UNIVERSITA DELLA CALABRIA

V

@ CAMPLS DI ARCAVACATA

UNIVERSITA DEGLI STUDI DELLA CALABRIA
FACOLTA DI LETTERE E FILOSOFIA
DIPARTIMENTO DI SCIENZE DELL’ EDUCAZIONE

DOTTORATO pi RICERCA IN
MODELLI DI FORMAZIONE. ANALISI TEORICA E COMPARAZIONE
CICLO XXIII
Settore Scientifico Disciplinare M-PED/01

Tesi di dottorato
Identita, cultura e formazione.

L individuo nella crisi della coscienza europea

Coordinatore Dottoranda

Chiar.mo Prof. Spadafora Dott ssa Wiglio
QLY
. g 1<
Supervisore

Chiar.mo Proff Giuseppe Spadgfora

Anno Accademico 2009 — 2010



INDICE

Introduzione: visione d’insieme dei contenuti e dello sviluppo
argomentativo 5

CAPITOLO 1- LA FILOSOFIA DI G. W. LEIBNIZ

1.1 Alcune considerazioni preliminari 43
1.2La lotta all'ateismo 54
1.3 Necessita materiale e ragione formale 64

1.4La dimensione sociale e culturale della conoscenza 77

CAPITOLO 2- MONDO E ANIMA

2.1Ll’inquietudine della ragione 87

2.2l male 117

2.3 L'autonomia morale nella formazione dell'individuo
147

2.4Una legge innata 160

2.Rectaratio 184

CAPITOLO 3- IDENTITA E DIFFERENZA

3.1 Le linee di sviluppo complessivo sklecoli XVIl e XVIII 196

3.2 La necessita di uslos il ruolo ideale della filosofia nello

sviluppo della coscienza europea 206
3.3 Genesi ed evoluzione del concettdetfitita 220
3.4 Identita e conflitti nel mondo confgnaneo 235
3.5Islame modernita 258
3.6 Il problema della tolleranza nell’eaanoderna 273
3.7 Lidea rivoluzionaria della tolleramz 298

Appendice 314

Bibliografia 321



Introduzione: visione d’insieme dei contenuti e ddéb sviluppo
argomentativo

La tesi di dottoratddentita, cultura e formazione. L'individuo nellasi
della coscienza européai propone di analizzare, attraverso il filtro dell
filosofia leibniziana, i fondamenti etico-teoricche hanno contribuito
maggiormente allo sviluppo della «crisi della cesaia europea.

Vero é che da alcuni anni, una nuova serie di staddbroducendo una
sempre migliore conoscenza della cruciale faseadsgggio dalla fine del
Seicento ai primi decenni del Settecént@poca storica che ha segnato il
passaggio dal «mondo chiuso alluniverso infinftoe che Paul Hazard
defini con una formula felice e, da allora, ampiataeeutilizzata, dcrisi
della coscienza europeagi profonda riformulazione delle categorie

concettuali con le quali la cultura del tempo peasse stessa e il mondo.

«Quel contraste! Quel brusque passage! La hiéerd¢hidiscipline, I'ordre que
'autorité se charge d'assurer, les dogmes quierdgfermement la vie: voila ce
gu’aimaient les hommes du dix-septieme siécle. testraintes, les autorités, les
dogmes, voila ce que détestant les hommes du difme siécle, leur successeurs

immédiatss.

Del resto, la filosofia che Leibniz ha elaborato fiaalizzata al
superamento di questa “crisi”; della quale, peoalu egli stesso un figlio e

! Cfr. P.HAZARD, La crise de la conscience européenne 1680-1Bbbvin, Paris
1935, 2 tomi; trad. it_a crisi della coscienza europescura di P. Serini, Einaudi,
Torino 1946.

2 Cfr. E. RAPETTI, Percorsi anticartesiani nelle lettere a Pierre-DahiHuet
Olschki, Firenze 2003a. CONTI, Lettere da Venezia a Madame la Comtesse de
Caylus (1727-1729x0n I'aggiunta di uDiscorso sullo stato della Frangia cura

di S. Mamy, Olschki, 2003.

3 Cfr. A. KOIRE, Dal mondo chiuso all’'universo infinitd957), trad. it. L. Cafiero,
Milano 1970. CfrR. LENOBLE, Le origini del pensiero scientific(l958) trad. it.

P. Casini, Bari 1976.

4 P. HAZARD, La crise de la conscience européenne 1680-17d®mo |, p.
9[Che contrasto! Che cambiamento improvviso! Laaggria, la disciplina,
I'ordine che l'autorita s'incarica di assicurareldgmi che regolano fermamente la
vita: ecco cio che amano gli uomini del XVII secdl@incoli, le autorita, i dogmi,
ecco cio che detestano gli uomini del XVIII secaldpro immediati successori
(trad. mia)].



il cui valore permane ancora 0ggi; «in ultima asialpur se i termini sono
mutati, la coscienza europea vive tuttavia in guslessa crist»

L’'opera di Hazard, «che & un modello Kiilturgeschichte®, sostiene
che i decenni 1680-1715 furono culturalmente picofeli di quelli che
precedettero lo scoppio della «Révolution francaigeelle prépare’ e
presenta vivaci quadri della cultura dell’epocarattutto quello sulla lotta
fra i religionari e i libertini, come Ii chiama il Bayle, e sul contrasto fra
Bossuet e Leibniz per la riunificazione tra le Gidfe

Il tema € alquanto complesso e sollecita a rif@gsche non possono
esaurirsi nello spazio ristretto di un ragionamentwduttivo.

D'altra parte, la realta del mondo contemporaneofogemente

caratterizzata dai postumi di questa “crisi”:

«L'Europa, proprio nellora del suo massimo spleledosembra svuotata
dall'interno, come paralizzata da una crisi cirtafi, una crisi che mette a rischio la
sua vita affidandola a trapianti che ne cancelléidentita. Al cedimento delle forze
spirituali portanti si aggiunge un crescente decktnico. C'é una strana mancanza di

voglia di futuro [...]5.

Abbiamo qui due livelli di indagine: 1a crisi della coscienza europea
contemporanea come riflesso di quel passaggio daihdom chiuso
all’'universo infinito e le implicazioni che questmmporta nella comune
esperienza dell’esistere europeb’Europa € riconoscimento reciproco,
riconoscimento dialettico di identita e differennan I'abolizione di questa
a favore della prima. L’Europa non puo canceliarmagma vitale da cui
nasce, non puod libersane con un atto di volonteamitEnte orientata,
piuttosto si tratta di delineare un modello di contéu etico-politica in cui i
soggetti, riconoscentesi nella loro concreta stasicnon vengano privati

della loro identita, ma aiutati a crescere nellaticma e attuosa energia che

® D. O. BIANCA, Introduzione alla filosofia di Leibnjia Scuola, Brescia 1973, p.
5.

® Ivi, p. 71.

" P.HAZARD, La crise de la conscience européenne 1680-1ft6o |, cit., p. 10.

8 D.0.BIANCA, Introduzione alla filosofia di Leibnjzit., p. 71.

® J. RATZINGER, Europa. | suoi fondamenti spirituali ieri oggi e mani, in M.
PERA, J. RATZINGER, Senza radiciviondadori, Milano 2004, pp. 59-61.



oggi li fa essere insieme, facendoli confluire aetbmune prospettiva di
un’etica condivisa.

In questo senso, e in questa prospettiva d’indagoo:icetti come
identita, cultura, ateismo, tolleranza, Europa, i@mute, Oriente,
intercultura diventano luogo d’incontro per undeskione pedagogica ed un
intervento educativo volti ad affrontare le prob&ithe emerse
dall'eterogeneita linguistica e culturale presemtemaniera sempre piu
massiccia nella nostra societa contemporane&i atta, indubbiamente,
di considerare, all'interno dei temi della riflessie leibniziana, qualche
nodo problematico, non ancora sufficientemente afgurdito: I'attualita e
la novita del pensiero leibniziano nella formaziaha!’'individuo. Questo,
nel senso che in una societa pluralistica comesra, la ricerca leibniziana
concernente #rmonia puo divenire condizione necessaria per passare
dall’etnocentrismonazionale allamulticultura come condizione di fatto
esistente, e da questa m@tercultura come ideale pedagogico auspicato;
dall’enfasi sul soggetto erogatore di proposte fiive (lo Stato centrale, la
scuola dei programmi prescrittivi), al soggettoitbte di conoscenze e
competenze (comunita locali, gruppi di tendenzamidée, rapporto di
alternanza scuola-lavoro); dall’educazione deliwduo, da inserire ieri
nella societa monoculturale, a una formazione clah)cittadino da formare
fin da oggi ai valori della convivenza tra diversi.

