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LA VOLON

1l tema della volonta nella “foresta™ immensa del De civitate Dei &

trattato in modo parziale seppure efficace, in modo occasionale ¢ non

diretto, poiché le finalita della “grande opera™ sono altre, Molto piis
articolata e pensata ¢ Panalisi della volonta nel De Libero arbitrio, do-
vendo Agostino contraddire I'empia gnosi manichea che la negava e
costruire forti argomentazioni in positivo per dar validi fondamenti
alla libera volonta. In quest'opera Agostino si manifesta antentico filo-
sofo della volonta-liberta, offrendo all’atrento lettore una vera e pro-
pria indagine sulla volonta: egli, con procedimento concreto® ¢ razio-
nale ¢ con richtamo frequente all'interiorita®!, raggiunge affermazioni
che «colgono la volontd nella sua essenza»*, come scrive con grande
autorevolezza il Madec. Noi tentiamo di riassumere brevemente queste
affermazioni nello schema che segue:

- la volonta ¢ facolta immediata: snella volont & la stessa volontas
(1,12,26)*, Quindi la volonta & facolta libera, agile, in potere di sé
stessa, spirituale, B questa un'atfermazione di grande rilievo merafi-
sica e sociales I'vomo fornito di volonta a disposizione immediata di
s stessa, come individuo ¢ come societd, pud cambiare ¢ immedia-
tamente da buono a cattivo e viceversa, Cid & veramente originale
ed ¢ stravolgente Petica classica naturalistica ¢ pessimistica.

La volonta & facolta della scelta: «& stato accertato che appartiene
alla volonta cid che ciascuno sceglie di dover ricercare ¢ abbraccia-
res (1,16,34); nella sua scelta la volonta pud detronizzare la mente,
che, per legge eterna, deve dominare nell'vomo ordinato (cf 1,11;
1,16,34; 1,8,18); pertanto “nella volonta ¢ il merito™ (1,14,30) ed a
causa della volont si riceve il premio o la pena (cf 1,13,28).

Volonta buona e volonta cattiva: 1a volonta buona ¢ il desiderio di
avivere rettamente ¢ onestamentes (1,12,25); & presente in tutti, &

" Per lo scopo e il piano del De civitate Dei cf A. Trare, sInteoduzione geverales, in
Sant'Acosting, La cirtd di Dio, cit., XIN-XIV; of anche G.H. Attanp, «Pour une nou-
velle intesprétation de la Crvitas Deis, in Studia patristica 9 (1966) 329-339,

“CEin De Libera arbitrio 1,12,25 il dialogo con Evodio: qui indzia la ricerca agosti-
miana sulla volontd. (NB.: le citazioni all'interno di questo paragrafo si riferiscono tutte
al De Libero arbitrio).

Y Cf De Libero arbitrio 1,12,25; 3,3.6: 3,3,7.

* Lespressione condivisa & di G, Mavec, «Notes complé iress, in Oy de St
Asegustin, BA 6, Institut d'Erudes Augustinicnnes, Paris 1976, 573,

* Nello stesso paragrafo Sant'Agostino ripete la definizione; nel paragrafo 1,13,29
ritorna sull'idea altee tee volie,
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0 ¢ con la lusin hacor
{ef 1,13,27); amare ¢ stimare la propria volontd bu
lonta buona, bene prezioso che si raggiunge facilmente poi
volerlo: a questidea Evodio esplede di gioia (cf 1,13,28-29);
volonta buona si aderisce alla legge eterna ¢ non si ha bisogn
legge temporale (cf 11,15,31). Alla volonta buona, alla quale
stino da grande rilevanza, si contrappone la volontd cattiva,
amare ¢ stimare molto i tanti beni che non sono in nostro pot
che si possono perdere senza volerlo (cf 1,13,27); coloro che pe
verano nella volonti cattiva desiderano essere felici, perd non ama
no la legge eterna, la quale ad essi commina la pena dell'infelicith

(cf 1,15,31). ¥

- La volonta come volonta propria: 1a volonta & del soggetto che -:u»(_:
sce, ¢ proprio lui il soggetto come individuo che vuole o non vuale
una determinata azione, a lui quindi attribuibile e imputabile; la vo
luntas propria o, al plurale, nostra ¢ in numerosi contesti sempre
significativi (cf 1,115 1,11,23; 1,12,26; 3,1,2; 3,3,7-8; 3.4,10;
3,16,46; 3,20.58; 3,21,62; 3,22,53-64): I'idea & direttamente con
tro i Manichei che liberavano il soggetto da ogni responsabiliti.

