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PAOLO PAGANI

La memoria nel Libro X
delle Confessioni di Agostino

O ol Libro X asgistiamo a un mutamento di registro nel
procedere delle Confessioni'. La narrazione autobiogra-
fica cede il passo alla esplicita riflessione dell’ Agostino nar-
rante’.

1. Un commento al Libro X

Nel suo complesso 'intero Libro X delle Congessioni ¢ lo
sviluppo di un inciso presenie nel Libro 111 (6.11): «Tw au-
tem eras interior intimo meo et superior summo meoy (Tu
eri pit intimo del mio intimo e pin alto del mio sommao). 51
tratta — come vedremo — di metafore che rendono 1"idea di
una interioritd non dipendente da noi, alla quale siamo strut-
turalmente riferiti e da cui siamo oggettivamente orentatl.
Una interiorita cul Apostino finisce per attribuire connotati
ultimamente personali, come ora vedremo commentando
puntualmente il suo testo.

L.1. Cogroscam e, cogmitor meus, cogroscam, Sicut ef cognitis
3
s,

Si tratta di mettere a tema quella realta che, dal di dentro
di noi, sembra giudicarci gia da sempre.

"1 testo latino delle Confessioni coi fureme riferimento & guello adisposto
criticamentaws da Franz Skutella (con successive revisioni di Michele Pellegri-
no) per la Biblioteea Teubneriana di Lipsia (1934].

- Sulla distinzione wa I"Agosting na 1 e ' Agostinn narrante, 51 veda A.
MASNOVD, Sanf Agosfino, La Scuola, Brescia 1946,

1Cfr. 1Cor 13,12
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Virtus animae meae, inna in cam. Ef coapia b, wt habeas er
possideas sine macula et ruga,

E una realti interiore, ma anche trascendente: tanto che
Agostino — che pure la considera «forza della sua anima» — le
chiede di entrare nell’anima stessa, adattarla a sé e possederla
indefettibilmente.

Haec est mea spes, ideo loquor et in ea spe gandeo, quaardo sa-
num gavdeo. Cetera vero vitae huius tanto minys flenda quanto
magis fletur, et lanto magis Aenda, quanto minus fHetuwr in eis

Eece enim veritatem dilexisn, quoniam qui fack eam, verit ad
lucem. Volo eam facere in corde meo coram te in confessione,
in stila awtem meo coram nuilis restibus.

2.2, Ei tibi quidem, Domine, cuius oculis nuda et alsstis fi-
manae conscientiae, quid occulium esser in me, etiamsi nollem
confiteri Hbhi?

Il mistero abissale della umana coscienza & pitl noto a Dio
che all’'vomo stesso. (Il termine conscientia — introdotto nella
riflessione filosofica latina da Seneca — era sicuramente noto
ad Agostino per la lettura delle lettere di San Paolo, tradotte
in latino anche prima della Fulgara di San Girolamo®),

T enimt mihi absconderem, non me 1ibi.

Pertanto, tentare di nascondersi al Suo sguardo, equivat-
rebbe a nascondersi a sé stessi anziché a Lui: ciog, non impe-
direbbe a Lui di conoscerci e, nel contempo, precluderebbe
a noi la possibilita di avere contatto con noi stessi attraverso
di Lui.

3.7. Tt enim, Domine, diludicas me, quia etsi nemo scit ho-
mirum, quae sunt hominis nisi spiritus hominis gui in ipso
est, tamen est aliquid hominis, quod nee ipse seit SRR
hominis, qui in ipso est, ty antem, Domine, scis eius omnia,
gul fecisii em.

* 5i penst, ad esempio, a 1Car 9
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Qui Agostino fa esplicito riferimento alla teoria della crea-
zione: il Creatore conosce perfettamente cio che é Lui a creare:
quindi Egli conosce dell’'uomo anche cid che, dell'uomo, sfugge
all’vomo stesso. Si tratta degli «abissi» del preconscio che la
psicologia del profondo cerchera di esplorare; ma anche dei
misteri dellaliberta, sui qualinessuna psicologia ¢ competente.

Confitear ergo quid de me sciam, confitear et quid de me ne-
sciaim, quoniam et quod de me scio, te miki kicente scio, et guod
de me nescio, tamdiu nescio, donec fiant tenebrae meae sicut
meridies In villu tue.

2. La faticosa decifrazione di una Presenza

Nel discorso di Agostino non & sempre ben calibrata Ia
differenza formale che c’¢ tra ["orizzonte ontologico interiore
(la presenza) e la Persona di Dio (la Presenza personale, di
cui la prima ¢ luogo ¢ traccia). L'indagine sulla prima diventa
a tratti — senza mediazioni — un’indagine sulla seconda.

6.8, Non dirbia. sed certa conscientia, Damine, amo te. Percirs-
SISt cor meum varba tun, et amavi te. Sed ef caelum er terva of
onkia, quae in eis sunt, ecee undique mihi dicon, ut te amem,
nec cessant dicere omnibys ut sing inexcusabiles,

L’ Autore non ha dubbi sul fatto che Dio & oggetto del suo
amore; ¢ lo € anzitutto come luogo ideale di rinvio di wtte le
creature nella loro relativa amabilita. Chi non coglie tale rin-
vio ¢ «inescusabiley. Qui Agostino [a certamente riferimento
a un noto brano di San Paolo che, nella Lettera ai Romani,
dichiara appunto «ineseusabili» eoloro che non sanno risalire
dalla natura all’autore di essa®,

Altnes autem fu misereberis, cui misertus eris, et misericordiam
praestabis, cui misericors fueris; alioguin caelum et lerra sur-
dis loquuntur laudes tas. Quid autem ame, cum te amo?

T Rm 1, 19-2],
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La domanda «che cosa amo, quando Ti amo?» & una do-
manda su «chi» (non su «se») sia Dig, cioé su quali siano i
connotati che non possono non appartenere a cid che chia-
miamo con quel nome.,

Non speciem corports nec decus temporis, non candorem h-
cis ecce istis amicum oculis, non dulces melodias cantilenarum
omninodarum, ron flovam er unguentorum et aromatm stave-
alentiarmn, ron mana et mella, non membra accepiabilia carmis
amplexibus; non haee amo, cum amo Devim mem,

[l bene che Dio & non coincide con alcunché delle cose
sensualmente apprezzabili, di cui il creato é pieno.

£t tamen amo Guamdan Incem et guamdam vacent et quemdam
odorem et quemdam cibum et quemdarn amplexim, cum ama
Dewnr mewm, lucem, vocen, odorent, citnm, amplexunt nterio-
ris hominis mei, wbi filger aimae meae, guod non capit locus,
el ubi senat. quod non rapit tempus, el ubi olet, quod 1nGR SPargit
Satus, el ubi sapit, quod non minuit edaciias, et ubi haeret, gquoe]
non divellit satietas. Hoc est guod amo, cum Deum mewm amo.

Draltra parte, I'uvomo non pud amare sc non dentro il cor-
po: corpo che — per Agostino — non & una appendice o un
mero strumento (organon) dell’aminnes. D alira parte, Dio
¢ una offerta di bene non consumabhile (non assimilabile): &
infatti immutabile ¢ non molteplice, quindi non corruttibile.
Percio si da all'uome — anche — come un profumo, un sapore,
un’ immagine, un suono, una luce, un abbraceio; ma, non pre-
cari e non consumabili,

Agostino sta dicendo che Dio & - oltre che sommamente
mtelligibile — anche sommamente visibile, udibile, gustabile,
odorabile, tangibile; ma in condizioni altre da quelle ora a noi
note. In altre parole, la visio Def & prospettata da Agostino
come una presa su Dio, non solo da parte dell’intelligenza ma
anche dei sensi. Cio implica che I’ Agostino narrante qui pen-
si alla resurrezione dei corpi, anche se esplicilumente non ne
parla. Ne parlera invece, con dovizia di particolari, nel Libro
XXII del De Civitate Dei, Tra 1'altro, in De Civitate XXII
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26 Agostino afTerma che il disagio che Platone in alcuni Dia-
loghi manifestava nei confronti del corpo, era giustificaio,
ma solo in relazione al corpo che attualmente sperimentiama
come diveniente ¢ corruttibile; mentre non sarcbbe giustifica-
to nei confronti del corpo gloriaso della resurrezione.

6.9. Ei quid est hoe? Intervogavi terram, et dixit, «Non sumy: et
guaecumdue in eadem sunt, idem confessasunt, interrogavi mare
et abyssos et reptilia animarum vivarum, el responderint: «Non
sumuis Deus tus, quaere super nosy. Interrogavi auras flabiles
[ Et dixi ommibus his, guee CIFCHmSTIAN fores carmis meae;
«licite mihi de Dea men, quod vos non estis, dicite miki de illo
aligquicls. Bt exclamaveruni vocemagna: Ipse fecitrios. Interroga-
tio mea, intentio meq; et responsio eorum, Species eoruin.

Che Dio non coincida con le realta naturali & una ovvieta
che poi Agostino esplicitera attraverso la riflessione sul loro
carattere diveniente, indice di insufficienza ontologica. (Qui
il testo fa un evidente, ancorché remoto, richiarno all’ Antico
Testamento: /Re 19, 9-14),

£l dirext me ad me ef dixi milii: «Tu quis es?. Et respondi:
wHomon. Etf ecce corpus et anima In me mihi praesto sunt,
utiem exterins et atterim inierins, Quid horum est, unde qua-
erere debui Deum meunr, quem iam quaesiveram per corpis
a ferra usgue ad caelum, quousque potir mitlere mmtios ra-
dios oculorim meorum? Sed melivs quod tnterius. Ei quippe
remuntiabant omnes nuntii corporales prassidenti et iudicant!
de responsionibus caeli ef tervae et onmium, quae in eis sunt,
dicentium: «Nown sumus Deusy, et: «Ipse fecit nosn. Homa in-
revior cognovil haec per exterioris ministerium; egn interior
cognovi haec, ego, €go animus per sensum corporis mei, Inter-
rogavi pamdi molem de Deo meo, et respondit mihi: «Non Cgo
sum, sed ipse me fecim.

Dio non si identifica neppure con I'uomeo. Né col suo cor-
po, che & comunque composto degli stessi elementi naturali
sopra considerati, né con la sua anima — quantomeno con le
sue capacita sensitive, che partecipano della natura dei corpi
fisici.
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6.10. Nowne omnibus, quibus intezer sensus est, apparvel haet
species? Cur non omnibus eadem loquatir? Animalia pusilia et
magna Vident eam, sed interrogare nequetnt. Non enim pra-
EpOsiio est in eis mmtianfibus sensibus fvdex ratio. Homines
autem possun inferrogare, ul invisibilia Dei per eq, quiae facia
sund, intellecta conspiciant, sed amore subduniur eis et subdiri
iudicare non possuni. Nec respondent ista imtervogantibus nisi
indicamitibus nec vocem Spam mtant, id est speciem suam, §i
alivs fanim videar, alfus autem videns inferroged, wi aliter i
appareat, aliter huic, sed eodem mado wirique apparens illi
nmita est, Indc loquitur: immo vero ommibus loguitte, sed il
intellegumt, qui efus vocem acceptam foris ntus cum veritate
conferuni. Veritas enfm dicit mihi: «Non est Deus finis terva et
_D.nu-wb.:h -.qu_.nq._{ﬁ NRTE H.h.___-.._m.._.?..m.u.u.

