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Summario

Nel parlare della “paternità di s.Agostino” e del suo magistero nella Chiesa bisogna aver presente la crisi della categoria della “paternità” nel mondo moderno, connotata di dipendenza e di passato che non torna più.

La “paternità” connota tuttavia anche la ricerca della propria identità e delle proprie radici per il cammino storico dell’umanità che, da figlia, deve imparare a generare cioè ad essere “padre”. In questo secondo aspetto si parla di “Padri della Chiesa” e della “paternità di S.Agostino”, ufficializzata dalla Chiesa cattolica e dall’Ordine di S.Agostino.    
In questa ricerca, premessa qualche utile indicazione di contesto circa la problematica oggi della paternità, consideriamo la figura di Agostino d’Ippona quale “padre” della Chiesa e dell’Ordine Agostiniano

Premessa

 La problematica “oggi” della paternità
La cultura moderna, motivata da un forte senso di autonomia, vede in genere con diffidenza il termine “padre”, ne rileva infatti soprattutto l'aspetto di dipendenza che esso genera, nella vita individuale come in quella culturale e sociale, vale a dire la sottomissione alla legge del padre (l'insieme delle tradizioni familiari, etniche, religiose ecc.) da osservare. Il ricorrere ai padri, anche a quelli della Chiesa, indicherebbe inoltre il richiamarsi ad epoche, proprio perché passate,  prive ormai di vitalità e di libertà creativa.

Nella cultura moderna è presente tuttavia anche un secondo aspetto della paternità, quello di ricerca della propria identità, della riscoperta delle proprie radici, della propria memoria, una paternità spesso smarritasi, nei tempi moderni, per le ragioni più complesse. I cristiani dell'evo patristico, guidati dalle sacre Scritture, si avvicinarono a Dio invocandolo col nome di “Padre”,  dando talvolta tale titolo anche a Gesù Cristo
. Si trattò –ci si chiede- di un fenomeno culturale epocale ormai tramontato, che per noi sarebbe tutto al più una nostalgia, un’evasione verso un'isola che non c'è, oppure la paternità, investendo le generazioni umane in quanto tali e quindi anche la nostra,  indicherebbe la via di approdo della propria esistenza? 

La semantica odierna di 'padre' è in sintesi di natura molteplice. Essa è letta: 

- come tutela della vita, di ciò che la donna genera e che essa custodirà e farà crescere con l'aiuto dello sposo. Emblematica al riguardo nelle fonti cristiane è la paternità di San Giuseppe; - come dipendenza singola e collettiva che esprime sottomissione alla legge del padre (tradizioni familiari, di etnia ecc...); -come ricerca d'identità (chi è tuo padre, l'avventura di Ulisse); -infine come creazione, generazione, costruzione di un mondo che senti che ti appartiene e te ne prendi cura, imparando di conseguenza le leggi di come creare, generare, costruire, in altre parole come essere “padre”, aprendo nuovi spazi creativi di un’umanità che si trasmette nascendo, crescendo, vivendo. 

In quest’ultima ottica si guarda anche con attenzione critica e con possibili proposte culturali alternative a chi propone semiologicamente e sociologicamente una "società senza padre"; oppure a chi rimane circoscritto  nell'aspetto psicologico di “padre” sia di archetipo (la teoria junghiana del padre come protezione e provvidenza), sia di liberazione dal padre per affermare la propria singolarità esistenziale (l'uccisione del padre nel senso più vasto, da quello di tradizioni, radici ecc.).

La questione essenziale per noi è come imparare a essere "padre",  cioè a non circoscrivere al solo proprio ambito ciò che si vuole essere. Nel qual caso non si sarebbe padre e, senza un figlio, non resterebbe nulla. I cristiani dell’evo patristico, nel contesto della loro cultura, che esprimeva nella diade “Padre-figlio” la creazione e la possibilità di acceso alle radici del tutto, indicarono come 'padri' i vescovi, scrittori ecclesiastici insigniti del titolo di “dottori o maestri”, i monaci,  tutti considerati generatori di una Chiesa che, a sua volta, genera, vale a dire la sutura tra l’essere “padre” e “figlio” si ha  nell’imparare ad essere “figlio” mentre si è “padre”. Si tratta in altre parole del trasmettersi del patrimonio genetico-culturale dell’umanità lungo il decorso della sua storia. In questa ricerca ne vediamo l’applicazione in riferimento a S.Agostino, che la Chiesa  annovera tra i suoi Padri, e gli agostiniani  indicano come “nostro santo Padre Agostino”. 
1. S. Agostino “Padre della Chiesa”

La dicitura cristiana “Padri della Chiesa” nacque in contesto biblico e ellenistico, che nel “padre” leggeva colui che genera alla vita e ne ha cura, indicando con “padri” gli educatori e le guide delle comunità. 

In ambito veterotestamentario tali erano i “patriarchi”,  i custodi e i garanti delle promesse di Dio; in ambito ellenistico, il maestro; in ambito cristiano, gli Apostoli e i vescovi quali loro successori ritenuti, dal sec.II in poi, i maestri autorizzati nella trasmissione del Vangelo  e chiamati dagli inizi del sec.IV, quando erano riuniti in Sinodo, “Padri”,  “santi Padri”
. 

Da quel periodo in poi il titolo di “Padri”, connotati della qualifica di magistri probabiles nella Chiesa
, cominciò ad estendersi a chi era riconosciuto rappresentante della tradizione trasmessa dagli apostoli
. Con Basilio Magno nacque la prima lista di Padri della Chiesa, utilizzata come argomento di tradizione ortodossa nella Chiesa
. 

Nella Chiesa latina, il ricorso ai Padri, quali dottori autorizzati della trasmissione della fede cristiana, si venne formando e consolidando soprattutto con S.Agostino in occasione della polemica pelagiana, particolarmente nella polemica con Giuliano di Eclano a motivo del ricorso dei pelagiani ad Ambrogio di Milano
. 

Nel Contra Iulianum del 421 Agostino, parlando dei vescovi, colloca Ambrogio nella causa pelagiana,  quale vescovo che conservò e trasmise la fede cristiana, tra i

«santi ed illustri vescovi della Chiesa di Dio, greci e latini...giudici...che hanno dato il loro giudizio sulla nostra causa...Hanno conservato ciò che hanno trovato nella Chiesa; hanno insegnato ciò che hanno imparato,  hanno trasmesso ai figli ciò che hanno appreso dai padri»
;

quindi invoca  come autorità i Padri che hanno fatto crescere la Chiesa, ponendo tra essi anche Girolamo: 

«Per opera di questi piantatori, irrigatori, edificatori, pastori, nutritori la santa Chiesa è cresciuta dopo gli Apostoli...maestri della Chiesa cattolica, illustri e memorabili: Ireneo, Cipriano, Reticio, Olimpio, Ilario, Gregorio, Basilio, Ambrogio, Giovanni, Innocenzo, Girolamo e tutti gli altri compagni e colleghi"  (c.Iul. 2, 10,35 e 37).

// = non sarà letto 

//Ambrogio e Girolamo in altri termini vengono valutati non in quanto esperti esegeti ma in quanto fedeli trasmettitori della dottrina cristiana.

Nella susseguente polemica con Giuliano (l’Opus imperfectum contra Iulianum) Agostino, sottoposto da lui all'accusa di essere in contrasto con molti vescovi sia orientali che occidentali, recuperò dei vescovi, i divinorum eloquiorum tractatores, più che la loro capacità esegetica la loro funzione di anello di trasmissione della fede cristiana. 

Nel difendere ad esempio  «l'ingresso del peccato nel mondo a causa di un solo uomo», dice di sentirsi in compagnia dei dottori 

«l'afro Cipriano, il gallo Ilario, l'italo Ambrogio, il greco Gregorio» (o.imp. c.Iul. 2,33).

La dottrina sul peccato originale perciò -notava Agostino- non gli era venuta da Mani ma dagli apostoli e, dopo di loro, dai 

«successivi dottori della Chiesa: Ireneo, Cipriano, Ilario, Ambrogio, Gregorio, Basilio, Giovanni ecc… (tutti) luminari cattolici» (o.imp.c.Iul. 4,72-73).  

Quanto ad Ambrogio di Milano, chiamato in causa dai pelagiani a loro favore contro Agostino, viene presentato dal vescovo d’Ippona quale “cattolico, dotto e dottore” (o.imp.c.Iul. 3,185 e 200; 4,106 “antistite cattolico” dell’Italia (ivi 1,59; 2,23), della Chiesa di Milano (nupt. conc. 2, 5,15) che imparò e insegnò nella Cattolica (o.imp.c.Iul. 3,185), trasmettendo la fede ricevuta (c.2 epp.pel. 4,12,32) per cui è attendibilissimo nella fede cattolica da lui insegnata (ivi 4, 11,29). Tra gli scrittori ecclesiastici Ambrogio emerge come un fiore di bellezza (o.imp.c.Iul. 2,202.208), noto e lodato nella Chiesa (c.2 epp.pel. 4,12,33) e in tutto il mondo romano (c.Iul. 1, 3,10). Ambrogio perciò, dotato di purissima intellezione delle Scritture (o.imp.c.Iul. 1,2; 3,178; 4,2), è in tale ottica l’interprete cattolico (ivi 1,66) dell’apostolo Paolo (ivi 1,99; 5,25) e delle verità della fede, quali la nascita verginale di Cristo (nupt.conc. 2, 5,15), la verginità di Maria dopo il parto (ivi 2, 5,15), la nascita nel peccato originale (o.imp.c.Iul. 1,2; 4,106.121.128; c.Iul. 1, 9,44; 2, 5,11), la natura della concupiscenza (o.imp.c.Iul. 1,72; 2,15; 3, 205.213; 5,5; 6,14). Gli illustrissimi giudici invocati da Giuliano per esaminare la sua posizione (c.Iul. 3, 21,42) –conclude il vescovo d’Ippona- non erano pertanto da cercare tra la massa dei filosofi (c.Iul. 4, 15,75), ma tra quei vescovi il cui consenso li qualifica “dottori della Chiesa” tra i quali si sente anche Agostino (c.Iul. 1, 7,34) e alla cui scuola è invitato a mettersi pure Giuliano (o.imp.c.Iul. 4,97).

Dopo Agostino, nella prima sessione del concilio di Efeso (22 giugno 431) vennero ricordati per l’ortodossia cristologica i vescovi Teofilo di Alessandria (+412) e Attico di Costantinopoli (+425) (Mansi 4,1184-1196). Leone Magno cita, in appendice alla  sua Lettera a Flaviano di Costantinopoli (13 giugno 449), tra le paternae auctoritates, scritti di Agostino e di Cirillo di Alessandria (Mansi 6,961-972).

Nel medesimo contesto vennero utilizzati i Testimonia catholicorum Patrum di Leone Magno (Epp. 28 e 165; in PL 54,765 e 1173-1190), i Testimonia veterum di Gelasio I (dossier patristico aggiunto al suo De duabus naturis in Christo); s’inserirono dossier patristici anche nella legislazione (Codice di Giustiniano). 

L’aspetto di trasmissione fedele della dottrina ortodossa congiunta alla comunione con la sede apostolica romana costituì poi la nota distintiva di coloro che venivano indicati come “Padri”, sino a fissarsi nella formula conservataci dalla Regula Benedicti(9,1): orthodoxi, sancti, catholici Patres. Si connotava per essi quella adprobatio ecclesiae circa la verità della loro dottrina, la santità della loro vita, la “cattolicità/ecclesialità” di una comunione ininterrotta con la sede apostolica, quale si esprime nella venerazione del popolo di Dio verso di essi. \\

Su S.Agostino, il più discusso tra i Padri latini antichi, il papa Celestino I, seguito poi dai suoi successori, si espresse al riguardo: 

«Abbiamo sempre avuto Agostino nella nostra comunione. Nei suoi riguardi non vi fu da parte nostra mai un rumore sospetto. Che anzi un uomo di così grande scienza lo ricordiamo, come i nostri predecessori, tra i nostri ottimi maestri»
.

