui, dunque, Pesperienza della confessio non solo non
Jinterrompe né si sospende, ma — 2 pit forte ragione - giunge al suo
compimento attuativo pit maturo; €ssa fornisce, infatti, le ragiont in
ordine alle quali gli interlocutori si vedono maggiormente bisogno-
si — per V'appunto: De civitate Dei come Confessiones. lutto it meglio
del pensiero pagano (cultura, civilta, storia) & qui chiamato a raccolta
aon sotto la pressione di un procedimento dialettico-accusatorio,
bensi al cospetto della credibilita i una testimonianza da cui per pri-
mo lui, il retore Agostino, si ¢ visto persuasivamente convertito: non
|a sua fede ha creato fatti e testimoni per avallarla, ma son quesii ad
essere stati riconoscinti affidabiii portatori di verita, gia cercata in sedi
che la vedevano sistemnaticamente assente € atiesa da fonti che se ne
rivelavano prive. Essa assuine, invece, valore d’autorita ¢ pretesa di
cogenza solo 1n quanto testimoniata per via d’esperienza: «cosi — ar-
gomenta R. Guardini — egli riconosce I'autoritd della Sacra Scrittura.
1’autorita [...] non & una legge morale, che vale generalmente € pud

parlare di
una fale conoscenza

quantitativa

25 Sormones Novi: Dolbean 25, 20; Magonza 216v; in Opere di Sant' Agostine,
Discorsi Nuovi XXX v/2-Supplemento 1L, NBA, Roma 2002.
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essere afferrata subito per esperienza ¢ pensiero, ma & qualche cosa d;
concretf}—storico, proveniente da missione, opera e dono. D'altra pat-
te non & s?mp,licemente potenza, che significa sempre quel tanto che
pud, bensi porta in sé un valore maggiore [...] La legge morale vale
semplicemente; ["autorita si fa innanzi personalmente e comanda In\:
ﬁr?e non stabilisce, ma obbliga [...] Per quanto riguarda poi il ricc.)no-
scimento delPautenticita di essa, delle riflessioni logiche bastano z
suggerirlo, non certo ad imporlo. Ad imporlo valgono invece un’espe-
rienza, un accostamento, un urto, un dischiudersi e un vedere, Ne
consegue poi non piu una dimostrazione razionale soltanto, ma un’ub-
bidienza viva o una viva ribellione»?®. Cid mette in campo un ulterio-
re connotato dell'esperienza cost come ci & “confessata” da Agostino:
essa veicola la gratuita della presenza del vero per via di incontri e te-
stimoni, “opera ¢ dono”. «Troviamo dungue — rileva nel De ﬁvz‘ta-
te — nella citta terrena due aspetti, uno che indica la sua presenza
(suam praesentiarm demonstrantem) nella storia, Ialtro che con la sua
presenza & subordinato (suq praesentia servientem) a simboleggiare 1a
citta celeste»™: nel richiamo scritturistico alla testimonianza di Abra-
mo, proprio azione di una tale “presenza” costituisce il motivo di
;hsngzmge e rigonoscibﬂité delle “due citta”. Cosi & da lui profilato
invito ai pagani ad “entrare nella citta di Dio”; egli, infatti, & [o stesso
C_he, asua v_olt_a, testimonia al cospetto dei manichei - suoi plurienna-
li compagni di ricerca per le vie della ragione — «Invero io stesso non
crederei al Vangelo, se non mi commovesse I'autorita della Chiesa
(Ego vero Evangelio non crederem, nisi me catholicae Ecclesiae conumo-
veret z{ucromfas)>>2“8. Una simile “commozione” (provocazione a cre-
dftre) & segnaiat_a dal De civitate come costitutiva della stessa ragion
‘c‘lesse_re Elei testimone (con richiamo all’etimologia greca della parola
martire”), In fui “opera e dono” convergono sulla presenza stessa del

98 R, Guardini, La conversione di sant'Agostineo, cit., pp. 218-219, Non ci ad-
dentreretn}o nel pur interessante tema agostiniano della relazione tra auctoritas ¢ ratio
per motivi Iegati all'economia propria del presente studio. Abbiamo perd trovato di
notevqie interesse teoretico il contributo di V. Pacioni, Auctoritas e ratio: fa viz alla
vera ithertd, in AAVV, I mistero del male e la libertd possibile: linee di antropologia
agostinzana, At del VI Seminario del Centro Studi Agostiniani di Perugia, Studia
Ephegg_endrs Augustinianum 48, Roma 1995, pp. 81-109. ‘

20;De ceip. Ded 15,2, PL 41, 439,

C ep. Man. 5,6, PL 42, 176.
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«Salvatore” che ne stabilisce il principio fondativo: nel testimone rivi-
ve, cos, la medesima ratio della fondazione della civitas Deia confron-
to dell’altra, originata dalla “paura”: «qualche popolo —si chiede Ago-
stino — onorerebbe fra i suoi déi Romolo, se non lo costringesse la
paura del nome romano? Chi potrebbe invece calcolare quanti hanno
preferito essere uccisi con grande, disumana spietatezza anziché nega-
ve che Cristo & Dio? Quindt il timore, sia pure di una leggera indigna-
zione, costringeva alcune citta soggette al diritto romano a onarare
Romolo come un dio. Invece la paura, non tanto di un leggero sdegno
dell’animo, ma di grandi e varie pene e della morte stessa, che piti del-
le altre si paventa, non ha potuto distogliere un grande numero di
martiri, fra tutti i popoli della terra, dall'onorare ma anche dal profes-
sare Cristo come Dio. E in quel tempo la citta di Dio, sebbene fosse
esule in cammino sulla terra e avesse schiere di grandi popoli, non
combatté per la salvezza nel tempo contro i propri persecutori pagani,
ma piuttosto, per raggiungere la salvezza eterna, non oppose resisten-
za, Venivano incatenati, imprigionati, flagellati, torturati, bruciati,
shranati e crescevano di numero. Per loro combattere per la salvezza
era lo stesso che disprezzare la salvezza per amore del Salvatore (rox
erat eis pro salute pugnare nisi salutem pro Salvatore contemnere)». 11
raffronto col testo delle Confessiones ci da modo, ancora una volta, di
constatare come il redde rationem di Agostino al cospetto dei pagani
viene a coincidere col “confessare” il contenuto qualificante il senso
stesso della sua esperienza: «La via, ossia la persona del Salvatore, mi
piaceva, ma ancora mi spiaceva passare per le sue strettoie. Alloram’i-
spirasti il pensiero, apparso buono ai miei occhi, di far visita a Simpli-
ciano, che mi sembrava un tuo buen servitore. In lui riluceva la tua
grazia (lucebat in eo gratia tua); avevo anche sentito dire che fin da
giovane viveva interamente consacrato a te [...] Feci visita dunque a
Simpliciano, padre per la grazia, che aveva ricevuto da lui, del vescovo
di allora Ambrogio e amato da Ambrogio proprio come un padre [...]
Evocd i suoi ricordi di Vittorino, appunto, da lul conosciuto intima-
mente durante il suo soggiorno a Roma. Quanto mi narrd dell’amico
nomn tacetd, poiché offre Ioccasione di rendere grande lode alla ta

209 D oip, Dei 22,6, 1; PL 41, 758,
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grazia»®'®. L'autore ;
. volezza di - .
d : quesia testimonia i
a Agostino anche nel De civitaze D nza viene fattg

Sm‘aphclano e a M. Vittorino torna
dell'annuncio evangelico di Giovanni
_Anche _qui, Pesperienza di cui raccont
incontri la cul obiettivita consiste pro
la gratuita di questa presenza, la cii

e contro Porfirio: il richiam
i :
sull’incarnazione del Verbgait

prio nel veicolare (testimoniare)
azione presiede alla costiruzione

del so
ggetto come a quella della civizas 2 di cui libera e jdentif :
e di i € identifica le- *-
ntesi eghi esplica, nel De civizaze. -

;I:j:insior}i plj‘fprie. Con efficace si
sta coimplicazi ipi
dheora colm 5;, ;ﬁigﬁf tlz%ca dell’esperienza della testimonianzy cr
Stana: quanto all's j:e i qt_zeﬂa presenza, si legge, «el epoli
che denomind anct e post‘?h, nati da umile gente, senz
z ol f(;sse ne ¢ tutto cid che fossero e operassero
olo. e lo operasse in loro (
;rarm 'allv esperienza di gratuita di
roprio im “
prc ep; fio im Eiilggigzlilzaie Cl.;ltléra” delle res humanae & quanto qualif
resieionza pregiudi dvo De_ el neoplatonico Porfirio, i} quale «att e
quando Dio permetteva che la via aperta a tut ;Iel;

la liberazi 1
azione dell’anima
. ..
. non altra dalla religione cristiana, fosse at-- -

taccata dagh : oy,
st per a C::gr e:foratqn degli idoli ¢ demoni e dai re della terra:
ere ¢ immortalare il numero dei martiri, cio de !t
, ei testi-

210 C

12 PL 20750
o, che pof esse ,l :'O(ill'le ho u_dltc? frequentemente dire dal santo vecehio Si
etivere in lertore dors o hiesa di Milano come vescovo, affermava ch o lg o
Via il Dio maestro & tare e;porlo presso tutie le chiese in luoghi facilm ¢ S qoveva
¢ intrattermt to misconosciuto dai superbi, perché il V: Imente visibili

ygtsenaio con noi (De ci Dei 10,29, 2 PL S0y e 3 Jatio came e
51 potrebbe i . TS : -
rarte di Aggstino_ deiﬁgf}tt?eﬁz 3 lung?, il lettore sulla diffusa argomentazi
Jed. Bssa & «dono di Dio» a(De 2 grazia nel corse dei ventidue libsi del 52101?63 d
w. Der 15, 21); «raduna i & f .:dw, De: 12,9, 2} ¢, in quanto tale, & «non d o (D
\atura dal peccato che « eng i ?11? promessax» (De civ. Der 16, )32 e I;E;Vutwa(De
d della cittd celestes {Di cz-zraDl C_itlt;id;n; della citta terrenan, essa «,c:,:er,ntraeir i?ttgé{a
noltitudine dei pe e o et 15, 2); analogamente, essa « i i
: ’ : T

rgomento — esslf—: éci?]t;:rel» u.)‘.e crv. Dei 14,23, 1); soprattutto ~ ina:‘:lzggl:nsﬂu -
2, 4). Una ricostruzione ::::_:a‘ nel professare anche la vera filosofia» (De .;:'af 50%20

A p riente, perd, ol : PO L,
£a, non rientrerebb unente, pero, okire a sovrastare le nostre limi ibi

e, altrest, nell’economia della nostra ricerca L’;i;?niat{; possibl
. nto ci pare

cutamente e diffusame:
: nte {rattato nel saggio gia i
¢ : Satmen Aggi0 i
orezc;;fa grazia. Distinzione ¢ c‘am’:pondegfz%a g;a da o ickiamato: . Tantardin, I
De civ, Dei 18, 49 PL 41, 1o

slician

valere -

proprio a ri o a- -
guardo dell’inizio

a Agostino si connota di fattj &

esse discepoli
a cariche, sen-
di grand i

. * . e e -
ipse i ets esset ef faceret)»?t ,Sil '
questa testimonianza in nome del
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moni della verita (zestium veritatis), Per loro mezzo si dimostrava
appunto {per guos ostenderetur) che tutti i mali fisict si devono sop-
portare per la fedelta alla pieta e la difesa della verita. Porfirio vedeva
questi fatti (videbat ergo isia Porphyrius) € pensava {putabat) che a
causa di persecuzioni di quel genete questa via sarebbe scomparsa €
che pertanto non fosse quella aperta a tuiti per la liberazione dell’a-
nima. Non capiva che il fatto che (ron intellegens boc) lo turbava e
che temeva di subire nello sceglierla sarebbe valso a irrobustirla e ai-

fermarla pi officacemente»?!?. Agostino nof accusa il neoplatonico
d’incoerenza mo

rale, bensi di mancata cogenza nell’uso della ragione,
laddove si trova a bloccare il percorso disvelativo del vero proprio sul-
la soglia della sua attestazione <torico-esistenziale, vale a dire sul limi-
tare dellinsostituibile fenomeno delia testimonianza. L'azione debili-
tante della pregiudiziale speculativa {dualismo epistemico tra verita
felicita) ¢, ancor di pif, di quella ideologica (dualismo gnoseologico
tra ragione ed esperienza) sulla ragione

porfiriana risaltano qui critica-
mente: Agostino mostra come nella posizione di Porfirio la ragione si
riversa contro la sua stessa

finalita: si priva dunque dell'intelligenza
stessa (non intellegens boc) di quanto pur vede nei fatti {videbat ergo
ista Porphyrius). Qui la ragione che si rifiuta di sottornettersi all’espe-
rlenza coincide con quella che se

para la verita dalla sua testimonianza:
con cid essa permane in una chiusura in

fraspeculativa alla guale & pre-
clusa la spiegazione di quanto constata nei fatii, Sotto quella medesi-
ma azione debilitante e seguendo 1a medesima prospettiva teoretica il
neoplatonico, i accordo con Uirr

azionalita degli oracoli della religio-
ne pagana, si trova ad oltraggiare

Cristo in nome del Dio degli Ebrei
per pol onoratlo in vista del dispregio dei “cristiani”, biasimati in
quanto “suoi testimoni”: «Difatti — splega Agostino - poiché lodano
Cristo, si pud credere che con verita biasimano i cristian: € cosi, se cl
riescono, sbarrano la via della salvezza eterna in cuisi

diviene cristiani.
Capiscono che non contrasta 1a loro svariata furbizia nel nuocere s¢ si
crede 2 loro quando lodano it Cristo, p

urché si creda loro quando bia-
simano i cristiani [...] Pero una & 1a mira di hui e di let: adoperarsi Cioé
che gli uomini non siano cristi

ani perché, se non saranno cristiani, non
potranno essere liberi dal loro potere (ab eorum erut potestate 1o%

214 1y, e, Dei 10,32, 1, PL 4L, 313,
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oterunt)»?’ q verits . . :
iua cz'w't;; di‘ tg;? H: ::; 1_t)a senza testimoni (che vuol dire Cristo senza |
rimozione dei suoi co 1) comporia lc_; svuotamento dell’esperienza e 1a
emasancits di i nnotati essenziali, vale a dire la gratuita e la co a
oo rigrleseréiz;j QUtiiHa, appunto, del Verbum caro I_?n
Sensicto: operasiofic s f a f\ gostino operazione di asservirnent(; del
T, alretnamen_te e storicamente funzionale all’ac u?
rostote ;mﬂ pozemm)e al ;’rélanfemmentg diun potere (ab eorum gm;'q » o:
in Agostino un severb deriva gnostica del pensiero porfiriano troy
za ragionevolmente 0 :;;ngo solo 1q quanto testimone di un’esperiena_l
qui, si unisce un as Ptt r:‘c11pat'a e lzberamente aderita. Alla gratuita
consicte nella storic'?‘ed‘o ulteriore ‘dl”q'uella presenza operante: ess '
amente alla porss { 511_ ki 311 co-agire” in forza di un “co-esscre” unfj
trassegnata da ueﬂta lf‘a el 'tes’t’lmone. Lesperienza ¢, dunque. con
della “Com-preg enzsag dg'o (;iaglre N d"“ questo “co-essere” nella :form;
lo che Guardini riferiscelallzilzc;%gzzie;;li'al?ilitac?' sottoscrivere quel.
cosa di ¢ et : stiniana di autorita: «gu
wandis m?z’?;;iﬁ i;irf"o»- Agostino ne da conto gia nel suo De%a?eiggi
e el agive el rmtento catechetico-educativo: Pesperienza & il lo-
re e nella moda]jzﬁpd%i?nza (Verbum caﬂ_::) nel’atto del farsi riconosce-
Confessiones sul tempeo 21‘7{?11temp oraneita’”’. L'autorevole testo delle
“presente” (praesens) e ched sapere, a sua \i'olta_, che esso ¢ in quanto &
nella modalita del ricord (> come tale, si da all'esperienza del soggetto
te del presente), dell’s O presente del passato), della visione (presen-
, dell’attesa (presente del futuro)?'®, Quanto poi al rac-