Naturalmente la risposta alla domanda sulla identificabilita
di Dio deve essere decifrata ascoltando il linguaggio con cui le
realta interrogate—terra, cielo, acqua—rispondonoa modoloro.
Ghianimalinon sanno porre domande (né tanto meno giudicare).
ma anche tra gli uvomini, che le sanno porre, non tutti hanno
orecchi per ascoltare le risposte; e non tutti sanno giudicare tali
risposte, confrontandole con i criteri di verita che stanno nella
interiorita oggettiva (vacem accepiam foris infus cum veritate
corferunt). Gli clementi fisici sono mutevali: questo & il punto
che orienta inesorabilmente le risposte.

Fident. moles est, minor in pavte quam in toto. Tam ti melior
es, 1ibi dico, anima, quoniam tu vegeias molem corporis tui
pracbens ei vitam, guod nuditan corpus praesial corpori. Deus
quier s etiam thi vitae vita est.

E i corpi cui essi danno luogo hanno parti, quindi sono
certamente corruttibili, Resta da interrogare 1'anima, che ai
corpi da vita: anche se gia ¢ facile ipotizzare che la vita di Dio
sia superiore a quella delle anime (che pure diviene), essendo
Dio «vita della loro vitan,

T.11. Gl ergo amo, cum: Detan mem amo? {-..] Transibo vim
meam. qua haereo corpori et vitaliter compagem eius repleo.
Now eavi reperio Deuni mewm nam reperivet €1 eques er muius,
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autibns nom esit intellectus, er est eadam vis, gua viviar efiam eo-
run corpora. Est alia vis, non salum qua vivifico sed efiam qua
sensifico carnem meam, guam miht fabiricavit Donrnns, fwbens
oculo, ut non audiat, et quri, wt nem videat, sed illi, per guem
videam, huic, per quam audiam, et propria siegillatim ceferis
sansibir sedibus suis et afficiis suis: guae diversa per eos ago
wnus ego anips (e attraverse guelle potenze Io, un unico spivi-
ta, compio diverse azioni]. Tramisibo et isiam vim meam; nam el
Frane habet equus et mulus; sentiunt enim etiam ipsi per corpus.

Nel tentativo di identificare Dio. Agostino dichiara di do-
ver trascendere anche le potenze vegetative e quelle sensitive
dell’anima, che 'uomo ha in comune con le altre specie di
animali superiori — anche se, nell'uomo, queste potenze sono
direttedall’ animus, cioédalladimensione spirituale dell’anima.

3. Una riflessione a margine

La formula che Agostino usa per far rispondere le creature
alla domanda se esse siano 0 meno 1'essere assoluto — «non
siamo noi, & Lui che ci feces — si articola in due battute. che
corrispondono alla struttura dell’argomentazione metafisica,
1. Si 1potizza che alcunche (o anche il complesso della realtd
fisica) sia I'essere assoluto, cioé la realtd autosufficiente; per
poi escluderlo; 2. quindi, per via di negazione, si delinea il
volto dell’essere assoluto.

Naturalmente, 1'esclusione di cui al punto 1. deve essere
motfivata da una assoluta mcompatibilita — di cui dovra essere
evidenziata la ragione. Se poi il mondo fisico — che Agostino
interroga quanto alla propria assolutezza — non risulta essere
la realtd assoluta, dovra comunque in qualche modo essere ri-
condotto a una relazione con essa, come realtd non originaria.

Se non che, per comprendere che il mondo fisico indica
altro da sé come realta assoluta, a. occorre porre 1'interro-
gazione (il mondo «parlay 4 chi lo «interrogan); b. occorre
saper giudicare la risposta del mondo; ¢. e, a sua volta, il giu-
dicare implica un confronto con un criterio interiore, ciod con
la principialitd che da forma alla interforitd oggettiva. e che
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risulta incompatibile con I'ipotesi che il mondo fisico coinci-
da con la realta assoluta.

La realtd assoluta deve essere superiore anche all’anima
umana: anch’essa «fisica» nelle sue funzioni di animazione,
di motilitd e di sensitivitd. Solo il livello superiore dell’anima
non € fisico: si tratta dell’animus, che Agostino si appresta a
indagare quale sede della memoria.

4. «l vasti campi e i palazzi della memoria»

L'autotrascendimento che Agostino compie, alla ricerca
di «chi» Dio sia. lo porta dunque a indagare la dimensione
propriamente spirituale dell’anima: quella in cui si trova la
memond. Nel descrivere questa umana capaciti, Agostino
largheggia in metafore vive (parlando di palazzi, caveme,
grembi, campi), che danno I'idea del mistero e percio della
inesauribilita.

812, Transibo ergo ef istam radurae weae, gradibus ascendens
ad exm, qui fecit me, et verio in campos ef lata praetoria me-
morice, uhi sunt thesanrt immmerabilium imagimm de cuiu-
scemadi rels sensis Invectarum, 1bi recondinan est, quidgquid
eitam cogitanus, vel augendo vel minuerds vel wicumague va-
rigndo eq quae sensus attigerit, et si quid aliud conmendas
el repositum est, guod nondum absorbuit et sepelivit oblivio,
Ibi guando sum, posco, wt proferatur quidguid volu, ei guae-
danr Statirn p FodELn, _w:t...uh_.:w: reguirnRir diritus ef famguicm
de abstrusioribus quibusdam receptaculis eruuntur, quaedam
carervarint se proruumt ef, dum alind petitir ef guaeritun, prosi-
livene in medivm quasi dicentia: «Ne forie nas sinans?s, £t abi-
20 ed manu cordis a facie recordationis meae, donec enubiletir
gl volo atquee in conspecninn prodeat ex abditis.

In questo celebre brano Agostino non distingue ancora i
vari tipi di contenuto della memoria (sensazioni, sentimen-
f1, iImmaginazioni, concetti), ma li considera indistintamente
come contenuti latenti nei recessi che li custodiscono e dai
quali li evochiamo rammemorando. Rammemorare vuol dire
cercare qualcosa che siamo in grado di riconoscere quando ci
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si presenta, e siamo in grado di distinguere da cio che even-
tualmente si presentassa al suo posto.

5. La memoria sensitiva

Negli «ampi recessi» della memoria sono anzitutto cu-
stodite le tracce (fmagines) delle nostre percezioni, anche
in assenza della fisicita delle cose percepite. Tali tracce, poi,
possono essere scomposte artificialmente dalla nostra atten-
zione, che pud — ad esempio, del fiore — riapprezzare il pro-
fumo, senza considerare il colore o la consistenza tattile; e
viceversa.

B.13. [of sumt omnia distincte generaiimague servala, guae suo
qrictegque adine ingeste i, [ Heee omnie vecipit recolen-
n.k.-..._. Clikt Opns esl et __.m_m._._..mﬁnn.q_-._.nh..q r.....-a.q.-..?_.hn.___.q..r. PHETHOFTOE fecessiis ef
nescio qui secreti atque Mmeffabiles sinus efus; quoe omnia suiy
quaeque foribus inivant ad cam ef repormintur in co. Nee ipsa
tamen intrant, sed verum seasarum imagines illic proesto sunt
cogitationi remtiniscenti eas. Chiae quomodo fabricatae sint,
quis dicit, cum appareat, quibus sensibus rapiae sinl bneri-
sque vecondftae? Nam et in tenebris atque in silentio dum ha-
hita, in memoria mea profero, sivolp, colores, et discerno fnfer
album et nigrum et fnter guos alios volo, mec mearrund soni
atgue peritrbani guod per oculos haustirm corsidero, cum e
ipsi ibi sint et guasi seorsum repositi lateant. Nam et ipsos po-
seo, 3i placed, atgue adsund illico, ef guiescente lingua ae sifente
eutture canto quantun volo, imaginesque illae colorum, quae
il minus (b swl, nor Se inferporun régque lermmp,
caim thesawrns alius reiractatur, qui faflecit ab auritbus.

La memoria indica la presenza in noi di una dimensione
che non ha i caratteri della fisicitd: essa infatti vince le distan-
ze temporali e spaziali, non risultandone catturata.

.14, Fntus Raec ago, i aiela ingenti memaoriae meae, Ihi enim
mifti caelim ef teria € mave praesto SURE Cuim ommibus, quas
in eis sentire pond, praeter ifla, quoe oblitus sum. Ibi mij et
ipse goctrre megue recolo, guid, guando ef ubi egerin quogque
modn, cum agerem, affectus fuerim. Thi same amnia, quae sive
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experia o me sive credita meming. Ex eadem copia et simi-
lirudines rerum ve! experiarum vel ex eis, quas expertus s,
creditarim afiqs argue alias ef pse contexo praeteritis atqiee ex
lils etfam funras actiones et evenia ¢i spes. et haee ontia rr-
sus quasi proesentia meditor, « Faciam hoc er illugy dico apud
e i psa ingenti sime arinn met plene tat et tantarum verum
imaginibis, et hoe aut ilnd sequitur,

- Lamemoria da adito anche alla capacita di collegare espe-
rienze passatc a immagini del futuro, progettando situazioni
nuove ¢ sperandone o paventandone altre. La memoria, in tal
senso, risulta pil ampia della semplice capacita di ricordare:
essa ¢ capacita di collegare le diverse dimensioni del tempo.

6. Memoria e infinito

Come vedevamo, gi a livello sensitivo la memoria riesce
a contenere le immagini di tutte le realtd che incontra, senza
diventare fisicamente tali realth. Ma cio sembra ad Agostino
qualcosa che puo appartenere anche alla coscienza animale.

Senon che, la memors umana ha in comune —questa vol-
ta — con Dio una certa omnitudo, cioé una ceria illimitatezza.
La memoria, in effetti, & I'infinito in noi. Essa & sproporzio-
nata nspetto alla nostra [initudine,

8.15. Magna ista vis est memoriae, miggna minns, Dens miews,
perctrale amplum et infinfnm. Ouis ad fundum etus pervenii?
it vis est haec animi mei aigue ad meam naturam peritinet, nee
ego ipse capio totum, quod swm, Ereo animms ad habendum
§e fpsum angusius est, ut wbi sit guod sui non capii? Numguid
axfra ipsum ac mon in ipso? Guamoda erco non copit?

«lo stesso non comprendo tutto quello che sonow. Infatti,
«la mente ¢ troppo angusta per comprendere sé stessa». Ago-
stino registra dunque una sproporzione a noi interna: come
realta empirica I'uomo & sproporzionato rispetto alla sua inte-
riorita oggettiva (non la sa «conteneren: capere). To sono una
finestra aperta su qualcosa che mi supera, ma dal di dentro di
me. Al riguardo, Plotino — nella V Enneade — distingueva tra
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un mutevole «pensiero che ragiona» e un immutabile «pen-
siero che offre il ragionare».