Il filosofo francese Edgar Morin, in un suo belims libro, del 1987,
Pensare I'Europa,fortemente caratterizzato dallesame della coseenz
europea, cosi scriveva: «L’esame della “nuova eogei europea” ci porta a
diagnosticare che esiste nei popoli europei unaatola silenziosa e
profonda d’Europa. Ci vorrebbe una catarsi che pdara questa domanda
di riconoscersi e di esprimersi. Ci pare che sigiaontellettuali dei paesi
europei coloro che potrebbero e dovrebbero espeintercoscienza del
destino comune per permettere al bisogno comuespdimersis’.

Krisis, del resto, significa capacita di porsi in ascolteid che vieng«e
che nessuna frontiera puo prefigurare: stato dafteritico in quanto de-

cisivo, aperto all'infinitamente altro che non & pinscrivibile nelle nostre

10 £, MORIN, Penser I'Europe Gallimard, Paris 1987; trad. iPensare I'Europa,
Feltrinelli, Milano 1996, p. 141.



gia dateana-logie. Sentinelle e guardiani di un’altra idea di Europa,
un’identita che e piu profondamente apertura eedifiza, crisi di ogni pre-
costituita identita’.

E del resto, accanto all’esigenza di affermarerégopa originale unicita,
ogni individuo deve sperimentare la promozione alédrita!?.
L’integrazione sociale & anche e soprattutto unanchta alla responsabilita
per l'altro, che ingiunge di accogliere lo straniero non solo iptegrarlo,
ma anche per riconoscerne e accettarne l'altevii@.questo, si e detto,
significa mettere alla prova il nostro stessidos,vale a dire, scoprirsi
pronti alla scommessa “indefinita” e “indefinibildi quell’apertura assoluta
che costituisce l'orizzonte ultimo dellerisis in cui si decide il nostro
destino. Al giorno d’oggi, scrive Derrida, «non vogliamo piu né
I'eurocentrismo né l'antieurocentrismo», dobbianaole finita con questi
«indimenticabili programmi» che «sfiniscono e sosfoiti», in quanto
hanno ormai fatto il loro tempo e non rispondona pila domanda di
oggi™>.

In tal senso, disegnare i confini e i fini deltlos europeo significa
tracciare uno stato dkrisis irrisolta e permanente di cui I'essenza del
pensiero europeo e sempre stata riflesso. «La fatehaiudizio, come
forma caratteristica del pensiero europeo», scrivacciari, «riflette
perfettamente quellakrisis, che fa ek-sistere I'Europa de-cidendola
dall'astratta, immediata unita dellImpero asiaticha questa stessa
decisione non puo che costituire 'Europa copete Sta nella natura
dell’Europa il saperscome parte soltantg®. Ebbene, I'Europa vive da
sempre di questa molteplicita e opposizione:agdn che si esprime nel
tentare e ritentare I'armonia tillimite eillimitante, tradpeiron e péras tra
identita e differenza.

M. nRITANO, Utopia del tramonto. Identitd e crisi della coscaneuropea,

edizioni Dedalo, Bari 2004, p. 58.

12 p, pusl, Flussi migratori e problematiche di vita socialeerso una pedagogia
dell'interculturale,Vita e Pensiero, Milano 2000, p. 217.

13 3. DERRIDA, Oggi, 'Europaytrad. it. a cura di M. Ferraris, Garzanti, Milar@o1,
p. 15.

M. caccliARrl, Geo- filosofia del’EuropaAdelphi, Milano 1994, p. 23.

% vi, p. 23.



Vero é che la societa del domani sara una socielécmoiturale e lo sara
con i problemi e le difficolta che ogni diversitia essa religiosa, sociale,
economica, sessuale o dovuta al colore della geiga con sé.

Tutto cio senza trascurare il fatto che e illusafidedere al pedagogista
di fornire ricette per fare andare d’accordo i dévendividui che abitano le
nostre sociefd Piuttosto, si tratta di riconoscere nell'alterd@ll'altro i
segni di quell'apertura all’avvenire che vanno alla dell’inserimento
professionale, poiché riguardano I'inserimento wale nella vita sociale
attiva, superando le molteplici barriere poste edallifferenze etniche,

linguistiche e religiose.

«In tale contesto storico e socio-politico, potremnuiire, le teorie filosofiche
dell'intersoggettivita sono direttamente interragatella loro costituzione formale e
concettuale, dall'aporia (che € anche e innanaitetiperienza storica) della reale

differenza tra gli individui e dalla loro rivendiriane al riconoscimentd$

Cosi, i concetti dintegrazione, tolleranza, sdlid& risultano
determinanti anche nell’ambito delle politiche dleletiche che stanno alla
base di una visione pluralistica e dialogica deNéta e delle culture.

Non si tratta di cambiare la natura umana, madatificare il contesto in
cui le persone operano. E un processo che imphieaforte assunzione di
responsabilita non solo da parte delle autoritatipoé ed amministrative,
ma anche da parte della societa civile. Gli uomielle comunita, devono,
infatti, imparare a vivere insieme come un sologdopE questo é possibile
non solo dando a tutti le stesse regole e le sisigzioni democratiche,
ma anche ripensando un’ideaattierita come punto di partenza piu adatto a
comprendere una realta, nella quale della diffexemziella sua resistenza
all'assimilazione si fa esperienza quotidiana, sial “microcosmo”
dell'esistenza del singolo individuo che nel “mamemo” delle dinamiche

globali dei conflitti religiosi e politicf.

'8 p, pusl, Flussi migratori e problematiche di vita socialeerso una pedagogia
dell'interculturale,cit., p. 217.
17 G. CACCIATORE, G. D'ANNA (a cura di),Introduzione”,in Interculturalita. Tra
?Btica e politicaCarocci, Roma 2010, p. 10.

Ibid.



Sembra inevitabile il riconoscere ch@lconcreto ed unico che ognuno
di noi sente di essere € qualcosa che accertiarqpo deer conosciuto «i
nostri tu».

Scrive, infatti, José Ortega y Gasset:

«L’io concreto ed unico che ognuno di noi sentesdiere non & qualcosa che subito
possediamo e conosciamo, ma ci va anzi apparend@itl, né meno — come qualsiasi
altra cosa; ossia, a poco a poco, grazie ad uma dieesperienze che hanno il loro
ordine stabilito. Voglio dire che accertiamo diexg3o dopo e grazie al fatto di aver
conosciuto prima tu, nell’'urto con essi, nelléotta che abbiamo chiamato relazione

sociales®.

Se si muove da questa premessa iniziale, ne comsgtr sicurezza e
liberta non derivano da un efficace presidio d&thatiere o da regole piu o
meno restrittive per lingresso nel territorio epeo di cittadini
extracomunitari, ma dal buon esito del processateljrazione dei migranti
nelle nostre societa

Si tratta di valorizzare quella che Giuseppe Caomadefinisce come la
«precondizione morale di ogni dinamica interculiewa vale a dire, la
«disponibilita di ogni cultura, di tutte le cultural dialogo e alla

comprensione®. Naturalmente, allinterno di questo quadro progse,

19 3. ORTEGA Y GASSETL’uomo e la genterad. it. di L. Infantino, Armando, Roma
1996, p. 144 (il corsivo € mio).

20 Un’ampia ricognizione dell’evoluzione dei Trattatdella politica comunitaria in
materia si trova irK. HAILBRONNER, European immigration and asylum law under
the Amsterdam Treatyn Common Market Law Reviewol. 35, 1998, p. 104 E.
GUILD, H. STAPLES, Inside out and outside in: third country nationaisEuropean
law and beyondrelazione presentata al corso “European law awlityp on
immigration and asylum”, Universita Libera di Briies, luglio 2002. La
Comunicazione COM (2000) 757 Final, 22.11.2000, tBwnication from the
Commission to the Council and the European Parin@ a Community
Immigration Policy”, disponibile (come tutti i domenti delle istituzioni europee)
all'indirizzo web http://www.europa.eu.imtella banca dati EurLex, e, nel’ambito
dei lavori della Convenzione Europea, la Nota dedsklio alla Convenzione
CONV 69/02, 31.5.02, “Justice and Home Affairs-Resg report and general
problems” in_http://european-convention.eu.Ricordiamo, inoltre, anche I'analisi
dei vincoli posti al nostro legislatore in matedadisciplina dell’immigrazione e
delle condizione dello straniero dall’adesione &ttt costitutivi delle Comunita
e dell’Unione Europea, che si puo leggere nellaesera della Corte Costituzionale
n. 31/2000.

1 G. CACCIATORE, Etica interculturale e universalism@ritico”, in G. Cacciatore,
G. D’Anna (a cura di),Interculturalita. Tra etica e politicacit., p. 34. La
dimensione dialogica di un’etica interculturale tebva gia in G. Cacciatore,
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viene rappresentato un modello interculturale in coesistono sia le
differenze culturali di cui gli immigrati sono patori, sia i principi di
coesione sociale, di difesa dei diritti universdéll'uomo e dei valori
costituzionali.