215 De c L Det
o 7. Der 19, 23, 3; PL 41, 652-653.
_ «Dungue tutti 1 i i i
e pragdg'(‘faq jegg::g ;13 )qli;i,sgt‘: i\;r;tllr,n comeﬁll leggiamo predetti molto tempo prima
dicts legimus), walmente 1i rico i i '

(anee pracdicts leg _ : : nosciamo avvenuti (facta ¢ '
e Credere?})er . ;;Stéirél,ﬁn‘?;d\_»edendoh ancora verificati, erano necei;ari iﬁl;gif:ss’.i

rede ol, iamo compiuti nel modo in cui i i
per credere; per - - 1 ved piuti nel medo in cui ki leggiamo nei Libr
e e bgn sr?f;ﬂ:zi ista ita compfet_a\ sunt, sicut ea in libris fegf"??gfw) 0(12::2 Is_’éli}}n
A pcai accgd;ssem ({ZIa venivano predette tutte le ccm,? future ch(;

1 : rdesentia iam vidertur) i ifica
ora si vedono present, ‘ #r), per noi dunque, edificati n
cio basta gmre o ng i:;;)z(f;]l aati;cgn dubbio‘ che anche gli eventi che’ restano si :iléff:gg
perseveriamo nel Si ,
AL > persey ignore [...] Nello splendore
Sua porenza ve gmmoleéi]:;}i;n;a jl & dggnato di venire nell'urnilta dcﬁla condiz?:gi
. Otesiatls qui privs ¢ 7 Lt

e (et vk 24 P guit prius in hupnlitate bumanitatis ventre

s L 45; 0, 341-342}.
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ienze di cotrezione nella vita della madre, Monica,

e: Absente patre et matre € nutritoribus tu pracsens,
i etiam per pracpositos bomines boni aliquid
agis ad animarum calutern™?. Analogamente, il racconto dei fatt1 rela-

lo abbiamo visto — attesta: stupebamus a-

tivi alla sua conversione —

sem audientes tam recenti memoria et prope HosLris temporibus festa-
tissima mirabilia tua in fide recta et catholica Ecclesta®™. Insomma,
nell’esperienza di Agostino {l “qualche cosa di concreto-storico” viene

a coincidere con una puntualita temporale costituita da una contem-
poribus. Cio su cul

poraneita: 4 recentt miemoria et prope nostris tem
il vescovo d’Ippona cichiama lattenzione di Porfirio & che l'esperienza

del Verbum caro factur ha connotati concreti inscindibili dai canoni
della contemporaneita storica di una presenza; sono ghi stessi conno-
sati che, per via di testimonianza, qualificano Pessenza propria della
civitas Dei nella forma peregrinans: «Porfirio dice che la via aperta a
tatti per la liberazione JelPanima non eta stata fatta ghungere alla sua
conoscenza mediante la storiografia. Che cosa si pud scoprire di pitx
Hlustre di questa storia che ha conquistato tutto il mondo con un’auto-
fita tanto sublime (bac historia... quae umiversum orbem tanto apice
uctoritatis obtinuit)? che cosa di pit degno di fede, giacché in essa si
nasra il passato in modo da predire anche gl eventi futuriz» 21 Quan-
to poi al fatti “predetti”, € sintomatico che Agostino assuma personal-
mente le vesti del restimone diretto quando — sempre, sebbene in altro
contesto dell’opera, rivolgendosi a Porfirio — attesta eloquentemente:
«.. come constatiamo che gia sta avvenendo (sicut iam fieri cern frus» .

conto delle esper
egli cosi si esprim
qui creastl, gui vocas, qu

219 Conf. 9,8, 18; PL 32,772,

20 Conf, 8, 6, 14; PL 32,735

2 Dy . Pei 10, 32, 35 PL 41, 315. Con etficace raffronto Agostino rileve la
differenza tra le posizioni platoniche e quelle cristiane: essa consiste tutia nel credite
confetito in queste alla ragione storica {fede), laddove quelle si consegnano all'irra-
sionalita di pratiche occulte di tipo magico-teurgico ncllaffrontare il problema della
«yia universale per la liberazione delle anime”. Ancora una volta, & una ragione che

' applichi alla scuola dell'espertenza dei fauti il vero fattore di diversificazione: «di essi
- prosegue Agostino ~ come sapplamo, molt si sono adempiuti € attendiamo che i
rimanenti si adempiano, Porfirio € gli aliri platonici non possono disdegnare la predi-
zione da patte di Dio, sia pure nellordine di eventt apparentemente terrend € attinenti

all'esistenza destinata 2 finire. Fssi stessi a buon conto lo fanno con la mantica € con

le divinazioni dalle vacie forme e pratiches (ibid ).
222 e ¢iy. Dei 19,23, 5; PL 41, 633.
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.
L'unica via al_ternativa a questa constatazione da parte di i
che accetti c?h applicarsi ai fatti & “combatterla” per un otere e s
senta indebitamente minacciato. Agostine v'insiste facggézren(:he N
?gsgrz ;n?e:tcﬂ:z ilnallcon piu precisione, la coincidenza, su questoot i:’
ren del d clla ragione con qpeﬁo della fede ~ tanto la questio-
pe (c:c;: ‘1retf§1ri}eme 1 uso della ragione: «Osserviamo ~ leggiamo ;101
oo J‘cm}o el De civitate ~ che rpolti di questi fatti sono awenui‘
( mpleta conspicimus), attendiamo quindi con tede ragi :
rec;;z Qzer;:e) il verificarsi degli altri. Chi non ha fede e per q%i::tzmle
an ] :
qu(; : :aus‘t %e]tto1 '(qmczzmque non crec'ia{fzr et ob hoc nec intellegunt) ?}fe
ia & la linea retta fino alla visione di Dio ¢ alla eterna unione

- . I + 1 - i
; ] E . B
i g‘ - . - . .
ma ]ll( “!(.i d]]a Ia .“l] 1< € ! nrittt di Ensie
[} - - .
[ () a StO[‘lCﬂ dl testimon: ¢ f i 5
. ] .
- . - s . . gzl < C] € .
. o i [} - .+ . -
o f }}

questo fluire dei tempi (i boc temporum cursu), vivendo di fede (ex - :

T wivens). & i , ,
fide vivens), & esule fra gli infedeli {cumz inter inepios peregrinatur), sia

23 De cip. Dei 10, 32, 3; PL 41, 315.
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nella guiete della patria celeste (in illa stabilitate sedis geternae) che
ora attende (guam nunc expectat) nella perseveranza, “fnché la giusti-
siz non diventi giudizio” ¢ che pol conseguira mediante la supremazia
con la vittoria ultima e la pace finale». Se il soggetto della trattazione
& la civitas Dei peregrinasns, la ragione che visi applica seguira Tordine
del suo modularsi storico-temporale: i1 hoc temporumnt Curst = in illa
stabilitate sedis aeternae — quam Hunc expectat. I nell'applicazione
della ragione all’ordine di queste modulazioni della civitas Det che si
profila l'alternariva di «coloro che ritengono i propt d&i superiori al
<uo fondatores. Cost, perfino l'intento “apologetico” sara condiziona-
to da un tale applicazione in modo che risuiti non un’alternativa alla

razionalita dell’impresa, ma una sua feconda e compiuta realizzazione.
£ nellambito di quest’applicazione medesima — non in oftemperanza
ad uno schema aprioristicamente predeterminato — che sara fatta
emergere Uinsorgere dell’altra civitas rispetto a cui «appunto la gran-
dJezza non accampata dalla presunzione umana ma donata dalla grazia
divina trascende tutte le altezze terrene tentennanti nel divenire del
fempo»?®. Ancora una volta Agostino dimostra di conformarsi al ca-
none dell’esperienza, che & quello della sua cor fessio, come al terreno
pitt consona al dettato del genus locutionts biblico: «parlando di qual-
cosa che & da-sempre dice che accade in qualcuno, quando questi ne
comincia a fare la conoscenza» (#? guod semper est tunc feeri dicatur tn
aliquo, cum ab €0 cogrosci coeperit). Come doveva conoscere 1'impor-
canza di quel func o di quel curm colui che, giovane eccitato dallo stu-
dio dell’ Ortensio di Cicerone, proferisce Jespressione: «dammi, ti dis-
si, la castita e la continenza, ma noh ora (sed noli modo)»™*1? Questo
wmodo trova una strada nel suo percorso di ricerca. Egli, infatti, & lo
stesso che, a riguardo della ricerca della “via universale per la libera-
Lione dell’anima”, si rivolge a Porfirio osservando che «la notizia della

24 g ogp. Det 1, Praefatic; PL 41, 13. Cosl, se la peima parte (libri 1-10) dell'ope-
ra dibatte la questione pagana sulla base dei fatti della storia precedente della civeias,
la seconda {libri 11-22) traita la correlazione storica delle due civitates n riferimento
alla rispettiva origine (exortunt), al loro sviluppo storico (excursum-procursu) ai
loro rispettivi fin {debifos Fnes). Lattenzione al fartore storico risulta metodologica-
menie centrale, dunque, nell'impianto serutturale dell'intera reatiazione.

223 Thid.

226 Conf, 8,7, 17, PL 32,757,
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sua esistenza ;8 -

s e dire-afpi-cglhn} & c;renuta, ac{ altri .verré. Non le si doveva né i

serc?). La cle«::isione d? ah'eﬁs“)? cost tarch%” (Quare modo? Er: Qﬁf .
foonza uman. Lo s ic i ‘;l invia non pud essere penetrata dall’in:;e
& Dio o o anmf}a anche Porﬁrlo quando disse che questo do )
Giungere a st conoseen ;;Jn;;:luto e chf: NON ancora era stato fazg
perché non l'aveva accolto nell questo si & guardata dal ritenerlo falso

e o T oo 3 asua fede 0 non ne aveva ancora avute
o eﬂ’esperienza‘dj Apozii é al £s350°7 come il “cosi tardi?” esprjmgng
la contemporancita %(m no la correlazione essenziale tra la gratuité e
scere in essa: 1a rilettura g‘;l,ﬂ presenza del Verburm caro st da a cono-
sotto I'azione di uno sch eSP“‘—I'{f?I‘l_za‘porﬁriana non viene praticata
llinterno di un’eSperienz?i :ﬁgi;ﬁgﬁ??’me predeterminato, ma

— : € l'apertura —
ta - ad un incontro. Contemporaneitd e gratui[t)é cosﬁtuiiiii Sloafliif

. %27 De civ. Dei 10, 32, 2; PL 41, 313. Le dimensioni
CONG UNG sparti c : . nsioni spazio-te i itui
iy d?ffe ;gféglrllz solf;irtzzlal; nella polemica contra pagano;; p?gi Onz illl n;::stuu?
segnaliamo il caso della garr o assu:-‘nerle o a misconoscerle. In ambito lew fatio,
Sccrittore nelcse dal 900 ch«’zzlg:;alerf:i tlgf?nzilla éha] Costantino ad opera di E \3?":::%
stanzo — do  Che, ire il dialogo tra la madr v :
ad Elena le dol;;ifag}éz j’f“il—';fi ito & JCUDdOE_IO Costantino af Mitrco e_Eif;?:i:f gadre
Caccesso? Hai detto Cheﬂtaflro‘su la storia di Mitra: «“Dove?”, “Dove? Si & e
i mondo. Be’, dov'erala ca\?m si nascose in una caverna e che dal suo sangue Cerct
rile”. — “Davvero? E qufdoef - guando non c'era la terra?” — “E una domgaundi: e
se il toro fu il primo pensie edf?lgcesso;. Come fai a saperlo, s¢ non <’era ness p;l;'
fﬂtta 113 terra, perché Ormggd ;orfmhzzst;:sgisoggava che fosse ucciso perche zzr?i.sse
& malvagia L e o B ato direttamente all 7
cuol farfi’i,rﬁfrgti t?:“— nylétla uccise i toro?” - “Non doveve cjlirtgr;i;) Erizenlauzerm
aovero a tutte memios Vo alci(c)zg solo una domanda. Quel che voglio sapgre & i‘i Ca, ff
credi che tuo zio Claudio E St C£Edl che Mitra ammazz? il toro pro rio ¢ o
di V. Poggi, Elena, Milano 2002, Goti?"s» (E. Waugh, Helena, © 1950; ik it a cura
logo tra Elena e il maestro » P- 70 da cui citiamo). Lespressione torna nel Cc!il' o
«Quello che vorrel sapere égfﬂostlco Marzias a proposito del Demiurgo ¢ degli E o
sapete?» (bid., p. 91). Nell' quando ¢ dove & accaduto tutto questo? E voigcommil'
f’filwrare che «alle religi'oni colsrrl;(gg; Zflgr?(zaarlereb‘tq itliji?no M Sordife acmamenteeo;
ena oppone esive ; , su simbeoli e su elucubrazioni i
asteatte gsngono s;%;szcﬁiurt?:ignale z@el dove, del quando, del comc?:;;:]ltgoj%geg?
mana - esigenza da oui scaturd ag%ﬁmgﬁ' la compianta studiosa italiana di storia ro-
o e Beng Co oul sea sce la storia e a cuj il cristianesimo, religione fondat
wadizione che da coui ha ra}cc;:.l:tat? da testm?oni oculari contemporanei, e fedele a]l:
ans Fomione affine a quclla deioé éggzgtd; gzl;azlezte, N;l f:ristianesiin'o la storia ha
senta la preparazione dell’Elena del romanzo aH?:: ;ed;f:f Z{;};Slﬁiﬁzjzﬁca fap}g;}r&
o one, p. L

VI Il De civitate Dei come Confessiones.
Llesperienza in quanto locus defla vazionalitd nel pensare

351

doto ad ogni approccio ideologico, connotato da pretesa o presuf-
sione. Ancor di pitt eghi pud, dunque, ragionevolmente trattare €
motivatamente difendere la civitas Det solo attenendosi all’esperienza
per la quale ne ha cominciato a fare Ja conoscenza: Uil tunc, Un cumt
irriducibili ad ogni pretesa speculativa. A tale opus magniiin egli si ve-
de abilitato, percid, in forza della sua confessio: a motivo di essa egli si
trova a “parlare di qualcosa che & da sempre” solo in quanto SOrprese
dal suo “accadere” nella vita nei termini della contemporaneita e gra-
tuita di una presenza yeicolata da fatti, incontri, restimoni. Una tale
conoscenza — apprendiamo da lui — si pone ormai sul piano dell’acca-
dere, percid dell'esperienza, situata com’® in hoc temporum Cursh €
secante la forma storica peregrinans di una civitas ex fide vivens. In
guanto segnata dalla contemporaneita e gratuita della presenza ecce
dente del vero, 'esperienza viene a coincidere — s€ OCCOITESSE aNCOTA
ribadirlo — con la realizzazione del significato stesso del genus locutio-
ais biblico: essa ne costituisce {] canone normativo intrinseco. A que-
sto titolo essa incarna — et via del Verbum caro factum — ik locus per il
veicolarsi “concreto-stosico” della “potfiriana” animae liberandae
universalis vig. a qUESLO titolo Agostino vi ha poggiato, percio, il suo
dibattito coi filosofi nella polemica contra paganos®®, Cosi facendo egli
non ha “universalizzato” sul piano speculativo una “idea-misura” del-
la ragione ma, ancorandola all'esperienza, ha aperto questa all’incur-
sione dell'universale in un fibero paragone con la realta data. La sot-
trazione della ragione alla deriva soggetiivistica non si realizza in Jui
prendendo le distanze dall'esperienza ma propric a causa € in grazia
di questa. Esperienza ¢ civitas gli risultano cost — sul piano teoreti-
co — normativamente coessenziali.
Dopo aver registrato, nei suoi primi due connotati, la disposizio-
ne per la quale Vesperienza mantiene la ragione ancorata al piano pet