Multa mihi super hoc eboritur admiratio, stupor apprehendit
me. Ef eunt homines mirari alta montium et ingentes fluctus ma-
#is ef latissimes lapsus fluminum et Oceani ambitum er gyros
siderinn et relinguunt s ipsos nec mirantur, quod haec omnia
crim dicerem, non ea videbam oculis, rec tamer dicerem, nisi
montes & fiuets et fluminag ef sidera, quae vidi, e1 Oceanim,
guem credidi, fntus in memoria mea viderem spadiis lam wngen-
Hibus, quesi fords viderem,

La nostra interioritd contiene spazi immensamente pid
ampi di quelli che possono offrirci gli spettacoli pit impres-
sionanti della natura (monti, oceani, astri). Tant’é vero che
siamo capaci di accogliere in noi tali realtd, rievocandole in-

teriormente secondo la loro ampiezza

Nec ea tamien videndo absorbui, quando vidi vculls, iec ipsa
sunt apud me, sed imagines eorum, el novi, quid ex gue Sensu
corports impressum Sit .

E ¢id ¢l accade — come sappiamo — senza che dobbiamo
assimilarci fisicamente a tali realiz.

7. La memoria intellettiva

La memoria & capace di portare in sé (gesiare nel suo
grembo) anche le pure nozioni: ad esempio quelle apprese
attraverso le «arti liberalis — ad Agostino note attraverso la
sua formazione alla Retorica.

9.16. Sed non ea sola gestat immensa ista capacitas memo-
(=]

rige meae. Hic sunt et illa omnia, guae de doctrinis fiheralibus

percepta nondum exciderumi, quasi vemota intertore loco, non

laca; nec earum inagines, sed res [psas gero.

Le nozioni (i puri significati) non sono presenti nclla me-
moria attraverso immagini, bensi in s€ stesse — senza media-
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zioni. [l luogo che le accoglie ¢ un luogo-non-luogo, cioé un
ambito interiore di tipo non fisico.

10.17. Arvero, cian auidio fria genera esse quaesiionum.: an sil,
quid sit, guale st, sonorum quidem, quibus haec verba confecta
SHR, IMagines lenen ef eos per aquras cum SIER iransisse ac
igm ntom esse scio. Res vera ipsas, quae iliis significantur sonis,
negue wilo sensu corporis attigi neque uspiam vidi preaerer ani-
mum et et in memorta recondidi non imagines earum, sed
ipsas, quae whde aed me intraverint dicant, 3i possumt,

I significati non entrano nella memoria tramite i sensi.
Sembrano esscre gid in essa presenti, ed essere presenti non
0 Immagine, ma in sé stessi.

Nescio quomodo [ ...}, Ibt ergo erant et antequam ca didicissem
[prima che le potessi impartare], sed in memoria on erant. Ubi
EFED anf quare, cum dicereniug agnovi er divi; wliq est, verum
2L, WEST it lam erart e memoric, sed fam remota ef refhtesa
yuasi in cavis abdiioribus, ut, nisi admonente aliquo erveren-
i ed furlayse cogitare non possem?

Qui Agostino sta riproponendo un succedaneo della teoria
platonica della reminiscenza. I significali sono forse recon-
ditamente contenuti nella memoria, prima di ogni possibile
apprendimento, in luoghi non immediatamente accessibili,
dai quali possono essere estratti quando 1’csperienza ne da
occasione: ovvero, quando la percezione ci suggerisce qual-
cosa che interpretiamo in riferimento a un certo significato
(ad esempio «questo & bellow) o a una certa regola (ad esem-
pio «questo & un caso cui applicare la Regola Aurean), Per
Apgostino, perd, i significati e le regole antecedono (platoni-
camente) la percezione. cio¢ non ne vengono astratle,

l.a memoria ha dunque uno strato immemoriale. Essa
contiene anche cio che, non essendo passato attraverso l'e-
sperienza sensibile, puo esscre solo evocato dall impatto con
la realta percepita, 0 rievocato maleuticamente.

LLIB. OQuactrca imvenimus nihil esse alfid discere fsta, quorim
Hon per sensus haurintug fmagines, sed sine imaginibus, sicu-
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1 sunt, per se 1psa s cernbmis, nisi es, quae passim falla
rinflisaj atgue indisposite memoria continebat, cagiiando quasi
colligere atgue animadvertendo curare, ut tamguam ad maanm
pastia it ipsa memoria, ubl sparsa prius ef negleeta latitabant,
i fanriliond inteniiont facile occtrram. [...J Nam cogo e co-
gita sic est, ut ago ef agita, facio et factito. Verumiamen sibi ani-
s hoc verbum proprie vindicavit, ut non quod alibi, sed guod
in animo colligitur, id est cogitur, cogitari praprie am dicatur.

Rammemorare (riflettere rammemorando) e detto in latino
cogitare, che & forma frequentativa di cagere (raccogliere).
Agostino, per spiegare la natura frequentativa (o intensiva) di
cogitare, osserva che coge sta a cogito come ago sta ad agito.

B. Nota su Platone

Al di la della ben nota frequentazione del neaplatonismo,
sono evidenti in Agostino anche dei riferimenti — sia pure non
puntuali — al pensiero di Platone.

Ad esempio, la scoperta che 11 puro significato (eidos) non
¢ un niente, ma ha una sua esistenza, sulla cul consistenza
occorre interrogarsi (si pensi alla «seconda navigazioney del
Fedone), & costantemente presente in Agostine fin dai Solilo-
guia (11, 20, 35). Addirittura, negli stessi Soliloguia, € nel De
quantitate animae, troviamo cenni di discussione di una delle
«wvien del Fedone alla metahisica delle idee (quella che passa
attraverso la considerazione della essenza della vita). E 'e-
vocazione, sia pure eterodossa, delle dottrine della maieutica
e della reminiscenza del Merone, appare non secondaria, qui,
nel Libro X delle Confessioni”.

Eppure non ci sono prove di una lettura diretta da parte di
Agostino di testi platonici’. I concetti di maieutica e remini-

* Platoniche sono anche altre doterine che Agosone tiene sulle sfondo dei
propri discorsi: ad esempio, guella per cui cid che & moesso da altro, © 2 sus
volta nom muove altro, & moriale; o quella per cui ¢id che non ha avuto origing
deve essere immutabile (Fedrs), Anche a questo proposiio si pud ipotizzare la
mediazione del Cicerone di Tsenlarae g De Republica.

" Clr. P. COURCELLE, Les ferfres grecgues en Occident, Boccard, Paris
1943, Secondo Courcelle, 1l De regressu di Porfirio sarebbe uno dei Librf
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scenza gl venivano probabilmente dalla lettura di Cicerone
(cIr. Tusculanae, 1, 24). Quanto alle dottrine del Fedone, se-
condo Doucet® la fonte di Agostino sarebbe il De regressu
animae d1 Porfirio, considerato che I'opera porfiriana era sta-
ta tradotta in latino da Mario Vittorino®.

9. La memoria dei numeri

La memoria ha un luogo anche per le entita e le relazioni
matematiche: aritmetiche e geometriche.

12.19. Jiem continet memoria mumerorum dimensionmmgue ra-
tiories et leges inmunerabiles, quarum aullam corporis sensus
impressit, quia nec ipyae colorarae sunt aut sonant aut ofent ant
GUSLILOE (it contrectatae sunt,

Tali entita, proprieta e relazioni non hanno evidentemente
una natura sensibile,

Vidi lineas fabrorum vel etiam tenuissimas, sicut fi-
lum aracneae; sed illae aliae sunt, non sunt imagines
eartim, guas miki runtiavit carnis ocufus: ROVIt eas
quisquis sine wlla cogiratione gualiscumgue corporis
intus agnovit eas.

Nel mondo fisico si possono solo trovare o realizzare delle
analogie delle figure geometriche: la linea euclidea é monodi-
mensionale, mentre le linee piu sottili che fisicamente si pos-
sano realizzare hanno comunque un sia pur minimo spessore
(e quindi saranno bidimensionali o tridimensionali). Le realta
geometriche, e in generale matematiche, non sono fisiche.

Sensi eliam memeros omnibus corporis sensibus, qiios numera-
mus; sed illi alii sunt, guibus numeramus, nec imagines istorum

Platoricorum che avrebbero aperto ad Agostino a via dello Spirito.
*Cfr, D, DOUCET, L epoux dey dmes, «Revue des Etudes Augustiniennes»
41 (1995) 251-252.
_ T Su questo si veda: P. HADOT, Porpivre ef Fetorinus, Etudes augusti-
niennes, Pans 1968, (. it, Porfirio ¢ Fittorine, Vita ¢ Pensiero, Milana 1993
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st et idea valde simit. Rideat me ista dicentem, gui now ecs
videt, et eger doleam ridentem me.

Agostino distingue tra i numeri con cui calcoliamo e 1 nu-
meri che calcoliame. 1 primi non sono immagine dei secondi;
non vengono da una astrazione dalle realta sensibili (anche
qui Agostino € platonista), e, a maggior ragione, non sono
astratte dalle realta sensibili le regole cui i numeri obbedisco-
no. La loro preesistenza al calcolo indica che s1 tratta di enn
che stanno stabilmente (valde suni), in una sfera ideale della
realta. I numeri che calcoliamo (numeri quos memeramus)
sono o le rappresentazioni grafiche di cui c1 serviamo per co-
noscere le proprieta dei numeri con cui calcoliamo (numeri
quibus numeramus) e per applicare tali proprieta alle realtd
del mondo fisico, o le realta che vengono numerate dai nume-
ri numeranti (ad esempio le cinque dita della mano o i dodici
mesi dell’anno).

10. Un excursus sul De quantitate animae

A proposito della riflessione sulla memona dei numen,
ricordiamo che nel De guantitate animae (cfr. 6.10-14.24)
Apgostino aveva gia proposto alcune riflessioni strutturate ri-
guardanti gl enti matematici. Eccone alcuni punti, tra quelli
che possono avere un nesso con le riflessioni sopra esposte.

La mente umana ha la capacita di considerare astratta-
mente le tre dimensioni spaziali rispetto all'intero dei corpi
in cui esse si distendono. La lunghezza come tale ha luogo
(/ocus) non nello spativm, bensi nell*animus. Lo stesso dica-
si. in generale, per la linea infinita ¢ senza spessore'”.

A questo riguardo, Agostino dimostra di conoscere gh ho-
roi del I Libro degli Elemesnri di Euclide'': si pensi allo fio-

" Su questn efr. anche Sofifoquia, [, 4. 9-110.