- La volonta come liberta: la volonta riceve il giudizio o I'arbitrio del-
la ragione ma lo gestisce nella liberta che ad essa & connaturale: libes
rumt voluntatis arbitrium. Lo escrcita anche verso il male (cf 1,11,21 4
¢ 1,16,35), perd Dio ha dato la volonra libera per agire rettamente,
I'ha data per il bene ¢ punisce chi la usa verso il male (cf 2,1,3).

- La volontd libera é un bene: la velonta libera & un bene perché Diui1

I'ha data per il bene; mani, piedi, occhi sono beni del corpo che
possono essere usati male, cosi la volontd libera pud essere usam
malamente, perd senza di essa non si pud vivere nemmeno rettis
mente: sono da rimproverare coloro che la usano male piuttosto che
dire che Dio non doveva darla (cf 2.18,48): & comungue un bene
medio (cf 2,19), restando fermo che né 1 beni appetiti né la stessa
volonti libera sono mali; resta una sconcertante domanda: da dove
deriva questo movimento che distoglie da Dio la volonti libera? Es-
sendo peccato tale movimento non pud venire da Dio, esso mpe;l
fondamentalmente da nulla: & un movimento difettivo volontanp,q
che non & da temere, perché se non si vuole non ci sard (cf 2,20,54).

- Prescienza di Dio e libera volontd wmana: la volonta vuole con la
volonta, & quindi in nostro potere; questo concetto ¢ ripetuto pm,j--ﬁ

A PORSO 118

RAT $3 (2012} 107123

RAT 53 (2002) 107123

T Thite mm‘.i




volte nella sua solidita; la prescienza di tutte le cose future da parte
di Dio non pud negarsi, come non pud essere negato che noi voglia-
mo cid che vogliamo; la prescienza in sé & prescienza di eventi certi
e anche I'nomo pud averla: anche tu, dice Agostino ad Evodio, po-
tresti avere prescienza di uno che peccher, eppure per cid stesso
non lo costringeresti a peccare (& da notare che questo passaggio,
che non sembra calibrato, Agostino non lo riproporra nel De civita-
te Dei); allo stesso modo Dio non costringe a peccare coloro che
prevede che peccheranno con la propria volonta (cf 3,2,5-4,11).

La volonta fonda la gerarchia ontologica delle creature: al pin alto
grado ci sono gli angeli che giammai peccarono né mai peccheranno
“con perseverantissima volonta™; ¢i sono poi le creature che perman-
gono nella volonta di giustizia, e quelle che abbandonano questa vo-
lonta e peccano ma vogliono ritornare alla giustizia, ¢ quelle che per-
mangono sempre nella volonta di peccare; ci sono quindi gli animali
con movimenti propri ¢ proprie sensazioni, ¢ infine gli esseri immo-
bili ¢ insensibili (cf 3,5,14-15); le anime con volonta perseverante nel
peccato sono migliori di quelle anime che non possono peccare per-
ché non hanno il razionale e libero arbitrio della volonea (cf 3,5,16);
ad Evodio che insiste chiedendo la causa della «tripartita volonta del-
le creature razionali» (3,17,47), Agostino risponde che ¢ la volonta
pervertita (improba voluntas) la causa di tutti i mali ¢ che oltre non si
pud pit andare (cf 3,17,48-49-18,50). L'organizzazione ontologica
delle creature sul fondamento della volonta & di grande significato
per la volonta stessa nel pensiero di Agostino e, in riferimento all’uo-
mo, per I'umanesimo che esprime: nessun grave ¢ perenne peccato
toglie dignita alla creatura che resta sempre creatura umana.

La volonta nell'womo decaduto: 'nomo decaduto & afflicto dalla
“ignoranza e dalla difficolea”, per cui il libero arbitrio risulta inqui-
nato; pero il Creatore non ha tolto all’'uomo la libera volonta di
chiedere, di ricercare e di sforzarsi; i peccati sono sempre da impu-
tare alla propria volonta; se 'uomo con la propria volonti trascure-
ri di progredire nelle conoscenze pit alte ¢ nella pieta, sara precipi-
tato giustamente in ignoranze e difficolta pit gravi di quelle penali
(cf 3,18,52-23,65).