228 §¢4 qui il fondamento tearetico su cut il vescovo J'Ippona fa poggiare la sua
risposta critica al pessimismo porfiriano sulla possibilita csistenziale e intramondana
della felicita: «non & impudente chiamare felici gid oggl tcam bodie non impudenter
beatos vocemus) quelli che vediamo condarre questa vita (hanc vitant ducere) nella
giustizia e nella picta con la speranza dellimmortalita futura (cum spe Futurae immor
salitatis), senza che la coscienza sia devastata da un grave peccalo € che ottengono con
facilita (factle) la divina misericordia per i peccati dovuti alla debolezza presente» (De
civ. Det 11, 12; PL 41,328, ¢ discostiamo qui Hevemente dalla rraduzione della NBA)
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cosi dire “oggettivo” del dato, come dell’azione contemporanea e

tuita del vero nel suo storico attualizzarsi per via di fatti e tfastimongirat
vediamo obbligati a chiedere ora ai testi di Agostino quale pertine N
za a_bbia un simile assetto dell’esperienza sul piano della costituzici? ‘
intrinseca del soggetto. Un terzo connotato ¢i aiuta a raccogliere :
focalizzare meglio il contributo di Agostino nel De civitate De; me
anchfa a verificare sinteticamente, sempre su di un piano teoretico p
termini con cui egli ha utilizzato nel dialogo coi pagani il patrimon’i 1
conoscitivo derivatogli dall’esperienza della sua confessio. °

c) Esse, nosse, amare: pertinenza di una relazione eminenie

.Pnrna di intraprendere le sue argomentazioni sui temi della me-
moria, de% tempo e della creazione - che lo vedranno impegnato tra il
decimo € il tredicesimo libro delle Confessiones — Agostino ripropone
lz? questione di Dio in termini drammaticamente critici dal punto di
vista della retazione cosmica che I'nomo intrattiene con la realtd tutta
intera: «Allora mi rivolsi a me stesso. Mi chiesi. “Tu, chi sei?” (ef dire-
xf me .ad me et dixt mibi: “Tu gui es”?); e risposi: “)Un uo::-no” {et re-
sfbondz: “Homo”). Dunque, eccomi fornito di un corpo e di un'anima
i uno esteriore, P'altra interiore. A quali dei due chiedere del mio Dio’
gia cercato Cpl corpo dalla terra fino al cielo, fino a dove potei iﬂviaré
;n;ssagg;ﬂ, iraggi d‘ei miei occhi? Pil prezioso Pelemento interiore. A
ui tuiti { messaggeri del corpo riferivano, come a chi governi e giudi-
chi, l.e risposte del cielo e della terra e di tutte le cose I esistenti, con-
ﬁordl nel dire: “Non siamo noi Dio”, e: “F lui che ci fece” (dz'cen’tz'um'
No#n sumus Deus” et: “Ipse fecit nos”). L'uomo interiore apprese que:
ste cose con Iausilio dell’esteriore; io, I'interiore, le ho apprese, io, io
lo spirito, per mezzo dei sensi del mio corpo»?. Non v'é dubb’io éhe,
per Agostino, nell'uomo tutto intero {anima e COrpo, esterioriti e in—’
terioritd) l'intera realta cosmica entri in crisi per I'attingimento del suo
stesso senso. La radicalitd della domanda — ef direxi me ad me et dixi
iw-ff?z': “Tu qui es”?; et respondi: “Homo” — tipone la questione antropo-
ogica al centro della questione cosmologica, proptio in corrisponden-

2 Conf. 10, 6, 9, PL 32, 783,

VI II De civitate Dei come Contessiones.
Lesperienza in quanto locus della razionalit nel pensare 353

za analogica con la centralith della questione teologica per la vita
stessa del cosmo: dicentium: “Non sumus Deus” et: “Ipse fecit nos”. Si
potrebbe ben dire che la questione del soggetto, la prima, insorge pro-
prio sull'estremo limitare del rapporto che questi intrattiene con la
realts universale. Possiamo tuttavia constatare come Agostino visi ap-
plichi — anche speculativamente — solo dopo averci partecipato, nel
precedente libro nono, Pesperienza che ne supporta le ragioni ¢ alla
Tuce della stessa domanda: «lo chi ero mai, com’ero {Quis ego et qualis
¢g0)? Quale malizia non ebbero i miei atti, 0, se non gli atti, i miei det-
ti, 0, se non i detti, Ja mia volonta? Ma tu, Signore, sei buono € mise-
ricordioso; con la tua mano esplorando la profondita della mia morte,
hai ripulito dal fondo l'abisso di corruzione del mio cuore {a fundo
cordis mei exbauriens abyssum corruptionis). Cid avvenne quando non
volli pitt cid che volevo io, ma volli ¢id che volevi tu. Dov'era il mio
Jibero arbitrio durante una serie cosi lunga di anni? da quale profonda
e cupa segreta fu estratto all'istante, affinché fo sottoponessi il collo al
fuo giogo lieve ¢ le spalle al tuo fardello leggero, o Cristo Gest, “mio
soccortitore e mio redentore”? Come a un tratto divenne dolce per
me la privazione delle dolcezze frivole! Prima temevo di rimanerne
privo, ora godevo di privarmene. Tu, vera, suprema dolcezza (vera tu
et summa suavitas), le espellevi da me, e una volta espulse entravi at
loro posto, piti soave di ogni voluttd, ma non “per la carne e il san-
gue”; pitt chiaro di ogni luce, ma piti riposto di ogni segreto; pidl ele-
vato di ogni onore, ma non per chi cerca in sé la propria elevazione. It
mio animo era libero ormai (iam lber erat animus meus) dagli assilli
mordaci dell’ambizione, del denaro, della sozzura e del prurito rogno-
so delle passioni, e parlavo, parlavo con te, mia gloria e ricchezza e
salute, Signore Dio mio»*. La risposta di Agostino alla questione del
soggetto & data sul piano dell’esperienza. In questa suggestiva nota
con cui egli apre il nono libro delle Confessiones viene registrata la ra-
dicale pertinenza dell’esperienza in questione alle fibre costitutive del-
ta personalita: @ fundo cordis mei exbauriens abyssum corruptionis. ..

20¢onf 9,1, 1; PL 32, 763, E quanto mai significativo che un tale incipit pre-
luda alle scelte da parte di Agostino di abbandonare con discrezione i bella forensio
delia sua carriera intellettuale e di ritirarsi con amici nell'intima meditazione inter #0s
di Cassiciaco. Anche qui Pesperienza si connota di rapporti concreti quali quelli che,
per la ragione, ne veicolano il senso originario.
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vera tu et summa suapitas. Non si tratta di una solipsistica eversion
seppur spiritualmente edificante, di moti emotivi dell’animo: qui & re,
gistrato il fenomeno del radicamento dell’oggetio (vera tu) n'el nucl .
originario dell’esperienza del soggetro, di cui il termine “cuore” fa N
rola. «Il cuore — ha fatto osservare M. Borghesi nella sua Postfazz'onpai
testo di Guardini sulla conversione di Agostino — & 'organo deﬂ’amf):e
-.:;he, rapito e commosso di fronte alla presenza dell'essere, tende verso
1 mﬁn’n:o e l'eterno. Esso & il luogo in cut lesperienza “estetica” divien
esperienza “assiologica” e questa, a sua volta, esperienza mea‘aﬁsica»”f
1\\1@].1’01‘43'116 di una tale esperienza la veritd della “presenza dellessere”
€ esperita come avvenimento pertinente alla struttura originaria del
soggetto, nel senso che questi “vi si ritrova”, profittevolmente e coes-
s§n21a]ment§, nella forma di una relazione che contemporanéamente
rw;la e costituisce. In questa modalita, esperienza acquisisce per la
ragione un quanto mai originale valore “trascendentale”: mentre vi
attinge il suo oggetto il soggetto si vede inaspetratamente disvelato a
se medesimo. Ora, seppur fosse ritenuto vero quanto Agostino ci ha
fz%ttp finora sapere di sé nella sua confessio, «tutto ¢id — secondo Guar-
dini - richiede che si apra Pinterno del cuore e che vi giganteggi I’amo-
re per ('affettuare quell'unione... In cid soltanto, nel processo di questo
pilt intimo formarsi dell'uomo, dovrebbe marurare a serieta la vita re-
{1 giosa ch_e‘, a sua volta, cresce per esperienza, lotta e dolore, Tutto cid
¢ gia decisivo per le doti naturali di Agostino. Anzitutto & legato a cid
il suo destino di pensatore. C’¢ il dotto, Pindagatore e il filosofo, che
lavora semplicemente conforme alla ragione»®?. ,
. Dal 1n0stro punto di osservazione ci permettiamo di rilevare la coin-
:;cgltenza”m Agj{j)s‘t‘mo di questo “lavorare semplicemente conforme alla
ione” con il “crescere ienza” a, T i0 i
“crescita” viene a realizza?seir ;Ziﬁ;lﬁg?nfoilgfg fa;l 1;31"10 ! realizzasione
) v . a tale realizzazione
lavorano” il c!ato, con I'eccedenza della sua paternita, unitamente alla
contemporaneita e graruita della presenza, per via di incontri e testimo-
ni. 11 testo del De civitate Dei situa — in corrispondenza a quello delle
Confessiones — “crescita” e “conformita” sul terreno della formulazione

1 ; o > ;
M. Borghesi, Postfazione, in R, Guardini, La conversione di sant’Agostino
r

cit., p. 305 (corsivo dell’autore),
B2 1hid., pp. 159-160.

VI If De civitate Dei come Confessiones.
'esperienza in quanto locus della razionalitd nel pensare 355

tridimensionale della civitas Dei, della natura razionale del soggetio e
della tripartizione della filosofia: la cotrispondenza si stabilisce nell’or-
dine della creazione ad immagine della Uni-Trinita del Creatore®”.
Riandiamo ora ai passaggi essenziali del libro undicesimo del De
civitate per evidenziare gli aspetti qualificanti di questa corrispon-
denza. Innanzitutto vi troviamo enucleate da Agostino, come dato
d’esperienza, le dimensioni metafisico-antropologiche della soggettivi-
o3 Vessere (esse), il conoscere (nosse) ¢ Yamare (gmarel™. Esse, tutta-

23 f De civ. Dei 11, 21-29; lo stesso argomentao, in relazione al pensiere di Plato-
ne & svituppato in: De civ. Dei 8, 4ss. Cost, la formulazione platonica della tripartizione
delia filosofia in “fisica” {filosofia naturale), “logica” (Alosofia razionale) ed “ewica”
{flosofia morale) trova, sul plano trascendente, un suo reale fondamento ontologico
e teologico. Chi ha ben ricostruito i termini della questione — anche con dovizia di
particolari sul piano filologico-esegetico — & stato N. Cipriani, il quale vi ha dedicaro
un apposito saggio al fine di chiarire 'ipotesi - patracinata da qualche studioso (O. du
Roy) - secondo la quale «Agostino ha scoperto Dio ¢ precisamente la Trinita grazie alla
lettura dei libri neoplatonici ¢ soltanto dopo il Cristo incarnato, grazie alla lettura delle
Letterc paoline». La conclusione della ricerca & quanto mai chiara: «l.a conoscenza
che di Dio hanno i pagani (sc. i platonici) € quella di un Dio creatore, principic o causa
del mendo, che la ragione puo ricavare dalla considerazione dello stesso mondo visibi-
fe: la conoscenza che ne hanno i giudei & pil elevata, legata com '@ alla fede dell’Antica
Alleanza; la conoscenza che ne hanno i cristiani € quella di Dio Padre di Gesa Cristo.
$; tratea di conoscenze diverse sia per il contenuto che per il modo di acquisiziene
...] Cristo dunque, il Verbo tncarnato, & - sottolinea richiamando Agostine — per noi
Vautore della rivelazione della Trinita divina [...] Ia Trinita divina & rivelata da Cristo
stesso, il solo che la poteva rivelare [...] il Figlio & lo strumento del Padre [...] Infine
la rivelazione & opera anche dello Spirito Santo» (N. Cipriani, La rivelazione della Tri-
nits immanente nei Tractatus in Johannem &1 8. Agostino, in «Atti del VII Simposio di
Efeso su san Giovanni Apostolo» a cura di L. Padovese, Pontificio Ateneo Antoniano,
Rora 1999, pp. 240-243, passim).

24 pgostino prosegue qui Ja sua annosa polemica con 1o scetticismo degli Acca-
demici: «noi — argomenta nel libro undicesimo del De civifate ~ ravvisiamo in noi
I'immagine di Dio, cicé della somma Trinira. Certamente non & uguale, anzi assat dif-
ferente e non costerna e, per dir tutto in breve, non della medesirna esseitd di cul & Dio
[...] Noi esistizmo infatti, abbiamo coscienza di esistere e amiamo il nostro esistere e
Paverne coscienza. E per quanto riguarda queste tre Jimensioni che ho detto, non ci
rende incerti U'aspetto illusoric di una copia del vero [...1Ed & assolutamente certo al
di 1 dell’illusoria apparenza delle immaginazioni e delle immagini, che io esisto e che
ne ho coscienza e amore. In relazione a questi tre oggetti non si ha il timore dell’obie-
zione degli accademici: “E se t'inganni?”. © Se pr'inganno, esiste”. Chi non esiste, non
si pud neanche ingannare € pet (uesto esisto se m'inganno. E poiché esisto se m’ingan-
no, non posso ingannarmi d esistere, se ¢ certo che esisto perché m'inganno. Poiché
dunque, se m’ingannassi, esisterei, anche se m’ingannassi, senza dubbio non m’ingan-
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via non costitui i .
o o d:jliljgggtct)ouélhfatzore autocineticamenté prodotto, per vi
i S soggcto e si'e ne fzwfal(_e COme SUe; PIuttosto sonoe pol :
iz rispetma;}mme (eSiqtua ita di origine dell’esperibilité dell’oggetta ‘
e pettham. Agoctmsoenzla, verita, felicitd) ineriscono: «Se duncj
e - conclude . ge;;erat ~ 1a nostra natura venisse all'esistenza dq
Do gete 0 anc}he la nostra sapienza € non ci pre
) guirla con st 108 ey
Ache o conseguid ruzione, cio¢ apprendendo da alty
basrabbn felicit:’ se provenisse da nol e fosse riferito a noi.
ey perla a.ehr],on avrebbe bisogno di un altro bene di cui
godere. Al con inch;b lgt;ic ¢ la nostra dote narurale per esistere ha co.
e autore D C:Dme mae:;ﬁente per avere I.a sapienza della veriri dob.
atore oy come mae o ? per esser felici lo dobbiamo avere come
Ifa il pari — svily ppandoleplflig;ﬁn?z:i;e»m. (;l)m et e it
& han~ svilupy ulter 1€~ con le premesse poste gia nel-
e C gjj](’ esperie;n ; dé“}e si pud altresi notare Parguto richiljlmo 5&%?61-
za del lettore al fine di poter gindicare — cosi coi?e