 Ai Padri venne quindi riconosciuto espressamente il titolo di “dottore”(maestro) della Chiesa
. 

Tale titolo aveva la sua enucleazione nel concetto cristiano di Traditio. Di essa si vennero formando liste ufficiali di scritti e di autori (i Padri) e se ne chiarì sempre più il concetto. 

1.1 La Tradizione cristiana

1.1a Il formarsi delle liste di autori e di scritti ortodossi
Nella cristianità antica si venne costituendo a poco a poco un elenco autoritativo di testimonianze maturato sulla stima per alcuni scrittori, in genere vescovi, quali guide autorizzate dell’ortodossia e poi denominati  come “Padri”.

Un primo elenco si è conservato nella Storia Ecclesiastica di Eusebio (HE 5, 4,2; 7, 7,4), poi seguì il De viris illustribus (a.392) di Girolamo, continuato da Gennadio di Marsiglia (a.489, in PL 58,1059-1120, in TU 14, Leipzig 1896) e forse da Ponziano vescovo africano nel 581 e infine, nel 617, da Isidoro di Siviglia (in PL 83,1081-1106) e nel Medioevo da altri autori ancora. L’elenco di tali guide si venne formando in genere all’interno delle varie eresie contrastate dagli autori ortodossi. 

Tali liste approdarono, alla fine del sec.V, nel Decretum Gelasianum che, anche nel contesto della linea delle autorità giuridiche romane, regolarizzò ufficialmente le autorità dottrinali riconosciute dalla Chiesa di Roma
. 

Nel cap.IV s'indicano come autorità riconosciute: i sinodi, gli autori recepiti e gli scritti
. Nella sezione patristica s'insiste sulla lettura dei Padri orthodoxi, sancti, catholici Patres, che mai si discostarono dalla comunione con la Chiesa di Roma. In tale ottica viene dato l’elenco delle persone e delle opere che costituiscono le auctoritates dottrinali della Chiesa cattolica_nel suo ministero magisteriale.
Sulla base di tali liste si sviluppò l’argomentazione patristica che si colloca nell’ambito della comprensione di “Tradizione”  in ambito cristiano, trasmessaci dalle sue testimonianze. Essa nell’antichità cristiana si sviluppò gradatamente. Nella linea degli estratti di tradizione classica (i Flores) e sulla falsariga dei Testimonia biblici (ad es. i Testimonia ad Quirinum di Cipriano) si svilupparono per finalità dottrinali i Testimonia patrum
. Nacque praticamente la serie di dossier patristici su un dato argomento che portò all’argomentazione patristica, accanto e all’interno della prova esegetica
 utilizzata spesso nei sinodi, dal concilio di Calcedonia in poi
. Se nell’antichità tale argomentazione significava la dottrina professata dai vescovi riuniti in concilio, da papa Gelasio in poi (vedi Decretum gelasianum) i Padri furono per la Sede apostolica romana le guide riconosciute dell’ortodossia nelle loro decisioni dottrinali sino al concilio di Trento. Il “dottorato” riconosciuto ai Padri della Chiesa era essenzialmente nell’ambito di Tradizione (paradosis) come insegnamento (didachè).

Nel tempo della Riforma nacque la problematica circa  il valore autoritativo –assoluto o meno- dei Padri della Chiesa. Il pensiero di S.Agostino e quindi la sua paternità magisteriale incontrò, dopo Lutero, notevoli difficoltà. La condanna di una proposizione giansenista, circa l'affermazione che una posizione dottrinale di Agostino potesse essere ritenuta e insegnata prescindendo da qualsiasi Bolla papale («Ubi quis invenerit doctrinam in Augustino clare fundatam, illam absolute potest tenere et docere, non respiciendo ad ullam Pontificis bullam», Alessandro VIII, Decreto del S.Officio 7 dic. 1690, in DS 2330), indusse presso i teologi una vera sfiducia nella lettura degli scritti del vescovo d'Ippona, tanto da insinuare l’idea che Agostino doveva essere considerato più che un autore cattolico da seguire, un peso da cui liberarsi. 

Dal concilio Vaticano II tuttavia si è venuto iniziando nella Chiesa un recupero dei Padri della Chiesa e di S.Agostino in particolare meno traumatico per diversi motivi. Passato il periodo della tormentata ricezione di Agostino a motivo delle letture protestanti e baiano-gianseniste nei suoi confronti, si riscopre oggi  una più ampia comprensione del concetto di Tradizione cristiana, che ora tentiamo di enucleare in merito al concetto di paternità, applicato a S.Agostino.

1.1b La "Tradizione cristiana" 

La semantica del termine “Tradizione” presenta diverse sfaccettature: ci si riferisce  alla storia di un popolo, di un gruppo religioso, alla categoria di un passato divenuto paradigma per le future generazioni ecc. Nella sua essenzialità la “Tradizione” connota il legame vitale delle generazioni umane tra di loro, interessa perciò la storia umana in quanto tale, oltre quindi un suo valore religioso, una tradizione etnica o politica. Essa è come la natura delineata da Aristotele nella Metafisica, vale a dire dice riferimento all’origine delle cose, a guisa del fiume che dalla sorgente scorre continuamente. Limitandoci all'ambito della "Tradizione cristiana" tre sono i punti da rilevare: 1. l’aspetto di successione delle Chiese cristiane da quelle apostoliche; 2. l'accezione cristiana di "Tradizione" e 3. il suo rapporto con la storia.

1.1b.1 Tradizione e Successione

La Tradizione cristiana (paradosis), sul versante ecclesiale è legata alla successione (diadokhe) apostolica. I concetti di "paradosis" e "diadokhe", una volta scomparsi gli apostoli visti come fondatori delle Chiese, volevano risolvere,  nella loro unitarietà, i problemi di trasmissione nelle Chiese sia della dottrina di Gesù che del legittimo esercizio dell'autorità. I due aspetti ("successione nella dottrina" e "successione nel ministero") costituirono la base di articolazione della Chiesa antica, la "Grande Chiesa", nel suo graduale formarsi. 

In Clemente Alessandrino ad esempio, alle prese con gli gnostici, che rivendicavano il deposito di una dottrina sconosciuta ai più, abbiamo una precisa indicazione riguardo alla "successione nella dottrina": 

«I custodi della vera tradizione del beato insegnamento proveniente direttamente dai santi apostoli, Pietro e Giacomo, Giovanni e Paolo, come un figlio riceve l'eredità dal padre (ma pochi rassomigliano ai padri), con l'aiuto di Dio sono giunti sino a noi, depositandovi gli originari semi apostolici" (Stromateis 1, 1,11,1-3 in Eusebio, HE 5, 11,5). 

Sulla base dell’accettata distinzione tra la “Tradizione” e le “Tradizioni" (l'essenziale cristiano veicolato dalle diverse testimonianze) s'innesca tuttavia l'insieme delle difficoltà connaturali ai trapassi di cultura e, di conseguenza, anche all'inculturazione cristiana. Questa si pone tra la continuità di un messaggio e l'evolversi delle culture nella coscienza di poter disporre,  per l'approccio storico, di un unico materiale possibile, quello delle tradizioni cristiane giunto sino a noi. La dialettica insita nel processo della "Tradizione cristiana" consente d’individuare il nascere di tradizioni estranee al tradere ortodosso (i gruppi eretici che non fanno capo alla tradizione apostolica ma a quella dei loro fondatori).

1.1b.2 L'accezione cristiana di "Tradizione"

Il Vaticano II precisò il concetto di “Tradizione” nel modo seguente: 

«La Tradizione cristiana di origine apostolica progredisce nella Chiesa con l'assistenza dello Spirito Santo: cresce infatti la comprensione, tanto delle cose quanto delle parole trasmesse, sia con la riflessione e lo studio dei credenti, i quali le meditano in cuor loro, sia con l'esperienza data da una più profonda intelligenza delle cose spirituali, sia per la predicazione di coloro i quali con la successione episcopale hanno ricevuto un carisma sicuro di verità. La Chiesa cioè, nel corso dei secoli, tende incessantemente alla pienezza della verità divina, finché in essa vengano a compimento le parole di Dio. Le asserzioni dei santi Padri attestano la vivificante presenza di questa Tradizione, le cui ricchezze sono trasfuse nella pratica e nella vita della Chiesa che crede e che prega» (Dei Verbum 2,8).

 La “Tradizione cristiana” investe cioè, nel suo significato più ampio, non solo il problema storico delle origini cristiane con il loro trasmettersi lungo le generazioni umane dei credenti che si susseguono, ma lo stesso rapporto tra presente, passato e futuro cui è legata la storia dei cristiani. L'espressione infatti dei valori attuali della fede e il loro rapporto con la "Tradizione", se è resa possibile dai vari modi e forme in cui essa può esprimersi e trasmettersi, ogni età va intesa tuttavia non solo come un anello di sutura tra passato e futuro in ciò che eredita e professa, ma anche ed essenzialmente come “Tradizione” (trasmissione) nei problemi, esigenze e soluzioni che si è data o cercato di darsi attraverso i punti regolatori di riferimento. Tale ago conduttore della vita cristiana, attraverso il succedersi dei secoli, viene indicato col nome di "Tradizione". L’eredità evangelica in altri termini si riceve e si trasmette per “tradizione” (la consegna): una generazione "consegna" all'altra l’evangelo come qualcosa che appartiene alla vita, esistendo un nesso ineludibile tra il passato cristiano e il suo succedersi nelle epoche storiche delle culture in cui viene annunziato e vissuto, particolarmente per quanto riguarda le sacre Scritture.

1.1b.3 Tradizione e storia

La "Tradizione cristiana", in rapporto alla storia degli uomini è oggi coinvolta in una molteplicità di problemi, che sono i medesimi di quelli della società. C’è anzitutto una diversità nel considerare il tempo e quindi di valutare le cosiddette epoche storiche e il problema dell'identità culturale tra i credenti, riflettendo essi la diversità delle culture cui sono ancorati. Un altro aspetto importante riguarda la prospettiva del futuro della società umana la quale, sul modello di sviluppo occidentale, s'interroga più che mai se sia avviata in direzione policentrica (con diversi poli di sviluppo in relazione alla comunicazione e quindi della trasmissione della sua storia) oppure in direzione monocentrica (dominata da un solo polo direzionale). Nel primo caso vi sono coinvolti tutti i problemi relativi al linguaggio e alle istituzioni, quali espressione di modelli culturali diversi ma che chiedono possibilità di intercomunicazione. L'ipotesi della società futura è multiculturale e multietnica, quali che siano le difficoltà reali di convivenza. Nel secondo caso, la programmazione della società monocentrica "postmoderna" avrà forse nella religione, gravida di tutto il peso della sua "Tradizione", l'unica alternativa non riducibile ad essere programmata secondo un modello unico? 