L’etica che stiamo provando a immaginare, propeocpé trova la sua
legittimazione all’interno di quello che possiamefidire il pluralismo dei
corpi vulnerabili e delle esistenze prec&iena condizione che accomuna
gli esseri umani e che «innerva di materialita aceetezza il lorcsensus
communis®, va ben oltre un inattingibile universalismo. Eatita del
mutuo riconoscimento: essa dovra saper costruiziomi positive tra
cittadini italiani ed immigrati, attraverso la comcazione e I'informazione
e, allo stesso tempo, garantire pari opportunitaaciesso, colmando il
divario derivante dalla specifica condizione dastero (conoscenza della
lingua, accesso allistruzione, ai servizi sanjtaila formazione e alle

politiche di alloggio pubblico).

«[...] coltivare la “reciprocita” e il relazionalismattemperando alle istanze di
“riconoscimento” e di traduzione interculturale, vdare I'assunzione
consapevolmente, con un atto di auto-obbligazialeyn impegno attivo e di una

autentica “responsabilitd” nei confronti del prossi™.

Nella visione leibniziana, il mondo sociale, conhenondo naturale, e

composto da individui che rivolgono le loro aziatlia ricerca della felicita

L'interculturalita e le nuove dimensioni del sapdilesofico e delle sue pratiche,
in V. Gessa Kurotschka, G. Cacciatore (a cura $peri umani e consulenza
filosofica, Meltemi, Roma 2007, pp. 319-27, in cui viene illath I'idea di
applicare l'interculturalita al dialogo filosoficanteso come gioco linguistico e
prassi pedagogica. Vorrei inoltre sottolineare nbkesuoCapire il racconto degl
altri, pubblicato su “Reset”, 97, 2006, pp.16-9, Caccatsottolineava invece
l'importanza di elaborare un’ermeneutica ddtfui “narrazione”, intendendola
come tratto distintivo dell'identita. Si tratta pegrti aspetti di una posizione molto
simile a quella di H. K. Bhabha, che nel sagtidiritto alla scrittura (in N.
Chomsky, V. Shiva, J. E. Stiglitt al, La debolezza del piu forte. Globalizzazione
e diritti umani,trad. it. Mondadori, Milano 2004, pp. 203-27) difienil diritto alla
narrazione, cioé la possibilitd di «raccontareedstbrie che creino il tessuto della
storia e cambiare la direzione del suo corso».

22 3. BUTLER, Vite precariefrad. it. Meltemi, Roma 2004.

% E. R. RECCHIA LUCIANI, Il connubio tra immaginazione e comprensione a
fondamento dell’etica interculturaldn G. Cacciatore, G. D’Annda cura di),
Interculturalita. Tra etica e politicagit., p. 61.

* bid.
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e al compimento di se stessi. Sia lo sviluppo deditura che quello della
societa sono strettamente connessi nel senso o ke monadi in virtu
del conatustendono alla perfezione, allo stesso modo, in agnio c’e una
spinta verso la perfezione data dal piacere; redtso che ricerca del
piacere e possesso della felicita non coincidono.

Ogni azione trova il suconatusnella ricerca della felicita, vale a dire,
ogni decisione che sia stata presa in manieramalziente ponderata, con
caratteristiche diverse rispetto a quelle che prgeao dagli istinti e dagli
appetiti, € unimpeto che reca in sé la prospettiva di una perfezione
maggiore. Le anime, sostiene Leibniz, sono poréateaumentare la loro
vitalita e a tendere anch’esse, come tutto I'eststeverso l'infinito. Ogni
perfezione, tranne quella divina, puo ulteriormesaienentare nel continuo
manifestarsi dell'infinito e dell'infinita perfezie di Dio nel mondd.

La ricerca di armonia, vale a dire, concordia nelifferenza, varieta e
pluriformita, oltre che nella ricerca di verita,gadista una connotazione
particolare se inserita in un ambito che mira awatare nel rapporto tra
mondo e enti un legame che non individua solo upandienza, ma una
reciprocita. Infatti, una delle caratteristiche gmanti dell’armonia & per
I'appunto la coordinazione tra le parti e lo svpopdi reciprocita, che
permettono al sistema di presentare una coerenrseaihe.

Non €& da escludere, infine, che proprio lidealgbr&iano di
un’enciclopedia delle scienze, perennemente in, ath@ ha il suo fine
nell'umanizzazione profonda della cultura e nedbntro dei linguaggi,
consente di ripensare oggi la natura dialogaleedethtiche e delle ricerche
filosofiche. Avviene cosi, tramite le parole e lg@esize, I'incontro delle
culture e la messa in comune di una finalita ctiviat

A volere trovare un minimo comune denominatore laneiflessione
leibniziana, che rappresenti il nucleo del nostgoeentare, non si puo non

fare riferimento al carattere della saggézza

5 Cfr. . W. LEIBNIZ, An mundus perfectione crescat, G. MOCCHI, Individuo
bene fundatuntControversie religiose moderne e idee per Leib@arocci, Roma
2003, p. 101.

% | testi politici di G. w. LEIBNIZ sono stati pubblicati nekademie-Ausgabe
(Politische Schriftensecondo 'abbreviazione, A IV) in cinque tomi(11667-76),
Il (1677-87), 1l (1677-89), IV (1680-1692) e V (98-1694). Attualmente gli
scritti politici vengono curati e pubblicati a opedellaLeibniz-Editionsstelledi

12



«La saggezza, che e la conoscenza del nostro bemparta cosi alla giustizia,

promuovimento razionale del bene altrifi>>

In questo senso, e in questa direzione d’'indadéngiustizia altro non e
che la carita del “saggio”, «vale a dire una borgeso gli altri conforme a
saggezza®. Da qui, la considerazione della saggezza comenzaidella
felicita.

Naturalmente, la felicita non consiste nel possessmo della perfezione,
ma € un tragitto da percorrere verso beni magdiocemmino progressivo
e graduale verso ilmeglio € anche e soprattutto un’esortazione ad
impegnarsi per migliorare la propria esistenzag stesso modo della natura
che agisce sempre verso il meglio e dunque vergmito.

Parafrasando il linguaggio leibniziano, potremmie dihe ogni sostanza
comprende l'insieme di tutte le sue proprieta, &€lpd questo insieme e
infinito, ne consegue che l'individuo e infinito dunque inesauribile per
gualsiasi analisi.

L’individuo leibniziano, da un lato, implica e comgmde linfinito e,
dall’altro, vi si perde e si completa in esso chspa volta, lo attualizza e lo
possiede.

Questa rapida trattazione contiene nace teorie che il filosofo ha
ampiamente svolto nella sua produzione etico-palitLeibniz non sottace

che tutti gli ordinamenti politici debbono tendesempre alla “virtu” dei

Potsdam (sede distaccata dellademie der Wissenschaftein Berlino e del
Brandeburgo), sotto la direzione di Hartmut Rudolph

Nei prossimi anni & prevista l'uscita di vari volyrnutto della riedizione di opere
pubblicate in precedenza e del ritrovamento di itheael Leibniz-Archiv di
Hannover. Ci si trova di fronte a una produzionéreesamente corposa e
consistente anche dal punto di vista quantitativhkademie-Ausgabeompleta
dovrebbe contenere almeno 10 volumi di scrittitpmliPer quanto riguarda i testi
compresi fra il 1695 e il 1716, al fine di sopperalla mancanza, per il momento,
di un’edizione completa filologicamente attendibileccorre fare riferimento a
varie versioni precedenti, e in particolare a qudli G. MOLLAT (secondo
I'abbreviazione, M), AFOUCHERDE CAREIL (FC), O.KLopPP(K); C.l. GERHARDT
(GP). In italiano € stata tradotta solo una picomdate degli scritti politici in
un’edizione curata nel 1951 da MATHIEU (SP).

2" G. w. LEIBNIZ La nozione comune della giustizia, Scritti politici e di diritto
naturale a cura di V. Mathieu, UTET, Torino 1951 (1965d)dra in poi SP], p.
230.

28 |vi, in SP, pp. 225-226.
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cittadini e, tra essi, hanno importanza preminepielli che concernono la

loro educazione.

«Si ammettera, ritengo, che coloro che hanno jgoresabilita della condotta altrui,
come i tutori, i direttori di societa e certi magidi, han I'obbligo non solamente

d’impedire il male, ma anche di provvedere al béhe»

Ma non solo, accanto agli ordinamenti che si ocoopdell’educazione
dei cittadini, Leibniz considera anche le leggi goeernano il commercio,
le manifatture e il lusso, che pur rientrando nebaipxeiav dei cittadini,
sono ugualmente promosse dal diritto privato, pdiatirano ad istituire
quella perfetta equita dalla quale dipende non $leirtu, ma anche |l
benessere comune dello Stato.