3 XYOT V.

loro co s dalla Trinita, ma indi
se exer;:;;se; F‘IZIZ’ come prova e constatazione che pr:)sson{;hfeal{m(h?
allesistenza é ﬁD?’O ent el sentiant), di quanto ne siano lontani Ajl zzi 3
scindibile | » alla conoscenza e alla volontd umana [ 1C - ATudo
Ibile ia vita in queste tre facold e o0 ome i in-
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possor foj K veTé EI}I] :1;1;:)&, pOlCl’l};: non m'inganno sulle cose chtaﬂail?o? Z;I:I:Ma"‘ o
B, S yero che. 25.5;;:: 51 ¢ ingannano» (De v, Der 11, 26; PL 41 3369%;:856
significativo che una éﬂ%ile,a : 539.‘ Ci appare, in questo momento ‘uanr }.‘
pelogiche. oot oo r%omentg21one, miorno alie dimensioni met;fg coantro.
» sta collocata in quel tratio dell'opera complessiva Slffﬁi:gir?-
. zio

{libro undicesimo i
C : » appunto) dei primi quattro libri 5
considerazione dell’origine delle due citctié adég]ilfoﬂ et o oma pante - dedicto lla

sto, del comune dest] mini e di Dio:
esti ASSOiA | o io: segno
«Alludo all’ e’s‘g r(:;;e asstﬁcm in Agostino il soggetto e Ia Cz'w'szr di%gilte’ e
N 23, alla conos ~ N ) artenenza.
Io esisto s P : nascenza e alla vol
o e voglio; esisto sap olonita umana (esse, ;
g endo e voler L. se, nosse, velle).
sapete» {Conf. 13, 11, 12; PL 32, 849) o, s0 di esistere € volere, voglio esistere e

sta distinzione, che pure esiste, lo veda chi puo (videat qui potest)»
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237

Ta stessa civitas Der risulta segnata, in corrispondenza analogica anche

rispetto alla sua collocazione angelica”, da questa triplice dimensione
caratterizzante il soggetto umano; la sua costituzione fondativa deriva
dalla tridimensionale azione che Dio vi esercita: la correlazione tridi-
mensionale dell'uomo e della civitas risulta trascendentalmente confer-
mata nel suo significato di origine (origo), forma {informatio) e fine
ultimo (beatitudo)?®. Dio stesso, quanto alla crvitas e al suot soggetti,
risponde del suo essere fondata (unde sit), del sua sapere (unde sit sa-
piens), del suo godere della felicith (unde sit felix). Anche qui, tuttavia,
i vescovo d’Tppona mostra di far tesoro della sua esperienza: a sovrap-
posizione dei due piani non puo essere dedotta per via di un automati-
smo speculativo. La ragione stessa palesa ai suoi occhi il suo evidente
stato di esigenziale indigenza rispetto alle condizioni di esperibilita di
un tale status quanto al soggetto e quanto alla civitas. Bssa necessita di
un piano sussidiario nell'ordine dell’esperienza, poiché — fa osserva-
ve — «la mente, in cui risiedono ragione e intelligenza, ¢ incapace, a cau-
sa di inveterate imperfezioni che la rendono cieca, non solo ad unirsi
col godimento, ma anche a sostenere la fuce ideale fino a che ristabilen-
dosi gradualmente in salute, non divenga capace di eosi grande felicita.
Doveva quindi per prima cosa essere istruita alla purezza del vedere
mediante la fede (fide primum fuerat imbuenda atgue purganda). E af-
finché con essa si avviasse pi fiduciosa verso la verita, la Verita stessa,
Dio Figlio di Dio, assumendo Iuomo senza cessare di essere Dio, isti-
il e fondo la fede (constituit et fundavit fidem). Si dava cosi all'uomo,
per giungere al Dio dell'vomo, un cammino mediante 'uvomo Dio (uz
ad bominis Deuwn iter esset homini per hominent Dewms). Egli ¢ appunto
«] Mediatore di Dio ¢ degli uomini, 'vomo Cristo Geslt”. E mediatote
perché 2 uomo e percié anche via. Poiché, se fra chi tende e oggetto
cui si tende, vi & come mezzo una via, ¢'é la speranza di arrivare; se

manca invece o non si conosce per dove si deve andare, non giova sa-

237 Ihid.

358, Tnfatti se si chiede da chi ha Pesistenza, si risponde che Dio 'ha fondata; se
da che cosa & sapiente, si tisponde che & illuminata da Die; se da che cosa ¢ felice, st
risponde che gode Dio. E ordinata sel suo essere, & illuminata per la contemplazione,
& resa felice nell'unione; esiste, intuisce, ama; dura nellcternit di Dio, splende nella

verita di Dio, gade nella bonta di Dio» (De civ. Dei 13, 24: PL 41, 338).,
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pere dove si deve andare. La sola via veramente difesa contro tutti gli

errori & che un medesimo individuo sia Dio e uomo {(u# idens ipse sit

Deus et bomo} dove si va, Dio; per dove si va, zomo (gzto dtur Deus, gug
ttur homo)»”*. Come non notare la perfetta corrispondenza tra Pespe-
rienza descritta da Agostino nella confessio precedente — 4 Jundo cordss
mef exhauriens abyssum COTFUPEIONIS. .. vera tu ef sumima suavitas — e
quella che il testo del De civitate pone qui alla radice del fenomeno del.
la cavitas: fide primum fuerat imbuenda atque purganda... constituit et
fundavit fidem. Tn entrambi i casi — soggetto e civrias — Dio costituisce
il contenuto di un’esperienza per la quale & rinvenuto come relazione
eminente che pertiene alla costituzione del soggetto come della cpsras
secondo le dimensioni delVessere (esse), del conoscere (#osse) e della.
mare (armare). In quest’orizzonte di pensiero s’intravede la possibilita
di una sovrapposizione di significato tra esperienza, Soggetto e civitas:
il crescere o il debilitarsi dell’esperienza comporta risvold corrispon-
denti nel soggetto come nella civitas; ma anche il mutare dell’es perien-
za coincide col cambiamento del soggetio e della civizas secondo
diversa “fondazione”.

Si puo sapere, certamente, che Dio & origine del’essere, della co-
noscenza e dell’amore, essendo egli Ia felicita dell’nomo, eppure, mas-
cando l'accadere della sua esperibilita, la ragione si ritroverebbe  la-
vorare nell'ordine di un’assenza avvilente. La semplice polarizzazione
teologica dell’essere, del conoscere e dellamare non & sufficiente — di
per sé ¢ su di un piano noetico-speculativo — a catalizzare la vita del
soggetto: essa stessa (come polarizzazione teologica) & inverata solo se
collocata sul piano dell’esperienza. Per Agostino cid risulta acquisito
e confermato, ancora una volta, proprio dalla sua esperienza; & per-
cio a titolo soggettivo e oggettivo, allo stesso tempo, che egli st pro-
huncia - come abbiamo gi3 avuto modo di vedere — quanto alla sua
scoperta defl’altra civitas e del suo “fondatore”; «Abbiamo appreso
da queste e simili testimonianze che esiste una citti di Dio {didicimus
2sse quamdam civitatern Dex). Sarebbe troppo lungo citarle tutte. E ab-
siamo desiderato esserne cittadini con quell’amore che ci ha ispirato

39 De civ. Dei 11,2, PL 41, 318, Nella narrazione delle Confessiones torna Pac-
orata perifrasi «lo sapevo che la feliciea era Dio, ma non godevo di Te, finché umile
10n abbracciai il mio umile Dio Gestis: of, Conf. 7, 18, 24.

g‘
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il suo fondatore {cutus cives esse concupivimus o amore quen ﬂobg}g
illius conditor inspiravit). A lui, fondato‘re\ della santa citt (huic conf;i;..
tori sanciae civitatis), i cittadini della citta terrena (avgfﬂ telf;rgme cziz-
tatis) antepongono 1 propri déi (de?s s1OS prqefefant)»‘ .) o :]llem-? z;;
scoperta storico-conoscitiva dell’esistenza (dzdzama{il esse b d; ;:;; s
Dei, Agostino testimonia qui del suo persona]e d§:51 erio di venizae
“cittadine” {cwtus cives esse concupivimus); la ragion dedss§riz i °
cid & perd rinvenuta nel principio causale che vi presz}; e: Hio a{?z?;
quem nobis illius conditor inspiravit. Alla f9ndazzope della {anlctfz E‘zw ;
presiede; dunque, lo stesso fattore fqnclauvo Fhe instaura in lui i ni‘:e
vo soggetto: € la scoperta della pertinenza di una relamqrclie el%mebﬂ
nel cui ordine s'ingenera nuova esperienza del soggetto, identificaotle
nei termini del suo essere, del suo conoscere e del Suo amare (esse,
nosse, amare). Per converso, lintero ples_so delle relaglom ?manamenlj
te instaurabili — sul piano delie reglt& fisiche come di qu_el e persor;a ;
intersoggettive ~ appaiono determjmate dalla dlverscait eclﬁn1ugagérc:§: che
ottengono l'essere, il conoscere e ?mgre“sul piano del %sperl_ ea ek
la quale si situano e ottengono unitaria fonda_tzlone .Concidr .
teoreticamente surclassatala pregiuclmal’e noetica Platomcomla?%c ea,
col suo dualismo metafisico-antropologico tra anima ¢ cogpg. {nt}era.
vita del soggetto & assunta, infatti, deniro que]la‘diel corpo deila cwtzi a;.‘,
in esso & chiamato ad esercitare, con piena legthmamqne_nogg]a Vé |
un protagonismo che investe la tot:.aht‘a de]l’e sue dimensioni e ; e Slie :
relazioni. L'esperienza/civitas costituisce 10rdm§ duak ergrﬁ i quzil
Iesercizio del pensiero compete ad un soggetto investito della sua rz—
gittima potestas ad intrattenere rapporti — secondp essere, conf)]s;c? dl,
amare — destinati “a fare universo” nella prospettiva di una tota lta'
soddisfazione (giudizio}. La pertinenza aI. SOBRELLO di questa relazio-
ne eminente costituisce un connotato qua]zﬁ_cante dell’esperienza, un
connotato che if De civitate documenta e realizza come pr;apnuxiclatf
inequivocabilmente dalle Confessz;ones: «guando 11_ mio spcir:st.o 5 mt(c;i‘
roga sulle proprie forze, dubita di potersi fidare di s 1‘216 lf:szmo,. p i
ché il suo intimo rimane piil spesso ignoto, se non lo rivela l'esperien

of b T 241
{quod inest plerumaque occultum est, nisi expertentia mantfestetur)»™.

20 e eip. Ded 11, 1: PL 41, 316
2 Conf 10,32, 48, PL 32,799,
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If vescovo d'Ippona non poteva essere piti chiaro, a questo proposito
per attestare la pertinenza dell’esperienza al disvelarsi dei dinamism;
conoscitivi d{.el‘ soggetto al soggetto stesso: guod inest plerumaque oc.
ﬁz_sfz‘um besf., nisi experientia wmanifestetur. Experientia; essa rappresenia
Vinsostituibile Jocus della razionalita nel pensare; un pensare che o sar3
un pensare de-civitate o non sara. *
. In conclusione, la matura confessio di Agostino nel De civitate De;
ci porta sul limite estremo — potremmo dire teoreticamente “trascen.
dentale”,' nella linea del soggetto coestesa a quella della realta — del
pensare, il cui spazio teoretico-normativo & occupato ora dai due piani
dell’esperienza; esso risulta costituito, a sua volta, dalle due forme del.
!a ctvitas: quella della sancta civitas (i cui soggetti costituiscono cives
in o amore quenm nobis illius conditor inspiravit) e quella della ter.
rena civitas (1 cui soggetti identificano quei cives i quali, al fondarore
deH"aItra, deos suos praeferunt). La loro contemporanea collocazione
storica non fa che collaborare, secondo Agostino, allemergere della
loro diversa e rispettiva identitd normativa: «tutte e due perd usano
ugua]mente i beni temporali e sono colpite dai mali con diversa fede
diversa speranza, diverso amore {diversa Hhde, diversa spe,' diverso amoj
re), fino a che siano separate dal giudizio finale (donec ultimo iudicio
separentur) e raggiunga ognuna il proprio fine che non ha fine»*2, La
ft?rm ulazione d ell’e§perienza segue, pertanto, i destino della coniuga-
zione duale_ della cvitas: nella misura della sua paternita al pepsiero
pensare coincide con un pensare de-civitate. 11 terminale gaudium df;
veritate professato da Agostino nella sua confessio & condizionato a
questo pensare de-civitate da lui testimoniato nel suo De civitate Dei.

5. LA TRIPLICE FLESSIONE DUALE D1 ESPERIENZA E CIVITAS NELLE,
CONFESSIONES E NEL DE civiTatE DEI PROSPETTIVE TEORETICHE

Inizi‘ando il quattordicesimo libro del De civitate — con cui termi-
na l}a prima parte {libri 11-14) della seconda sezione (libri 11-22)
dfaH opera - Agostino, geitando uno sguarde retrospettivo sulla storia
di vomini e popoli osserva: «& avvenuto cosi che (fzctum est), sebbene

2 De civ. Dei 18, 54, 2; PL 41, 620.
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numerosi e grandi popoli sussistano nel mondo con diverse religioni e
costumi (diversis ritibus moribusque) e si distinguano per notevole di-
versita di lingua, armamento e abbigliamento, tuttavia non si abbiano
oitt di due tipi di umana convivenza (duo quaedam genera humanae
societatis exisaterent). Giustamente secondo il lingnaggio della Sacra
Scrittura potremo definitli le due citta (civitates duas). Una & degli
womini che intendono vivere secondo la carne (secundum carnem),
P'altra di coloro che intendono vivere secondo lo spirito (secundum
spiritum vivere), ciascuna nella pace del proprio stile di vita (7z sus
cuiusque generis), e quando conseguono il fine a cui tendono, vivono,
ciascuna, nella pace del proprio stile di vita (i sui cuiusque generis
pace viventium)»*. 1l testo chiarisce subito le questioni esegetiche
collegate alle espressioni secundum carnem/secundum spiritum vive-
ye*. 1l rilievo storico di Agostino quanto all’esistenza (il testo utilizza
I'inequivocabile forma verbale factum est) delle due societates/civita-
tes & significativo poiché pone al centro una dualita che non si lascia
ricomprendere nelle molteplici forme culturali in cui le varie civilta
s’esprimono. V'¢ una dualita di fondo da cui tali forme sono attraver-
sate e che in esse trova espressione; & una dualita “di vita” che eccede,
trascendendole, anche le morali e le religioni (diversis ritibus moribu-
sque) essendo una dualita di socretates/civitates — cioe di rapporti tra
soggetti — rispettivamente identificabili ed esperibili come “stili di
vita”: Puna secundum carnem, Valtra secundum spiritum vivere. Agosti-
no chiarisce subito che con esse s’intendono correlativamente un «vi-
vere secondo I"uomos e un «vivere secondo Dio»™, aggiungendo l'ef-
ficace espressione con cui la distinzione viene mantenuta teoretica-
mente come NOTMALIVa: 14 SHi CUIHSGUE SENETLs Viventium.