L'insieme della problematica, relativa alle vie di comunicazione della società umana (orale, scritta, simbolica) sin dal suo sorgere, è strettamente connessa con la vicenda storica dell'uomo attraverso la trasmissione o la "Tradizione" che, attraverso le possibili forme dei mezzi di comunicazione in potere dell'uomo in determinate epoche storiche, sia di autorità politica che dottrinale, assolve ad un ruolo integrativo della società. Nella precisazione di tale ruolo della “Tradizione”, applicato a quella cristiana, che di sua natura non è elitaria ma di "popolo di Dio", si può forse intravedere una impostazione più corretta nel modo di porre nel "postmoderno" il rapporto tra religione e società. Se infatti i mezzi di comunicazione di un'epoca storica sono necessariamente anche quelli del condizionamento culturale, la storia stessa nella sua complessità è parte formale della realtà umana. Porsi perciò il problema del passato è già porsi il problema del futuro nelle possibilità che potrebbero definirlo. L'uomo infatti è anche il suo passato, non certamente nel prodotto epocale che appartiene ad una storia già avvenuta e quindi non passibile di essere risuscitata, ma nel significato di potenzialità di essere che, con la storia, gli vengono consegnate. Se l'arcaicismo è un limitarsi alla sopravvivenza del passato in quanto tale, con la storia l'uomo viene riportato ad essere quello che realmente può essere ed è. Sradicato da essa l'uomo sarebbe un prodotto logico e quindi un non-esistente. Per tale motivo non si può prescindere dalla storia nell'approccio all'uomo e, per la religione cristiana, in modo particolare al vissuto dell'uomo credente. Tradizione e storia, nella loro essenza di trasmissione del processo di evoluzione della società umana, coincidono. Il problema reale nella comprensione della "Tradizione" è nel come individuare ed evidenziare, dall'insieme delle testimonianze, le possibilità future consegnate all'uomo dalla storia. In ambito di dottrina cristiana ciò s'identifica -secondo l'intuizione di Tertulliano- con "i germi di dottrina" (de praescriptione 20,6) i quali, nell'alveo della "Tradizione apostolica", trasmettendosi, germogliano nelle generazioni dei credenti. Le "Tradizioni cristiane" quindi furono e saranno le concretizzazioni epocali dell'anello che lega le generazioni dei credenti tra di loro. Nel periodo aureo dei Padri della Chiesa, per un misterioso incontro vitale di fattori religiosi e umani, esse fiorirono in abbondanza in fedeltà al Vangelo e all'umanità e, poiché furono trasmettitrici fedeli, legarono la paternità degli Apostoli a quella dei Padri dopo di loro.  Si instaurò perciò, dal tempo apostolico in poi, una prossimità misteriosa tra le generazioni cristiane di ogni epoca, tanto vicina da doversi considerare le loro Chiese -come sottolineava ancora Tertulliano- tutte "prime" e nessuna "seconda o terza". 

«Gli Apostoli -egli sintetizzò per tutti- in ogni città fondarono le Chiese, dalle quali da allora le altre Chiese, per essere tali, simili alle viti, quotidianamente  mutuarono e mutuano per propaggine la fede e i germi di dottrina. Per tale ragione esse, germoglio delle chiese degli Apostoli, saranno considerate apostoliche. Come ogni cosa deve necessariamente essere rapportata alla sua origine, così le tante e diverse Chiese sono una sola, perché nate da quella prima Chiesa degli Apostoli da cui tutte sono. Pertanto tutte le Chiese sono prime e tutte apostoliche perché tutte ne costituiscono una sola. Ne attestano l'unità la comunicazione della pace, la loro denominazione di sorelle, la tessera in comune dell'ospitalità. Tutti questi diritti non sono retti da nessun'altra legge che da quella dell'unica tradizione di un medesimo mistero» (praescr. 20,5-9). 

Il documento della Congregazione per l’Educazione Cattolica  L’Istruzione sullo studio dei Padri della Chiesa…(Città del Vaticano 1989)
 ha voluto particolarmente sottolineare come la “Tradizione” del messaggio evangelico si trasmetta di generazione in generazione tramite il vissuto dei credenti in stretta simbiosi con le sacre Scritture. I generi letterari, l’ambito del contesto storico e altre questioni connesse con le Bibbia interessano pertanto solo come entroterra o campus della ricerca, in quanto invece fonte e vita del credente esse vanno colte nella loro “Tradizione” o trasmettersi da credente a credente.

Nel tempo patristico tale rapporto salvaguardò la razionalizzazione greca e l’istanza storica, dando alla “Tradizione/consegna” il ruolo di ago conduttore del vivere cristiano e della riflessione teologica. San Girolamo ad esempio, parlando di alcuni scrittori cristiani, li collocava nell’ambito della Tradizione: 

«Di Tertulliano –egli scrive- mi limito a dire che lui non fu uomo di Chiesa (cioè trasmettitore della tradizione della Chiesa)...(spesso), tralasciando la fonte della verità, noi andiamo dietro ai ruscelli delle opinioni (quelle contrarie alla fede della "Tradizione" della Chiesa)...così Elvidio ha potuto sì leggere quello che è stato scritto, ma non ha potuto conoscere quello che è stato convalidato dalla pietà» (cioè dalla fede della tradizione della Chiesa circa la verginità della Madre del Signore, Contro Elvidio 17,2). 

I nomi poi che concretamente la richiamavano, ad esempio disciplina, sensus fidei, sensus Ecclesiae ecc., spesso erano diversi, ma tutti indicanti la medesima realtà. Tale Tradizione aveva nell’episcopus il doctor della comunità, quale vigile trasmettitore della verità cristiana. Agostino ad es., riferendosi ad Ambrogio, vescovo cattolico, che conservò e trasmise la fede cattolica, si espresse nei seguenti termini: 

«Ebbene, anche se giudici di questo genere (liberi da odio, inimicizia,ira) se ne possono trovare pochi, Ambrogio e tutti gli altri, che ho ricordato insieme a lui, sono da ritenersi tali…Essi hanno conservato ciò che hanno trovato nella Chiesa, hanno insegnato ciò che hanno imparato, ed hanno trasmesso ai figli ciò che hanno appreso dai padri»
.  

La "Tradizione" si venne formando particolarmente sulla base di una continua e amorosa lettura delle Sacre Scritture, alle quali le chiese sub-apostoliche diedero quel carattere di continuità vitale che ne facevano il nutrimento della loro fede e della loro preghiera come pure l'orientamento del loro agire e della ricerca teologica. La "Tradizione" e le Scritture divine pertanto ci sono state trasmesse dalla Chiesa indivisa in un'unità che oggi tentiamo di percepire anche a livello di riflessione teologica. Tale coscienza ci spinge in concreto a recuperare la divina rivelazione, di cui parlano le sacre Scritture, in quanto incarnata nella storia dei cristiani, ben oltre quindi la conoscenza di una tradizione anche se cristiana, ad es. di una testimonianza letteraria, costituita per lo più dalla storia del testo di un tot numero di pagine (libro-volume), anche se recepita dalla Chiesa in un dato tempo come "libro canonico". Ci troviamo di fronte ad una metodologia teologica che tenta di aggiungere una prospettiva in più al comune corso introduttivo alla sacra Scrittura riguardante la storia del testo, e ciò implica lo studio della Tradizione veicolata dai Padri della Chiesa che, se ora è in fase di incipiente elaborazione e quasi a livello di una intuizione, col tempo la riflessione teologica, offrendo soprattutto un’adeguata lettura circa lo stretto rapporto che lega le sacre Scritture alla Tradizione, potrà aiutare le generazioni cristiane di ogni confessione a ritrovare quel reciproco legame vitale proprio della Tradizione cristiana. 

2. La paternità di S.Agostino e l’Ordine Agostiniano

L’Ordine Agostiniano indica nelle sue Costituzioni postconciliari (ed.M.Orcasitas 2000; ed.R.F.Prevost 2002) tre elementi strutturali di aiuto alla Chiesa nella sua missione di consegnare anche all'umanità di oggi la speranza Gesù Cristo: la preghiera, lo studio, il suo riferimento a S.Agostino. I tre elementi non sono uno accanto all’altro ma vengono filtrati dal riferimento a S.Agostino che, per l’OSA è considerato Padre. Da tale riferimento emergono tuttavia domande più precise circa il significato della paternità che ci legherebbe a S.Agostino, come alle nostre radici, quali: si tratta di un riferimento storico, legato strettamente al monachesimo di Agostino di cui noi saremmo gli eredi; di un riferimento generico come lo hanno quanti in ossequio ad una normativa del concilio Lateranense del 1256 accolsero la Regula Augustini, ad esempio i Domenicani, i Servi di Maria ecc.?; di un riferimento alla sua metodologia teologica o a qualche accentuazione del suo pensiero vale a dire ad uno degli “agostinismi” postagostiniani?; oppure al riferimento della sua romanità africana –come si vuole oggi nel mondo islamico in particolare in Algeria
-, distinguendosi allora i cittadini dell’Impero in tre fasce (romani, latini e poi tutti gli altri), Agostino sarebbe appartenuto alla terza fascia; oppure si tratta per l’Ordine di S.Agostino del riferimento a lui come ad uno dei promotori e fondatori di un tipo di monachesimo? Quali di questi elementi –ci si chiede- costituiscono il riferimento utopico ad Agostino dell’Ordine Agostiniano
?

Qualche elemento di risposta circa una problematica tanto vasta noi possiamo trarlo dalla storia dell’Ordine Agostiniano, in particolare dai documenti pontifici che lo costituirono quale terzo ordine mendicante nei quattro che vennero riconosciuti come tali (Domenicani, francescani, agostiniani, carmelitani) e dai documenti ufficiali dell’Ordine, vale a dire le sue Costituzioni. Inoltre una ricerca nella letteratura storica e storiografica dell’Ordine dalle origini (1246/1256) sino alle Costituzioni del Seripando, nate dopo il concilio di Trento ((a.1551), potrebbe dare risultati non indifferenti.

Nella presente ricerca ci limitiamo a dare qualche indicazione della paternità di S.Agostino per l’Ordine Agostiniano rivisitando tre ambiti: 1. Agostino monaco e promotore-fondatore del monachesimo in Occidente; 2. elementi dai primi  Documenti pontifici e dalle Costituzioni dell’Ordine Agostiniano circa qualche coordinata  sulla paternità di S.Agostino; 3. l’agostinismo dell’Ordine Agostiniano.  

2.1 Agostino monaco e promotore-fondatore del monachesimo
Le ragioni del monachesimo agostiniano vanno cercate all'interno del monachesimo urbano, antico (quello ideato da Agostino) e medievale quando venne costituito in Ordine religioso mendicante.

Il monachesimo di Agostino
, come è tracciato nella Regula ad servos Dei, era articolato: 

all'interno, sulla capacità dell'esercizio della dilectio, una regola di vivere da rispettarsi anche nel caso di un intervento autoritativo nei riguardi di un componente la comunità (De correptione et gratia 9,25), dove i frati vivono «liberi sub gratia constituti (Regula 8,25) e non solo sono rispettosi di una legge da osservare. Il compito del superiore (cap.8), di far osservare le norme della Regula, si compendia nel rendere vivibile la vita in comune attraverso la vigilanza sul rispetto di tale principio fondamentale. Quella di Agostino era una proposta possibile di convivenza, data a livello di mentalità culturale ispirata dalle sacre Scritture. La comunità monastica di Agostino si proponeva quindi come una scuola capace di addestrare i componenti alla capacità dei rapporti umani, espressa sinteticamente nella Regola dal diligatur dell'inizio del capitolo primo.

All'esterno, nel servire la missione della Chiesa di consegnare Gesù Cristo alle generazioni umane, primo dovere del monaco e anche in questo caso nella modalità della dilectio. 

Dei monasteri agostiniani sopravvissuti all’invasione vandalica prima e all’islamizzazione dopo non si hanno tracce precise, rimangono però le idealità del monachesimo di Agostino -quale si ricava dai suoi scritti, dalla Regula ad servos Dei attribuita a lui e dalla vita Augustini scritta da Possidio- nella rinascita di una vita religiosa comunitaria dal periodo carolingio in poi che faceva riferimento al vescovo d’Ippona, come al suo fondatore e padre. 

Il suo monachesimo non prescinde naturalmente dalla sua esperienza spirituale, sintetizzata dopo di lui nella cosiddetta “teologia affettiva” o nel primato della volontà
.  Agostino quando era a Milano, di fronte ai "continenti" di Treviri, i funzionari imperiali di scarsa cultura ma capaci di decidersi per scelte vitali dell'esistenza (conf. 8, 7,18), si era sentito un intellettuale ricco di docthrina (la cultura) ma privo di cuore (sine corde), cioè l'uomo incapace di trasferire le certezze intellettuali in scelte di vita. La stessa cocente amara esperienza l'aveva avuta un anno prima (nel novembre del 385) incontrandosi, per le vie di Milano, con un ubriaco. Questi era felice anche se incosciente, infatti «saturo di vino scherzava allegramente», lui invece sentiva tutta la sua miseria inseguendo «una felicità temporale, attraverso anfratti e tortuosità penosissime» (conf. 6, 6,9-10). Agostino incominciava a sentire quasi invidia per la gente priva di cultura, vedendola meno condizionata a decidersi per il bene (conf. 8, 7,18). Più tardi il vescovo d'Ippona capì che la cultura esige fatica e chiede all'intellettuale tanta responsabilità per un servizio da prestare continuamente in ogni settore della vita. Quando Agostino divenne presbitero e vescovo della Chiesa d’Ippona, il raffronto con uno meno acculturato di lui non lo fece più. Che anzi teorizzò l'intellettuale (il teologo) come l'uomo spirituale che,  giunto a rendere ragione della propria fede, non si chiude nella cerchia degli intellettuali ma si lega a chi ancora non ha raggiunto tale livello, per aiutarlo a diventare 'spirituale'. Gli intellettualmente inferiori del libro ottavo delle Confessioni (8, 8,19) diventeranno definitivamente i suoi compagni di viaggio
. L’iter spirituale di Agostino lo si ritrova nella sua concezione di chi faceva il propositum di vivere assieme ad altri servi di Dio, vale a dire nel suo monachesimo.