Da quanto fin qui sostenuto, si evince che “giugtcio che «giova alla
comunita» e che il bene pubblico ne rappresenteegge suprema». Va
ribadito che 'uomo giusto € consapevole del fatte deve amare bene
comuneperché solo nella felicita del genere umano pwvatre la sua
gloria. Fare il bene del prossimo non vuol direizidtiare la somma dei
beni, ma moltiplicarli: «pit grande € il numero Itgicato dal
moltiplicatore, piti grande & il nostro profitteh»

Da questo assunto, inoltre, si ricava che il puditovista altrui e il
«giusto punto di prospettiva cosi in politica comenorale»: esso e adatto a
farci scoprire considerazioni che senza di essoai@arebbero venute in
mente. |l senso del principio, osserva Leibnizj @ah fare o non rifiutare
cid che non vorresti che ti si facesse o rifiutdisse

Sembrerebbe, dunque, che della valorizzazioneudd della comunita,
ovvero, della molteplicita degli individui, piu chgquello del singolo
individuo si nutrono le ragioni della riflessioreglniziana.

Vero e che il rapporto trindividuale e comuneviene sviluppato da
Leibniz attraverso la nozione di giustizia. Taleiooe non riveste solo un

carattere politicastricto sensy ma riguarda l'intera struttura del mondo, in

2 |vi, in SP, p. 226.

%0 G. w. LEIBNIZ, A Antoine Arnaulddébut novembje in Le droit de la raison
Textes réunis et présentés par René Séve, Libgiiiesophique J. Vrin 6, place
de la Sorbonne,Ve, Paris, 1994 [d’ora in poi DRR®7.

31 G. w. LEIBNIZ, Osservazioni sulla vita socigla SP, pp. 351-352
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quanto sorretta da umex justitiae Leibniz ritiene che léex justitiaesia da
intendere come «una virtu relativa alla comunigenteinschaftliche
Tugend: una virtu che conserva la comuni@emeinschaffp. Il carattere
della giustiziae dunque quello di essere una virtu sociale cheerwa la
societd” La virty, infatti, & dotata di un carattere esgan. Non a caso, il
compito di chi coltiva la giustizia e quello di éain modo «[...] che la
felicita sia estesa quanto piu possibile [...] Eceas® la felicita uno stato di
gioia durevole, egli fara quant’@ in suo poterenafié il maggior numero
possibile sia lieto e la sua gioia possa perdurarke possibili cause di
turbamento vengano eliminate. Si deve cercare igertdi aumentare |l
numero di coloro che si possono rendere felici,ling@ti in cui essi non si
ostacolino a vicenda: cio significa che si devoanofire la propagazione e
la conservazioné

Leibniz definisce la giustizia anche secondo urdatlhodalita, vale a
dire, comecaritas sapientiscarita del saggiti, di chi segue i dettami della
saggezza. Né stupisce che proprio su questo argoragii si soffermi, con
particolare cura, su un’idea di giustizia che viangguardare un individuo,

il sapiensil quale nella sua singolarita & in grado di aone verso ibene

%2 G. w. LEIBNIZ, Le societa naturali1680, in A IV, 3, p. 908, trad. it., in SP, p.
137.

¥ G. w. LEIBNIZ, Initium institutionum juris perpetuil965, inMittheilungen aus
Leibnizens ungedruckten Schriftggar G.MOLLAT, Neue Bearbeitung, Haessel,
Leipzig 18932 [d’'ora in poi M], p. 2; trad. it Inizio di istituzioni didiritto
perpetugin SP, p. 193.

% 6. w. LEIBNIZ, Sullidea della giustizia come caritd del sapieniscussion
avec Gabriel Wagner1698, in Die philosophischen Schriften von Gottfried
Wilhelm Leibnizhrsg. von C.I. Gerhardt, 7 voll., Weidemann, Betl875-90; rist.
Georg Olms, Hildesheim 1960s [d'ora in poi GP]l.Mp p. 392;De justitia et
jure, 1679-16707, in A VI, 4C, p. 277Aphorismi de felicitate, sapientia, caritate,
justitia, “Erste Fassung”, 1678-1679?, in A VI, 4C, p. 2798ris naturalis
principia, 1678-1679, in A VI, 4C, p. 2809Tentamina quaedam ad novum
codicem legum condendurb$80, “Zweiter Ansatz”, in A VI, 4C, p. 285De
justitia ac amorevoluntateque Dei, 1680-1688M A VI, 4C, p. 2890;De
abstractis,1683-1688, in A VI, 4A, p. 573,eibniz a Kettwig6-7 novembre 1695,
in G Il, p. 654; “Praefatio Codicis juris gentiunpbbmatici’, 1693, in A IV, 5, p.
61, trad. it. Prefazione al Codice diplomatico del diritto deflenti in SP, p. 159;
RelativoCodicis juris gentium diplomaticl,693, in A IV, 5, p. 82. Cfr. GGRUA,
La justice humaine selon Leibnip. 400: «La formula definitiva del 1677, “la
giustizia carita del saggio [...] concilia spontaaestcalcolo, saggezza per sé€ e per
tutti [...] La giustizia universale é ben definitance pieta utilitaristica, o meglio
disinteressata in senso edonista, dedotta sqitopiri aspetti positivi e polemici
dall’ottimismo”s>.
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comunelinsieme dei cittadini. Non v’é dubbio che le sdecisioni devono
comportare I'interesse peribne comunegemeinsamlich

E la rilevanza detomunein un pensiero in cui (ci riferiamo agli ambiti
piu vari della riflessione leibniziana, dalla pw# alla giurisprudenza,
all’economia) ricorrono espressioni corbene comunefelicita comune
salvezza comunecopo comungemein communecommun

Si tratta di tenere in costante considerazioneymdato, I'importanza
della metafisica ai fini della comprensione del giero politico leibniziano
e, dall’altro, lirriducibilita di quest’'ultimo a eduzione dalla prima e,
quindi, I'estrema attenzione per le strutture pmdHcostituzionali attive nel
contesto europeo. Il perché di questa scelta di& plrLeibniz ha anche
motivazioni pratiche: il filosofo impostava i praphi come giurista,
politico, diplomatico, piuttosto che come filosofpolitico, perché
saldamente ancorato alla concretezza delle dinanasistenti.

Si aggiunga a cio il riferimento alla situazioneanea e, in particolare,
tedesca, dopo la guerra dei Trent’anni e la pat@atitfalia (1648).

«Per comprendere il momento storico in cui si aald’azione diplomatica e
politica di Leibniz bisogna volgere uno sguardoa atituazione dell’Europa, e in
particolare della Germania. Quest'ultima era rigiata nel piu cupo € squallido
Medioevo. Devastata dalle soldatesche, impoveritledenormi imposte e
contribuzioni di guerra cui i generali vincitoriexano a vicenda assoggettate le citta e
i paesi degli Stati occupati, con un’enorme cirzimae di monete false, la Germania
aveva sofferto dalla Guerra dei Trent'/Anni, chers svolta prevalentemente su suolo
tedesco, tutto il soffribile. Essa usciva dalla gaiecon la popolazione ridotta ad un
terzo, il commercio e le industrie rovinate, 'agidiura gravemente compromessa. La
Hansa delle citta tedesche del Nord era praticansgivlta, le cittd avevano perduti
tutti i loro privilegi e gran parte delle loro litia; Brema, Amburgo e Lubecca, le sole
che in qualche modo si tenessero ancora in piadipoeridotte ad un misero
commercio di commissione. La borghesia cittadimapaverita, umiliata, rovinata,
perde ogni importanza; i contadini vengono riddétila crescente miseria nello stato di
servitll della gleba. La nobilta, invece, che, mildo nell'ufficialita dei vari eserciti,
durante la guerra si era arricchita con i saccheaiggquista un’enorme importanza
sociale, pur perdendo completamente ogni poterigiqoole di questa sua potenza
economica e sociale approfitta per pesare senta gig borghesi e sui contadini. Il
nobile nel suo castello diviene onnipotente e faiseil suo dominio in maniera per lo

piu intollerabilmente brutale.
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La condizioni morali e intellettuali sono deplorév@rassa ignoranza, avidita di
facili guadagni, disprezzo per il lavoro, smaniagddimenti brutalmente sensuali e
spesso crudeli, dominano in tutte le classi defleieta tedesca. Rinascono tutte le
vecchie superstizioni, e i processi per stregonaiiamoltiplicano. Lo sviluppo
intellettuale tedesco si arresta, e la cultura ,viieuna vita assai grama, nelle sole

Universitas®.

Il tema della riunione delle Chiese, con la suanseca politicita, risulta
centrale al riguardo, cosi come decisiva € la ceeali unabalance de
I'Europe, di un bilanciamento fra le nazioni europee, iadgr di individuare

un elemento unitario che assicuri la pace fra @itiS

«E la stessa societa umana dev'essere ordinatao@o rda uniformarsi il piu
possibile alla divina, e da far si che nell’animegli uomini si accenda nel modo piu

efficace, insieme con le altre scienze e virtigdgnizione e I'amore di Did%

Nella metafisica leibniziana, armonia dell’'univeesmmonade come punto
di forza, come centro di espressione, rappresendarofacce della stessa

medaglia.