6 CONCLUSIONI

ne sul libero arbitrio*. Rimane comunque una nozione dura a scompa-
rire se I’Accademia Reale di Norvegia nel 1838 bandisce un concorso
dal titolo: Num liberum hominum arbitrium e sui ipsius conscientia
demonstrari potest, dove pud risultare anche significativo la dizione
che sostituisce al classico libero arbitrio delle volonta il moderno libero
arbitrio degli uomini. Al concorso partecipa, vincendolo, Schopenhauer
con il suo Saggio sul libero arbitrio®. All'inizio del saggio egli riduce il
libero arbitrio alla liberta morale e quindi nella dissertazione ¢ nelle
conclusioni appare chiara I'eliminazione dello stesso libero arbitrio.
Eppure Schopenhauer ha teoricamente ben distinte nell’'uomo la vo-
lonta ¢ P'intelligenza che la illumina, mentre esplicitamente afferma:
«La volonta costituisce il vero ¢ proprio nocciolo dell'uomo (...): essa
solo ¢ Pnomo»*. Un’affermazione questa di sapore agostiniano! Perd
nella sua opera maggiore la volonta viene a designare «I’essenza in sé di
ogni cosa nel mondo e la sostanza unica di tutti i fenomeni»?’,

Filosofi a noi vicini (E. Levinas, J. Derrida, J.L. Nancy) gettano luce
su aspetti profondi della liberta, ma non ricorrono alla categoria del
libero arbitrio. Viene privilegiata a volte un’idea pit immediata di liber-
ta che sia indeterminata ¢ indeterminabile, autonoma ¢ intoccabile, as-
soluta: «l'uomo ¢ libero, 'uomo ¢ libertas, scrive incisivamente Sar-
tre®. Sono interessanti ed efficaci salti risolutivi delle accurate sistema-
zioni del passaro. Ma quanta equivocita! D’altra parte, proprio studi su
quelle attente impostazioni lasciano i termini nell’incertezza, Nella vi-
sione biblico-creazionista & da mettere bene in evidenza che 'uomo
non ha ricevuto il potere di fare liberamente il bene o il male: e chi
glielo avrebbe potuto dare questo potere? H. Jonas ricerca con densita
teoretica sull’onnipotenza di Dio e ad un certo punto fa una analogia
con la liberta dell'vomo. Di quest’ultima egli scrive:

“ CfE, Gison, Lo spirito della filosofia medievale, Morcelliana, Brescia 1988,
282-284,

T CF AL SHoPENHAUER, Saggio sul libero arbitrio, versione di M, Cerati, Soc. ed. Sozo-
gno, Milano 1908; lo stesso saggio & stato tradotto da E, Pocar nel 1970 nella Piccola
Biblioteca Filosofica Laterza ¢ poi nella Universale Laterza nel 1981 con 'Ingroduzione
di C. Vasoli, dal titolo La liberta del volere umano. C’¢ da rilevare che la traduzione del
Cerar, praticamente introvabile, & piti aderente al testo ¢ che la diversa rraduzione di
alcuni termini nella Laterza rimane come segno dei tempi.

% T, La liberta del volere umano, Laterza, Roma-Bari 1988, 149-150.

Y 1o., H mondo come volontd e come rappresentazione, Laterza, Roma-Bari 2009,

§ 23,
LR SARTRE, Uesistenzialismo & un ymamismo, Mursia, Milano 1970, 47, M. Buber
qmltmfa la “liberta creativa”, che Sartee attribuisce all'uomo, come
fcas (ef M. Bumn, Leclissé di Dio, Oscar Mondadori, Milano
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«Ben lungi dal finire dove comincia la necessita, la liberta esiste e vive nel
confronto con la necessita stessa. Separare la liberea dalla necessita signifi-
ca sottrarre alla liberta il suo oggerto; come forza che non incontra resi-
stenza, viene cosi ridotta a niente. La liberta assoluta sarebbe nient’altro
che liberta vuora, liberta che nega sé stessas**.

Insomma la liberra dell'uomo “esiste e vive” quando approda e cam-
mina verso la necessita e, in certo senso e umilmente, ne accetta la sfida.

In Agostino il soggetto-uomo, creatura di Dio, risulta articolato nel-
la sua unitarieta ¢ la volonta & il cardine della soggettivitd. Proprio la
ricerca sulla volonta ¢ essenziale per mettere a fuoco il libero arbitrio
dell'vomo: liberum voluntatis arbitrison & invariato e ripetuto stilema
semantico fondamentale; chiaramente inoltre volontario e libero risul-
tano aggetrivi intercambiabili dato che di per sé cio che € volontario &
anche libero e viceversa,

Nel De civitate Dei, “opera grande e ardua” scritta a periodi dal 413
al 426, Agostino riesce ancora a presentare idee sulla volonta libera in
modo nuovo ¢ qualificante: a) la volonta, creata buona ma dal nulla, &
essenzialmente mutabile ¢ nella mutabilita le appartiene il potere di
dirigersi verso i beni mutevoli ¢ fondamentalmente verso il nulla, b) la
volonea cattiva, cioé il potere volontario verso il nulla, peraltro mai
metafisicamente raggiungibile dopo essere stati posti nell’essere dal
Creatore, non & capibile™.