Cio che ora ci accingiamo a fare sinteticamente, in chiusura di
questa nostra ricerca, & enucleare tre coppie di termini nei quali que-
sta formulazione duale della civitas nel De civitate Dei trova un paral-
lelo riscontro nelle Confessiones, in modo da costituire tre flessioni
duali dell’esperienza nei suoi significati filosoficamente piti rilevanti.
Non ci avventureremo in una ricerca filologicamente dettagliata dei

243 Do ofp. Ded 14, 1; PL 41, 403,
24 Cf. De cip. Dei 14, 2-3.
243 1hid,
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it:;;l, nmtg ci li;mzterﬁmlo a raffrontare schematicamente alcuni passi
onati in base alla loro versatilita sinotti o
uit3 siottica. In s 5 i
terio ] ' _ s . In successione, si tratta:
inﬁnec%plﬁia gf‘a?umptzo( confessio, dei due poli mperéz’a/bu,mz'fz'z‘as .
, della duplice flessione dell’zmor. In ciascuna delle tre correlae,

zioni sard i i i i
: Cil'a importante registrare una diversa disposizione della ragi
e, quindi, un diverso ordine di pensiero sone

a) Praesumptio/confessio

C e p V ne
Cte }?ﬂma}fﬂe yaif nat{f Fi ?eﬂfﬂ?ge OO ff{?ﬂ(’fﬂzz EX E)e?ffﬁf 7y gie?ﬂ{) Fi
y 3 - 3 28 Ste ffa
. . . . 246
U()Ita Agost f Ua[ ! a ()g() col aganl 11 \'a}.(ne dl!l](!
O
7]

26 De civ. Dei 14, 27; PL 41, 436,
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esti di Cicerone e col seguente risultato: i
to: «Ebbi
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m'imbattessi in quelli prima di meditare le tue Scritture {priusquarm:
Scripturas tuas considerarem), fosse d'incidere nella mia memoria le
impressioni che mi diedero, cosi che, quando poi i tuo libri mi aves-
sero ammansito e sotto Ja cura delle e dita avessi rimarginato le mie
ferite, sapessi discernere e rilevare Ja differenza che intercorre fra la
presunzione e la confessione (quid interesset inter praesumptionemn et
confessionem), fra coloro che vedono la meta da raggtungere, ma non
vedono la strada, e 1a via che invece porta alla patria beatificante {znter
videntes, guo eundum sit, nec videntes qua, et viant ducentem ad beatifi-
cam patriam), non solo per vederla, ma anche per abitatla (o tantum
cernendam sed et babitandam). Plasmato all'inizio dalle tue sante Scrit-
ture, assaporata la tua dolcezza nel praticarle e imbattutomi dopo in
quei volumi, forse mi avrebbero sradicato dal fondamento della pieta;
oppure, quand’anche avessi persistito nei sentimenti salutari che ave-
o assorbito, mi sarei immaginato che si poteva pure detivarli dal solo
studio di quei libri (putarem ettam ex illis Libris eum posse concipt)»*e.
1Agostino delle Confessiones si ayvede della stessa differenza fatta
valere poi nel De civitate proseguendone I'economia di pensiero: & la
differenza tra una proiezione di un sapere da quei libri” (putarem
etiam ex illis libris ewm posse concipi) priva dj accesso metodologico €
i1 disvelamento di ¢id che si vede (non tantum cernendam) in quanto
si rende altresi oggetto di una sua esperibilita “abitativa” (sed et ha-
bitandam). Se la praesumptio rileva una disposizione proiettiva della
ragione per la quale essa si accontenti del prevenire, presumendolo
ex illis libris, il contenuto veritativo del suo termine, la confessio non
anticipa in pretesa ma riconosce Popera per la quale la verita si lascia
esperire nell’atto del suo disvelarsi al soggetto che l'accoglie © abitan-
dola”. Dio stesso, nel primo caso, costituisce il termine estremo della
disposizione proiettiva dellautocinesi della ragione (praesumptio), nel
secondo (confessio) la Sua presenza sovrintende al riconoscimento da
parte della ragione nellatto stesso del suo sortomettersi all’esperienza
che lo rivela. Ad una disposizione proiettiva “della” e “dalla” ragio-
ne succede cosi una dinamica rivelativa nellesperienza per la quale il

piuttosto limpressione di un’opera indegna del paragone con la maesta tulliana {visa
ext mibi indigna, quam Tullianae dignitati compararem}» (Conf. 3,5, 9, PL 32, 686).
M8 Conf 7, 20, 26, PL 32, 747.
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vero & veicola : ,
Nl primo Castg zilgospfftto clzhuna ragione chiamata a riconoscerlo
I‘aglone chie “garanti » . .
: sce” dell ;
SUD cerien = : a verita qua

rovved ddm. {essere vista), nel secondo & Ia verita medq' ool
provvede alla via per il suo “e bitata” , esima che

te v'& una ragione ch ssere abitata” (habitandam). Da una pa
nella verita %a]]’elc ‘e presume di s§ (praesumptio) quanto aﬂ’eseperr_
cui la ra io’n o Ecli tra sta un atto di riconoscimento {confessio} kc :
g s1 aispone a ricevere (in posizione beneficiaria) daﬁn
a

i . - - . -
1

dell’esperi
lenza sono state prov i
es ate da Agostino: ftui
o ot ¢ da A : esse non cosituiscono
. . . ’ Om i ‘ i :
perclo un alerns dl.va tra.lsoggetigl cosi come le rispettive “cittd” cui
n icano il puro feno i i i0ni
peeon0 ron indicano ! puro meno di popoli e nazioni. La loro
portata pertiene - o u? z;ntecedenza normativa — al costituirsi
soggetto: la loro dualira, i i i
co, trova preminenza all'interno del ssgélt: } Fllivabﬁe oul piano storl
o, lrove premincnza _ soggetto che ne rappresenta
cost }ucé diprlmo campo di batraglia”. In essa siamo p«itati G;Rf'fl’
2 “Soffrencgrlloicenza sullinteriorita stessa della personalit;‘a ?:hecm,
e soffren n(;ti‘ . T\i}ellquadro tridimensionale con cui Agostinonc?
o ug‘la‘ dg soggetto la presente distinzione risulta per-
fnen - dung {t alla dimensione del zosse. Va detto che la sua con
atto ricettivo con cui il idi _
o ai il soggetto si dispone a ric
Ci o ;mﬂfvdimemo della realtd che ha luogo ne]ll’aesperiem::wf?3
it i -
e la pracsur é)nzc?e?t;ende c{i}aill;z sua autocinesi proiettiva, la conf;:s‘zg
si nota della realta nell’ i “
R esperienza. Agostino ini-
bosta la ;]nsj{mc;nceofompglo t?le che praesumptio e confessio ineriscano
scitiva {nosse) sia sul pi
2 2 cimensio {nos: ul piano del soggetio (io) ¢
pﬂi ! ﬁessiml} ;)gage;to c(ff:a}ta\). Ip questo senso esse costituisconcz uﬁz
priima fessione d ;labf] . elllesperleﬂza, coniugata secondo 1 due ordini
\ ; isce la pertinenza del :
ce e stabilisce 1 del suo pensare de-civitate a
peaja dizs S g;r? é)blettlv.z qltre a quelli di ordine soggettivo, tanto cgz
b ue 01511;'11 appare ormai priva di senso. A,Ha luce di
et ssione uale dell’esperienza il vescovo d'Tppona pud
Fickgere o Cc(jl;nlente il ?uahsm; epistemico platonico-porfiriano I()vfeO
: a sua “pregiudiziale lativa” M
pry e ‘ ! specuativa’: questa non costi-
et ;:iz una specificazione della praesumptio — perla qualeoes tii
stesso 2 Cgme; e come tale rappresenta un epifenomenc del “vivegre
A trovfz , ov;'ero della civitas terrena-hominis nel cui ordine
a, conformemente, legittimo “diritto di cittadinanza”
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sumptio € confessio identifica, comunque,
(a tal proposito, ¢i siamo sempre
ggio, per evitare la facile confu-
o spazio estetico di una generica

La distinzione tra prae
ia statura conoscitiva del soggetto
adoperati, nel corso del presente sa

sione della confessio agostiniana con 1
letteratura edificante: essa assume invece una calibratura di suprema

portata conoscitiva). A tale titolo, dundque, essa sta in capo al duplice
fenomeno del vivere “secondo 'uomo” (secundum carnem) €/© vivere
¢secondo Dio” (secundumnt Deuna): it testo del De civitate ne sottoli-
nea quest ultimo significato preferendo al termine confessio il termine
tuitio (protezione) che, perd, rafforza a sua volta la sottolineatura del
testo delle Confessiones quanio alla habitatio del vero nella dinamica
Je! suo disvelamento. Cio che ci appare ora piu chiaro & che sia la
confessio agostiniana che la forma duale della civsfas non risultano da
una disposizione proiettiva della ragione ma incarnano una modula-
sione della sua sottomissione all’esperienza. T nell'orizzonte teoretico
di questa modulazione della ragione che il dualismo epistemico pla-
tonico-porfiriano potra sisultare agostinianamente Superato, vedendo

rimossa la pregiudiziale speculativa che Yorigina.

b) Superbia/humilitas

Tl testo appena citato del De civitate Det prosegue € conclude con
una chiosa di non irascurabile rilievo e che evidenzia subito la seconda
coppia di termini come ulteriore flessione duale di esperienza/ civitas: «&
temerario credere o pensare che Dio non avesse la possibilita d'impedi-
re che Pangelo e P'uomo cadessero nel peccato, ma ha preferito non sot-
trarre la decisione alla loro possibilita e cosi mostrare {ostendere)
quanto male cCOMpOTtasse 12 loro superbia, quanto bene Ia sua grazia

(quanturm mali eorum superbia et quantum boni sua gratia valeret)»?.
Superbia € gratia, entrambi questi termini sono 0ggetto di provata
esperienza (ostendere) da parte di Agostino; egli ne conosce bene la
differenza di significato, avendone battuto Je rispetiive strade. Il suo
stesso approceio alla filosofia, nella forma pit autorevole quale quella
platonica, contribuisce, nel merito, a cenderlo “esperto” (peritus):

249 e . Dei 14, 27, PL 41, 436.
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<<pe?6 aHorg, dopo la lettura delle opere dei filosofi platonici (Jectss P,
tonicorum illis libris), da cui imparai a cercare una verita incorporez:
dopo aver scorto guanto in te é invisibile, comprendendolo attraverso il
crealo, e aver compreso a prezzo di sconfitte quale fosse la verita che ]z-
tepebre deﬂg mia anima mi impedivanc di contemplare, fui certo che
esisti, .che sel infinito senza estenderti ruttavia attraverS(; spazi finiti ;
mﬁr._aln, e che sei veramente, perché sei sempre il medesimo, anziché dio
venire un altro o cambiare in qualche parte o per qualche I‘!‘J,OtO' ment h
tutte le altre cose sono derivate da te, come dimostra questa sol’a saldire
sima prova, che sono (hoc solo firmissimo documento, guia sunt). Di tust’:
to cid ero dunque certo, ma troppo debole ancora per éoderti
CignCIavo, sl, come fossi sapiente: ma, se non avessi cercato la tug vi .
(viam tuam quaererem) in “Cristo nostro salvatore”, non sapiente ma
morente s:arei stato {non peritus, sed periturus €5S€??:2') ben presto Maj
aveva subito preso la smania di apparire sapiente {coeperam velle v;’dm'
sapz_erf:?), mentre ero ricco del mio castigo e non ne avevo gli occhi gon-
fidi planto, ma 10 invece insuperbivo e gonfiavo per la mia scienza (-
super et inflabar scientia). Dov'era quella carita che edifica (sedifica
r:arths? sul fondamento dell’umilta, ossia Gests Cristo {4 fundame, ;H
bumz!ztgz‘z’s, quod est Christus Iesus)? Quando mai quei libri avrebb: ;
potuto insegnarmela (guando illi libri me docerent eam)?»™. Qui I’eflo
ternativa del vivere secundum carnem (secondo I'aomo) ‘e vi\;ere S:?CM’J:
dum De%:m (secondo Dio) si ripropone nella flessione duale di superbia
e bumjzfzms, dove nel primo caso s'indica la pretesa di consistere in un
proprio sapete (nsuper et inflabar scientia), nel secondo la sorpresa fon-
dativa di una persona {a fundamento bumlitatis, quod est Christus Ie
sus). qustmo .vi rittova chiaramente - come’ ha ben spiegato G-
Maciejc -1 t§Hn1ni del suo percorso di conversione, documentando co:
me «l’esperienza della conversione abbia giocato un ruolo decisivo nel
lc? sviluppo della riflessione {...] sulla Trinita e sull’ Incarnazione: ma-
blsc:gna certo vedere che il tema della Patria e della Via & ricomp)reso
nell’'opposizione tra superbia e umilta, presunzione e confessione»®..

250

o Conf. 7,20, 26; PL 32, 746-747.
o i Eaﬁlagszael,; paizirm e &é aﬁ‘a. Cristo nella vita ¢ nel pensiero di sant’ Agosti-

0, cit., p. 44. er Il caso della prima coppia di termini é i
ticostruire con dettaglio filologico fa varieta i suporbia ¢ hamilites
eta delle accorrenze d i i

rices ‘ _ {2 ¢ i superbia e humilitas

due opere di Agostino. Dal punto di vista esegetico-critico riteniamo di poter
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La corrispondenza della coppia superbia-humilitas, nelle Confessiones, a
quella eorum superbia-sua gratia nel De civitate riconduce, ancora una
volta, la questione alla lettura dei libri Platonicorum e al dialogo critico
del vescovo d’Ippona con Porfirio. In quest’ultimo contesto -~ gia da noi
preso in considerazione — dopo aver lamentato il riftuto pregiudizievole
da parte del filosofo neoplatonico del?“universale messaggio di Cristo
alla salvezza” e della “grazia” che questi impersona™, Agostino provaa
farsi una ragione di tutto cio, esplicitamente tornando sulle tracce della
sua esperienza (caeperam velle videri sapiens... insuper et inflabar scien-
tiz): «Per quale ragione (quid est quod) dunque ritenete che per essere
felici si deve fuggire il mondo corporeo (ut beati simus, omne corpius Fu-
giendum) tanto per dare a vedere che ragionevolmente riftutate la reli-
gione cristiana? La ragione ¢ quella ¢ la ripeto (quia ilud est, qrod
sterum dico): Cristo & umile, voi siete superbi (Christus est bumilis, vos
superbi). Vi vergognate forse di dovervi ricredere? Anche questo difetto
& soltanto dei superbi. Come individui superbi vi vergognate appunto
di diventare da discepoli di Platone discepoli di Cristo che col suo spi-
rito ha insegnato a un pescatore a pensare € dire: “In principio era il
Verbo e il Verbo era presso Dio e il Verbo era Dio. Questo era nel prin-
cipio presso Dio” [...] Ma il Dio maestro & stato misconosciuto dai su-
perbi (sed ideo viluit superbis Deus ille magister), perché il “Verbo si &
fatto carne e abita in mezzo a noi” (Verbum caro factum est et babitavit
jn nobis). In definitiva sarebbe poco per miserabili lo star male se per di
pil non insuperbissero nel loro male e non si vergognassero delia me-
dicina con cui potevano essere guaritl. Perché non si comportano cosi
per rialzarsi ma per perdersi pili rovinosamente nella caduta»®, Ago-
stino percepisce qui tutta I'azione corruttiva che ha (avendolo provato
su se stesso e a suo discapito) la superbia sull’'uso della ragione. Essa
agisce sul soggetto come principio ricomprensivo” rispetto all'azione

rimandare il letiore alla prospetiiva ermeneutica presente nel saggio di Madec, con
cui conveniamo,

252 Tormiame volentieri sul testo agostiniano del De crpitate: «Se tu avesst ricono-
sciuto la grazia mediante i} Signor nostro Gest Cristo ¢ la sua incarnazione, con cul
ha assunto I'anima ¢ i corpo dell’uome, avrest potuto scorgere che vi & un sublime
modello di grazia, Ma che dovrei fare? So che inutilmente ste parlando a un morto,
per quanto riguarda te personalmentes (De cAv. Dei 10, 29, 1; PL 41, 307).