UOHL MARROU, Saiwt dugustin of fa fin de lo cultiure antiqree, Bocoard,
aris 1938 1. i, Soet'Agosting e la fine della caltyra oniica, Jaca Boek,
Milanp 1987) soshene che Agosuno conosceva gh Llementi, In ogm cas
cultura delle arti liberahi ne comprendeva i principali contenuti. (E Porfinio
A eananizzare in oumero di sente le warti liberalin, ben prima che Marciano
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ros 2: «Linea [gramme] € lunghezza senza larghezzay. Cosi
come, tracciando idealmente una linea retta, egh si niferisce
all’aitéma 2 (sempre del Libro 1 degli Elementi): «Sia stato
richiesto di prolungare secondo continuita [kard ro syneches]
una retta limitata, in linea rettan'”. A ben vedere, I"infinito
rettilineo & solo un prolungamento indefinito, dovuto a un
esperimento meniale — come si evinee dall’ qitéma 5.

La linearitd di per sé non produce «figura». Si pensi allo
haros 14 dello stesso | Libro: «Figura € cid che € ricompre-
30 ?E.ﬂ.m.n,}tiﬁxﬁ_ da uno schema [schema) o pill termini
[horoi]». Si noti che periéchein (perimetrare) & diverso da
synéchein (contenere): e. in fondo, 'intero brano agostiniano
in questione ha come obiettivo la valorizzazione di guesta
differenza.

Se la lunghezza pud astrarre dalla larghezza, non vale il
reciproco. La larghezza ¢ larghezza di una lunghezza; percio
puo essere divisa in pil sensi — e non solo in uno, come la
lunghezza.

Se 1l punto fosse divisibile, avrebbe lunghezza e larghez-
za. Ma se anche avesse solo lunghezza, sarebbe una linea — e
non il luogo di origine delle linee. Qui Agostino si riferisce
allo horos 1 del Libro 1 degh Elementi: «Punto [seméion] é
cio che non ha parti»; e anche allo horos 3: «I limiti [péraral
di una hinea [gramme] sono puntin.

Platone chiamava il punto stigmé. Lo sappiamo dalla dos-
sografia di Aristotele in Metafisica, II1, 1001 b 14, dove Ari-
stotele contesta che un elemento di lunghezza nulla debba
gssere inteso come irreale: «una cosa indivisibile pud certa-
mente esisteren. Aristotele, in tal senso, ammette I’ esistenza
del punto geometrico, che chiama a sua volta stigmeé: termine
che indica una effettiva «foratura» nello spazio, anche se il

Capella le chiamasse complessivamente cosl). Secondo Marrou, & soprattutto il
Wusica ad attestare la conoscenza apostiniana di alewni Libsi (71, VIL VI
[X. X} deeli Elfemieari, olire che della Iriroduzione arimmefica di Wicomaco
di Gerasa e dei trattati Masioa e Arifmeticn di Teone di Smire. Mon si parla
comungue di conoscenza diretla, ma i condscenza dai temi che quel tesh
ratano.
"Sinoti, al riguardo, che la scontinuitdn perfetia & quella dell'indivisibile,
di cui la continuila geometrica € sulo una simililudine.
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punto & inteso dallo Stagirita come una realta non corporea.
Sembra adombrata in Agostine I'ipotesi della commensura-
bilita tra tutte le lunghezze, che sarebbe mediata a sua volta
dalla ipotesi di una minimale estensione del punio in lun-
ghezza. Se 1l punto fosse un minimo di lunghezza, sarebbe
una x in grado di essere contenuta un numero finito di volie
in ciascuna lunghezza, rendendole tutle fra loro commensu-
rabili, cioé esprimibili secondo un rapporto tra numeri interi”
(compresi il lato e la diagonale del quadrato: contra il teore-
ma di Pitagora).

Nei Soliloguia Agostino intende il punto, usato dai geo-
metri, come un prodotto della fantasia, che andra distinto dal
punto come realti puramente mielligibile. Dopo di lui, sara
Proclo (412-485) (nel suo Commento al Libro I degh Ele-
menti di Euclide, al n. 96) a vedere nel punto un esempic di
«materialitd intelligibilen, che appare nei recessi della imma-
ginazione.

Questi tentativi di analisi ruotano intorno a una para-
dossale evidenza: 1'entitd geometric 4 pil poienie (il punto)
— guella che genera tutte le altre — & priva di spatium: € un
locus senza spativm. L'entith meno estesa risulta dungue la
pit «virtuosan. Nel De guantitate animae Agostino precisa
che tale entita si chiama punctum (comispondente al greco
stigmé) quando fa da centro di una figura (il puncivm, se
avesse estensione, implicherebbe paradossalmente un eentro
del centro). Essa invece si chiama sigmem (corrispondente al
greco semeion), quando € considerato come INzio o termine
ideale di un segmento. Scrive Agostino: A.,_m..._._ Ereo SIgmn
nota sine par tibus»: dove I'essere senza parti € un corollario
dell’essere senza spazio. E est m_,:_&x punctum sota medium

..m_u_...:.m...ﬁ. TEHEHT. ..l..._..m.m. On..m.:.m....,_.amhh_:x_ g anche _Em"....,__ﬁﬂ _._.r.w non

ﬂ..r:_ sigrum e m.:n:m JURCInT. OVVErQD, sm_: centro ¢ anche
origine ideale di segmenti, ma non viceversa'®. Inoltre, quan-

B nfatti, cecondo 1| teorema X, b depli Elemendi: «Se due grandezze hanno
tra loro un rapporto [foear] che un numero inters ha €on un numers intero, tali
wnu.n__.._wm...xn. sang tra loro commensurabilis

P Su questd, si vedo anche De ordine, 1, 2.3, Una fonte agostiniana in pro-
posiie & presurmbiimente Cicerone (cfr. Tuscidanae, 1,17,40),
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do 11 signum ¢ anche puncham, allora ¢ una realti somma-
menie originante, Se poi la figura di cui il punto é ceniro &
il cerchio, il punto-origine & pertettamente originante: lo &
infatti secondo perfetta uguaglianza (I"equidistanza dei punfi
della circonierenza dal centro).

La larghezza presuppone la lunghezza, e non vicever-
sa. La lunghezza presuppone la puntualita, & non viceversa.
Dunque, il punto & 1'unica entila geometrica autoconsistente,
mentre le altre possono essere intese come sue ideali espan-
sioni*.

Le dimensioni geomelriche (puntualitd, lunghezza, lar-
chezza, altezza) non si vedono con gli occhi del corpo, ma
solo con gli occhi della mente (ovvero dell”aninmes), che do-
vra essere a sua volta un Jocus non spaziale per poterle acco-
gliere in gé.

11. La memoria del falso

Anche del falso 2”& memoria

13.20. Haee ommia memoria teneo et quomods ea didicerim
memoria teneo. Mydta etiain, guae adversus haec falvissime di-
sputanne, audivi et memaovia fereo,

Agostino infatti dice di aver memoria anche di discorsi
contrari alla sua fenomenologia della memona: discorsi falsi.
Quindi, anche del falso ¢’ memoria.

qutae tametsi falsa sund tamen eq meminisse me non est falstom,
et discrevisse me inter illa vera et haee falsa, guae contra di-
crivur ¢ Toc mreimint ..Himhﬁ:m e viden discermers me isia,
aliter ardem mentini sagpe e discrevisse, cum ed sagpe cogi-
faren,

Agostina ricorda anche che il falso sui temi della memoria

¥ | 'alterza — spiega Agosting — i omene mnalzando idealmente la lar-
pherza {che non per questo diventa secahile trasversalmente dall®alio verso il
hassa). Lhalezza presuppone le altre dimensioni. me non viceversa.
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gli era da sempre apparso [also, cosl da essere discriminato
dal vero: ma la falsita si era rivelata tale in un primo tempo
in un certo modo, e in seguito in altri modi (afiter). Qui, egli
probabilmente intende, non solo distinguers tra avvertenza
e ricordo della avvertenza della falsita, ma anche suggerire
che la falsita di alcunché puo essere evidenziata per pii vie e
secondo differenti gradi di consapevolezza.

Ergo et intellexisse me saeptus iste memini, et quoed mme di-
scerno et inteflegn, recondo In memoria, wt postea ne nune in-
relfexisse mentinerin.

La semplice falsitd come allodoxia (pensare altro da cid
che ¢ in realtd) non implica di per sé autocontraddittorieta;
quindi risulta intelligibile. Mentre ["autocontraddittorieta non
¢ afferrabile dalla intelligenza, ma solo enunciabile a parole.

Lrgo et meminisse me meminl, sicut posieq, guod haec reminisci
nuAc potui, $irecardehor, utigue per vim memoriae recordabor.

Anche dello stesso ricordare — in generale — ¢’¢ memoria
(meminisse ime mentini nune pofii).

12. La memoria affettiva

La memoria ha anche una dimensione affettiva, grazie
alla quale possiamo — ad esempio — rallegrarei evocando le
tristezze passale o rattristarci cvocando le gioie passate. La
concezione che Agostino ha del mondo passionale é eviden-
lemente debitrice dello stoicismo, per la mediazione di Cice-
rone.

14.21. Affecriones quoque animi mei eadem memoria cominet
non illa medo, gua eas habet ipse animus, cum patitur eas, sed
adio multum diverso, sicut sese habet vis memoriae.

Le affectiones non sono qui le semplici emozioni, bensi le
csperienze passionali (non a caso Agostino usa in proposilo
il verbo patior): quelle che Cicerone — nella IV delle Tuscu-
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lanae — chiamava periurbationes. Nella concezione stoica, di
cui Cicerone si fa portavoce, le passioni sono un fattore di di-
sturbo della vita morale (non una sua risorsa imprescindibile,
come & secondo la tradizione aristotelico-tomista). Percio, in
quella concezione la virtli & intesa come «apatian: estirpazio-
ne delle passioni.

Nam et Jactatum me fuisse reminiscor nor laefus et tristitiam
meam praeteritant recardor nan stz et me aliguando timuisse
recale sine thnore et pristinae cupiditatis sine eupiditate sum
MEOT.

Le perturbazioni, sottratte alla loro attualita temporale.
non turbano pit. Ma come ¢ possibile che 14 dove la memo-
ria che contiene 1'evento luttuoso ¢ triste nel npresentarlo. la
mens (0 animiis) possa essere lieta nel considerarlo a distanza
di tempo, e quindi in una nuova prospetliva emotiva?

Aliguemdo el ¢ contrario vistifiom meam tansaciam loefus
reminiseor ot wristis laentiam. Quod mivandum non est de cor-
pore: aliud enim antnruy, aliud corpus, lagee st praeleritam
dilorem corporis paudens meniing, non ita mfrini ést.

Chi valuta la passata esperienza passionale & I'animus: la
sededove lapassione — oraricordala—siera sviluppata € invece
il corpo. Questa affermazione di Agostino non va banalmente
fraintesa, guasi sotiintendesse una affermazione di dualismo
antropologico. Infatti. il corpo & a sua volta —per lui —animato
e compaginato dall'anima, di cui Paninmus 211 livello spirituale
(non recepibile, nella sua specificita, dal corpo stesso).