2.2 Il legame dell’Ordine Agostiniano con S.Agostino 

nei primi Documenti Pontifici e nelle Costituzioni OSA

2.2a S.Agostino nei primi Documenti Pontifici

La nascita dell’Ordine Agostiniano nel Medioevo è segnata e datata dalle Bolle pontificie  di Innocenzo IV Incumbit nobis (del 1243) e di Alessandro IV Licet Ecclesiae (del 1256). In esse s’indica esplicitamente che tali frati assumano la Regola e l’Ordine di S.Agostino: 

«vi manifestiamo la nostra volontà con lettera apostolica di non volervi come un gregge errante senza pastore e, pertanto, che vi conformiate ad un solo regolare proposito, prendendo la Regola e l'Ordine del beato Agostino e confessando di vivere in avanti secondo esso
. 

L’interpretazione di tale indizione e accettazione di paternità si venne poi delineando nelle Costituzioni che essi si diedero e nella prima storiografia agostiniana. Va tuttavia notato nel documento la distinzione tra Regula e Ordo. Ad altri Ordini religiosi era stata data nel Medioevo la Regola ma non l’”Ordine del beato Agostino” come avvenne per il costituendo terzo Ordine religioso mendicante (= gli agostiniani). Ciò spiega il peculiare legame della paternità di Agostino per l’Ordine Agostiniano. 

Al tempo di Agostino era classica la definizione di ordo (la eutacsia greca) data da Cicerone:

«la composizione di elementi consentanei tra di loro posti in luoghi adatti» (compositionem rerum aptis et accomodatis locis, off. 1, 142),   

che lui quasi trascrive nella Città di Dio (19, 12-13): 

«le cose pari e dispari…disposte ognuna nel proprio spazio» (parium dispariumque rerum..sua cuique loca tribuens dispositio).

Tale ordine o disposizione apparteneva per gli antichi come pure per Agostino alla creazione stessa per cui le cose create  si muovono in un certo modo, ad esempio le cose inferiori sono soggette a quelle superiori, altrimenti non si tratterebbe di ordine ma di un cattivo disordine. Da ciò deriva la responsabilità di non alterare l’ordine ma di conservarlo, sapendo che solo il creatore, cioè il padre, possiede i fili dell’ordine esistente
. Tali concetti vennero applicati nell’antichità classica e cristiana all’agire etico dell’uomo, alla retta comprensione della dottrina cristiana in particolare dell’incarnazione
, alla preghiera, alla tradizione cristiana. In quest’ultimo senso indicò il cristianesimo stesso a fronte del giudaismo. In tale ottica Tertulliano chiamava l’Ordo di Mosè il giudaismo: 

«i proseliti –egli notava- non sono soliti sperare nel nome di Cristo ma nell’Ordine di Mosè da cui deriva la loro istituzione» (non in Christi nomine sperare solent proselyti, sed in Moysei ordine, a quo institutio illorum est, adv.Marcionem 3,21) 

e notava Dionigi il piccolo 

«alcune cose le abbiamo per istituzione (ordo) e dai canoni, ed altre stabilizzate in qualche consuetudine» (aliqua ordine et canone tenentur et aliqua consuetudine firmata sunt», p.71,13). 

In senso sociale s’indicavano con ordo le tre classi dei cittadini (ordo sensatorius, equestris, plebeius) e la divisione tributaria che era disciplinata «ordinibus, classis, aetatibus».

Nelle comunità cristiane l’Ordo ecclesiasticus indicò il rango dei cristiani: episcopus, presbyter, diaconus, fidelis, cathecumenus (Girolamo, In Isaiam 19,18), cui venne aggiunto quello degli asceti, i monaci, ad es. degli anacoreti (Cassiano, Inst. 4,6: «ordinem …anachoretarum»). Inoltre indicò il modo stesso di vivere in monastero (Girolamo, ep. 108, 20,1: «de ordine monasterii»; Regula magistri 11: «incipit ordo monasterii»; l’Ordo monasterii di Agostino ecc.), e gli stessi precetti (praecepta) o regula vennero indicati con il termine ordo, così Basilio scriveva «et sic per ordinem caetera» (Regula 1; PG 31,906).

Questi concetti dell’èra patristica passarono nel Medioevo attraverso la sostituzione nell’ordinamento sociale avvenuta dalla seconda metà del sec.V in poi dal sistema degli ordines (esprimenti fondamentalmente una funzione) a quello degli status corrispondenti alla condizione sociale della vita vissuta da contadini,  da monaci, da chierici ecc. Il concetto di ordo venne ad indicare concretamente quei vari status di vita conglobando l’insieme dottrinale, legislativo, operativo e locativo di quanto s’indicava. Ordo significava così allo stesso tempo il canone, la Regola, un ordine monastico indicato spesso anche come il monastero o luogo della congregazione, ad esempio venire all’Ordine. Ad Ordo seguiva la specifica, ad es. Ordo romanus (libro ecclesiastico secondo l’uso  romano), Ordo episcopalis (libro normativo ad uso dei compiti da svolgere dal vescovo), Ordo monachorum vel ancillarum (libro per la consacrazione del monaco o di una vergine consacrata). Quindi vennero indicati con ordo i vari raggruppamenti religiosi che vivevano ognuno secondo un proprio ordinamento (regula vel observatio monastica): Ordo niger (benedettini), Ordo albus (canonici regolari di s.Agostino), Ordo griseus (cistercensi, in seguito dealbati), Ordo asinorum (i Trinitari che usavano solo asini per viaggiare), Ordo S.Augustini cui dopo aggiunsero eremitarum. Questa terminologia di nascita dell’Ordine Agostiniano indica quindi in Agostino la specifica dell’Ordine. Agostino viene a sua volta indicato sotto la terminologia di Ordo, vale a dire S.Agostino è: 1. la ratio o bona dispositio secondo cui viene disposta la vita del frate agostiniano, il canonice ordine vivere o il canone secondo il quale vivono gli agostiniani è in S.Agostino; 2. la forma, vale a dire Agostino è l’esemplarità su cui gli agostiniani si modellano; 3. o il paradigma, vale a dire la regola grammaticale di come si coniuga la loro vita, come avviene nel discorso che si forma nel rispetto della declinazione delle parole e della coniugazione dei verbi.  Il contesto di fondazione dell’Ordine Agostiniano, in stretto riferimento a S.Agostino come suo ratio-forma e paradigma e quindi di paternità, indica anche che la traduzione storica di tale paternità non è precostituita una volta per tutte, ma bisognerà reinventarla ad ogni trapasso culturale. 

2.2b S.Agostino nelle Costituzioni OSA

Le Costituzioni di Ratisbona (le prime dell’Ordine, del 1290), quelle di Seripando (del 1551) e quelle nate dal dopo concilio Vaticano II, si rifanno a S.Agostino in quanto fondatore di una vita religiosa nella linea di quella dei primi cristiani narrata negli Atti degli Apostoli (cc.2 e 4). Esse riscrivono per lo più parte del primo capitolo della Regula ad servos Dei. 

Le Costituzioni post-concilio Vaticano II danno qualche indicazione in più, in quanto si richiamano molte volte a S.Agostino come un dato tradizionale acquisito, sul piano della vita religiosa dell’Ordine che incarna i percorsi spirituali di Agostino
.

 Sul piano della vita religiosa, S.Agostino è considerato fondatore dell’Ordine Agostiniano (nn.3;7;16), ne viene perciò indicato quale esempio e regola (n.21), vengono collaudati i brani relativi ai voti con testi di Agostino (s.v.), ci si rifà a lui per avvallare la “problematica” distinzione tra contemplazione e azione, meglio tra la «suavitas veritatis e la necessitas caritatis» (n.40).

I riferimenti più interessanti si hanno quando si tenta di individuare i percorsi di Agostino, che si vuole coincidano con i percorsi dell’Ordine Agostiniano, per cui dopo di aver detto genericamente che:

-la dottrina di Agostino deve godere della massima stima (n.128), vanno perciò promossi studi su S.Agostino (n.146) insistendo sulla conoscenza della sua dottrina spirituale (n.213). I giovani aspiranti all’Ordine Agostiniano vanno introdotti, secondo le Costituzioni,  sin dall'inizio nel pensiero di S.Agostino (n.142),

si tenta d’individuare tali percorsi spirituali di Agostino quali esemplari dell’Ordine Agostiniano. Essi vanno individuati:

-nella ricerca degli scopi di Agostino nel fondare la vita religiosa (n.26);

-nella coscienza che le diverse componenti della Famiglia agostiniana costituiscono un solo corpo (n.44);

-che la Famiglia agostiniana avendo, come Agostino, in Cristo la “via” per ogni sua attività (nn.32; 157) nel perseguire l’imitazione di Gesù Cristo (nn.15; 75) e  un particolare amore per la Chiesa (n.54); nutre la sua cura pastorale contraddistinguendosi per l'amore all'Eucaristia quale segno dell’unità dell’Ordine (nn.87-88) e per la promozione dell'unità dei cristiani (n.194; 104 la preghiera). Il religioso agostiniano è perciò "fermento nella Chiesa"(n.25) e la serve in modo particolare "con la sua dedizione allo studio"(n.127).

-la Famiglia Agostiniana ha poi come anima portante della sua identità, nella linea di Agostino, coscienza e conoscenza dell'inquietudine del cuore umano senza Dio, il dramma dello stesso esistere dell'uomo moderno (n.32), che viene fronteggiato dagli Agostiniani con lo scegliere Agostino a guida di ricerca nella verità (n.452). 

Si tratta, come si vede di elementi sparsi, privi di una loro omogeneità e dalle Costituzioni non si ricavano per l’Ordine indicazioni precise in riferimento alla paternità di Agostino. Qualcosa in più in merito si ricava esaminando il capitolo delle Costituzioni relativo agli studi, in quanto nella formazione delle giovani generazioni agostiniane c’è di per sé il tentativo di convogliare molti elementi insieme. Nelle Costituzioni emergono due aspetti: uno, di carattere organizzativo pratico; un altro, di scuola sia di riferimento a S.Agostino che ai maestri agostiniani.

2.2c Il riferimento a S. Agostino negli studi 

Le Costituzioni OSA, che hanno segnato l'Ordine nei grandi momenti di trapasso culturale sia civile che religioso, quali il Medioevo, il Rinascimento e il tempo moderno e contemporaneo, si sono occupate espressamente del problema culturale dell’Ordine Agostiniano, dedicando spazi precisi alla problematica dello studio
. 

2.2c.1 Le Costituzioni medievali

Le Costituzioni di Ratisbona (del 1290) 
 dedicano agli studi il cap.36 (De forma circa studentes...). In esso si obbliga ogni provincia dell’Ordine di inviare a proprie spese allo Studio Teologico Parisiense uno studente per un quinquennio di studi (n.328). A tale studente, che non doveva aver superato i 35 anni di età (n.331), si richiedeva di aver già studiato la Grammatica e la Logica e, quanto al carattere, doveva essere umile e di buona fama (sit persona humilis, et vitae et famae laudabilis, n.329). Se il candidato non rendeva negli studi bisognava farlo ritornare in provincia non impedendogli tuttavia di comprare libri, sostituendolo contemporaneamente con uno più idoneo (magis idoneum, n.333). I superiori che non fossero tanto seri da seguire tale linea di condotta rischiavano di venir privati per sempre di voce attiva (n.333: ad omne officium Ordinis ineligibiles debeant permanere).