«Come in una repubblica ottimamente costituitai @usa che per i singoli vi sia
guanto bene possibile, cosi pure l'universo nora sdrbastanza perfetto che nella
misura in cui provvedera ai singoli, fatta salvdur@imente I'armonia universale.
«Non se ne puo trovare misura migliore della stésgge di giustizia, che detta a

ciascuno di prendere parte alla perfezione delfersio e alla propria felicita [...}»

Vale a dire: l'individuo nella sua singolarita eurtiverso in quanto
repubblica, lungi dall’escludersi, si compenetrandicenda. Del resto, nella

prospettiva leibniziana:

% 6. PRET], Il cristianesimo universale di G. G. Leibnigratelli Bocca Editori,
Milano-Roma 1953, p. 32.

% G. W. LEIBNIZ, Inizio di istituzioni di diritto perpetudn SP, p.197.

37 G. W. LEIBNIZ, L’origine radicale delle cosel697, in GP VII, p. 308, trad. it. in
Scritti filosofici, a cura di M. Mugnai e E. Pasini, 3 voll., UTETeriho 2000
[d’ora in poi SF], vol. |, pp. 486-487. Si vedarWw'. KABITz, Die Philosophie des
jungen Leibniz. Untersuchungen zur Entwicklungsgiebte seines Systems
(1909), Georg Olms, Hildesheim 1974, pp. 108-109.
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«Armoniae la diversita equilibrata dall'identita. Armoniatipé é I'uniformemente
dissimile. Piace la varieta ma ridotta in unitan lisposta e collegata. L'omogeneita
pure piace, quando sia sempre nuova, sorprenderitespettata e, pertanto, o
suggestiva o0 ingegnosa; essa €& gradevole soppattattcose diversissime, in cui

nessuno sospetterebbe una connessione®f...]»

A guesto deve aggiungersi, e proprio ai fini deladmento che qui si
vuole prospettare, una puntualizzazione ulteriore.

Nei Nuovi saggi sull'intelletto umane, precisamente, nel capitolo in cui
si parla della divisione delle scienze, la risabuna prospettata dal filosofo,
riguardo a un'«alleanza della pratica con la teorache «si vede presso
coloro che insegnano quelli che si chiamano glicése come anche presso
I pittori o scultori e musicisti, e presso altreesig di virtuosi» — intende
sottolineare che, se i principi delle professiaielle arti e dei mestieri
fossero insegnati praticamente, «questi studiostbk®ro veramente i
precettori del genere umarié»

Ebbene, non si tratta solo «di parlare, né solpetisare, ma di pensare
nella praticaractice) che cosa faré%

A questo proposito Leibniz scrive:

«Bisognerebbe [...] mutare in molte cose la situagiattuale della letteratura, e

dell'educazione dei giovani, e di conseguenzaateithinistrazione pubblicdss

E noto come l'opera di Leibniz abbia segnato ilsaagjio dall’Europa

seicentesca, tutta presa dai conflitti generatiledaivisioni religiose,

¥ G. w. LEIBNIZ, Elementa juris naturalis«Zweite Halfte», 1669-16707?, in A VI,
I, p. 483, trad. it.Elementi di diritto naturalein SP, p. 104. Cfr. sulla nozione di
armonia: D. MAHNKE, Leibnizens Synthese von Universalmathematik und
Individualmetaphysik(1925), FRIEDRICH FROMMANN, Cannstatt, Stuttgart-Bad
1964, pp. 1 3-16). MOREAU, L'univers LeibnizienAvec un appendicé’espace e
les vérités éternelles chez Leihniztte, Paris 1956; rist. Georg Olms Verlag,
Hildesheim 1987, pp. 69-78&; HILDEBRANDT, Leibniz und das Reich der Gnade
M. Nijhoff, Haag 1953, p. 104; YBELAVAL, L'idée d’harmonie chez Leibniin
“Studium generale”, 9, 1966, pp. 558-568.

% G. w. LEIBNIZ, Nouveaux essais sur I'entendement humif®3-1705, in A VI,
6, p. 527; trad. itNuovi saggi sullintelletto umanoin SF I, lib. IV, Sulla
conoscenzazap. XXI, Della divisione delle scienzg,1, p. 524.

0 G. w. LEIBNIZ, Grundriss eines Bedenkens von Aufrichtung eineieSicin
Deutschland1671 in A, IV, 1, pp. 530-531.

* 6. w. LEBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umanoin SF I, lib. 1V, Sulla
conoscenzazap. XXI, Della divisione delle scienzg,1, p. 524.
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allEuropa settecentesca, volta alla ricerca di pwce stabile. Con
un’intensa attivita diplomatica e culturale, ilolofo cerco di promuovere la
conciliazione delle chiese e l'accordo tra le nagiodiffondendo in
Germania lo spirito europeo, quale si andava cardigdo in Francia e in
Inghilterra. Leibniz godeva della protezione delmsa di Hannover, che
sarebbe, poi, salita sul trono inglese, ma il sueresse per il regno di
Prussia contribui a spostare I'asse della cultedagca dal Reno all’Elba; e
fu indotto a guardare ancora piu in 13, fino allasBia. Eppure, I'intenso e
costante impegno di Leibniz profuso sul piano pmdite diplomatico nel
tentativo di riunificare le chiese e di pacificdfeuropa non sorti I'effetto
sperato. Non € un caso che la storia europeatsisainli sconvolgimenti, di
catastrofi e di spinte in avanti. Vero e che Letbmel tentativo di arginare
I'inquietudine che affliggeva il suo tempo, e chielissi manifesto in tutta la
sua drammaticita negli anni della ‘guerra di susiese spagnola’, elaboro
nel 1712 un progetto di costituzione europea il carpus legislativo
avrebbe dovuto garantire la pace tra le nazioniidbpa”.

Le radici dellEuropa, delle quali oggi tanto sirlgpa hanno spesso
qualcosa di oscuro e d’inquietante, perché nom taétlo spirito europeo,
come nella storia di qualsiasi civilta, € senzacha&ce senza peccato. Ma
se proprio si deve intraprendere un cammino asatroLeibniz € un
personaggio con il quale ci si intrattiene ancarkentieri.

Di certo, senza le guerre, che hanno turbato I'Bairbn dalle prime
fondazioni delle Societa o Accademie reali, si Islhee andati lontano,
osserva Leibniz, e si sarebbe gia in grado di dige per mezzo dei nostri
lavori; purtroppo i potenti della terra per la maggoarte non riconoscono

I'importanza della cultura né sanno di quali bemirszano.

«Non dispero che in un tempo o in un paese pitgtidla gli uomini seguano la

ragione pil di quanto non hanno fatto finéfa»

2 Cfr. J. ORTEGA Y GASSET L’ottimismo in Leibnizin Idee per una storia della
filosofia, a cura di A. Svignano, Sansoni, Firenze 19830p.

3 G. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. IV, Sulla
conoscenzazap. lll, Dell’estensione della conoscenza umgna369.
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Non si sorprendera il lettore nel notare che Leabaweva concentrato
parte dei suoi sforzi piu maturi proprio nell'istione di una Banca
Centrale Europea: un involucro esterno che avreigipeito insieme il
complesso tessuto spirituale dellEuropa. Quest’idé un’Europa unita
nella diversita, rispettosa delle differenze, daitesialla conciliazione tra gli
Stati e le confessioni religiose, rappresentava pgia Leibniz il destino
dell’Europa.

A rinforzare quest’affermazione vi € inoltre lattesnianza che meglio
caratterizza il suo pensiero e che consiste neléca di una ‘mediazione
sintetica’. Mediazione che in ambito religioso cedi realizzare attraverso
la riconciliazione delle diverse confessioni casg — protestanti, cattolici,
greco-ortodossi — in campo politico, favorendo stabile pacificazione tra
le nazioni europee e nella sfera culturale, riteloeohe non si dovessero
contrapporre, come invece molti facevano, tradei@amtica e progresso,
filosofia (metafisica) e scienza.

Aggiungerei ancora una riflessione che mi sembragnae di
considerazione per far meglio intendere la realttuso del concetto di
‘mediazione sintetica’. Leibniz, inserendosi nebattito sulla preferibilita
della cultura antica o di quella moderna, ha sadtera possibilitad e
'opportunita di trattenere il meglio della cultuantica e della cultura

moderna, allo scopo di operare una sintesi.

«Leibniz & lo spirito pit universale che abbiamodotto i popoli moderni fino a
Goethe. Se il contributo piu alto della filosofialieelevare alla coscienza di se stessa e
alla chiarezza sistematica la cultura di un’epocdi @ccrescere cosi la potenza di
questa cultura, nessun’altra mente dopo Platonestofele lo ha compiuto in modo

cosi ampio e creativo come questo filosdfb»»

Il sapere, nella riflessione leibniziana, diviematinua testimonianza del
progresso che 'uomo compie: sviluppo temporaléutehna contingenza.
L’identita individuale viene cosi ad essere dedirdal rapporto che sussiste

tra 'uomo e la sua memoria.