Secondo I'elaborazione di molt, la creazione ex nibilo & affermazio-
ne metafisica che dice, nel sensa di Dio-essere onnipotente-immutabi-
le-bisognoso di niente, un porre del tutto gratuito ¢ libero, ¢, nel senso
della creatura, un essere posto in modo del rurto contingente e mutabi-
le; in pin, secondo I'elaborazione propria di Agostino, € anche afferma-
zione morale e solo nel senso della creatura, la quale riceve il grande
compito di diventare vera, pura, legandosi primariamente e volontaria-
mente al Creatore con la conoscenza e con I'amore, mai abbandonan-
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dolo per rivolgersi alle creature. Si pud provare ad insistere ed a ridire
I'illuminante interpretazione morale agostiniana: se metafisicamente
I'essere posto dal nulla & sostanzialmente mutabile, anche moralmente
& mutabile fino al punto che pud rivolgersi volontariamente verso il
nulla da dove proviene e di cid non si capisce il motivo. In verita la
creatura, di per s¢ mutabile, ha il dovere libero e felicitante di cercare
ed amare, prima di rutto e sempre, I'Essere che I'ha creata, eppure irra-
gionevolmente e capricciosamente pud scegliere gli esseri vari degra-
danti ed amarli e rendere fondamentalmente verso il nulla: ma questo
perché? Non ¢'& nessuna accettabile spiegazione razionale.

Nelle dense pagine di discussione su questi aspetti della volonta nel
De civitate Dei Agostino si esprime con la forza teoretica del De libero
arbitrio, sostanziosa opera aurorale in tre libri scritta nel 391-395. Egli,
in modo originale ¢ carico di riflessioni, ripercorre contro lo Stoicismo
la fluidificazione del concetto di necessita rigidamente inteso da quella
Scuola filosofica e contro Cicerone I'affermazione convinta dello stare
simul della prescienza di Dio e della liberta umana: per evitare lo svuo-
tamento della teologia ¢ dell’antropologia, & necessario affermare la
prescienza di Dio per credere bene e la liberta dell’vomo per vivere bene.

Insomma anche nel De civitate Dei non mancano le feconde argo-
mentazioni agostiniane sul tema del libero arbitrio della volonta, il qua-
le finalmente permane pure dopo il raggiungimento della beatitudine,
quando «sara pitt libero dall'attrazione del peccare perché liberato fino
all’inflessibile attrazione del non peccare»*', E evidente che la trattazio-
ne di questi temi caldi della soggettivita volente e libera pone Agostino
all’attenzione della modernita filosofica, mentre esplicitazione del rap-
porto misterioso tra volonta umana e volonta divina lo rende punto di
riferimento del pensare filosofico-teologico cristiano.

S. Teresa d'Avila parla di "liberta grande” che si raggiunge quando si ama Tamico Gesu' e ci si abbandona nefe mani
di Dio {cf I libro della vita, cap. 22): & questa |a iberta del misticl, | qual non sceigono plu & sono del tutte docll a
percorrere le luminose e sempre sorprendenti vie che Dio indica alle creature.

Y H. Jonas, I concetto di Dio dopo Auschwitz, Una vace ebraica, il Melangolo,
Genova 2004, 31-32.

0 Agostino st trova dinanzi al tema del nulla, presente nella filosofis classica ¢ molto '
di pit in quella coeva: egli si affaccia sul nulla, esprime stupore ¢ dichiara l'incapacita
sua di capire ¢ di spiegare: «[...] so di non saperes («[...] me nescire scio [...]s, De
civitate Dei 12,7). Gia in Conf. 12,6,6 egli aveva tentato sulla scia di Plotino di dire la
materia come «il nulla che & qualcosas, «I'¢ che non-ew: si era insomma cimentato con
lo sforzo metafisico di predicare il nulla. Comungue i cenni agostiniani al nulla, verso
cni tendono le volonta cattive, fanno intravedere quelle tematiche esistenzialistiche
della presenza della negarivita, del non-essere, della malattia mortale, dell’angoscia, del
“niente che nientifica” nell’esistenza di quell’unico esclusivo soggereo filosofante (cf M.
Mmoo, Che cos'é la metafisica? Bocea, Milano 1946); per questi temi esistenziali-
Sl Pacy, La filosofia contemporanea, Garzanti, Milano 1975, 197-234; P Cyuo-
 eaistonginlista, Garzanti, Milano 1959, 27-52. . "