Anche un singolo convento, con la licenza del padre Generale, poteva inviare a Parigi un frate per studiare (n.337).

Nel Medio Evo incombeva al Priore Generale di mantenere quattro Studi Generali in Italia (n.340), e altri nelle Province secondo le possibilità.

2.2c.2 Le Costituzioni rinascimentali

Le Costituzioni del Seripando (a.1551), dopo aver premesso che l'osservanza delle Costituzioni dà a tutti i membri dell'Ordine «una comune onestà, utilità, tranquillità e salute», dedicano agli studi il cap.37 (De forma circa studia, et studentes...). 

Richiamata la nota distinzione tra "Studi teologici generali e provinciali" tra i quali emerge quello di Parigi, le Costituzioni del Seripando si preoccupano del priore e degli altri conventuali perché favoriscano nella casa l'humus dello studio, non impedendolo se non forzatamente (omnino invitus) e quasi costretti da avvenimenti ineluttabili (inevitabili necessitate). 

Ai priori locali viene richiesto, quanto all’assistenza comune agli atti liturgici, di non chiedere tale assistenza al reggente degli Studi e ai professori se non per la partecipazione alla messa conventuale e alla serotina; nei giorni festivi (questi non comprendevano le domeniche) anche ai vespri; mentre gli studenti dovevano intervenire ogni giorno al mattutino, ai vespri e a prima. Se in quelle ore i professori invece di studiare se ne andavano in giro venivano privati di tale privilegio.

Gli studenti -viene esortato- non vengano costretti a dover abbandonare gli studi per mancanza di denaro, per cui prima della festa di tutti i santi vengano dati per loro dai priori due scudi d'oro ecc.

Riguardo all'insegnamento s’intima che, nelle questioni disputate, si seguano i maestri dell'Ordine: in teologia Egidio Romano, Gregorio da Rimini ecc. e, nelle arti liberali, Paolo Veneto, i cui libri sono conservati comunemente nelle Biblioteche. 

2.2c.3 Le Costituzioni del post- Concilio Vaticano II
Le Costituzioni nate dall'applicazione delle norme conciliari del Vaticano II nel Capitolo Speciale di Villanova del 1968
, diedero uno spazio non indifferente alla questione “Studi nell'Ordine”.

-Viene affermato che, nel Medioevo, ciò fu una delle ragioni della fondazione degli Ordini mendicanti e quindi anche dell’Ordine Agostiniano (n.16);

-Oggi gli studi costituiscono la possibilità di rispondere adeguatamente ai problemi del mondo moderno (n.128);

-Vi è, da parte degli agostiniani, un apostolato intellettuale da svolgere per l'uomo di oggi nel comunicargli la verità (n.16; 124-125; 156), da apprendere in sedi adeguate, favorito e coordinato dal Consiglio Generale per gli Studi Generali (n.143; 145) e in particolare dall'impegno del Priore Generale (n.452) tramite adeguate biblioteche e altri sussidi (n.147; 117 il silenzio).

-Quanto alle opzioni di studio viene chiesto espressamente di studiare S.Agostino e la Storia dell'Ordine Agostiniano (n.146)
.

Va notato tuttavia che mentre la legislazione dedica molto agli studi per la parte maschile, per la Famiglia Agostiniana al femminile, nelle ultime Costituzioni delle monache si può rinvenire qualche elemento solo nel capitolo dedicato alla lectio quotidiana: 

«Ad essa (le monache) dedichino almeno mezz'ora ogni giorno privilegiando la sacra Scrittura, i documenti del magistero della Chiesa, le opere di S.Agostino e di altri scrittori dell'Ordine»
. 

In esse degli studi praticamente non si parla, neppure per il tempo della formazione. A dispetto di una certa carenza legislativa le monache dell'Ordine di S.Agostino, come pure le religiose di vita attiva, in pratica curano, per quanto loro è possibile, gli Studi sacri e le discipline affini.

Sul versante maschile invece, ad un'abbondante e precisa legislazione riguardante gli studi, non corrisponde una traduzione adeguata nella prassi. L'ultima Ratio institutionis Ordinis sancti Augustini (Roma 1993), migliorando notevolemente la terza redazione, che si limitava ad una esortazione per gli studi (nel n.104), ha riassunto nel n.103 la visione tradizionale degli studi nell'OSA. 

Si nota in genere nell’Ordine Agostiniano la carenza di una politica di promozione culturale per le nuove generazioni, sia sul piano della curia generalizia che su quello provinciale. Nelle province ogni giovane sacerdote è un pò abbandonato ai desideri del priore provinciale e, da parte del priore generale con il suo Consiglio, non risultano da Osa internationalia o da altri canali informativi della curia, tentativi di una politica relativa agli studi nell'OSA, come dato irrinunciabile di formazione permanente nell'ambito del servizio da rendere alla Chiesa nel mondo di oggi.

3. Conclusione 

Due domande sull’ “agostinismo” dell’Ordine Agostiniano.

Ciò che abbiamo rilevato dalle Costituzioni rispecchia i dati quali si ricavano dalle fonti degli ordinamenti dell’Ordine Agostiniano. Le domande che possiamo porre a tali dati possono essere almeno due: una, di ordine di ricerca storica; ed un'altra, di significato. Accenniamo alla prima e concludiamo con la seconda.

1. La ricerca storica

1a. Il riferimento ad Agostino

Quanto alla ricerca storica, non disponiamo ancora di un lavoro sistematico sull'utilizzazione del pensiero di S.Agostino nell’Ordine Agostiniano, né di quello ricavato dalle fonti liturgiche e legislative, né di quello ricavato dagli autori agostiniani. In altre parole legittimamente ci si chiede quale Agostino sia diventato "agostiniano" in modo da consentire all’Ordine Agostiniano di potersi riannodare al vescovo d'Ippona, non solo genericamente e orgogliosamente ma anche nel ripercorrere i suoi percorsi spirituali, sino a poterlo considerare “padre” a tutti gli effetti. Ci spieghiamo con un esempio. Si parla ad esempio della carità come l'anima della spiritualità di S.Agostino. Ci si chiede, tale principio in che senso è divenuto chiave ermeneutica della vita dell’Ordine Agostiniano, ad esempio negli Statuti formativi o in un periodo della sua storia o almeno nella storia di un suo convento se non di una provincia.

Dei percorsi spirituali di Agostino, divenuti agostiniani eremitani, non abbiamo –come già rilevavamo- una conoscenza documentata a portata di mano, per cui le opzioni dei consigli provinciali e generali non si muovono in una griglia di opzioni agostiniane teologico-spirituali di pacifica istituzione.

In secondo luogo il ricorso ad Agostino nell’Ordine Agostiniano è segnato attualmente -e penso a livello inconscio- da un duplice modo di rapportarsi: o è di natura positiva acritica, e cioè senza la necessaria dialettica con Agostino e il suo tempo; oppure è relativo ad Agostino e alla sua conoscenza, senza voler tuttavia forzare tanto la connessione della sua paternità con il nostro esperire la vita religiosa. Ci troviamo cioè di fronte ad un vero empasse, un nodo ermeneutico di natura storica teologica e spirituale insieme, su cui bisognerebbe iniziare a riflettere perché sfugge a molti, sia a livello di formazione che di carisma agostiniano in genere, quale sia la sequela Christi dell’Ordine Agostiniano nella linea agostiniana
.

Un certo aiuto in proposito ce lo possono offrire la scuola teologica agostiniana: dall’Augustinsschule del primo periodo (da Egidio Romano a Seripando, la teologia agostiniana della tarda scolastica sulla gratia sanans); alla scuola degli Augustinenses (la scuola del secondo periodo, da dopo il concilio di Trento –Noris-Berti-Bellelli- al concilio Vaticano II con padre A.Trapè)
. 

L’anima agostiniana della scuola degli Augustinenses fu ed è l’opzione del primato di Dio per l'uomo, che rimane ancora la sua grande suggestione. Dio cioè non è per l'uomo un bene di cui si possa fare anche a meno. Qualora infatti l'uomo Lo perdesse si perderebbero i fili del destino della creatura umana. Che anzi Dio, nell'ottica antropologica agostiniana, è la cifra di comprensione dell'uomo. Questa tesi teoretica antiateista per presupposto è stata rivitalizzata nel cristianesimo moderno dagli albori del Concilio Vaticano II in poi. Tutti ricordiamo il famoso testo dei Soliloqui (1,3), citato da Paolo VI nell'omelia di chiusura della nona e conclusiva sessione del concilio Vaticano II il 7 dicembre del 1965:

 «Questo Concilio –sintetizzò Paolo VI- tutto si risolve nel suo conclusivo significato religioso, vale a dire in un forte e amichevole invito all'umanità di oggi a ritrovare, con l'aiuto di un fraterno amore, quel Dio ‘dal quale allontanarsi è cadere, al quale rivolgersi è risorgere, nel quale rimanere è stare saldi, al quale ritornare è rinascere, nel quale abitare è vivere’»
.

I teologi dell'Ordine Agostiniano e quelli di tradizione agostiniana, ancorati dialetticamente alle loro radici (Agostino) e alla loro storia (la scuola agostiniana), inizieranno forse da questo nuovo millennio della storia umana ad essere seriamente candidati a riscoprirsi figli di S.Agostino, in una mappa del loro DNA certamente ancora da leggere criticamente. Sarebbe essa la loro strada di famiglia per contribuire alla missione della Chiesa di ridare in Gesù Cristo Dio al mondo moderno. 

2. L'apostolato intellettuale degli Agostiniani

E passiamo alla seconda domanda, quella più esistenziale, sul perché di continuare a proporre la "vocazione agostiniana", ancorata a S.Agostino come “padre”. La domanda sul fine coincide in pratica sul modo di proporre -se così possiamo dire- il cristianesimo agostiniano, nel nostro caso l'auxilium della mediazione dello studio, anzi l'"apostolato intellettuale" come lo chiamano le  Costituzioni post-concilio Vaticano II (nn.124-125, 156).

Il metodo per ricavare tale modo rimane sempre quello di conoscere l'utilizzazione che la storia agostiniana ha fatto dello studio e del suo apostolato, sia misurandosi con l'eredità di Agostino sia con le scelte operate nel tempo della sua storia. Va presa coscienza tuttavia che il modo di intraprendere un viaggio nella storia 'agostiniana' di Agostino e dell’Ordine Agostiniano stia mutando radicalmente. 

Vi è stata la generazione agostiniana legata fortemente ad Agostino ma con la mentalità della propaganda politica del passato, ad esempio il generale Ambrogio da Cori, che ancora registra qualche sopravvivenza nella gente agostiniana più umile ma fortemente amante di ciò che può significare il nome di Agostino; con essa vi fu anche la generazione dei grandi agostiniani, come amavano chiamarli in Francia -di quel famoso centro parigino oggi vi è rimasta solo la strada-, che diedero il loro contributo all'evolversi del pensiero dell'umanità come della Chiesa, ad esempio Egidio Romano, Gregorio da Rimini, Girolamo Seripando ecc.. Essi utilizzarono l'eredità di Agostino creando linguaggi quotidiani di cui si nutrirono la teologia, la spiritualità e la cultura del loro tempo.

La generazione attuale, quella più giovane, vale a dire la nostra, detta del postmoderno, ha una difficoltà in più perché è chiamata ad esplorare un universo non più omogeneo e non del tutto individuato. Quello basato sulle grandi visioni globali si è infatti frantumato. La programmazione informatica dal canto suo, più che mettere ordine in tale universo, rappresenta solo la difesa disperata che i frantumi non diventino cocci, vale a dire pezzi non più usabili. Essi, segnati da un invisibile virus, non ritrovano più la strada per riapparire sullo schermo dell'uomo che indaga il mistero che lo avvolge. E le correnti del pensiero moderno parlano, nel migliore dei casi, di pensiero debole, nel peggiore di nichilismo.