44 Cfr. w. DILTHEY, Leibniz e la fondazione dell’Accademia di BerliioLeibniz e
la sua epocaa cura di R. B. Oliva, Guida, Napoli 1989, p. 100
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Da questo sfondo si dischiude I'esperienza dellaulpita di ogni
individualita che, fin dalla sua interiorita, avteeta memoria di un comune
universo simbolico da cui attingere un rassicuraeteso di appartenenza.

E attraverso la memoria che l'arte combinatorial’idehaginazione
seleziona i ritagli della storia e ricostruisce mv@rmai sedimentati nella
memoria collettiva.

Leibniz, prima di altri, ha compreso che 'uomo éegostituire una
comunita unita e interdipendente, arricchita daliferenze di cultura e
tradizioni. Questo convincimento e confermato dattof che la cultura
diviene capacita di capire se stessi e gli alaigva dire, consapevolezza,
responsabilita e liberta. E che, nella nostra coptaaneita, si traduce nella
capacita di assumere la dimensione dialogica e laguetmeneutico-
comprendente come pilastri o basi di appoggio péicare la convivenza
democratica.

Mi pare, a questo punto, che si possa sostenezdaaiovita e 'attualita
della riflessione leibniziana consisti nel propoateune linee di risposta ad
una sfida che &€ a un tempo concettuale e pratida; stida che il terzo
millennio & chiamato a vivere in tutta la sua draatioita: la sfida della
convivenza.

Si puo dire, certo, che questo € un problema legh#ocondivisione,
spesso non scelta, ma inevitabile, dello stesspdasrdello stesso spazio da
parte di piu individui che sono e, soprattutto, pgrcepiscono come
radicalmente differenti da ogni altro.

La sfida appare sollecitata dai meccanismi soeialal comune destino
multiculturale, ma anche dalle dinamiche esternie Sigiti tradizionali e

connesse alla globalizzazione dei processi cuitarpblitici.

«Gli imponenti flussi migratori transnazionali, & grgini, gli ostacoli, i muri che
essi incontrano, mostrano meglio di ogni altra ddgaiti e le enormi contraddizioni

delle democrazie contemporanee e dell'ideale usalistico democraticd%

4 M. Riccio, Democrazia comévalore universale’ed etica interculturalgin G.
Cacciatore, G. D’Anna (a cura dijterculturalita. Tra etica e politicagit., p. 106.
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Riguardo a questi temi, € opportuno, se non doweechs la filosofia e la
pedagogia dialoghino tra di loro e con altri ambiglle presunte scienze
umane.

L’indagine prende avvio dalla constatazione chertio contemporaneo
vive in una societa multiculturale in cui la culiunon solo si esplica in
molte forme, ma anche e soprattutto che piu cultoesistono insieme.

Tutto cio sara rilevante per qualificare il compitbe la politica e la
filosofia si trovano oggi ad affrontare, che € ¢ueli guardare alla storia e
all’evoluzione delle culture non solo nella lorangsi identitaria, vale a dire,
religioni, costumi, stili di vita, ma anche, e mitutto, «nella dinamica del
loro essere luoghi in cui le pratiche umane si vimy@no in linguaggi,
immagini, attribuzioni di significati e di simboliin plurali e talvolta
contrastanti narrazioni di vite individuali e catlee»™. Le culture, osserva
Seyla Benhabib, si costituiscono «attraverso cosgpldialoghi con altre
culture e, nella maggior parte di quelle che soawvgnute a un certo grado
di differenziazione interna, il dialogo con l'alté intrinseco piuttosto che
estrinseco alla cultura stes$a»

Non v’'é dubbio che la costruzione di una societaale, pacifica e ricca
di convivenza democratica e resa possibile aatibglienzadell’alterita.

Del resto, la stessa pedagogia si risolve in urersigin-fieri di regole
comunicative, sociali, relazionali in grado di pettere ad un soggetto di
divenirecio che puoLo specifico della scienza dell’educazione caesigel
ricercare la promozione e la qualificazione detlggettivita personale.

Al riguardo, si veda quanto sostenuto dallinsigsieidioso Franco
Cambi, il quale ritiene che la pedagogia, al caidrdelle scienze naturali,
goda di una particolarita: in essa i paradigmi sa@ompresenti, non si
elidono e possono coesistere, invecchiano, ma a&ggiernano, si
ridefiniscono a partire da una tensione dialetfica

Lo specifico della formazione si costruisce ancls@grattutto in termini

di convivenza democratica e di educazione alla.pace

“® G. CACCIATORE, Etica interculturale e universalisnfaritico”, in G. Cacciatore,
G. D’anna (a cura di)nterculturalita. Tra etica e politicagit., p. 41.

“"'s. BENHABIB, La rivendicazione dell'identita culturale. Equagiiza e diversita
nell’era globale(2002), trad. it. il Mulino, Bologna 2005, p. 9.

8 Cfr. F. camBl, Il congegno del discorso pedagogico. Metateoriap@meutica e
modernita,Clueb, Bologna 1986, p. 27.
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D’altra parte, per garantire le condizioni intergetiive della parita
partecipativa & necessario che i processi di appremto esprimano eguale
rispetto nei confronti di tutti i partecipanti ergatiscano eguali opportunita
per il conseguimento della stima sociale.

Si potrebbe ora indirizzare I'indagine critica supiroblematica inerente
ai rapporti tra cultura di appartenenza e cultadrd’. Si tratta di una
proposta teorica in grado di rilevare gli aspetie aendono una cultura
diversa dalla nostra e, al contempo, di comprendeedla rappresentazione
di questa cultura ‘altra’ non sempre coincide corliga che essa ha di se
stessa o con le rappresentazioni che gli altri bamstruito intorno ad essa.

Non é privo di rilevanza il fatto che la conoscemlzaltre culture sia
prodotta da atteggiamenti di disponibilita, di dpex e di dialogo.

Su questo terreno, tanto le esigenze pratico-plétiemergenti, quanto
'ermeneutica  dell’attualita chiamano in  soccorso’edlicazione
interculturale, un approccio formativo in gradgodomuovere le capacita di
convivenza costruttiva in una societa culturale@ae molteplice.

Questa innovativa formulazione concettuale richidecettazione e il
rispetto del diverso, nel senso che il riconoscimetell'identita culturale
ha il suo compimento e la sua realta solo nelldidiama ricerca di dialogo,
di comprensione e di collaborazione, in una prds@etdi reciproco
arricchimento.

Il primo requisito che la formulazione esige & dumdl superamento di
una situazione statica, multiculturale, a favoreuda condizione sociale
‘dinamica’, interculturale. In altri termini, quii svuole asserire che
I"incontro-confrontocon l'alterita si costituisce come relazione trétue;
una sorta d’interdipendenza e di correlazione hadividui diversi tanto
prepotente da trascendere la loro stessa volonterdigire e comunicare
con le altre costellazioni culturali, al punto daporsi come dialogo sui
valori da loro proposti, prima ancora che sulléed@nze culturali.

Per cogliere loriginale curvatura ‘interculturaledell’educazione,
occorre considerare come essa, nel contempo, n@sapasottrarsi
all'orizzonte del dialogao-altro, consolidandosi cosi proprio sui motivi
dell'unita, della diversita e della loro conciliape dialettica e costruttiva

nella societa multiculturale.
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Prioritaria, comunque, €& anche lanalisi del temniristraniero’
nell'accezione piu ostile che esso possa assurtialieo viene percepito
come una minaccia, piuttosto che come soggettoatooet di nuova
complessita.

Ma l'uomo é legato ad una potenzialita straordataguella del vivere
insieme. A riguardo, si € notato come la formaziarestituisca un
arricchimento per lindividuo, il quale viene messo contatto con il
patrimonio culturale e spirituale dellumanita ello stesso tempo, viene
educato a considerare con tolleranza, benevolenzad@ligenza idee,
sentimenti e comportamenti altrui.

Qui si colloca la filosofia dell’educazione, conamglo insieme la
razionalita dell’esperienza e I'esperienza del malo

Giunti a questo punto, risulta evidente come pebnie lo Stato sia
costituito da una complessita di individui i cuattr distintivi negli anni
possono migliorare come peggiorare. Ebbene, rendagone di tale
complessita — consolare gli infefti stimolare coloro che per pigrizia sono
divenuti apatici, punire i malvagi — € un atto aonfie arecta ratia Vero e
che tra i compiti che lo Stato deve assolvere r@eahche quello di aiutare
chi vive nello sconforto, nell’indigenza o nell’afa E lo Stato, che di fatto
personifica ogni singolo individuo, deve provvedartitte le necessita che
il cittadino incontra nel corso della vita. Devéfedivamente, contribuire al
bene del singolo, tutelando anche coloro chelgtbargie® mandano tutto
in rovina. Da questo punto di vista, € significati¥v valore storico della
riflessione leibniziana.