23 De civ. Dei 10 29, 2; PL 41, 309.
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“ostensiva” della grazia coincidente col fundamento humilitatis, quod
est Christus Iesus. Una tale duplice azione gioca a costituire, secondo la
dimensione dell’esse (essere), una duplicitd di forme del soggetto. La
duplicita di orizzonti di pensiero tra ctistianesimo e (nec)platonismo si
erge qui in tutta la sua imponenza: essa riflette specularmente la dualita
delle citta e dell’espetienza correlara di cui il vescovo d'Ippona si rende
testimone. Superbia e bumilitas contassegnano rispettivamente le due
civitates: nell’un caso “vivere secundum carnem” {secondo 'nomo) po-
stula la necessita di “fuggire ogni corpo” (ommne corpus fugiendumn),
com’é nel platonismo, nell’altro il “vivere secundum spiritum” (secondo
Dio) principio dal gratuito accadere del rendersi “carne” — 4 funda-
mento bumilitatis, guod est Christus lesus — dello stesso “logos” divino
(Verbum caro factum est). Nel primo contesto la ragione lavora a pren-
dere congedo dall’esperienza, nel secondo & lo stesso Verbum divino
che, in certo qual senso, “prende congedo da sé” per rendersi esperibi-
fe dall’'umana ragione, sottoponendosi alla sua verifica. Qui la pregiu-
diziale noetica platonico-manichea, col suo dualismo metafisico
{anima-corpe), pone in essere un regime alternativo di “cittd” e di pen-
siero che, pur polarizzandosi su Dio, tratta teologicamente quest'ultimo
come tappa terminale di un processo endogeno (dialettico} della ragio-
ne in fuga dalla realta (omene corpus fugiendun)?*. Nel confronto, la po-
sizione ostensiva (ostendere) di bumilitas/gratia comporta un regime di
civitas che postula normativamente I'affermazione integrale della realta

254 Condividiamo, percid, 'orientamento ermeneutico deile posizioni di Madec
a riguardo defta critica radicale di Agostino alle posizioni platoniche in quanto riferite
a S€ SEesso: 1a_ coppia superbia/bumilitas riferita alla conoscenza di Dio e alla “sua gra-
zia” vi gioca il ruolo decisivo: «Se & vero — scrive il compianto studioso francese - che
Agostino concede, ai platonici [...] ¢ a se stesso quando leggeva i loro Jibri [...] una
conoscenza autentica di Dio e del suo Verbo, egli non si mostra daltra parte meno
preoccupato di denunciare in essi [...} e in se stesso [...] la superbia ¢ la presunzione
che ne viziano il tentativo. Se egli riconosce una disposizione della Provvidenza nei suci
riguardi nel succedersi delle sue scoperte del neoplatonismo e della grazia, questo non &
per giustificare una teoria secondo la quale la conoscenza della Trinita & possibile senza
il Veybo incarnato, ma per insistere sul fatto che egli ha scoperto, per mezzo della grazia
di Dio, e insufficienze e i danni del neoplatenismo. If tema della Patria ¢ della Via non
deve dunque essere considerato come ultima istanza; & § rapporto con'la Vez bumlitatis
che & decisivor (G. Madec, La patria ¢ la via, cit., p. 44). Nol aggiungiamo solo che un
tale rapporto, concepito fuori dal contesto d'esperienza relative alla cvitas De, finisce
per non coincidere compiutamente e fedelmente col pensiero “confessato” di Agostino.
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nel segno della sovranita del suo “logos” originario (Der), costituendosi
cosi in “corpo pensante”?’. Sta in cio la sua pertinenza alla ragion d’es-
sere del vero in posizione ostensiva, rispetto all’insuperbirsi ricompren-
sivo di una sapienza — quella “teologica™ platonica in particolare — che
si corrompe cost in imperitissima scientia®. Prospettiva ricomprensiva
e prospettiva ostensiva si profilano cosi per il pensiero nella coppia di
termini agostiniani: superbia/humilitas. In questa duplicita di prospetti-
ve, il “vivere secundurm spiritum/Deun” descrive quello “stile di vita”

15§ in questa direzione di significato che va {'applicazione agostiniana del ter-
mine civitas secondo 1 significati in uso nel diritto romano. J. Ratzinger, nel suo ampio
saggio su Agostino, lo documenta a partire dalle esplicitazioni presenti nel Thesaurus
linguae latinae (111, 1229-1240): «Civitas vien detta: a) corporaliter, ciod in senso piutto-
sto spaziale; b) de statu singulorum civtuts, cioe in senso piuttosto giuridico. Non si pud
parlare in nessun caso di una netta separabilita di questi due significati 1...]1 Civitas &
comunith ¢ come tale vien chiamata corpas [...] Pud sembeare fortuito che il ponte qui
prepatato ¢ che congiunge civifas Dei con corpus Christt non sia stato usato in genere
nelta letteratura latino-cristiana [,..1 T due passi addotti per ultimi indicano ancora una
decisiva determinazione della cvrtas, intesa romanamente: il suo carattere giuridico. La
lex per essa & mens e animus» (], Ratzinger, Popolo e casa di Dio in sant’Agostino, cit.,
pp. 266-267),

356 Plus enim evat amicos docere humilitatem, quam inimicis exprobare veritatem
(Era infatti pit importante insegnare agh amici lumilta che sfidare i nemici con la
verital»} cost Agostino in: Sers. 284, 6; PL 38, 1292, In una sua lettera a Dioscaro
{datata tra 1 410 ¢ il 411) egli mette in guardia il suo collega sulle posizion: teclogiche
dei filosofi — in particolate dei platonici — laddove si pud meglio cogliete la pecu-
liarita dell'esperienza cristiana; ancora una volta troviamo lo stesso motive: 'umilta
come condizione della verita del pensiero, la superbia come fattore privativo, poiché
“gliernativo”, di essa: «A Cristo, caro Dioscoro, vorrei che ti assoggettassi con la pilt
profonda pieta e che, nel tendere alla verita e nel raggiungerla, non ti aprissi altra
viz che quella apertaci da lui il quate, essendo Dio, ha veduto la debolezza dei nostri
passi, La prima via & I'umilta, la seconda & Pumilia e 1a terza & ancora I'umilta: € ogni
qualvolra tornassi a interrogarmi, ti risponderei sempre cosi. Non perché non ¢i sianc
altri precetti degni d’essere menzionati, ma perché la superbia ci strappera senz’altro
di mano tutto il merito del bene di cui ¢i rallegriamo, se Pumilta non precede, accom-
pagna ¢ segue tutte le nostre buone azioni in modo che 'anteponiamo per averla di
mira, la poniamo accanto per appoggiarci ad essa, ci sotteponiamo ad essa perché
reprima il nostro orgoglio. Poiché rutti gli altri vizi sono da temetrsi nelle aziont colpe-
vali; la superbia invece deve temersi anche nelle azioni buone, poiché le azieni per sé
degne di lode vanno perdute se ispirate dall’amore della stessa lode [...] Proprio per
insegnare quest'umiltd necessaria alla salvezza, nostro Signor Gesit Cristo umilié se
stesso (ut doceret bumiliatus est): a Questa umiltd s’oppone una {(maxime adversatur),
chiamiamola cosi, ignorantissima scienza (/mperitissima scientia)» (Ep. 118, 3, 22-4,
23; PL 33, 442).
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(.come si esprime Agostino) che contravverrebbe alla sua norma statuta-
tia se comportasse la delegittimazione del’aliro (invece: “date a Cesa-
re ). E infatti prerogativa del “vivere secundun carnens” (civitas bominis)
il costituirsi in posizione “ricomprensiva” rispetto alla prima {crvitas
Dez), seppure “in-nome-di-Dio”. I rispettivi esordi delle due opere lo
rilevano in posizione sinottica quanto al soggetto e quanto alle due cips-
tates. Cosi recita I'incipit delle Confessiones: «...e 'nomo vuole lodarti
una particella del tuo creato (aligua portio creaturae tuae), che si porta;
attorno il suo destino mortale, che si porta attormo la prova del suo pec-
cato e la prova che tu resisti “ai superbi” {guia superbis resistis). Eppure
| uomo, una particella del tuo creato, vuele lodarti, Sei ti che lo stimoli
a dilettarsi delle tue lodi, perché ci hai fatti per te, ¢ il nostro cuore non
ha posa finché non riposa in te»”. Gli corrisponde in analogia quello
dg! De civitate Dei, con richiamo sincronico all’autorevole pagano Vir-
gilio e all’autorita delle Scritture: «...infatti il re e fondatore di questa
citta, di cui ho stabilito di trattare, nella scritrura del suo popolo ha xi-
velato un principio della legge divina con le parole: “Dio resiste ai su-
perbi e da la grazia agli umili” (Dewus superbis resistit, bumilibus autem
dat gratiam). Anche il tronfio sentimento dell’anima superba vuole pre-
suntuosamente che gli si riconosca fra le glorie il potere, che & di Dio, di
usare moderazione con 1 soggetti € assoggettare i superbi” (parcere su-
biectis et debellare superbos). Percio anche nei confronti della citta ter-
rena‘la quale, quando tende a dominare, & dominata dalla passione del
do_minare anche se i cittadini sono soggetti {ipsa e dominandi libido do-
minatur), non si deve passare sotto silenzio, se si presenta 'occasione
cio che richiede 1a ragione dell’'opera in progeito»?®. Da entrambi quej
sti esordi delle due opere ci sentiamo tenuti a riconoscere in Agostino la
contemporaneiti per cosl dire “metafisica” della fondazione duale di
soggetto e czvilas, proprio in relazione a superbia e humilitas. Luna (su-
perbzg/a’vz‘tas terrena) descrive il soggetto nell’atto del suo autolegitti-
matsi 'da cittadino, previa destituzione di ogni principic di sovranitd
d’origine “esterna”, laltra (civitas Ded) denomina la vita giuridica del
soggetto che si dispone a ricevere direttamente dalla presenza normati-
va sovrana i suo legittimo diritto di cittadinanza. Fa cosi capolino, in

';’:; Conf. 1, 1; PL 32, 660-661.
De civ. Dei 1, Praefatio; PL 41, 13-14.
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entrambi i contesti, ['accostamento alla presente coppia di termini della
corrispondente: potere (fpsa e/ dominandi libido dominatur) e grazia
(Deus superbis resistit, bumilibus antem dat gratiam™. Quanto al primo
dei due contesti, il soggetto vi s'insedia quasi a detrimento della sua co-
me dell’alrui esperienza; il regime che, pertanto, vi s'istituisce vede di-
verse coniugazioni del “senza”: anima senza corpo, verbo senza carne,
penisiero senza rapporto, potere senza profitto, possesso senza grazia, io
senza tu, Yuna cittd senza D'altra, 11 regime gnostico della “citta unica”
(fosse anche quella “in-nome-di-Dio”) sembra agire qui in vista di uno
svuotamento di ogni termine dall’esperienza che ne indichi il senso /0
dal contesto ordinamentale nel quale si possa rendere giuridicamente
esperibile la forma della soggettivita. A questa posizione di potere/sx-
perbia che abbiamo denominato di taglio ricomprensivo, succede quella
che indichiamo come “ostensiva” di gratia/bumilitas: in essa il soggetto
attende dalla disposizione del principio normativo {4 fundamento bui-
litatis, guod est Christus Iesus) Popera della sua stessa fondazione” {cr-
vitas). La coppia di termini superbia/bumilitas &, per Agostino, flessione
essenziale nella riconoscibilita, anche storica, delle due citta: «dun-
que — spiega nel quattordicesimo libro del De civrtate Dei—nella citta di
Dio e alla citta di Dio esule nel tempo si raccomanda soprattutto F'umil-
t3 e viene messa in grande rilievo nel suo Re che & il Cristo, ed & dottrina
della Sacra Scrittura che nel suo rivale, che & il diavolo, domina il vizio
contrario che & la superbia. Ne deriva la grande diversita per cuil'una e
Valtra cittd, di cui parliamo, si differenziano, una ciog € societa degli uo-
mini devoti, I'altra dei ribelli, ognuna con gli angeli che le appartengo-
no, in cui da una parte & superiore I'amore a Dio, dall’altra Pamore di
5629, Al dualismo metafisico-antropologico (corpo-anima) della plato-
nica pregiudiziale noetica succede questa unita duale che consta della
forma relazionale delle due citta secondo la flessione di significato indi-
cata dalla coppia semantica superbia/bumilitas. Alluniverso platonico
ridistribuito secondo Uordine dei quattro elementi fisici succede 'ago-
stiniano cosmo popolato di soggetti, qualificantisi come cittadini di uno
dei due ordini della civitas (hominis/Dei). Sta qui, a nostro sommMesso

597 o documentano meglio del nostro gli autorevoli contributi presenti nel vo-
lume: AAVV., Il potere e la grazéa. Attualita di sant'Agostino, Roma 1998.
%9 De civ. Dei 14,13, 1 PL 41,421,
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avviso, il forte potenziale filosofico delle posizioni agostiniane su super
bua/bumilitas, irriducibili al loro circostanziato portato antiplatonico;
con esse, ¢i conferma G. Madec, «Agostino non ha di mira la filosofia in
quanto tale, ma i pagani suoi contemporanei [...] Non dovevano attri-
buirsi ¢id che essi non possedevano per se stessi, ma attribuirlo a colui
da cui 'avevano ricevuto [...] La superbia, per Agostino, consiste nel
vantarsi della propria sapienza come se non la si ricevesse da Dio: il suo
castigo immanente ¢ la stoltezza, 'accecamento dello spirito, il perver-
timento della conoscenza di Dio in idolatria. La superbia & cosi fatale
alla filosofia, all’amore della Sapienza»®!, In realta, Ipponate non lavo-
ra ad una definizione etica delle due, bensi ad una loro collocazione re-
lazionale di ordine ontologico-giuridico: nella dimensione, ciog,
dell’esse relativo alle due civitates e ai soggetti rispettivi. Averle esperite
entrambe sul piano storico-esistenziale — prima ancora che su quello
della pratica cultuale - lo legittima a parlarne in correlazione, come sto-
ricamente perplexae e permixtae nella determinazione intrinseca dei
soggetti: «infatti le due citta non sono riconoscibili (perplexae) in questo
fluire dei tempi e sono fra di loro commischiate (¢nvicemque pernixtae),
fino a che non siano separate dall'ultimo giudizio (dorec ultimo iudicio
dirimantur)»*2, Lesperienza della sua confessio viene a coincidere con
quell’'opera di pensiero per la quale I'intera vicenda storica s’orienta in
modo da essere attraversata dal giudizio quanto alla dualita delle civiza-
tes: De civitate Dei come Confessiones & una correlazione desperienza
che, proprio a questo titolo, pud essere — stante tutta la sua complessi-
ta — di pertinenza della ragione,

¢) Civitates duas amores duo

Sero te amavi, pulchritudo tam antiqua et tam nova, sero te amavi!
[...] Amor qui semper ardes et nunguam extingueris, caritas, Deus meus,
accende me*®; I'espetienza di cui racconta i testo delle Confessiones
sembra essere ormai un'icona identificativa del santo d’Ippona. Essa

' G. Madec, La patria e la via. Cristo nella vita e nel pensiero di sant' Agostine, cit.,
pp. 45-46.