Hic vero, cum animusg siv etfam [psa memaria (nam el oo
mandamus afiquicd wt memoriter habeaivs, dictims: «Vide, wut
illnd in arimo habeasy, et cum obliviscinar, dicimus: «Now jfuit
in animoy et wElapswm est animos, [R5 memoriam vocari-
fes mmimum) cum ergo 1ta S, quid est hoe, guod cum tristitiam
mieam procteriiam faetus memini, antmus haber loetitiam et
memorta tristitiam laetusque est animns ex eo, quod inest e
laetinia, memoria vero ex eo, guod {nest o ristitio, ristis non

est? N forie non pertinet ad antram: Quis hoc dixerit? Ni-
RIS EFEO INEmeria quasi venter 25t animi, [actitia vera atque
iristitia qutast cibus dulels er amarus; ciam memoriae commen-
eluning quasi traiecta in ventrem recondi illic possunt, sapere
non possunt. Ridiculum est haec [lis similia puare, nee lamen
sume onmati modo dissinilia,

Daltra parte. la passione — in quanto riteriuta — ¢ ora nella
memoria. E la memoria non & nel corpo: € nell’animo (nel-
la mente), come anche il senso comune avverte (pensiamo a
un'espressioni come «tenere 4 menie» che sta per wricorda-
ren). La memoria € come il ventre dell’gminmus, che consente
a quest’ultimo di «ruminare» cid che nel ventre ¢ depositato.
Nel ventre il cibo non ha pit sapore, anche se, riportato alla
bocea, pud riacquistarlo in qualche modo.

14.22. Sed ecce de memoria profero, cum dico quatiivor esse
perturbationes animi: cupiditarern, lagiitiom, metim, [Fistifian,

Che le quatiro passioni fondamentali siano [’amore natu-
rale, la gioia, il timore e la tristezza & nozione che Agostino
riprende presumibilmente da Cicerone: De Finibus, 3.10.35
e Tusculanaes, 4 6.4.

ibi fnvenin quid dicam atgue inde prafevo, nec tamen ulla ea-
ritm perturhoriione perivebor, cimm eas reminiscenda commemo-
yo; ef antequam recolerentur a me & reractaventy, 1hi evant;
propievea inde per recordatinnem potuere depromi. Forte ergo
sicnt de venire citws ruminanda, sic isa de memoria recondan-
do proferuntier, Cur igitur in ore cogitatiomis non sentitur a di-
spuranre, hoc est a reminiseente, laelfitice dilvedo vel amaritu-
de maestiiae? An in hoc dissimile est, guod non indigue simile
est! Qs enim tafia volens loquerens; si guotiens trisfiticom
metuntve noninamus, totiens maerere vel timere cogeremur? Et
immen non ea loguercimg st in memoria nostra non tantan
sonos namintm secundurt (magines iMpressas a sensibus cor-
ports sed etiam rernm ipsarum notiones invenirenus [...].

Vale per le nozioni delle passioni, a maggior ragione,
quello che vale per I'esperienza che se ne & avuta: il ramme-
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morarle non suscita di per sé una corrispondente attivazione
passionale.

13. Memoria e immaginazione

11 processo di rammemorazione avviene atiraverso imma-
gini? Non sempre.

15.23. Sed utirum per imagines an non, quis facile dixerii? No-
ming quippe lapidem, nonting solent, cunt res ipsae Ao adsumt
sensibus mels; in memoria sane meq praesio suni imagines ea-
yum, Nomino dolarem corparts, nec mihi adest, dum nilil dolet,
nisi tamen adessel imago eius in memoria med, nescivem, guid
dicerem, nec eum in dispuremdo a voliptate discernerem.

Oggetti fisici 0 esperienze emotive non attualmente pre-
senti sono rievocabili attraverso «immaginis.

Namiito stierns, quibus numeramus; ef adsuni i memoria
mea non imagines eortin, sed ipsi, Nomino imaginem solis, et
haee adesi in menioria meq negue entm imaginem imaginis
gius, sed ipsam recolp: fpsa milii reminiscenti praesto est.

| numeri sono invece presenti non in immagine ma diret-
tamente (in sé). E anche 'immagine di ¢ié che non € attual-
mente presente, & presents in 8¢ (e non in immagine). .

Qui Agostino intreccia tra loro due questioni. Ecco la pri-
ma: pensare richiede sempre una base imaginale? Psicologi-
camente essa occorre, anche quando non ¢’¢ adeguatezza tra
il contenuto di quel che si concepisce e quel che in corrispon-
denza sl immagina.

Ecco invece la seconda questione: quando ricordiamo x,
abbiamorealmente presente in noi r v una suaimmagine? Ago-
stino risponde; una sua immagine. Ma, qui, quelloche Agostino
chiama «immagine» & — propriamente parlando — la presenza
(intenzionale) di x all’anima, da noi riportata in luce ramme-
morando. L' immaginedi Milano, in questa accezione, ¢ Milano
nell’anima, cioé unapresenza non fisica dellacitia fisica: quella
identificazione non fisica che si érealizzata quandolacosaciera
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presente. Se non che — osserviamo —, la presenza non fisica di
una realta fisica € qualcosa che si realizza in noi anche quando
percepiamo quella realtd in presa diretta.

Le realta puramente inlelligibili sono invece presenti nella
memoria — per Agostino — non per imaginem (nel senso di
«intenzionalmentey), bensi realmente. ciod in s& stesse.

14. La memoria dell’ablio

La memoria ¢ memoria anche del negativo. Sono certo
di ricordare anche di avere dimenticato qualcosa. So che lo
sapevo; e ora so di non saperlo pil.

16.24. Quid, cum obiivionem noming aigue itidem agnosco
guod nomino, unde agnoscerem, mist meminissem? Noti eum-
dem somim nontinis dico, ved rem, guam significar; giam si
oblitus essem, quid ille valerer sonus, aenoscere BRI 1RO V-
ferem. Ergo cum memoriam memini, per se ipsam sili praesio
est ipsa memoria; cam vers memini oblivioneny, ef memoria
praesto est et abifvio, memaria, qua meminerim, oblivio, guam
meminerin. Sed guid esi oblivio nisi privatio memorige?

Come si ha memoria della rammemorazione, si pud avere
memoria della dimenticanza, cioe della privazione di memoria.

Oriontodn ergo adest, ut camt meminerim, quando cum adesi
mentinisse non passim? Af si qued memintons mEmoria veti-
remus, oblivionem autem nisi MemMinSSents, Requaguan pos-
seius aiwdito isto nomine rem gieae illa ..&._m__,.___.____h._.nx:_:h OENoSCEre,
mierroria refinefur oblivio, Adest ergo, ne obliviscanny, aiae
cunr adest, ebliviscintur. An ex hoe intellegitu non per se ipsam
fmesse memariae, i eam meminimus, sed per fmaginem
Suam, guia, s per se ipsam pracsta essed obiivia, wan ur memi-
nissemus, sed ut oblivisceremuy, efficerel? Et hoc quiy iandem
indagahit? Owis comprelender, quomodo sit?

Qui Agostino formula una ipotesi da discutere: alla memoria
non potra essere presente 1’oblio in sé considerato (1'oblio in
presa diretla), ma solo una sua rappresentazione (imago). In
realta, saré presente in presadiretta la consapevolezza dell"aver
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obliato, ¢ una rappresentazione retrospettiva della esperienza
chene abbiamo avuta—come accade per|’errore. Anche I’ oblio,
infatti—come "errore —, pud essere noto come lale soloin quanto
¢ superato (quando non si & piti «nella» dimenticanza), quindi
solo quando ¢ una presenza di secondo grado.

16.25, Egocerte, Domine, laboro hic et faboro in me ipso; factus
sum mihi terra difficultaris et sudoris nimii. Negue enim punc
scrutamur plagas caeli aut siderum intervalla dimetimur vel
terrae libramenta quoertinus; co0 SLM, Gl memini, ego animus.
Now ita mirim, 5i a me longe est quidgnid ego non sum; guid
autem propingtiius me ipso miki ? Etecce memoriae mege vis non
comprehenditue o me, cum ipsum me ion dicam proeter illam.

[l mistero pitautentico ¢ quello anoi pitintimo: lamemoria.
Si tratta infatti di qualcosa che ci supera, dal di dentro di noi.

Si ergo per iMagingm suain, rov per se ipsdm i imemoria ternetur
obfivia, ipsae utlgue aderar, ur eits imago caperetur, Cum aufem
adesyel, Q.:?E.‘_E__t EaCInent suam i memaria conscribebar,
quande id etigm, guod iam noiaiiom invenii, pragsentia sua delel
ahlivio? Ef ramen quocumque modo, licet sit modus iste incom-
prehenstbilis el inexplicabilis, ediam ipsam oblivionem meminisse
me certes sume, qua id guad meminerinms obrigtr.

("¢ un «chew indubitabile— la presenza dell’oblio alla me-

moria, sia pure non come obliare in atto —, di cui si tratta di

mdagare il «come»., che pure appare molto ditficile da illustrare.

17.26. Magra vis est memartae, nescro guid horrendhon, Dews
mets, profunda ef inftaita emliiplicitas; ef koo anfmus est ef oc
egr ipse sum. Owid ergo sum, Dens mens? Onae natra sum?
Fewria, mradiimoda vite et immensa velementer.

La memoria & la presenza in noi — realta finite — di una ca-
pacita d’orizzonte «infinita» e «non misurabilex (immensa).
E una realtd a noi intima, e pure a noi sproporzionata.

Eccefnmemariae mege compis &t aniris el eaveris innumerabili-
bus aigue inmnmerabiliter pleniz invnmerabiltum verm generibus

Sive per imasines, sicwf omrien COTPCrHm, Sive per pragsentiom,
sicul ariim, sive per nescio quas nofiones vel notationes, sicut
a _w_‘..:.q__ﬂ_q:w_...EH.::._._\__.,,:E.._EE_EaE.a:_._r_..zcz.um&E__... memoria tened,
cum i animo sit quidquid est in memoria) | .. [ Tremsibao et hane
Virr e, quae memoric vocen, ransibo eam, ut pertendam ad
te, dulcelimen, Cuid dicis mihi? Ecce epo ascendens peranimunm
menmac fe, quii desuper nihi mapes, transibo et istam vim meam,
quae mewmoria vocate, volens te altingere, unde attingi potes, et
inhaevere (b imde inhaereri 5bi potest, Habent evim menmioriam
etpecoraetaves, alioquinnon cubilia nidosve repeterent, nonalia
multa, quibus assuescunt; negie enim etassuescevevalerent ullis
refnes nisi per nemorian,

La memoria di sensazioni e di fatti ¢ — analogicamente
propria anche del mondo animale (le rondini ritrovano a ogni
migrazione il loro nido). Non é dunque un tale livello della
memoria quello in cui si pud incontrare 1" Assoluto.