La respublicae il relativo governo devono essere voltibehe comune
devono garantire la sicurezza comune. Resta intbsoil valore della
relazione fra la «repubblica degli spiriti», gu@atla Dio, nella quale
giustizia ebene comunesi realizzano al sommo grado, e ogni singola
repubblica e notevole.

Nell’optima respublicalindividuo non solo & responsabile della sua
felicitd, ma deve anche contribuirel®@ne comuneNon v’é dubbio che si
tratta di una compenetrazione di individuale e coewoptima respublica

9 G.W. LEIBNIZ, Assurancesin DR, p. 174.
*0bid.
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deve tendere al «punto di vista altrui» e, quiadlicontinuo scambio fra il
proprio e l'altrui, ponendo alla sua basecdmmune bonure la felicita
comune degli individdt.

Nella visione leibniziana, lo Stato costituisce wiaelemento politico in
senso stretteia un elementontologicoe gnoseologico Esso, fondandosi
sul bene comunenon solo realizza un obiettivo politico, ma dica anche
nella struttura e nella dinamica delle cose.

Tra sfera politica e presenza deéne comunesussiste un rapporto
inscindibile. Si tratta di uncooperare in vista dell'utilita comune
(conspirare in communem usyf) attraverso la salvezza comune nei
momenti difficoltosi €ommunis sal)3®. Cid che caratterizza la politica &
dungue ilconatusin vista di una direzione comune, che assicumellioa
tutti i cittadini, evitando cosi disgregazioni edaazioni.

La rilevanza debtomune tuttavia, non riguarda solo la politica $enso
strettg ma appartiene alla struttura complessiva defitaeEcco perché la
giustizia viene intesa comeonatus tendenza costante verso la felicita

comuné”,

*L G. w. LEIBNIZ, Elementa juris naturalis«Untersuchungen», 1669-16707?, in A
VI, 1, p. 446: «L’ottima repubblicaoptima respublicaé quella in cui gli uomini
vivono felici (in felicitatg». Sulla nozione dbptima respublicacon il suo sostrato
metafisico, cfr.A. ROBINET, G. W Leibniz: le meilleur des mondes par la balance
de I'Europe,PUF, Parisl994, p. 68: «L’irruzione, nel lessico del 1670) agptima
respublica ne fa entrare il concetto sotto un complemento idensvole
dell'universalita semplice: e che questa univetdadi complessa, armonica, la
migliore, optima Respublica universalfs..] Il suo fondamento € la felicita, non
I'utilita»; E. NAERT, La pensée politique de LeibnRUF, Paris 1964, p. 4%.
HEINEKAMP, «Das Glick als hochstes Gut in Leibniz'Philosephiin AA. VV.,
The Leibniz Renaissancénternational Workshop, Firenze 2-5 giugno 1986,
Olschki, Firenze 1989, p. 122.

2 G. W. LEIBNIZ, Consilium AegyptiacumgSpecimen demonstrationis politicae»,
1671-72,in A IV, 1, p. 244.

% G. W. LEIBNIZ, De libero territorio, 1682, in A IV, 2, p. 401, trad. itSul
territorio libero, in SP, p. 499.

* G. W. LEIBNIZ, Elementa juris naturalis1670-71, in A VI, 1, p. 454. Cfr.
Kurzfassung einiger Ausfilhrungen vor Kaiser Leopolti688, in A 1V, 4, p. 48;
Juris naturalis principia 1678-1679, in A VI, 4C, p. 2810: «E proprio detiarita
tendere alla felicita comunead communem felicitatem nD#j Aphorismi de
felicitate, caritate, justitia 1678-1679, «Erste Fassung», in ivi, pp. 2792 ¢.sg
Sulla rilevanza della questione della giustizisufta sua connessione col concetto
di carita:P. RILEY, Leibniz’ Universal Jurisprudence. Justice as theafly of the
Wise,Harvard University Press, Cambridge 1996.
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E, infatti, «conforme a ragione che ogni cosa si@inata secondo le
esigenze del massimo bene comdnesulla base di una legge di giustizia,
che «detta a ciascuno di prendere parte alla penezell’universo e alla
propria felicita, a misura della propria virtu endwe della sua volonta che
lo volge al bene comung®

D’altra parte, si tratta di comprendere, dal pudtovista deldiritto
strettq la peculiare valenza della norma: «non lederesures». Ebbene,
secondo Leibniz, non basta prescrivere di «nonréedessuno», che € una
prescrizione minimale, ma bisogna anche “aiutaigrii@omponente della
societa che si trova in difficolta. Difatti, il pyetto speculativo leibniziano
vuole rendere 'uomo consapevole delle sue azipmedlo stesso tempo,
perfezionare le regole del diritto naturale. Noriratta solo di pervenire a
una ‘mediazione’ fra le esigenze individuali e dgieollettive, ma all'idea
secondo cui icomunerappresenta un elemento decisivo per la costitezion
politica dell'individualita: va fatto «cid che dile alla comunitas’.

La recta ratio affranca I'uomo dalla schiavitu delle passioni e gl
consente di potenziare le sue energie al fine djuiaoe ricchezze
considerevoli, con le quali vivere decorosamententve la schiavitu delle
passioni lo condanna alla miseria e alla sottomigsiin quanto sono causa
non solo del malaltrui, ma anche e soprattutto gebprio.

Sulla base di questi elementi e dalla visuale tH#fda questa prospettiva,
la proposta filosofica di Leibniz mostra quello gh& essere definito come
il suo punto di forza: ovvero, l'intenzione di dttrire un’identita culturale
alla sua epoca. E in questo contesto che si irsteawnalisi dellatromperie
pernicieusé®. Leibniz muove dal riconoscimento della malatti@ntale
come il piu crudele dei mali che possono affliggaremo: essa danneggia
la mente e condanna alla perdita dell'identita qeate. Il rispetto per

'uomo e la sua dignita e fondamentale in una df@s finalizzata al

*° G. W. LEIBNIZ, De tribus juris naturae et gentium gradibuss80?, in A VI, 4C,
p. 2852.

> G. w. LEIBNIZ, De rerum originatione radicalil697, in GP VII, p. 307; trad. it.,
L'origine radicale delle cosen SF |, p. 486.

>’ G. W. LEIBNIZ, La regola suprema del dirittan SP, p. 130.

% G. w. LEIBNIZ, Nouvelle méthode pour apprendre et enseigner lisgandence
(1667), in DR, p. 197.
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superamento della “crisi” della coscienza europgdgiimenti non potrebbe
sussistere la connessione tra gli esseri, 'unalerarmonia.

Sulla base di queste riflessioni, si pu0 sosterdre la concezione
leibniziana di «armonia prestabilita>> diviene imessa indispensabile per
comprendere il mondo in cui viviamo.

La societa contemporanea € caratterizzata da tealireapporti che si
estendono progressivamente per tutto l'intero panéa rapidita e la
profondita dell'evoluzione dei modi di vita umanieterminata dalle
innovazioni tecnologiche, rappresenta una novitaolaga nella storia
umana. Per non parlare, poi, delle trasformaziomiropologiche ed
ecologiche globali, dovute all'interazione tra dait evolutivi, sociali,
culturali, economici, tecnologici, che sono di unf@iezza senza precedenti.
Si ritiene che i mutamenti in atto stiano modifidanin modo irreversibile,
il nostro modo di vivere guotidiano, il nostro modigpensare e di percepire
il mondo e la convivenza umana. Vero € che in ur@esa plurietnica,
pluriculturale e plurireligiosa, come la nostra, sia indispensabile
un’apertura al pluralismo. Resta inteso che pdizzame laconnessione tra
gli esserinon basta occuparsi solo delle minoranze, ma b#aqgure
tutelare i diritti delle maggioranze.

D’altra parte, la convivenza democratica non slizea contrapponendo
all'ideale della propria comunita la realta assai precaria dell'ideale di
altre comunita. Vero é che nella storia umana téttg@rofondamente
mescolato e, quindi, possono esistere abissi ditdam di dedizione, ma
anche d’intolleranza e di oppressione in tutterdgizioni religiose. In tal
senso, vanno rigettate quelle opinioni che stimabene da una parte e |l
male dall’altra.