262 De civ. Dei 1, 35; PL. 41, 46,
2 Conf. 10,27, 38-29, 40; PL 32, 795-796 {passin).
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descrive infatti la radice sorgiva e pervasiva del suo pensiero. Gli svi-
luppi teoretici dell'ultimo libro dell’'opera lo conferrqano con notevoli
ricadute di ordine antropologico: «Il mio peso & il mio amore (pondus
mewm amor meus), esso mi porta dovunque mi porto {eo feror quo-
cumque feror). 1l tuo dono ci accende e ci porta verso Palto (%OMO tuo. ..
ferimur). Noi ardiamo e ci muoviamo»?®, Lamor risulta gia non so}o
ragion d'essere del soggetto ma, al contempo, ]egg? del SUO proprio
moto di pensiero. Agostino conferma il portato di qug]i'.espene_r;éz::
nell’acuta argomentazione del libro undicesimo del De civitate Dei*®.
Quella legge — equivalente di caritas e daffer:tzbf"‘/’ — costituisce, come ri-
pete Batdy, «le grand moteur des actes humains»* in relazione ancht?
allessere e al conoscere {esse, nosse} del soggetto, assicurandone altresi
la reciproca inerenza e 'unita di esperienza in relazioPE trascendentale
con la complessita metafisico-cosmologica della realtd esterna®. In ta-
le direzione di pensiero la dinamica dell’amor consente al soggetto, per
cost dire, di “assumere” la realti cosmica e gli esseri in rellamone al i?Fo
metafisico ordine originario di “esseri amati”. Implicato in una cos] ir-
riducibile “vocazione”, il soggetto rinviene la cifra suprema del pro-
prio “essere”: quella di costituire la sede preposta dove ]’amoge\stesso
si propone ad essere amato e, come tale, decidere della totalita (jelle
relazioni universali; Agostino sorprende la portata, a suo modo, tra-
sgressiva” (quanto all’essere e al conoscere) con cui una tal(f: prospetti-
va s'insedia fin dal rappotto con esseri a not mfer_lom, infatti: «Non si e
parlato — scrive in questo passo che preferiamo citare per esteso, tanto
& efficace nel portarci alla radice della questione — dell’amore con cui
sono amati e se anche I'amore & amato (ef ipse amor ametur). E amato
certamente. Lo proviamo dal fatto che esso & amato di pit negli uomi-
ni che sono pill rettamente amati (binc probamus, qz@_od z'n.bomzfzzém,
qui rectius amantuy, ipse magis amatur). Non & giusto infacti considera-
re una persona buona quella che sa cid che & bene ma quella che lo

* Conf 13,9, 10, PL 32, 849, _

263 [t4 enim corpus pondere, sicut astimius amore fertur, quocurque feriuy (De civ.
Dei 11, 28; PL 41, 342).

26 f De civ. Dei 14, 7. o _

267 G. Bardy, Notes complémentaires 39 ~ Amour et charité, in «Ocuvres de Saint
Augustine, La ¢ité de Dieu, 35, cit., p. 330,

23 CE De civ. Dei 11, 26.
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predilige (sed qui diligit). Perché dunque non sentiamo di amare in noi
stessi P'amore stesso con cui amiamo ogni bene che amiamo (cur ergo er
in nobis ipsis non et ipsum amorem Nos amare SentimUS, qUO amamus
guidquid boni amarmus)? Vi & infarti un amore con cui si ama anche un
oggetto che non si deve amare (est enim et amorn, quo amatur et quod
amandum non est) e 'uomo, il quale sceglie I'amore con cui si ama l'og-
getto che si deve amare, odia in se stesso 'amore perverso. E possibile
che s abbiano entrambi in una sola persona {possant enimz ambo esse in
uno homine) ed & un bene per 'uomo che mentre 'amore buono au-
menta, Paltro diminuisca fino alla completa guarigione e ogni arto del-
Ja nostra vita diventi un bene [..] Noi siamo uomini creati a immagine
del nostre Creatore che ha vera eternita, eterna verita, eterno e vero
amore ed & egli stesso eterna vera amante Trinita senza commischianza
e senza separazione. Ma anche le cose a noi inferiori non esisterebbero
nel loro limite [...] se non fossero create da lui che &, & sapiente, & buo-
no al di la di ogni limite. Noi dobbiamo dunque, come percorrendo
tutti ghi esseri che ha creato con meraviglioso ordine fisso, cogliere le
sue orme impresse dove piti, dove meno. Ravvisando poi in noi stessi
la sua immagine e rientrando in noi come il figliol prodigo del Vangelo,
alziamoci in piedi e torniamo a lui, da cui ¢i eravamo allontanati pec-
cando. In lui il nostro esistere non avra fine, in lui il nostro conoscere
non incorrera nell’errore, in lui il nostro amare non incontrerd
ripulsa»®®. Questa suggestiva ricognizione dell'ordo amoris7° rende
ragione della pervasivita di questo ordo come legge delle relazioni in-
rrattenute dal soggetto: la dualita delle civitares vi & gia contenuea co-
me condizione trascendentale del soggetto stesso (possunt enim ambo
esse in uno homzine). La sua stabilita normativa non & fatta dipendere
da coerenza etica {esz enim et amor, quo amatur et quod amandum non
est) né da tenuta dotirinale, dato che «non & giusto infatti considerare
una persona buona quelia che sa cio che & bene ma quella che lo pre-
dilige (sed gui diligif}»: sono invece questi elementi (etici ¢ dottrinali)
ad essere fatti dipendere da un tale ordo. Di esso il soggetio si rende
“testimone” anche nell’atto del suo trasgredirlo o nel vano tentativo di

;‘;’3 De civ. Der 11,28; PL 41, 341-342,
‘ Pespressione & presente in De cip. Dei 15, 22. In tale contesto il termine ordo
finisce per sostenere anche le specificazioni: dilectionis-cariratis-civitatss.
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potersene impaossessare per via speculativa: i suoi stessi atti ne segna-
lano Peccedenza, la presenza e la pertinenza. In questa prospettiva di
pensiero Agostino si pone come filosofo proprio, egli stesso, a titolo di
“restimone”. Correlativamente, il “pensare de-civitate” &, a rigore, il
pensiero del testimone: quel soggetto la cui testimonianza ha origine
nelPordine della duplice versione dell'amor. Latto stesso con cui il
soggetto si trova ad “amare cid che non si deve amare” attesta la pre-
cedenza normativa dell’amor nel cui ordine trova la stessa legittimita
giuridica di quello con cui si ama “I'oggetto che si deve amare”, sebbe-
ne a titolo non equivalente: F'uno come esigente la sua “guarigione”,
altro come “bene”. E a questa condizione notmativa duale dell’anzor
che, per Agostino, si deve la possibilita giuridica che «ogni atto della
nostra vita diventi un bene». Sta in cid la valenza “istituzionale” dell’s-
mor, & sotto la sua azione normativa, infatti, che gli atti umani trovano
la loro collocazione giuridica: essi, proprio a questo titolo, non la “pro-
ducono” bensi la “incarnano”. In cid risiede altresi la verita sottoscri-
vibile del dire: I'amore non conosce la schiaviti. Per tale ragione «non
sentiamo di amare in noi stessi I"amore stesso con cui amiamo ogni be-
ne che amiamow. Inversamente, I'atto dell’amare “ogni bene che amia-
mo” & possibile solo in ragione defla norma che presiede innoi a questo
ordine: egli lo specifica con Pespressione lapidaria et ipse amor ame-
tur... amatur autem {anche Pamore & amato... & amato certamente).
Tstituzione e amor sono cosi inscindibili, come anche i loro corrispetti-
vi “coscienza” {confessio) e civitas. Proprio questa inscindibilita attesta
come col suo “pensare de-civitare” il santo d’Ippona abbia attinto 'or-
dine della intrascendibilita formale del pensiero nella sua normativita
sorgiva: non si pud, clog, pensare — tanto meno vivere — se non nell’or-
dine duale di amor/civitas. Nell’ottica di Agostino risulta cosi abbat-
tuta la separazione per la quale si verifica neli’una (coscienza/ confessio)
una sorta di riserva “anarchica” all’altra (civrtas), laddove questa suo-
ni come impersonalmente e legalisticamente coercitiva rispetto a quel-
la. Analogicamente, anche la tentazione di riservare all’amore una
sorta di zona franca emotiva nell’ ambito del “privato” per poi attribu-
ire allistituzione una sua esclusiva sul terreno del “pubblico/politico”
viene a perdere di senso. Questa prospettiva teoretica, tutta agostinia-
na, finisce per coinvolgere e catalizzare al suo interno anche quel feno-
meno che ha dato da pensare ai pili grandi intellettuali ¢ saggi di
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epoca antica e tardoantica: quello delle “passioni”. Per Agostino esse,
considerate in se stesse, non hanno un loro portato etico-valoriale, se
nen nell’ordine fondative delle due civitates (Deitbhominis), vale a d’ire
all'interno delle rispettive flessioni detl’am077"". Solo in questo ordine
esse possono conseguire il loro valore etico, in bene o in male: seguo-

no infatti il movimento stesso dell’amore a cui sono funzionali, Insom-

ma, quanto alle “passioni”, Agostino le ha inserite nell’ordine delle
competenze del pensiero solo in quanto pertinenti all'istituzione defla
civtas: esse sono trattabili solo in quanto “passioni della citta”. A tale
titolo e solo a tale condizione esse sono sotrratte alla loro avalorialita
stica. COJ} un simile risvolto, Pintero spazio vitale del pensiero viene
cosi a coincidere con quello delle due civitates cosicché esso non si
oossa dare se non come un pensare de-civitate, secondo la forma dua-
e dell_’amor: «l male d’amore & male politico»?™2, cosi Giacomo B.
Contri ha contrassegnato questa coincidenza nelle posizioni di Agosti-
10. Questi ripercorre drammaticamente U'esperienza del sero te amavi
ron la tagliente domanda: «perché dunque non sentiamo di amare in
101 stessi 'amore stesso con cui amiamo ogni bene che amiamo (cur
*¥go et in nobis ipsis non et ipsum amorem nos amare sentimus, quo
imamus quidguid boni amamus)?»™, Bgli scopre nell'ordo amoris la
iimultaneita del principio di unita dell’esperienza con la condizione
lella sua polivalenza e creativita; la sorgente della stabilita ¢ della cer-
ezza si trova a coincidere con la stessa legge per la quale la ragione si

' 2?1‘ I capitoli 7-9 del libro quattordicesimo del De civitate Def sono interamente
|ec']lcatl alla discussione di tale argomento con particolate attenzione per le posizioni
toiche e ciceroniane. Nel paragrafo conclusivo, che reca I'eloquente titolo Ex Ais
ﬂef{:blw duae civitates, Agostino, trattando delle passioni nel contesto della civstas
ominis, surclassa ogni forma di “moralismo” sull'argomento: essa, scrive infatt, «se
ia c1§tadmi c_:he al’apparenza danno una regola a tali sentimenti e quasi li riduéono
lla_gu‘l\sta misura, sono talmente boriosi ¢ tronfi nell'empieti che in loro vi sono gon-
orl piit gravi a‘rfche se sofferenze pitt lievi. E se alcuni con frivolezza tanto pift disu-
1218 quanto piu rara amano in se stessi questo contegno da non lasciarsi né esaltare
_stIr_n‘oiare_ né deprimere ¢ piegare da alcun sentimento, perdone piuttosto 'umana
ignita anzm_hé raggiungere la vera tranquillitd. Una cosa non & retta perché rigida, né
ana perché insensibile (son enim quia durum aliquid ideo rectum, aut quia stupz'd)am
§F z'dg%saﬁam}» (De civ. Dei 14,9, 6; PL 41, 416-417).

*“G.B. Comri, Il smale d'amore come male politico, in G. Fidelibus (a cura di)
lgos:zzfzjo non & (i) male. Atri, Chieti 1998, p. 142. ,
" De v, Der 11, 28: PL 41, 341,
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vede esposta e aperta ad ogni relazione, urgendo questa i rischio
dell’intera liberta: «Non ¢’& nessuno che non ami (nemo est qui non
amet) — osserva Agostino in uno dei suoi discorsi — quel che si doman-
da & che cosa ami {guid amemus), Non ci si esorta a non amare ma a
scegliere quel che amiamo, Ma cosa potremo noi scegliere se prima
non siamo stati scelti not stessi? In effetti, se non siamo stati prima
amati, non possiamo nemmeno amare (guia nec diligimus, nisi prius
diliganzur?)»¥. Tra il “non poter non amare” e il poter “scegliere quel
che amiamo” sta il sovreminente nucleo fondativo dell'ordo amoris:
Vesperienza di quell’amore stesso a motivo del quale amiamo ogni be-
ne che amiamo, essa sara Uesperienza dell’essere noi stessi destinatasi
di un amore che i nostri atti pon attingono se non come — essi stes-
si— “dono suo” (dono tuo... ferimur).

Lordo amoris, di cui <i parla Agostino, sottrae cosi il soggetto ad
ogni regime di comando e lo consegna, costituendolo, alla sovranita di
un rappotto spendibile e rintracciabile nella totalita delle relazioni
possibili: esso non solo non sostituisce - né vanifica — Uesperienza, ma
vi lega incontrovertibilmente le sorti del soggetto quanto all’essere, al
conoscere ¢ all’amare: né dogmatismo ideologico-religioso (neoplato-
nici), né dogmatismo scettico-relativistico {accademici}; né “obiettivi-
smo”, né “soggettivismo” bensi legge di rapporto, regime di relazione.

Cos, il pensare de-civitate di Agostino trova nella duplice flessio-
ne dell’amor la norma stessa della sua cogenza; in essa infatti il pensie-
ro trova la sua tenuta di aderenza alla realta del vero: la realta non &
gnoseologicamente attinta se nog in quanto amata, Il dualismo gnoseo-
logico tra ragione ed esperienza, indotto dal platonismo di Porfirio
per via della sua pregiudiziale ideclogica, si vede rimosso in Agosti-
no — dopo averne egli stesso sofferto le contraddizioni — 2 causa
dell'intervenuta esperienza di questo dono tuo. La sua concezione del-
le “due citta” & da considerarsi pertanto filiazione diretta di questa e
non di sapere preventivamente predisposto; la ragione, movendosi
nell’orizzonte dell’'ordo amoris, si scopre correlata all’esperienza se-
condo le due flessioni della civitas: quelle formulate nella coppia se-
cundum carnem/secundum spiritum vivere, vale a dire “secondo
Puomo” e/o “secondo Dio”. Il De civitate Dei consacra cosi i termi-

1 Sopm. 34,2, PL 38, 210.
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ni - anche storici — della questione; «Due amori dunque diedero ori-
gine a due citta (fecerunt itague civitates duas amores duo), alla terrena
Pamor di sé (amor sui) fino allindifferenza per Iddio, alla celeste I'a-
more a Dio (amor Dei) fino all'indifferenza per sé. Inoltre quella si
glgrlia in sé, questa nel Signore. Quella infatti esige la gloria dagli uo-
mini, per questa la pitt grande gloria & Dio testimone della coscienza
({:’mzc autem Deus conscientiae testis maxime est gloria)»*, Le due fles-
sioni dell’amor coincidono con quelle della civitas in cortispondenza
for_ngale con I'unita duale dell’ordo amoris, nel quale il soggetto trova
unit ponpariva; ‘entrarnbi i sentieri dell’'amor sono stati battuti da
Agpstmo i termini di esperienza, per questo pué dire che possunt
enim arajzéo esse in uno bomine. Lintero suo percorso teoretico pud
essere riletto proprio come l'acquisizione della coincidenza della ma-
turit della sua confessio con il suc pensare de-civitate. Soggetti indivi-
duali ¢ popoli vi trovane, allo stesso titolo, diritto di cittadinanza

Come, infatti, il soggetto consiste “in” e di cid che ama, per il fatto
stesso di “amare”, cosl popoli e nazioni si dispongono ad essere rico-
nosciuti secondo il medesimo criterio normativo che consta della du-
ph(.:e flessione di amor/civitas™®. Questa flessione duale di esperienza
e civitas non &, infatti, storico-oggettiva meno che personal-soggettiva.
In ent\rarpbe le flessioni il soggetto pud rinvenire, comunque, fa sua
faco!ta di amare solo a condizione — intrascendibile — del suo essere
destinatario di amore; si & “soggetti” di amor solo nella posizione nor-
mativa di destinatari {qui la parola “oggetti” risulta piuttosto imperti-

nente) di amor: «Chi ama? Chi & amato? Gli uomini amano Dio, i
mortali I'immortale, i peccatori il giusto, i fragili 'immutabile, e crea-

Eure'l’arteﬁce. Noi abbiamo amato. Ma chi ci ha dato questa facolta?