Transibe ergo et memoriam, ut aringam eum, qui separavit mea
quadiipedibus etavolatilibus caeli sapientiovem me fecit. Tramsi-
bo et memoriam, it ithi re inveniam, vere bone, secura suavitas, ut
wbire inveniam? Si praeier memoriam meam ie inveslo, fnnmemaor
tuf sty £t guomodo fum inveniam te, st memor nov sum ni?

C’¢ una memoria trascendibile e una intrascendibile. La
prima ¢ la facoltd, variamente articolata, del ricordare. L'al-
tra ¢ la capacitd della presenza, e quindi anche degli aspeitti
negativi della presenza (la privazione, la falsita). La memoria
intesa nel secondo senso non ¢ una semiplice facolta, ma &
piuttosto la condizione di esercizio di ogni facolti. Cosi in-
tesa, la memoria corrisponde allintellecius della tradizione
aristotelico-tomista; ed & capacitas Dei. Essa e strutturale
autotrascendimento, al di fuori del quale non ha senso col-
locare un oltre: neppure Dio si colloca fuori del suo amhito
manifcstativo.

1827, mnulia memini me perdita guaesisse atque invenisse,
lnde istuc scio, quia, cum quaererem aliguid eoram et diceretur
mihi: «Nwm forre hoo est?s, «Num forte illud?s, tamdin dice-
bam. «iNon esty, donec id offervene guod gquacrebam, Cuiny
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nigi inemaor essem, quidguid llud esser, etiomsi nili offerredu,
non inverirem, quia non agnascerem. Et semper fta fit, cum aii-
quid perdinam quaerins ef inVeninus.

Se si smarrisce qualcosa difisico, una voltachematerialmen-
te lo si ritrova, 1o si pud formalmente riconoscere (agnoscere)
se lo si confronta con I'immagine che nella memona se ne ¢
conservata.

19.28. Quid? Crmr ipsamemoriape redit aliguaid, sicat fit, cum obli-
viseimur et quagrins, wt recordentur; uhi tandem quaerinms nisi
inipsamemoria? Etibisi aliudpro alfaforte afferatur, resprimus,
domec illnd occurrar quod quaerinis, Et cumn occurrit, dicimus:
wHneesty, guodnor diceremmus, nisi qgnosceremus, mec agnasce-
remes, nisi meminissenms. Certe ergo obliti fiieramus, An non lo-
tmevciderat, sed ex parte, quaetenebatuy: pars alta quaerebatur:
quia sentiebat se memoria non simul valvere, quod simul solebat,
et grasi detruncaia consnetudine clavdicans reddi guod deerai
flagitabat? [ .| Negue enim omni modo adhuc obliti sumus, quod
vel oblitas nor esse meminingis. Hoc ergo nec amissum quagrere
poterimus, guod amnino oblit fuerimus.

Altro &il casoin cui ad andare perduto siail ricordo digualco-
sa. Ricordare diaverlo dimenticato implica il non averloperduto
del tutto, bensi I’averne conservata una traccia simbolica, cui
riferirsi una volta che si fosse felicemente evocato 1 ricordo
dimenticato, [rugando negli anfratt della memoria.

Lamemoria & complessivamente emersa dalle pagine prece-
denti come capacita non settorale: come capacita dell’essere,
dellapresenza, (E percio anche del negativo, che nella presenza
a suo modo rientra). 11 ricordo dell’oblio, su cui tanto Agosti-
no insiste, & sempre, a ben vedere, ricordo di un positivo: sia
dell’esperienza dell'aver obliato, sia — implicitamente — della
stessa realta obliata,

15. La memoria come attesa della felicith

La memoria di cio che si & dimenticato ¢ un tema rile-
vante, perché apre al tema della memoria dell’immemoriale,
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ovvero di ¢io cui non corrisponde il ricordo di qualcosa che
si sa dove lo si sia incontrato,

[.a memoria ¢ una realtd simbolica: & riferimento a wn
«convesso» di cui essa e il «concavon. k una apertura sull’in-
[inito trascendentale (1" interiorita ogeeiiiva). che cerca come
«riempirlo»; cerca dunque dove sia I'infinito di perfezione.
Tale riempimento & c¢id che tutti chiamano «felicitan. Tutti
convergono nel volere la felicita, ma si dividono subito dopo
nell"interpretarla. La felicita, corrispondendo alla ipotetica
fruizione del bene infinito, non pud essere ricondotia a un
che di immaginabile, e quindi di rappresentabile.

Essa € 1l fine ultimo di diritto della vita umana, che puo
essere variamenle identificato — in modo appropriato oppure
incongruente — con differenti fini ultimi di fatto.

20.29. Guormodo ergo te quaero, Domine? Cum enim te, Deim
mictm, quaere, vitam beatam quaern. Ougeram fe, ut vivat ani-
I e,

_ Cercare Dio ¢ cercare la felicita: cio che amiamo, quando
diciamo di amare Dio, & appunto la realta felicitante. Amare
Mo non ¢ niducibile all’amare alcuna delle realta che cono-
sclamo per esperienza.

Vivit entim corpris mevn de anima miea ef vivii arima mea de ie.
Quomoda ergo guaern viram beaiam? Cuia non est mihi, do-
nec dicam: «8at, est illicy, Ubj oporte! it dicam, quomado eam
quoerD, uirun pee recordationem, tmnguam eam oblitus sim
oblitumgue e esse edinie teneam, an per appetitum discends
incogntiam, sive guam mmigquam scierim sive guam sic oblitis
Sieerim, ut me nec ohlimim esse meminerim. Nomre ipsa esi be-
afa vita, guar omnes volunt el omning gui nolit nema est? Ul
noverunt eam, quod sic volunt cam? Ubi viderunt, wt amarvent
eam? Nimirum fabenrus eam nescio quomodo.

Che memoria possiamo avere della felicita che cerchia-
mo? Sappiamo di essere fatti per alcunché che eccede la
nostra esperienza (la quale si riferisce sempre a beni finiti);
come potremo allora riconoscere questo alcunché. una volta
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che ci capitasse di viverlo? Ne abbiamo una sorta di possesso
simbolico (habemus eam nescio guomodo).

Et et alius quidam modus, quo quisque cum habet eam, tune
bealus est, el sum, qui spe beati sunt. Inferiore modp isti habent
eam quam ili, qui iom re ipsa beati sunt, sed ramen meffores
guam i, gui nec re nec spe beati sumt. Qui tamen etiam ipsi
nisi aliquo mode haberent eam, non ita vellent beati esse. guod
eas velle certissinmim esi.

Si puo dire che un uomo sia felice (naturalmente in un
senso analogicamente secondario) quando spermmenta una
gioia intensa, o che un altro sia felice in guanto ha la speranza
di esserlo. Ma chiungue — anche se non fosse felice né in real-
ta (re) né in speranza (spe) — vuole la felicita; e non potrebbe
volerla se in qualche modo non fosse gia a contatto con essa.
Anche se resta misterioso il «come» di questo «chen.

Nescio guomodo noverunt eam ideoguie habent egm o1 nescio
qua notitia, de qua satago, wtrum in memoria sit, guia, si ibi
est, icm bealf futmuy aliguando, wiran singtlfatim omeaes, an in
illo homine, qui primus peccavit, in guo ef omnes moriui sumus
et n.i_ﬁ- __..w.:ﬁ_.- OIMNES CUm Iiveria nal ELTHELS, 3100 h.___H_.E_m.__.: MLRC, ,.w.mﬁ.
(HEIERT, HIrm in memoria sit beata vita, Neguee enfin amaremus
ECIPR, REST AOSSErRLS,

Non si pud amare gualcosa che in qualche modo gia non
sia noto.

Andipus nomen hoc ¢t omnes rem ipsam nos appetere fatemur;
non enim sona delectamur: [...] Nota est igitur omnibus, qui
wie voce, siinterrogari possent, utrum beati esse vellens, sine
wlia chubitatione velle responderent. Quod rnon fleret, nisi res
psq, cufus foc nomen est, eortm memoria lenerelir.

21.30. Numguid ita, ut meminit Carthaginem qui vidit? Now,
vita enim beata non videtur aculis, quia non est corpus. Nu-
mguid sicut meminimus memeros? Non, hos enim gui habel in
notitia, non adhic quaerit adipisci, vitam vero bearam habenis
in Kotitia ideogque amantis €1 tamen adhue adipisei eam volu-
mus, wt beail simus.
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Della felicita non si ha memoria né di tipo sensibile (come
di una realta sperimentata) né di tipo intelligibile (come di
una realti semplicemente nozionale). In ogni caso. di una re-
altd meramente nozionale — osserva Agostino — ¢i potrebbe
essere sapere, ma non desiderio di fruizione.

Numquid sicut meminimus goudium? Fortasse ita. Nam gau-
dium mewm eticm tristis memini sicui vitam beatam miser, ne-
que umguam corporis sensy goudivm meum vel vidi vel audivi
vel adoratus sum vel gusiavi vel tetigi, sed expertus sum in ani-
mo med, quands laetatus st [,

8i potrebbe ipotizzare che della felicita si abbia una me-
moria affettiva, legata alle gicie avute. Certo perd che il gau-
diiem — di cui si ha esperienza — non & la beatitudo di cui c’é
solo atlesa.

21.31. Ui ergo el quanda expertus sum vitam meant beatam,
ur vecorder eam et amem et desiderem? | .| Sed guid est hoc?
Quod si quaeratur a duobus, utrim militare velint, fieri possit,
ut alter eorum velle se, alter nolle respondeat; 5i autem b eis
quaeratuy, utran esse beatl velint, uterque se statim sine ulla
dubitatione dicat oprave, nec ob aliud velit ille militare, nec ob
aliud iste nolit, nisi ut beati sint. Num forte groniam alius hine,
alivs inde gaudet? lta se omnes heatos esse velle consonat,
quemadmodim consonarent, si hoc interrogareniu: se velle
gavdere atque ipsum gaudium vitam beatam vocant. Quod exsi
alivs hinc, alius illine assequine, wnum est tamen, quo perveni-
¥e omnes mituntuy, ut gandeant.

_ Agostino ci ricorda che tutti, attraverso i pit diversi e per-
SO opposti progetti di vita, cercano ugualmente la felicita.
Hu_m". cul, anche coloro che sembrano camiminare in direzio-
ni tra loro opposte (voglio fare il soldato, non voglio fare il
soldato), vanno esistenzialmente nella stessa direzione. Si ri-
promettono soddisfazione rispeftivamente da progetti di vita
Opposti; ma atiraverso queste soddisfazioni perseguono ulfi-
mamente la stessa felicita.

Oruae guoniam res est, U Se experiion nan esse nenma potest




dicere, propierea reperia I memoria recognoscitus; quandad be-
erfae Vitae nomen aiditur,

Del resto Ia soddisfazione e la gioia (gaudium) sono 'u-
nico referente emotivo per il concetto di feliciia, che certo li
eccede, ma nella stessa direzione semantica; soddisfazione e
gioia piene e permanenti.