Certo è che i giovani agostiniani, ancorati alla paternità di Agostino, saranno chiamati ad essere gli artisti del possibile, dovendo esplorare il caotico spazio spirituale e sociale di città e stati in frantumi. Si pensi al dissolvimento delle Repubbliche del postcomunismo, o alle grandi metropoli dell'America latina e dell’Africa, abbandonate a se stesse, Lima, San Paolo, Kinshasa ecc. 

Di fronte a tali ingovernabili mutamenti la formazione della tradizione agostiniana chiede da sempre, come uno degli impegni primari, l'impegno dello studio che nasce dall'amore per contribuire a fronteggiare, in nome di Cristo e della Chiesa, le difficoltà di tanta gente del mondo moderno. Tale impegno tuttavia non si risolve solo in un compito da svolgere, per sé e per gli altri, vale a dire attrezzarsi solo di un’adeguata formazione intellettuale, esso esprime una dimensione da vivere sia individualmente che comunitariamente, facendo parte del costitutivo della spiritualità agostiniana. La dimensione culturale infatti, cioè quella paziente tessitura del messaggio evangelico con la cultura cui si appartiene per non sovrapporla ad essa, fu la ragione degli scritti dell'Agostino cristiano cattolico e di quanti si ispirano alla sua esperienza spirituale. L’Agostino esemplare degli agostiniani bisognerà pertanto ricavarlo da Agostino ma nel contesto di lettura di ogni epoca culturale. Uno sforzo di cui l’Ordine Agostiniano dovrà ancora del tutto coscientizzarsi. 

Le attuali Costituzioni OSA (ed.M.Orcasitas 2000; ed.R.F.Prevost 2002) si esprimono al riguardo nel cap.7, n.125, come segue: 

«Per quanto è nelle nostre possibilità dobbiamo far sì che i nostri studi, contrassegnati dallo spirito di sacrificio, non servano solo alla formazione intellettuale, ma anche  al perfezionamento della propria vita religiosa e ad una migliore attuazione del ministero dell’apostolato».

//Per intravedere l'urgenza e la misericordia di tale dimensione che, per gli agostiniani è un’identità ministeriale, basti pensare ad alcune immagini simbolo dell'uomo moderno, quali ad esempio "Il grido" di Munch e "La tana" di Kafka. 

"Il grido", realizzato da Eduard Munch (1868-1944) nel 1893, simbolo dell'arte moderna norvegese, divenne la bandiera dell'espressionismo tedesco. Il rifiuto di come vada la società viene urlato a cielo aperto lungo linee di strade impazzite sulle quali l'uomo moderno non sa come imbarcarsi, ed urla tutto il dramma della sua solitudine, perché non sa più dove andare e con chi andare. Agostino, che sperimentò un tale terribile momento, gridò a Cristo per tre volte: 

«Ti prego, dillo alla mia anima: la tua salvezza sono io»
.

Nella "Tana" di Kafka, per portare un altro esempio, l'uomo moderno -e tra quelli ci sono anche quelli che abitano in convento- è una talpa che, per difendersi, costruisce nelle profondità della terra il proprio habitat: una complessa architettura che da una piazzaforte centrale fa partire gallerie curve e diritte, spesso tagliate da ripide pendenze. In quel dedalo di cavità e di cunicoli, convessità e fenditure improvvise, l'animale si nutre delle proprie prede in un immane silenzio di cui ha paura che all'improvviso possa essere rotto. E difatti, un sibilo lontano gli segnala l'incontro del nemico, la bestia "dal grugno bramoso" che, scavando, si avvicina. É la metafora kafkiana dell'uomo moderno: perduto il rapporto con il padre rimane l'estenuante protrarsi di una solitudine infinita, terrorizzata dall'avvicinarsi della paura della morte.\\

Di fronte alla paura e allo smarrimento del mondo moderno, la tradizione agostiniana, ancorata alla paternità di Agostino, ripropone quasi per forza secolare uomini e donne capaci di studio, cioè di leggere la realtà odierna, per essere capaci di intervenire là dove, come si espresse il papa Paolo VI alla fine del Concilio Vaticano II, 

«si presenta l'uomo vivo...tutto l'uomo fenomenico...l'uomo tragico dei suoi propri drammi...fragile e falso, egoista e feroce; l'uomo infelice di sé, che ride e che piange ma un ‘filius accrescens’ (Gn 49,22)»
. 

Chi sarà capace di avvicinare la complessità dell'uomo moderno con appropriate diagnosi unite a terapie salutari? La storia della tradizione agostiniana insegna che l"OSA ha da sempre formato  frati, suore e monache agostiniane capaci di essere "pescatori di uomini". E perché proprio oggi non si potrebbe ancora diffondere l'indirizzario delle comunità agostiniane in tale prospettiva?

Il problema della sopravvivenza dell'Ordine agostiniano -si sa- è diventato acuto, e qualcuno si chiede perché. Forse si ha anche il diritto di sapere. Se possiamo ipotizzare un qualche spiraglio di luce, riferendoci al peso che può giocare la capacità dello studio in questo immane problema, anche in qualità di membro dell'Istituto Patristico Augustinianum (l'Istituto Teologico Romano dell'Ordine di S.Agostino), ci permettiamo di dire quanto segue.

Nel mondo attuale –mi si permetta il riferimento-  avviene come nell'arte figurativa di Paul Klee, in cui lo scopo non è tanto di mostrare il visibile che non c'è più, ma di "renderlo visibile" con il possibile a nostra disposizione, nel caso di agostiniani, vale a dire con la maturità antropologica agostiniana, con la solidarietà ecclesiale che il movimento agostiniano si porta da sempre nel sangue, con la capacità congenita di rendere visibile l'invisibile Dio al cuore dell'uomo moderno, quotidianamente inquinato da tante piccole e grandi Cernobyl. Le vie della formazione di un giovane a dimensione agostiniana attraversano anch'esse i confini di astrazione e figurazione, di reale e immaginario, di storia e utopia, confini che sono indefinibili e invalicabili per chiunque.

Gli agostiniani, nati nel 1246 e 1256, si precisarono subito per la loro missione ecclesiale, sulla valenza dell'importanza dello studio. Nel primo Dizionario Agostiniano -l'Augustinus-Lexikon del Medioevo-, il Milleloquium veritatis di Bartolomeo di Urbino, si ha specificamente la voce studium (II, p.834) articolata in due punti centrali: 

1. Lo studio dice riferimento alla verità, non quindi al passatempo, alla vanità culturale o al potere culturale di poter disporre dei mezzi di comunicazione, vale a dire alla ricerca nelle fonti della rivelazione divina all’umanità perché gli uomini possano essere aiutati da una regola di fede, da una regola di vita (la carità), da possibilità di speranze.

2. Lo studioso agostiniano non solo si occupa solo a livello informativo dei detti della Sapienza ma, studiando, assimila quell'essere sapienziale che sa di grazia di Dio. Il suo impegno perciò non finisce nella conoscenza della dottrina ma nella continua conversione a vivere sotto la luce di Dio
. Qualsiasi altra impostazione condurrebbe solo alla vanità, anche per quanto riguarda lo studio delle scienze umane, benché utili –come dice il Milleloquium- a non far dire cose puerili a tanti ottimi figli della santa Chiesa.

Nel Dizionario agostiniano del Medioevo, Agostino venne filtrato a livello sapienziale e ad altissimo impegno, in quelli moderni si cura per lo più solo l’onestà dell’informazione.

Gli Ordinamenti Agostiniani, vale a dire le Costituzioni come pure la teologia dell’Ordine filtrarono Agostino su alcune questioni essenziali  che sanno di proposta culturale, in particolare due. 

1. L'attenzione al mutamento delle sensibilità culturali, sviluppando di conseguenza la capacità di dialogo con le culture emergenti. Tre esempi classici della storia dell’Ordine Agostiniano possono illustrare tale dimensione:

a) Egidio Romano, educato al platonismo agostiniano, mediò tale lettura del cristianesimo con l'aristotelismo averroistico del Medioevo, così l'Ordine Agostiniano con i suoi eremi non rimase tagliato fuori dal dialogo con il mondo medievale.

b) Luigi Marsili e il Convento di S.Spirito dialogarono a Firenze con la nascente cultura umanistica, evitando la contrapposizione tra cristianesimo e umanesimo.

c) Noris Berti e Bellelli, in secoli di difficoltà per la ragione di rapportarsi al mondo di Dio, proposero per l'antropologia umana l'assoluta necessità di non fare a meno di Dio.

2. Gli Agostiniani si fermarono, nella linea di Agostino, su alcune essenzialità cristiane che ritennero per loro più congenite, in particolare sul primato di Dio per l'uomo, categoria che attraversa l’intera opera di Agostino.

L'uomo non può essere felice senza Dio, donde nasce la grande compassione per la solitudine dell'uomo, un dramma accentuatosi nell'uomo moderno. Dio è la cifra interpretativa di ogni uomo costituendone il bene senza del quale si perde nel  mare della sua infelice solitudine. Là dove la solitudine dell'uomo e l'assenza di Dio è imperante lì gli agostiniani sono presenti con una paternità che è quella di Agostino. Al mondo della cultura che guida l'avventura umana, la Chiesa ha da offrire la salvezza in Gesù Cristo, ma per fare ciò occorre una serietà culturale non ancora del tutto intuita dal mondo agostiniano, che cioè essa fa parte costitutiva del suo impegno ecclesiale che dice riferimento ad Agostino “Padre della Chiesa” e dell’Ordine Agostiniano all’interno della Chiesa di Gesù Cristo.

Due, concludendo, possono essere i dati  circa Agostino “padre” della Chiesa e dell’Ordine Agostiniano.

Quanto ad Agostino “padre” della Chiesa, tale titolo non esprime per la comunità cristiana solo un titolo generico di paternità, ma una paternità specifica che, nella storia dei primi sette/otto secoli dell’èra cristiana, generò un mondo che, trasmesso da loro, è giunto sino a noi per essere a sua volta ri-trasmesso nella sua essenzialità. Da essi, ricevendo in eredità il Vangelo, impariamo a trasmetterlo in fedeltà alle generazioni che si succedono attraverso le leggi del creare, generare, costruire, l’essere padre sotto la paternità di Dio "Padre nostro". Esse sono leggi comuni e allo stesso tempo proprie di ogni epoca nelle quali l’umanità dei credenti, chiamata a “camminare consegnando”(ambulare tradendo), come si espresse felicemente S.Ambrogio, continua a generarsi e a  crescere in una storia incamminata verso il suo compimento. 

La riflessione teologica è oggi chiamata a proporre come possibile la paternità di Dio e quella dei “Padri della Chiesa” nella complessa  semantica di paternità in una società che ama configurarsi “senza padre" (La Lettera al Padre di Kafka). Benché il titolo di “Padre della Chiesa” sia un riconoscimento istituzionale della “Grande Chiesa”  che vede in lui l’ortodossia della sua fede trasmessa alle generazioni dei credenti, tale dato va tuttavia oltre la connotazione di testimonianza del cristianesimo antico. 
Quanto alla paternità di S.Agostino per l’Ordine Agostiniano, volendo indicare in concreto qualche elemento, bisognerà ricuperare dai documenti pontifici che lo costituirono nel Medioevo, dalla storia dell’OSA e dalle sue Costituzioni i suoi punti di riferimento. In essi Agostino rappresenta il filtro e assieme la presenza in filigrana, superando quella che, per ragioni culturali, viene detta la crisi del fondamento: per la società (l’utopia), la religione (la secolarizzazione), la globalizzazione (un’economia senza etica).