Poiché egli ¢i ha amati antecedentemente”. Cerca come possa ’uo-

mo amare Dio: assolutamente non lo troverai se non nel fatio che egli

ci ha amati per primo (Quaere unde homini diligere Deum, nec inve-

z;z De civ. ID‘ex' 14, 28; PL_41, 436,
Sta qui li‘ termine cui approda il dibartito di Agostino con Cicerone sullo
SFatc_) e sulla definjzione di popole: «il popolo & P'upione di un certo numero d'indi-
vidui ragionevoli associatt dalla concorde partecipazione di cié che ama (smadtitudinis
rae‘;co_rzat’zs rerum quas diligit concords communione soctatus). Quindi per stabilize di
qugll caratteristiche sia ciascun popolo, si deve tener presente cid che ama» (De oiv
Dies 19, 24; PL 41, 655, con nostra lieve modifica nella traduzione), I
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nies omnino, nisi quta prior illum dilexit Deus). Ci ha dato se stesso
come oggetto da amare, ci ha dato le risorse per amarlo (Dediz se ip-
sum quem dileximus, dedit unde diligerentus)»””. Sotto Pazione di un
tale contesto normativo di pensiero, il soggetto trova, dunque, la sua
collocazione e la sua cittadinanza giuridica sul terreno della storia,
secondo 1a dualita delle flessioni dell’ordo amoris. La confessio di
Agostino approda cosi alla coincidenza dell’ordo amoris con la fles-
sione duale della civitas. Essa, dunque, non s’introduce come riserva
alla civitas o in mancanza di questa, bensi in conformita all’esperien-
za dell’amor nella quale questa & istituita. Per tale ragione, le vie deila
realizzazione del soggetto non passano per il suo congedo dalla civr-
tas — in vista di divagazioni estetiche, avventure volontaristiche,
astrazioni speculative, rifugi affettivi, slanct religiosi riservati alla co-
siddetta “sfera del privato” — bensi per I'esplicito (pubblico) atto del-
]a sua conformazione al fenomeno della fondazione di essa: erdo amoris.
I pensare de-civitate profila, cosi, una dualita di prospettive per l'eser-
cizio della ragione: una, che potremmo definire “alternativo-possessi-
va” {amor sui), Paltra, che qualifichiamo come “oblativa” (amor Dei),
entrambe legittimabili dall'unita della stessa legge/norma che vi so-
vrintende e indicata con Uespressione guia nec diligimus, wisi prius di-
ligamur. Una legge, due ordinamenti giuridici. Con la sua confessio
Agostino si rende edotto testimone di entrambe le flessioni, sia sul
piano dell’esperieriza storica che di quella personale; sinteticamente,
cids che abbiamo appena riletto pud, con piena legittimita, restituirci
al presente la situazione perenne di una soggettivica e di una raziona-
lita aperte: «poiché la nostra dote naturale per esistere ha come autote
Dio, indubbiamente per avere la sapienza della verita dobbiamo aver-
lo come maestro e per esser felici lo dobbiamo avere come datore
della interiore capacita di amare»?®. In questa flessione “oblativa”
dell'gmor — ulteriore a quella “possessiva-alternativa” — risulta verifi-
cabile, nella sua pensabilita, Uunita tra verita e metodo, fra patria e via,
tra ragione ed esperienza. La stessa parola esperienza non sottolinea
qui i momento di “presa” per parte della ragione, bensi il fenomeno

277 Sew, 34, 2; PL 38, 210, Agostino, nel De civitate Dei, inditizza at platonici
questo appunto analogo: «egli solo amandoci e amato da noi ci rende felict» (De v
Der 10, 17; PL 41, 296).

718 De civ. Dei 11,25, PL 41,339.
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slativo che fa introduce e ne stabilisce Porizzonte di senso (paterni-
). In tal modo, esso sovrasta ultimamente anche la prospettiva pos-
sstva con cui la ragione pretenderebbe disporne: Dio medesimo vi
iura come vantaggioso “testirnone della coscienza” {buic autem Deus
nscientiae testis maxime est glosia). 1l De civitate Dei “confessa” co-
¢ esperienza pubblicamente correlata alla crivitas I'accadere di un
e orizzonte di pensiero: I'unitd dell’esperienza vi si realizza come
separabile dalla flessione duale delVamor. Torna cosi esplicativo,
a, il dire delle Confessiones: quod inest plerumaue occultum est, nisi
perientia mantfestetur™™.

Cio che abbiamo verificato in questa triplice coppia di termini su
i entrambe le opere di Agostino trovano motive per soffermarsi &,
ciascuno dei tre ambiti, una sostanziale inversione di metodo del/
| pensare: il succedere di una disposizione rivelativa (confessio) ad
a d'impostazione proiettiva (praesumptio} nel primo; Uinstaurarsi di
a disposizione ostensiva (humilitas) a fronte di una pretesa di ricom-
snsione (superbia) nel secondo; I'imporsi alternativo di una forma
ssessiva dell'amor (amor sui) a fronte del proporsi del suo fenomeno
lativo (amzor Dei). Linversione di metodo che in essi si verifica lo si
o riscontrare nella diversa posizione in cui - nei tre ambiti — viene a
rarsi alternativamente il soggetto stesso: alla sua posizione recettivo-
neficiaria (confessio-bumilitas-amor Det) succede quella che lo vede
p]ic‘arsi poieticamente a rimuovere, ricomprendere o possedere in
>prio ogni paternita normativa “data” (praesumptio-superbiz-amor
). Lassetto che ci presenta Agostino non si correda tuttavia secondo
10ni etico-morali, bensi di un ordine teoretico-normativo, Linversio-
di metodo riguarda dunque il diverso rapporto che la ragione si tro-
a ad intrattenere con |'esperienza: ad una ragione che le si sottomette
: trarge profitto dalla verita esperita, si sovrappone quella che si vede
liritto-dovere di conseguire un tale profitto sottoponendo Iesperien-
ad una misura predeterminata, 2 prescindere da qualsivoglia forma
elazione normativa riconosciuta preminente, La centralita dellespe-
1za nel fenomeno stesso della inversione di metodo risulta decisiva:
di essa si decide il diverso assetto di pensiero da parte del soggetto,
1gue la sua propria tenuta normativa. Agostino, a tal proposito, non

T Conf, 10, 32, 48; PL 32, 799.

VI. Il De civitate Dei comre Confessiones.
Lesperienza in quanto locus della razionalied nel pensare 381

si & trovato soddisfatto neppure dalla triplice polarizzazione teologica
con cui il platonismo aveva concepito Iintero spettro del sapere filo-
sofico (fisica, logica, etica); egli si & visto soddisfatto solo in ragione di
un’espetienza di cid; essa stabilisce la portata di quell'inversione di me-
todo: nel suo ordine, infatti, quella che era, platonicamente, la triplice
polarizzazione teologica del sapere filosofico si rovescia nel fenomeno
di una polarizzazione antropologica dello spazio teclogico. Lesperibili-
ta dell’annunciato Verbum caro factum est dice percid di un’esperienza
che non si limita ad essere via “alla” verita se non in quanto si propone
come via storica “della/dalla” verita, sul limitare della facolta pensante e
deliberante del soggetto che ne viene a contatto: civitas Dei peregrinans
dice anche del sincronico e reciproco costituirst di civitas ed “esperien-
za”, nel tempo e nell’ordine del verificarsi, segnatamente storico-esi-
stenziale, di un simile “contatto” e dell’avvenuta relazione che ne sca-
turisce. La stessa correlazione di significato tra le due civitates, mentre
segna il movimento stesso di quest'inversione di metodo: I'esperienza di
cui & testimone Agostino copre l'intero arco duale (crvitates duas amores
duo) del suo pensiero proptio in quanto contiene e connota entrambe le
direzioni inferite e diversificate da quella stessa inversione di metodo. A
tale titolo egli & contemporaneamente il “convertito” e il doctor gratiae;
a tale titolo noi lo consideriamo figura portante della ragione filosofica
di sempre.

De civitate Dei come Confessiones: nella prima opera Agostino si
ritrova a “confessare” pubblicamente (contra paganos) le ragioni che
Iesperienza gli ha apportato e documentato con la seconda. Cosi, ago-
stinianamente, U'esperienza si propone come autentico locus di ogni
razionalitd nel pensare; con cid esso non potra essere che un pensare
de-civitate. Troviamo dunque Hlusorio sperare di poter leggere con
filosofico profitto le due opere fuori o a prescindere da questa loro
unita teoretica di fondo. Il pensare de-civitate del santo d’Ippona non
& quello di un soggetto in fuga dalla civizas, ma la forma di quel sog-
getto che trova in essa il vero terreno della (e per) la sua istituzione,
riconoscendosi di essa diretta e pertinente filiazione: redeunt ad te et
accedunt et iiluminantur vecipientes lumen, quod si qui recipiunt, acci-
piunt a te potestatem, ut filii tui fant.
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Concludendo cosi questultimo tratto del nostro PErcorso, ¢i tro-
amo a dover constatare la continuira teoretica che corre tra { due
andi capolavori del santo d’Ippona, Tale linea di continuita abbiamo
scontrato nella permanenza della confessio all’interno dell’economia
-pensiero che anima il De civitate Der. Questa permanenza viene do.
imentata come “matura” nell'opus magnum et arduum laddove — e
:r il fatto che ~ le ragioni fatte valere dall’autore nella controversia
ntra paganos risultano tratte dall’ordine dellesperienza per la quale
li le ha riconosciute all'altezza della dignits e dell'inquietudine del
o cuore di uomo. Inversamente, abbiamo potuto notare come la for-
a duale della civitas costituisce originariamente il nucleo normativo
ndante di quell’esperienza. In questa forma egli ha sorpreso il suo
nsiero, per cosi dire, “di tutta una vita” come fermamente ancorato,
n tanto al problema della verita in astratto, ma alla questione della
a esperibilita esistenziale, vitale. Con una ragione saldamente sospe-
all'esperienza, lo vediamo — al termine della sua vira — difendere la
atuita di questa esperibilita del vero al cospetto di monaci ascetica-
:nte impegnati {pelagiani), cosi come aveva gia fatto al cospetto dei
»sofi pagani: «Infatti anche il libero arbitrio non vale che a peccare,
rimane nascosta la via della verita (s7 lazeat veritatis via). E quando
mincia a non rimanere pidt nascosto {(coeperit non latetere) cio che si
ve fare (quod agendum) e dove si deve tendere (quo nitendum), an-
2 allora, se tutto cid non arriva altrest a dilettare e a farsi amare {nisi
v delectet el gmetur), non si agisce (ron agitur), non §’intraprende
n suscipityr), non si vive bene (non bene vivitur)»*®. La questione
rralgica del pensiero permane sospesa — storicamente non meno

> teoreticamente — alla possibilita della amabilita del vero. Se la sto-
~ anche recente, quando non addirittura presente - ha ancora una
ona ragione per conservare la pensabilith stessa del termine “filoso-
' come anzor sapientiae, & solo perché essa continua ad essere attra-

sata e vissuta da uomini feriti dafla medesima questione posta dal -

1sare de-civitate di Agostino: pensare il vero in fedelta alla forma

la quale e per 1a quale esso si lascia esperire come godibile perché

2abile”. Tornera attuale il pensiero di Agostino — ci siamo convint
10 ancor di pitt scrivendo questo nostro contributo — nella misura

80De spir e lite. 3,5, PL 44, 203.
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in cui sara attuale, cioé rinvenibile, nel tempo e nello spazio, espe-
rienza, cioé la civitas, che lo ha generato. Se ¢’¢ da credere al monito di
H.U. von Balthasar, il nostro tempo pu essere ritenuto “di crisi” pro-
prio in quanto caratterizzato dall’urgenza di una tale esigenza: «uno
dei frutti del razionalismo moderno — scrive nel saggio pit “filosofico”
della sua sconfinata e prolifica produzione teclogica — & stato quello di
chiudere il campo della verira in un presunto isolamento puramente
teoretico. Cos i territorio del buono e del bello & finito al di fuori di
ogni controllo conoscitivo ed & stato abbandonato al’arbitrio sogget-
tivo comungque atteggiato, oppure a un mondo privato della fede o del
gusto {...] Si parla quindi ancora di contenuti accessibili in genere, in
ultima analisi senza importanza, mentre le questioni pilt profonde del-
la verita, che non si possono attingere senza decisione e senza gusto,
vengono affidate al falso pudore del silenzio. Se la verita & incapace
di decisione, allora la decisione personale circa il mondo & senza ve-
rita. Un rapporto simile del dialogo circa la verita si confonde (...]
con un annientamento della verita»®™. La sperabilita dell’agostiniano
gaudium de veritate pud ancora trarre ragiont ~ seppur negli interstizi
inevitabili di una tale confusione, che determina la vita dell’odierna cr-
vztas con mezzi ben pili potenti di quella tardoantica incipiente di bar-
barie — dall’esperienza del suo pensare de cipitaze? Le odierne cita,
nate spesso nel segno di un potere funzionale a quell’“annientamento
della verita” (in alcuni casi con connivenza pit o meno dichiarata da
parte di intellettuali in cerca di successo!?), possono, solo pet questo,
sentirsi immunizzate o sufficientemente protette dal rischio dell’acca-
dere gratuito — negli spazi vissuti che le com pongono — dell’esperien-
za di quella civstas “altra” «dl cui re & Ja verita, la cui legge & Vamore, e
la cui dimensione & I'eternita (Cuins rex veritas, cutus lex caritas, cuius
modus aeternitas)»*2. .7

Riaprire I'orizzonte della ragione filosofica, fuori da ogni deva-
stante intellettualismo utopistico, pud comportare attingere, con rin-
novati ¢ pitl urgenti motivi, dall’esperienza del pensiero de-civitate di
Agostino; essa torna in quei testimoni d’ogni dove, mendicanti del

B U. von Balthasar, Theologik, vol I Wabrheir der Welt, Elnsiedeln 1985 tr.
it. a cura di G. Sommavilla, Teologica, vol I La veritg del mondo, Milano 1989, p. 33.
2 Fp 138,3,17; PL 33, 533.
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vero, che, segnati dalla verita cosi esperita, si ritrovino e riconoscanc
con-cittadini — “filosofi” a pieno titolo in questa loro legittima “ap-
partenen_za” — per i quali, come in origine, «ogni regione straniera & la
loro patria, eppure ogni patria per essi ¢ terra siraniera»*®,

283 Epistoln ad Diognetum 5, PG 2, 1173,
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