2333, Non ergo cevtum est, guod onmes esse beatt vohmnt, guo-
stiant it non de te gavdere volunt, quee sola vitg beata est, non
utiue beatam viteam volunt. An amines hoc volunt, sed quoniam
CArD CORCHPISCt adversus spivitim et Spiritus adversus carnen,
it mon faciant guod volurt, cacunt in id quod valent eogqiie con-
fenti stont, g fliud, quod non valent, now teamtume voluni, guan-
Inm xat est, il valeans?

Vivere all’altezza della natura umana significa volere cio
che pure, da s¢, non si pud fare. Da questo paradigma ideale
e vertiginoso normalmente si decade, e si finisce per fare —
all'inverso — cid che non si pud volere (2 questo & peccare).
Il peccato ¢é il reciproco della velleitd strutturale che caratte-
rizza |'essere umano. La condizione naturale dell’uomo ¢ una
condizione di attesa, dalla quale normalmente ['uomo decade
all’atteggiamento della pretesa (pretesa che i beni finiti siano
per lui surrogazione del bene infinito, che invece pud essere
conseguito solo per un dono).

Nam quaern ab omuibus, wtrum maling de veritate guam de fal-
sttate gaudere; tam non dubitant dicere de veritate se malle,
quam non dubftar dicere beatos esse ye velle. Beala guippe
vita esi gandium de veritate. Hoe est enfim gandivm de te, qui
Veritas es, Deus, Hluminetio mea, salus firefel meae, Dens meus.
Hane vitam beatam ommes voiunt, hane vitam, quae sola beata
est, omaes valund, saudinm de veritate omnes volunt, Multos
experiis sum, qii vellent falleve, qua qudem fallt, nentivem. Ubi
erge novernnt hane vitam beatan, nisi ubi noveruni etiam ve-
ritatem? Amami enim ef fpsam, guia falfi nolunt, ef cum amant
heatam vitam, quod non est alfud quam de veritate gavudium,
iitigree amiant etiam veritatent Hec amarent, nisi esset aligua no-
titier efvs fn meemoria sorm.

La verita & la traccia che orienta alla felicita. Infatti, la
felicita ¢ fruizione piena della pienezza della veritd, che di re-
alizza nella realta originaria e originante. E per questo nesso
tra verita e felicita che si detesta di essere nell’errore, anche
se Spesso si ¢ tentati — per inerzia — di identificare la verita
con cid per cui si ha di fatto maggior propensione soggettiva.

16. La memoria come luogo di Dio.

La memoria si prospetta mano a mano nella riflessione
agostiniana come un luogo — non spaziale — senza limiti, in
cui Dio stesso pud trovare un proprio ambito manifestativo.

24.35. Ecce quantum spatiatus sion i memoria mea guaerens
te, Domine, et non te inveni extra eam. Negue enim aliguiid de
te invent, quod nor meminissem, ex quo didict e,

La precedente affermazione di Agostino & teareticamente
rilevantissima: Dio non si trova fuori della memoria, ¢ cid
che possiamo legittimamente attribuirgli & pure presente nel-
la memoria. Questo indica la memoria come un ambito ma-
nifestativo formalmente intrascendibile.

Nem ex quo didici e, non sum oblitus nd. Ui enim inveni ve-
ritarem, ibi nveni Deum meum, ipsam Veritatem, Quam ex quo
didici, non sim oblitus, fague ex quo te didicl, manes in memo-
rin mea, ef illic fe inverio, cum reminiscor i et delecror in te.
Hae sunt sarciae deliciae meae, quas donast miki misericordio
fua respiciens paupertatem meant.

La memoria nel suo significato ampio (non settoriale) ha
come contenuto la presenza dell’essere, ¢ quindi la veritd,
Questa ¢ la traccia di Dio, che ci consente di identificare me-
tafisicamente ¢ (in prospettiva) di riconoscere escatologica-
mente il volto autentico dell’ Assoluto.

In particolare, la dimensione intellettiva della memoria,
essendo in grado di riconoscere cio che appartiene alla veritd
(cioe alla manifestazione dell’essere), ¢ 1n grado di ricostru-
ire che cosa non potra non appartenere alla Verita sostantiva,




alla verith in persona: cioeé a Dio. (A partire dalla mmcontrad-
dittorieta).

2536, Sed uhi menes in memoria mea, Domine, ubi illic ma-
nes? Quile cubile fabricasti vibi? Quale sanciuarium aedifica-
st iiBi? T dedist hane dignattonen memorice meae, vl mane-
as i ea, sed in guea eius parte maneas, hoc considero.

L.a domanda sull’ubi ¢ una domanda — a ben vedere — sulla
natura della memoria. [/hi & il termine latino che traduce il
greco pou il quale, nella rassegna aristotelica delle catego-
rie, indica il «luogo naturales cui i corpi sono essenzialmente
indirizzati: luogo naturale che non coincide con una determi-
nata porzione di spazio. Ubi ¢ infatti disomogeneo rispetio a
spatium, e —nella interrogazione agostiniana — viene appunto
a indicare un ambiente, un luogo ({focus) non spaziale.

Transcendi enim partes efus, quas habent el bestiae, cvm te re-
cordarer, quia non ibi te imveniebam inter imagines rerum cor-
poralium, ef veni ad partes efus, wbi commendavi affectiones
animi mei, nec illic inveni fe.

Come gi# sappiamo, non pud essere la memoria sensitivaa
offrire un uhi a Dio; alirettanto dicasi della memoria ailettiva.
Dio non & infatti né una realta fisica né una realtd passionale.

Ex fnvravi ad ypsius animi mei sedem, quae ille est in memoria
med, quoTHEm Sui guogIe mentinit amimas, nec ibi tie eras, quia
sicut non es image corporalis nec affectio viventis, gualiy est.
cum laetamur, contristamuy, Cupimus, mefinus, meminimes,
nhliviscimin et Guidguid hyius modi est, ita nec ipse animus es,
guia Dominus Deuns animi (u es, ef comautanty haec ominia, i
autern ncommutabilis manes superommnia et dignas es habitare
N memoria mea, ex quo te didici.

Ma neppure quella dimensione della memoria che accoglhe
le conoscenze proprie dell” animus umano & una sede adcguata
per Dio, Infatti, anche i contenuti dell’animus (cioc dellamente
umana) sono mutevoli, per quanto non corrutlibili—e cosi sara
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murtevole lamemoria in tanlo inquanio li rmmmemora —, mentre
Dio € assolutamente immutabile.

Et queied guero, guo love eius habites, guasi vero foea ihi sing?
Habiias certe in eq, quonian: tui memim, ex quo te didici, et in ea
te invenio, cims recoidor ie,

Certo, la metafora del «luogos pud sembrare fuorviante,
ma si tratta — qui — di un lnogo non spaziale, quindi non fisico.

26.37. Ubi ergo te inveni, it discerem te? Negue enim iam eras
in memoria mea, privsquan te discerem. Ubt ergo te invent, uf
discevem te, nisi in te supra me? Einusquam locus, et recedimus
et accedimus, et nusgitam locus.

Dove pud essere trovato allora Dio? In un luogo senza luo-
go (un luogo che non ha nulla che lo preceda o che lo segua).
Questo luogo —azzarda Agostino— & «sopra di me». Anche qui
lametaforaé inevitabilmenic spaziale. Che cosa indica? Indica
¢io che gia sappiamo: la memoria & autotrascendimento.

Le dimensioni trascendibili della memoria sono quelle ram-
memoranti. Ma a trascenderle sta la intrascendibile memoria
dell’immemoriale, la memoria come capacita della presenza
come tale. Supra me, vuol dire «sopra la memoria rammemo-
rante», mentre nulla ¢ sopra la memoria come capacita della
presenza, Pill in generale, quel supra indica che Dio trascende
I'essere umano comerealtiempirica e legataall esperienza, ma
non trascende la capacith trascendentale che 'uomo ha in sé.

27.38. Sero te amavi, pufchritudo tam antiqua e tam nova, Sero
te amavi! Bt ecce inms eras ef ego foris et ibi te quaersbam et
i ista formosa, guae fecisti, deformis irrvebam. Mecinn erar,
et fecum non eram. Ea me tenehant longe a te, quae i in ie nor
essent, non essent. Vocasti ef elamasii et rupisti surditateni meam,
coruscasti, splenchisd et fugasii caecitaten mear; fragrasi, et
duxi spiritirm et anhelo 7ibi, gustand, et esvrio ef siito, fefigisiime,
ef exarsi in pacem fuam.

Qui Agostino riconosce in Dio la fonte della felicita. Que-
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sta invocazione — celebre — fa da suggello all’intero Libro
X. Il riconoscimento di Dio come dell’adeguato baricentro
affettivo della vita & detto tardivo (sero te amavi), perché
la bellezza di Dio da sempre abita [a memona (e quindi
I'interiorita umana), mentre |'uomo si ostina a cercare la
bellezza altrove, e qui a idolatrarla. Scrive Agostino: «mi
tenevano lontano da te quelle realtd che non ci sarebbero,
se non fossero (radicate) in tex.

La bellezza di Dio é detta tanto antica quanto nuova, per-
ché la novita vera sta nell’incontro con cid che da sempre
attendiamo e c1 attende.

17. Nota sul carattere non corporeo della memoria

La memoria emerge dal Libro X delle Confessioni come
un luogo immateriale in cui si da la presenza dell’essere. Se la
memoria fosse corporea, non potr ebbe accoglicre !’ incorporeo;
invece accoglie I'incorporeo (si pensi alle realta puramente in-
telligibili); dunque, essanon & corporea (non & dotata di locale
spelium).

Quello che abbiamo qui ricostruito & un moedus tollendo
Samaﬂ che Agostino lascia in filigrana nel suo discorso: «se é

4, allora ¢ B; ma non € £; ergo, non & A»'S,

Nel pensiert di Agostino € rilevabile — in iligrana — la presenza della logea
stoica (in particelzre della sillogistica risalente a Crisippo), che faceva porte del
normale bagaplio “dislertica” da| retore di quel tempo. Dellz logiea erisippea
abbiame notizia da Sesto Empinco (cff. dohversay Mathemaricos, 8. 432-33), che
ci dice come gl Sloici usussero un Gpo di “mmplicazione™ logica (syremmenon)
| cul carattert [a fanno comsponders a quella che nel XIX secolo ¢ stata chiamata
“implicazions materiale™. Si tama dell implicazions ¢he & falsificata nel sola caso
incwi |"Enplicans sia vero 2 | wgricanun sia falso. A Crisippo (277-204 a,C. ) seno
nconducibili cingue regele di mlerenza (ve ne mfvrma ancor Sesto Empince nelle
ﬁ:...ﬁEE,.__E. Fypatipdses). Si tratta di cinque tipi di sillopismo ipotehco, avent
come unitd logion di nfenmento le proposizion & non negoli predican
1t foncativo di quelle che sacd I logica proposizionale; diverss da fuetly
:_:___ cafl, che trova il suo a.:onaaﬂ_ﬁ maggiore nella mn__aLumE ansiotehcad. [l
primo dei Hpi sillogistict in questione & il Modis porends ponens: Se & A, allora &
A ma g A ereo & A. Tradoto secondo un linguageio verofumzionale si pud rendere
i i giea, 1 cu il volore sintetico di veri
(in queswe caso, quello cormspondente al secondo segno di implicazione, che fa da
perno all intera stringa) € sempre Y
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Riproponiamo |"argomentazione in modo pit arioso. Se la
memoria (e con essa I'animus che ne ¢ 1l soggetto) fosse cor-
porea (e quindi essenzialmente spaziale), allora non potrebbe
essere luogo per I"incorporco, Ma non é vero che non accolga
I'incorporeo (doppia negazione), ovverola mﬁn:mrr Ergonon
¢ essenzialmente spaziale. La sua grandezza, cioe, non sara di
genere spaziale.