Oggi si connette la "secolarizzazione" con la crisi della religione, vale a dire dato che la religione ha perso la sua ragione secolare si è dovuta ritirare dal mondo degli uomini resosi ormai adulto e quindi autosufficiente. In tale situazione i conventi agostiniani stentano di trovare una loro ragione di essere nel cuore delle città moderne. Queste infatti si articolano sulla base di propri progetti utopici, senza alcun bisogno della religione. L'utopia, in altri termini, rappresenta «l'alternativa critica rispetto alla realtà esperita e vissuta, alternativa totale e ottimale dotata di intrinseca razionalità» e, in tal senso, rispetto alla religione ne rappresenta la secolarizzazione
. L'utopia secolare ha così rifiutato la religione, e la religione si è opposta alla secolarizzazione. La crisi del sacro, subentrata a tale processo di secolarizzazione, ha portato tuttavia non alla scomparsa della religione ma alla sua rinascita in forme non istituzionalizzate e quindi spesso elusive di qualsiasi forma di controllabilità. La globalizzazione dal canto suo ha fatto della terra un solo villaggio. Insistendo tuttavia sull’economia del profitto senza darsi delle regole etiche sta creando quella concorrenza ingovernabile che pone gli abitanti di uno stesso villaggio, gli uni contro gli altri. 

Siamo allo stesso tempo di fronte alla crisi della razionalità, della religione, della società globalizzata. La religione d’altra parte si presenta con una sua complessa ambivalenza. Assistiamo infatti alla manifestazione di forme di ateismo come ad una forte domanda del religioso, e non sempre confessionale. Se, dopo Auschwitz il filosofo Adorno si chiese apertamente come si potesse ancora pensare, una volta scomparsa la verificabilità della ragione; la domanda si ripropone ormai anche dopo Auschwitz e in modo globale (la crisi della convivenza sociale dall’Afganistan al mondo Mediorientale dal Golfo Persico alla Palestina sono i sintomi più manifesti). 

Il problema reale è come si possa uscire dall'empasse della crisi dell'utopia, della religione e della globalizzazione. Oggi non ci si trova più, come al tempo di Agostino, di fronte alla contrapposizione manichea della ragione e della fede, ma di fronte al loro disintegrarsi nell'ambito del dominio della tecnologia e di una società-villaggio in cerca di regole per convivere. Ci si chiede come poter "pensare altrimenti" "una diversa trama dell'essere" e quindi dei rapporti che ci legano, in cui l'apporto sia dell'utopico che del religioso rimangano come “essenziale”, così come l'aveva intravisto Agostino sia dopo il superamento della sua crisi di manicheismo sia dopo dell’invasione di Roma del 410 (il suo scritto il De civitate Dei). 

Nel processo di secolarizzazione si è passati da un iniziale tentativo di autonomia dal religioso, alla fase della ragione secolare come sostituzione della religione. In momenti di esaltazione scientifica la ragione secolare enfatizza l'uomo faber che costruisce la sua storia ritmata dall'inarrestabile progresso tecnico, proponendo il raggiungimento della maggiore età dell'uomo  nel liberarsi dalla religione recepita come dipendenza. La stagione della secolarizzazione come alternativa della religione tuttavia denuncia già la sua crisi. Essa appare come opacizzazione delle coscienze, una sorta di sordità agli interrogativi essenziali della vita. La razionalità utopica e scientifica che, nella sua assolutezza, aveva pensato di sostituirsi all'escatologia, si presenta come incapacità di progettazione sull'onda dello spirito umano e, sopratutto, di paura del futuro. L'umanità attuale ormai non vive più di speranze utopiche collettive (vedi il marxismo), è sotto il segno della paura, di apocalissi minacciose. Anche culturalmente vi sono elaborazioni cupe, le contro-utopie (vedi Huxley, Orwell, Ciapek). E l'umanità in fuga per le sue paure cerca qualche bagliore di luce, e ritorna alle forme religiose, comunque esse si presentino (dalle visioni di Medjugorie agli esorcismi di Milingo). La lotta economica nel villaggio globale mette gli uomini di nuovo gli uni contro gli altri, con sperequazioni al limite di una qualche quantificazione.

Davanti a questo nuovo disorientamento cosmico -ci si chiede con sempre maggiore insistenza- cosa può significare un convento agostiniano che dice relazione alla paternità di S.Agostino? A chi può interessare la sua esistenza? Nella responsabilità più che nella razionalità di una risposta si sta giocando l’essere stesso della convivenza umana come del propositum agostiniano. 

Un'epoca di disorientamento come la nostra ci ha fatto prendere coscienza che il principio di unità o di identità si è aperto all'equivocità dell'essere, meglio alla sua plurivocità, vale a dire a dover fare i conti con la realtà dell'alterità in una medesimo villaggio come in una medesima casa. Il lontano non esiste più. Al primato del “Neutro”, parola di nessuno, bisogna sostituire quello di un verbo che connoti nell’alterità la verità come attesa e quindi come con-vissuto. L'utopia è diventata ermeneutica, vale a dire lettura della storia in cammino che richiede "aggiornamento continuo" cioè disponibilità a più eventi, continua progettazione del possibile o speranza del possibile personale e sociale alla luce dei punti di riferimento, per noi quello della paternità di S.Agostino, come è delineata nei due amori della Città di Dio. 

Il frate agostiniano come il cristiano sono un uomo viator come tutti, ma nel riferirsi alla paternità di Agostino vivono nella speranza di costruirsi-costruendo la Città di Dio, sperando sempre nelle possibilità dell'uomo e nelle possibilità di Dio. La speranza è quella decifrazione di senso di fronte alla plurivocità della storia come apertura critica cioè di discernimento di ciò che sta accadendo, per offrire la donazione di uno spazio ad un senso possibile in cui direttamente si viene coinvolti. E' una mentalità sana di "esodo", come il Dio della Bibbia,  anche attraverso le fatiche del cammino nel deserto. Non si tratta quindi di perseguire l'ansia di contemporaneità che può rivelarsi solo divorante e distruttiva, ma di ritrovare e ritrovando indicare la via tracciata da Agostino nella Città di Dio come in altri suoi scritti. È questo il senso della paternità di Agostino.
� V.Grossi, Il titolo cristologico “padre” nell’antichità cristiana, in Augustinianum 16(1976) 237-269.


� Martirio di Policarpo 12,2; Clemente Alessandrino, Stromateis 1, 1,1; Ireneo, Adversus haereses 4, 41,2; Cipriano, Ep. 30, 31,36; Eusebio, Storia ecclesiastica 5, 4,2; 7, 7,4.


� Vedi Vincenzo di Lerino, Commonitorium 41.


� Ivi 28.


� De Spiritu Sancto 29, del 374/375.


� V.Grossi, Il ricorso ad Ambrogio di Giuliano di Eclano nell’”Opus imperfectum contra Iulianum” di Agostino d’Ippona, in Giuliano di Eclano e l’Hirpinia Christiana. Atti del Congresso internazionale, Mirabella Eclano giugno 4-6 2003, a cura di A.V. Nazzaro, ed.D’Auria, Napoli 2004, pp.115-156.


� Riportiamo secondo l'originale questo celebre testo di Agostino sulla tradizione nella Chiesa, che egli vide realizzata in Ambrogio: «Pauci (iudices) tales potuerunt inveniri: sed Ambrosium aliosque collegas eius, quos cum illo commemoravi, tales fuisse credendum est...Quod invenerunt in Ecclesia, tenuerunt; quod didicerunt, docuerunt; quod a patribus acceperunt, hoc filiis tradiderunt» (c.Iul. 2, 10,34).


� Vedi per il testo latino Ep.21,2,3 (PL 50,530): «Augustinum...in nostra communione semper habuimus, nec unquam hunc sinistrae suspicionis saltem rumor adspersit: quem tantae scientiae olim fuisse meminimus, ut inter magistros optimos etiam ante a meis semper decessoribus haberetur». Questo testo del 431 viene trasmesso in genere  con l’aggiunta dell’Indiculus e i capitula Coelestini (in PL 50,528-537; 51,205-212).


� Nell’antichità tuttavia il titolo più grande riconosciuto ad un cristiano fu quello di “martire”, per cui a S.Ireneo, venerato come martire, non venne mai dato il titolo di dottore. Più tardi nel Medioevo con Bonifacio VIII (de reliquiis 6, 3,22) nel 1298 agli apostoli e agli evangelisti vennero equiparati quattro “dottori della Chiesa” latina: Ambrogio, Girolamo, Agostino e Gregorio Magno; mentre nei libri liturgici greci vengono riconosciuti tre “ecumenici grandi dottori”: Basilio, Gregorio di Nazianzo e Giovanni Crisostomo; papa Pio V estese in Occidente il titolo di dottore ai Padri Greci Atanasio, Basilio Magno, Gregorio di Nazianzo e Giovanni Crisostomo (nel Messale dell’anno 1568). Ad essi vennero poi aggiunti in Occidente quali dottori per l’èra patristica: nel 1722 Isidoro di Siviglia, nel 1729 Pietro Crisologo, nel 1754 Leone Magno, nel 1882 Cirillo di Alessandria e Cirillo di Gerusalemme, nel 1890 Giovanni Damasceno, nel 1920 Efrem siro.   Ai criteri per indicare un Padre della Chiesa, enunciati nella Regula Benedicti(9,1), noi moderni aggiungiamo anche quello dell’antichità, non oltrepassando per l’Occidente il sec.VII e, per l’Oriente, il sec.VIII, considerando Isidoro di Siviglia e Giovanni Damasceno gli ultimi rappresentanti dell’unità culturale del mondo antico e della Chiesa indivisa. Chiamando perciò Padre della Chiesa un santo dopo tale epoca, ad es. Bernardo di Clervaux (1091-1153)(sarebbe l’ultimo Padre per Jean Mabillon) si vuole solo dire che nella sua spiritualità egli raccolse l’eredità dello spirito dei Padri.


� Sul Decretum Gelasianum, fine sec.V - inizio sec.VI, in PL 59,157-180; ed.Dobschütz in TU 38/4,3-13; con correzioni di D.J.Chapman in RevBén 30,1913, pp.162,187,197 e 315.  Sull’autorità magisteriale di Agostino, vedi V.Grossi, L'auctoritas magisteriale di Agostino e la Chiesa Romana (sec.V-VIII), in Memoriam Sanctorum venerantes (Miscellanea in onore di mons.Victor Saxer), Ed. PIAC 48, Città del Vaticano 1992, pp.491-502.


� I sinodi corrispondono ai primi quattro concili ecumenici (4,1), facendo notare il ruolo avuto dai vescovi di Roma nei concili di Efeso e di Calcedonia; gli scritti riguardano quelli di Cipriano, Gregorio di Nazianzo, Basilio, Atanasio, Giovanni di Costantinopoli (il Crisostomo), Teofilo di Alessandria, Cirillo di Alessandria, Ilario di Poitiers, Ambrogio, Agostino d'Ippona, Girolamo, Prospero (4,2), l'epistola di Leone a Flaviano, unitamente agli scritti di tutti i Padri ortodossi che mai deviarono dalla comunione con la Chiesa di Roma, le Lettere Decretali dei papi (4,3), gli Atti dei martiri venerati dalla Chiesa di Roma, le Vite degli eremiti scritte da Girolamo, gli Atti del beato Silvestro, gli scritti concernenti l'invenzione della croce (4,4), gli scritti di Rufino con le annotazioni di Girolamo, gli scritti di Origene non ripudiati da Girolamo, la Cronaca di Eusebio, gli scritti di Orosio, lo scritto sulla Pasqua di Sedulio, Giovenco (4,5).


� Se gli ariani avevano un loro Isagogicon che distribuivano per propaganda (Gregorio Nazianzeno, Oratio 29; Agostino, De trinitate 1,3 e 7,14), Cirillo di Alessandria ricorse forse per primo a tale strumento (i doxai ton agion pateron, ep.65; PG 77,296). Abbiamo quindi i testimonia Patrum di Cassiano (De incarnatione contro Nestorio), i Testimonia catholicorum Patrum di Leone I(epp. 28 e 165; in PL 54,765 e 1173-1190), i Testimonia veterum di Gelasio I(dossier patristico aggiunto al suo De duabus naturis in Christo). Raccomandazioni similari si hanno nei papi successivi a Gelasio, Pelagio II e Gregorio Magno.


� G.Maschio, L’argomentazione patristica di S.Agostino nella prima fase della controversia pelagiana (412-418),  «Augustinianum» 26 (1986),  pp.459-479 ; F.Culdaut, La Patristique: de l'argument de Tradition à l'histoire de l'Église,  «Revue de l'Institut Catholique de Paris» 35 (1990),  pp.195-203; E.Rebillard, A New Style of Argument in Christian Polemic: Augustine and the Use of Patristic Citations, «Journal of Early Christian Studies» 8(2000), pp.559-578; Id., Augustin et ses autorités: l’élaboration de l’argument patristique au cours de  la controverse pélagienne, in Studia Patristica 38 (2001), pp.245-263.


�  I concili di Roma (649), Costantinopoli (680), Nicea II (787) ricorsero all’argomento patristico (in Mansi XI,c.217ss; XIII,c.1-30 e 205-364), come pure la legislazione imperiale (Codice di Giustiniano).


� Vedi in I Padri della Chiesa. Documenti recenti del magistero (SP 12), ed.Augustinianum, Roma 2001, pp.20-47.


�  Contra Iulianum 2, 10,3: «Pauci (iudices) tales potuerunt inveniri: sed Ambrosium aliosque collegas eius, quos cum illo commemoravi, tales fuisse credendum est...Quod invenerunt in Ecclesia, tenuerunt; quod didicerunt, docuerunt; quod a patribus acceperunt, hoc filiis tradiderunt».  Ancora su Ambrogio, interprete di Paolo secondo la tradizione e non i parametri del movimento manicheo, vedi op.imp.c.Iul. 1,109: «Ambrogio, certamente non da manicheo...ma da cattolico ha compreso l'apostolo Paolo».


� Vedi il volume frutto del congresso di Algeri, “Augustnus afer” (1-7 aprile 2001) (Paradosis 45,1-2), Freiburg i.d.Sch. 2003.


� Sul concetto di utopia: significati e crisi attuale del pensiero utopico vedi, Francesca Brezzi, Utopia Secolarizzazione e Fede, in Studium 86,1990, pp.553-563; per indicazioni su S.Agostino e l’Ordine Agostiniano, vedi K.Elm, De praestantia religionis S.Augustini. Eine als verloren geltende Quaestio quodlibetica des Augustiner-Eremiten Gerhard von Bergamo (+1355), in MGH - Schriften, vol.42, Hannover 1996, pp.155-172; R.Abersmann, Henry of Friemar's "Treatise on the Origin and Development of the Order of the Hermit Friars and its True and Real Title, in Augustiniana 6(1956) 37-145; Id., The Vita Aurelii Augustini Hipponensis Episcopi in Cod. Laur. Plut. 90 Sup.48, in Traditio 18(1962) 319-355; Id., A Legendary of Early Augustinian Saints, in Analecta Augustiniana 29(1966) 5-58; K.Elm, Italienische Eremitengemeinschaften des 12. und 13. Jahrhunderts, in L'eremitismo in Occidente nei secoli XI e XII, Milano 1965, pp.491-559; Id., Gli eremiti neri nel dugento, in Quellen und Forschungen aus italienischen Archiven und Bibliotheken 50(1971) 58-79; Id., Elias, Paulus von Theben und Augustinus als Ordensgründer. Ein Beitrag zur Geschichtsschreibung und Geschichtsdeutung der Eremiten- und Bettelorden des 13. Jahrhunderts, in H.Patze (ed.), Geschichtschreibung und Geschichtsbewusstsein im späten Mittelalter, 1987, pp.371-391; B.Rano, San Agustín y los orígenes de su Orden. Regla, Monasterio de Tagaste y 'Sermones ad fratres in eremo', in La Ciudada de Dios 200(1987) 649-727; Id., Las dos obras conocidas sobre el origen de la Orden Agustiniana, in AnAug 45(1982) 354-376; Id., San Agustín y su Orden en algunos sermones des Agustinos del primero siglo (1244-1344), in AnAug 53 (1990) 7-93; K.Walsh, Wie ein Bettelorden zu seinem Gründer kam. Fingierte Traditionen um die Entstehung der Augustiner-Eremiten, in MGH Schriften 33/5(1988) 585-610.


� Sull'influsso di Antonio su s.Agostino vedi, P.Monceaux, in Miscellanea Agostiniana II, Roma 1931, pp.61-89; sulle linee essenziali del suo monachesimo, vedi V.Grossi, La spiritualità dei Padri latini (Storia della spiritualità 3/b), ed.Borla, Roma 2002, pp. 120-127.


� V.Grossi, La teologia affettiva di tradizione agostiniana, in Lateranum 51 (1995) 177-187.


� Per qualche testo rimandiamo al nostro contributo, Il Pastore Teologo. Realtà e compiti nella valutazione di S.Agostino, Lateranum N.S.14 (1988) 253-265. Per una più vasta informazione sulla biblioteca di Agostino, vedi B.Altaner, Die Bibliothek Augustins (Possidii Vita 31,7), in Kleine Patristische Schriften TU 83, Berlin 1967, pp.174-178; G.Bardy, Les origines des écoles monastiques en Occident, in Sacris Erudiri 5(1953)86-104. Sul modo di lavorare di Agostino e il suo ambiente da lui indicato come la «studiosa societas africanarum ecclesiarum» (Ep. 28,2), vedi B.Altaner, In der Studienstube des hl.Augustinus. Beiträge zur Kenntnis seiner schriftstellerischen Schaffens, in Amt und Sendung, Freibourg i.B. 1950, pp.378-431 (=in Kleine Patristische Studien, TU 83, Berlin 1967, pp.3-56); G.Bardy, Les métodes de travail de S.Augustin, in Augustinus Magister I, Paris 1955, pp.19-29.


� -Incumbit Nobis (Laterano, 16 dicembre del 1243) 


(agli eremiti della Tuscia, tranne i Guglielmiti, perché assumano la Regola e l'Ordine di S.Agostino; a cardinale protettore viene deputato il card. Riccardo)


«Siamo tenuti dal nostro ufficio di pastori sia di iniziare una famiglia religiosa sia di incrementarla e, per quanto dipende da noi, confermare tutti e i singoli in tale pio proposito affinché non capiti loro, venendo meno l'appoggio della sede apostolica, di non progredire nell'opera iniziata, bensì piuttosto di desistere e di affievolirsi.


Infatti, informati diligentemente del vostro proposito dai diletti figli i fratelli eremiti Stefano, Ugo, Guido e Pietro, vi manifestiamo la nostra volontà con lettera apostolica di non volervi come un gregge errante senza pastore e, pertanto, che vi conformiate ad un solo regolare proposito, prendendo la Regola e l'Ordine del beato Agostino e confessando di vivere in avanti secondo esso. Le osservanze o Costituzioni saranno opera vostra, senza contraddire tuttavia alle finalità istitutive dello stesso Ordine. Eleggerete anche secondo le norme dell'elezione canonica un priore generale adatto, a cui presterete obbedienza e il dovuto rispetto. 


Se, su quanto stabilito sopra, emergerà qualche difficoltà, ricorrerete al diletto figlio il card. diacono Riccardo di S.Angelo, che è stato da noi nominato vostro correttore e provveditore».


-Licet Ecclesiae (Laterano 9 aprile del 1256)


(L'Unione avvenuta tra gli eremiti di Giovanni Bono, di Brettino e della Toscana, dei guglielmiti e altri singoli eremiti, nel Capitolo generale, il 1 marzo del 1256 nel convento di Santa Maria del popolo).


«Ai diletti figli il generale fra Lanfranco, ai provinciali, priori conventuali e a tutti i frati dell'Ordine degli eremitani di S.Agostino, presenti e futuri, salute ecc..».


� Cicerone, Atticum 6, 1,1: «nec oikonomiam meam constituam, sed ordinem conservabo tuum»; Livio 7, 10,2: «ordinem nunquam pugnaverim»; Pacuvio, trg.283: «ordinem omnem, ut dederit, enodat pater»;  Agostino, De ordine 1, 10,28: «Ordo est…per quem aguntur omnia, quae Deus constituit»; De libero arbitrio 1,64: «non ordo…ubi deterioribus meliora subiciuntur»; De natura boni 23: «non ibi ordo, sed potius inordinatio mala».


� Orazio, Ep. 10,19: «sine ordine curro»; Virgilio, De oratione 1, 23: «ab incunabulis nostrae…doctrinae quemdam ordinem praeceptorum»; Tertulliano, Adversus Marcionem 3,20: «ordinem Christi decucurrisse» cioò l’incarnazione.


�Il cap. 7,124-156 delle Costituzioni, dedicato alla promozione degli studi nell'OSA (De scientiarum cultura in ordine), offre elementi notevoli sul raccordo degli agostiniani con S.Agostino.


� Per un'informazione più ampia rimandiamo al capitolo "Il ministero degli studi nell'Ordine Agostiniano", del vol. Gli Agostiniani, ed.Augustinus, Palermo 1994, pp.241-256.


� Citiamo secondo l'edizione di Ignacio Aramburu Cendoya, Las primitivas Constituciones de los Agustinos (Ratisbonenses a.1290), Valladolid 1966, cap.36, nn.328-364, pp.110-121.


� Citiamo l'edizione del 1990, Regula et Constitutiones OSA, Roma 1990, dopo si sono avute le edizioni dei priori generali (ed.M.Orcasitas, Roma 2000; ed.R.F.Prevost, Roma 2002).


� Gli attuali corsi biennali sulla spiritualità agostiniana, offerti dalla "Cattedra Agostiniana Agostino Trapè" con sede nell'Istituto Patristico "Augustinianum", vogliono in parte rispondere a tale richiesta del n.146 delle Costituzioni postconciliari.


� Regola monastica e Costituzioni delle monache dell'Ordine di S.Agostino, Roma 1988, n.123. La tradizione dei monasteri femminili agostiniani parla invece,  nell'ep.311,13 di Agostino, di una biblioteca nei monasteri femminili; nella Regula virginum (n.18) di Cesario di Arles si prescrive che le vergini litteras discant e ogni giorno attendano per due ore alla lettura. Gli scriptoria antichi, presso le sedi episcopali e i monasteri, salvarono il patrimonio classico e cristiano.


� La carenza teologica della cristologia agostiniana delle Costituzioni OSA (= l'edizione del 1990) è in qualche modo migliorata nell’edizione “R.F.Prevost”, Roma 2002. Le Costituzioni postconcilio Vaticano II, come scuola teologica agostiniana, rispecchiano più la fase degli Augustinenses dopo il Tridentino, che la linea della gratia sanans pretridentina. 


� V.Grossi, Girolamo Seripando e la scuola agostiniana del Cinquecento, in Girolamo Seripando e la Chiesa del suo tempo (a cura di Antonio Cestaro), ed. di Storia e Letteratura, Roma 1997, pp.51-79; V.Grossi, Lo sviluppo della letteratura teologica post-tridentina, in Lateranum 65(1999), pp. 359-380.


� In Dcumenta, Enchiridion Vaticanum 7 ed., ed.Dehoniane, Bologna 1968, n.463*.


� Conf. 9,1,1 (la richiesta); in 9,4,7; 10,43,69 (i testi principali della risposta).


� In Dcumenta, Enchiridion Vaticanum 7 ed., ed.Dehoniane, Bologna 1968, n.456*.


� II,834: «Molti con molto impegno studiano i detti della sapienza, desiderandola avere nella scienza non nella vita: affinché non per i costumi che ordina la sapienza giungano alla luce di Dio che è la stessa sapienza; ma per i discorsi che ha la sapienza giungano alla lode degli uomini, che è la vanagloria. Non cercano quindi la sapienza, e quando la cercano non cercano veramente lei altrimenti vivrebbero secondo essa, ma desiderano gonfiarsi per mezzo di essa. E più si gonfiano, più vanno fuori la sua strada». 


� Vedi, Martin Buber, Sentieri in utopia, Milano 1967 (ed.ted. Pfade in Utopia, Heidelberg 1950).