Il Medio Eve filosofico (sia islamico sia cristiano) lavorers
sulla premessa minore, cercando di cogliere dove stia la diso-
mogeneitd del puramente intelligibile rispetto al corporeo. Il
fattore fondamentale di L.Gcgo_wm: eitd—loaccenniamo soltanto
—risultera essere I'infinita trascendentale, cui non corrisponde
alcun referente fisico. A tale infinita si connettono la capacita di
formare concetti universali e la capacitd autoriflessiva.

ko
Note a margine del Libro X delle Confessioni

La memoria di cui Agostine ci parla & capacita dell’in-

A B | [A A B - B
VY | VYVYVY v Vv
YVF | YVFVFF V F
FV | FFFVYV vV V
FF | FFFVEF V F

Quanta aghi albl tpi di sillogismo crisippei, essi sono: Madus follendo tolfens (Se &
A, allora & 5. ma non € 8; ergo non é AY; Madus ponendo E.___qn_u.__.,._qu.n.ﬂn. {Non &4
et ) ma & A erpo non & BY, Moaus porends iollens secamrdus (Aue & A aut & B ma
& A erzo nion & BY, Mol tollendo ponens (Aure A aur  8; manon & B, erzo &)
?m_ D¢ dexetiriina christiana Agosting wn_nmm che & invece fallace la “regola della
conclusione”, ciod quella che vorrehbe: “Se & 4. allora & B; ma non & A; erso non
¢ & (ad esempin: " r & un oratore, allora & un uoMO; ma x non & un oS, PrED
non & un wome''). Anche per gli Stoici questo era un arpomento pon coaclisivo
(mgyimakios). Evidenziamolo in senso verofiunzionale:
A B | A= B) a -4 + =B
V | YV V ¥V E F F
FF|] ¥ FF F F v
vl F oW oAt vy F
) Fv 3 % v
- Come si pud notare, la colonna comispondente 2l sccondo simbole di
implicazione riporta anche un valore di falsith, il che segoala che la stringa in
questione non & verofimzionalmente tautologica.

m o <
<m €
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finito, partecipazione all’infinito. Ma con quale tipo di in-
finito la memoria ha a che fare?

1. Tipi dell’infinito

Normalmente la letieratura filosofica accetta di considera-
Te (sia pur criticamente) tre tipi di infinito.

Quello di perfezione, ciod Dio inteso come la perfezione
ontologica: ¢id di cui non si pud pensare alcunche che gli sia
superiore. Un tale infinito & — per ipotesi — dato {ofum simul
come realta metafisica. Esso, in tal senso, potra dirsi «deter-
minato e non incrementabiles.

Quello potenziale o matematico, il cui esempio piu sem-
plice & la serie dei numeri naturali, Un tale infinito non ¢ dato
totum simul; ma & dato o in forma finita (come serie mngatura)
o sotto la forma, pure finita, di una «ragione generatrice».
Esso potra dirsi «indeterminato e incremeniabile».

Quello transfiniio, ciot le serie matematiche infinite date
per ipotesi come insiemi di elementi dispiegatamente presen-
ti: insiemi costituiti da un numero infinito di elementi, ma di-
sposti gerarchicamente secondo potenze differenti (I'insieme
degli elementi di un «continuow & pin potente dell’insieme
dei numeri «azionali»). Un tale tipo di infinito potra dirsi
adeterminato e incrementabilen.

Se non che, ¢’é un infinito radicale che fa da condizio-
ne di costruibilita del secondo e del terzo, e di concepibilita
del primo: I'infinito trascendentale o iniziale. Questo potra
dirsi «indeterminato» (non corrispondendo ad alcun conte-
nuto determinato), ma «non incrementabiler (in quanto on-
nicomprensivo e determinabile solo dal suo interno). Esso ¢
il referente immediato del pensiero ¢ del desiderio. Nella sua
attualita solo formale (esistenza) & quell’orizzonte che istitu-
isce I'uomo nel suo specifico siatus.

2. Agostino e gli infiniti

L’infinito che, con terminologia scolastica abbiamo detto
«trascendentalen (I'ultimo dell’elenco precedente), & cio di

A
=

cui la agostiniana memoria ¢ immediatamente memoria. E
cid che — con ’espressione di Sciacca — abbiamo chiamato
«interioriti oggetlivar. Per Agostino. Dio € infinito di perfe-
zione, di cui la interioritd oggettiva & traccia da ricondurre ai
suoi termini concretl.

Quanto agli altri infiniti, vale De civitate Dei X11, 15-21:
omnis infinitas quodam ineffabili modo Deo finita est (ogni
infinita & contenuta da Dio in qualche ineffabile modo). 11
cosmo, ad esempio, non & attualmente infinito, ma solo esplo-
rabile all’infinito. In particolare, nella II1 delle Lettere a Ne-
bridio (387) Agostino dice che in natura (come gia sosteneva
Aristotele nel 111 della Fisica) la grandezza sensibile e divisi-
bile all'infinito, ma non pud accrescersi all infinito. Vicever-
sa il numero pud accrescersi all’infinito, ma non diminuire
all’infinito (si arriva infatti al termine ultimo della monade).
E il numero cresce in proporzione alla divisione del mondo
fisico. In De Civitate XII Agostino sostiene inoltre che nella
mente di Dio (infinito di perfezione) ci sono tutti gli infinita
numeri, che lui comprende in atto e supera. 1l che fa pensare
che Agostino — classico della modemnita — abbia intuito anche
la figura del transfinito.

3. Irriducibilita dell’infinito

L'infinito & un contenuto semantico che non si pud ottene-
re per aggiunta o moltiplicazione di finiti 4 finiti; cosi come
non si ottiene il finito diminuendo 1'infinito. Tra finito ¢ infi-
nito non ¢’& un «quanto» di misura comune, quale & invece
I’unita tra i numeri e il continuo tra le figure geometriche.

Se moltiplico finiti, ottengo finiti. E neppure otiengo 1'in-
finito per toglimento di limiti. Occorrerehbe, a tale scopo, il
toglimento di ogni possibile negativita relativa (o limite) dal
finito; dove I"espressione «ogni possibile» implica gia la rife-
ribilita ai possibili infiniti limiti del finito. Pit precisamente,
con un progressivo toglimento di limid (o aggiunta di perfe-
zioni), si otterrebbe si un infinito”, ma comungue un infini-

" Se si tolgono limid monodimensionali, si otterrd un infinito seeumndm
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to potenziale; e lo si otterrebbe solo procedendo all’infinito,
cioé solo assumendo gia il significato di «infinitoy» come ter-
mine ideale (regolativo) dell'operazione stessa.

>*& dunque un infinito che ¢i consente di compiere ope-
razioni produtlive di infiniti potenziali: operazioni che poi
possiamo sintetizzare in formule generatrici. Anzi, I'infinito
potenziale e Iinfinito che si da attraverso la sua ragione ge-
neratrice (logos spermaiikos). Ad esempio una serie infinita
s pué dare secondo una formula quale: @, =@, . g (dove g =
1/10). Caso eminente di ragione generatrice sono gli assiomi
di Peano, che sono la formulazione pit compiuta della ragio-
ne generatrice dei numeri naturali. Dunque, lo stesso infinilo
potenziale non & un finito semplicemente aumentato, perche
nasce da una ragione generatrice.

Quell’infinito di cui si accerta I'irriducibilitd & 1'infinito
trascendentale: & 1'infinito su cui stanno aperti il pensiero (di
ogni realia finita posso pensarne e desiderarne una pit grande
perché gid sono aperto su un oggetto infinito), e che trova
in Dio la sua unica istanziazione sussistente adeguata. Que-
sta irfducibilitd (che poi & declinabile come irriducibilita del
pensare all’ immaginare) ¢ cid che va custodito da ogni forma

di riduziomsmo,

4. Una nota esistenziale

La considerazione dell’ orizzonte infinito tiene 1l desiderio
(I’agostiniano amor) aperto verso la sua referenza appropria-
ta. Ma tale apertura & sopportabile solo a patto che la speran-
za la sostenga. S¢ viene meno la speranza, resta |'apertura,
ma essa viene riempita dalla brama del finito o dalla idolatria

el nuovo (che, succedaneo del vecchio, risulterd inevitabil-
ments omologo a guesto, cioé a sua volta finito).

Ora, niente di reale nel mondo — né niente di immaginario
(se I'immaginario si forma sulla base dell”esperienza) — puo

auid: ad esempie superficiale, lineare, numerico; sesi tolgeno limitl di ogoi ge-
pere. & otterra un infimito simpliclier. Ma, sempre, presupponendo cpistemica-
mente 1'idea dell’infinite
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soddisfare radicalmente il desiderio. Quindi, perche il desi-
derio possa prendere possesso del territorio che cli conpete
occorre che un catalizzatore lo spinga a farlo. H&Mo:qn_.mmcﬁm
al Dio della Rivelazione cristiana offre ad Agostino un ogget-
to infinito sussistente, per altro conseguibile in pienezza solo
oltre la vicenda storica, — a evitare illusioni utopistiche. La
E_:,m_ﬁ_n.:m cristiana, inoltre, di ragione di questa &m“_anm-
zione del bene supremo oltre il mondo, e da di quel bene una
vislone coerente, non antropomorficamente piegata e quindi
non internamente contraddittoria,

D m,:z_ parte € normale che I'uomo ricerchi 1'infinito nel
finito: & la vicenda che Agostino ricostruisce nel corso del Li-
bro X (e, a ben vedere, delle intere C onfessiond). Infatti, GME.
apertura parziale del desiderio verte su una angolatura illimi-
tata, ma non tale da coprire "«angolo giron del desiderio. La
costante tendenza a calare I'attesa dell'infinito su situazioni
finite (reali 0 immaginaric) € cid che la vita, con la annessa
riflessione teorica ed esistenziale, é chiamata costantemente e
dolorosamente a correggere, nell‘attesa dsll’incontro diretto
con I"infinito di perfezione.
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