Sotto questo aspetto, I'analisi dell'idea di vergadi giustizia, che la
cultura europea si e formata nel corso dei sepoésentando le proprie
comunita come avente tutti i pregi, in contrappiasie ad altre comunita di
cui invece sono state messe in evidenza soprattutitetti o gli errori
commessi nel corso della storia, dimostra comeoterg dei pregiudizi
opera sull’animo umano, dando vita non solo all&uzone del cuore e, in

seguito, del peccato, ma anche a una reale in¢agamioscitiva dell'uomo.
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In tempi in cui l'intolleranza squarcia le cosciendegli uomini e
spodesta la ragione del bene come unica certeageenel prioritario
comprendere l'analisi fenomenologica e I'impostaeigosicologica degli
oscuri meccanismi che conducono 'uomo a rimanesdlq ««della pietra e
della fionda>>. E evidente che I'avvento detlasmopolis2 divenuto anche
guello dell’apogeo delle lacerazioni, in un mond@ @ quanto pare non ha
ancora imparato nulla dagli errori del passatoo&g#ntrismo ed etnicismo
dominano, quindi, 'immaginario collettivo degli onini del terzo millennio.
| fantasmi del passato si cibano di nuove ossaijl sa@ngue ha sempre lo
stesso colore. Resta inteso che l'altare sacrficahtinua a mietere vittime,
cosi si passa dalla Bosnia al Kosovo, al Ruandaerabrismo islamico,
all’Afghanistan, all’lrak.

In tal senso, e essenziale per la sopravvivenzagdakre umano,
soprattutto al fine di attutire le attuali esplosidi etnicismo, considerare
non solo la nozione di tolleranza, ma di far preadmscienza alla nostra
koiné culturale, stanca e intorpidita, del rispetto chaleve all’altro, non
I'altro in quanto diverso da ‘me’, maaltro in quantaaltro®®.

E questo deve avvenire non a livello di vaghi eadtstprincipi universali,
ma interrogandosi sulle possibili forme di orgaazpne di una vita umana
plurale in un mondo straordinariamente rimpiccmlitNon si tratta di
fondare una cultura dell’'universale, che non esisémsi di conservare un
sufficiente distacco critico perché la culturawlitonferisca un significato

alla nostra.

Nelle pagine che seguono si propone, inoltre, terpretazione
dell'identita occidentale intesa come esperienzalémentale dell’esistere
europeo.

L’identita e qui considerata attraverso l'analisiadcuni nodi tematici
‘fondamentali’ quali ‘tolleranza’, ‘integralismece il nuovo totalitarismo
della ‘non-identita’.

Nel contesto contemporaneo,

% Cfr. M. DE MONTAIGNE, Saggi,a c. di F. Garavini, Adelphi. Milano 2002.
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«la tendenza a liberarsi da certezze metafisiceecmpagna all’accentuarsi delle
situazioni di convivenza multietnica, sicché ladgper la difesa del diritto all'identita

spesso assume posizioni rigide e anacronistiéhe»

La nozione d’identita, poiché la sua affermazioidhiede sempre la
presenza dell’altro, «presenza che le conferisgitilaita ed efficacia¥,
rimanda al tema dell'incontro e dell’esperienzd’digtrita e della diversita.
Identita e alterita si costituiscono in un legameediprocita dialettica: 'una
non solo non si da senza l'altra, ma ogni relaziomgica una definizione
di sé da parte dell’altro e dell'altro da parte si&f.

Il pensiero occidentale € stato a lungo dominatéa danvinzione che
I'identita fosse singola. Si tratta di un pregiudizhe ha lasciato profonde
tracce di sé in ogni ambito della cultura europea.

D’altra parte, € un dato di fatto che alcune edséirzategorie, chiamate
oggi a definire la riflessione etico-epistemologisano quelle che hanno sin
da sempre accompagnato la riflessione filosoficdentita, alterita,
differenza, riconoscimento, relazione, diritti umarorme, dialogo, liberta,
autonomia.

Non € privo di rilevanza il fatto che il nostro tem a prescindere dalle
problematiche di una possibile convivenza tra iti@né ideologie, sia
caratterizzato dalla globalizzazione e dal temacdelfine, ossia dal tema
della relazione trgpseitae differenzache € esplicitato dal confine della loro
convivenza, da una linea tanto sottile quanto @acrche coinvolge in
modo vitale entrambi i termini.

Secondo Raul Fornet-Betancourt, si tratta di metter pratica un
atteggiamento ermeneutico che parta dal presuppadsto la finitezza
umana, a livello individuale come a livello cultleaimpone di rinunciare
alla tendenza, propria di ogni cultura,adisolutizzares sacralizzarecio che
e proprio, stimolando, al contrario, l'abitudinel'iaterscambio e alla

differenza.

% p. pus, Flussi migratori e problematiche di vita socialeerdo una pedagogia
dell'intercultura, Vita e Pensiero, Milano 2000, p. 217.

®% M. BEKOMBO, Le paradoxe de lantropologiexRecherche, Pédagogie et
Culture», 1980, 46, p. 14.

62 R. DAVID LAING, Soi et les autreGallimard, Paris 1971, p. 99.
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In questo senso, e in questa direzione d'indagih@pproccio
interculturale potrebbe, quindi, fornirci una creagh lettura che rinunci ad
ogni posizione riduzionistica. Rinunci, cioé, acemgye con un solo modello
teorico-concettuale che serva da paradigma intepre. L’idea di Fornet-
Betancourt e piuttosto quella di fondare la rifiess filosofica sulla
relazione, sulla comunicazione reciproca, facera spazio alla figura di
una ragione interdiscorsiva

A questa riflessione si associa la necessita dragoiare le radici
culturali del’Europa nell'incontro tra i principiella filosofia greca, della
legislazione romana e della religione cristiana.béti®, proprio in
corrispondenza di queste complesse figure condetpurandono rilievo i
punti nodali di una riflessione sul rapporto traoaiia civile ed autorita
religiosa. A questo deve aggiungersi, e proprifimidel chiarimento che
qui ci sforziamo di offrire, una puntualizzaziondteuore: il tema
dell'uguaglianza tra gli uomini, il ruolo di fondanto nell’ordine sociale
d’istituti come la famiglia e la proprieta privatd] una sfera pubblica
orientata alla ricerca ddlene comuneil diritto di resistenza, I'ateismo, i
valori spirituali.

La cultura occidentale & divenuta per una serieragiioni storiche
principio esummadelle varie culture particolari; essa presuppame nealta

pluralista al di Ia del calcolo economico e deltegigio individuale.

«Ma oggi cio che ci appare come “ideologico” etéafyiamento di chi e sicuro
delle proprie idee e non crede possibile sbaglialischi non accetta il dialogo e il
confronto, perché vuole che gli altri riconoscaaslia verita per il solo fatto che € la

sua®.

Si tratta, dunque, di comprendere che «non c’é eepropria identita
senza riconoscimento da parte di altri e di ditrers»®.
E allora che si scopre che & merito della tolleaanizonoscere che gli

esseri umani sono uguali perché “differeffti”

® R. FORNET-BETANCOURT, Trasformazione Interculturale della Filosofia
Dehoniana Libri - Pardes Edizioni, Bologna 2006 3.

% E. VIOLA, Identita e comunitd; il senso morale della politiddta e Pensiero,
Milano 1999, p. 170.

% |vi, p. 116.
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La riflessione sul significato di tollerarfZae sulle sue implicazioni in
campo etico si sofferma, quindi, sulla nozione dnadchismo. Qui si
consolida il vero spirito di tolleranza, testimdnia incrementato dal fatto
che il dinamismo, da un lato, opera verso l'interadronte di un’intesa tra
esperienze nazionali e regionali e, dall’altro, testualmente, opera verso
I'esterno, realizzando una coesistenza con aleetit.

Sulla base di questi elementi, la proposta etearetica e pedagogica di
un’analisi della nozione di tolleranza mostra que&lhe pud essere definito
come un momento fondamentale della riflessionegmvV¥assunzione dei
concetti dimultietnicita di accoglienzadi rispetto della religione e di usi e
costumi degli immigrati.

Inoltre, nelle societa maggiormente investite @aicimeni di mobilita, un
gesto filosoficamente significativo potrebbe sdaturdal recupero del
‘senso del dovere’ verso se stessi e insieme \girsdtri.

La questione dell'integrazione culturale va dungesta in divenire,
rifiutando ogni determinismo ambientale o lingusti Vero € che una
visione statica, ancorata a schemi validi una vpéatutte, condannerebbe
alla cancellazione o all’integrazione forzata ggeippi che nel tempo sono
entrati a far parte di un’altra comunita per cdegate al mutamento.

D’altra parte, se vogliamo favorire I'accogliendiaun numero sempre
maggiore d’immigrati e la loro integrazione nellastra societa, non e tanto
la tolleranza lo strumento da utilizzare per avera risposta efficace,
quanto la rivisitazione di tutto il nostro apparatmcettuale verso le culture
diverse dalla nostra.

Un’indagine accorta sull'identita europea non pugscurare il ruolo
dell'ideologia nell’'immaginario collettivo. L'Eurag infatti, varie volte, si e
scontrata con il potere cieco dell'ideologia, ustesina di pensiero che ha
come punto di riferimento solo se stesso.

Qui, mi limito ad osservare che I'analisi, concetieeil corretto rapporto
tra identita e ideologia, non puo che muovere daesypposto che esiste tra i
due termini di paragone un’inconciliabilita assalutiovuta al fatto che la
prima & di ostacolo alla realizzazione della seaotlil caso di ricordare,

® M. cruz Farsi carico. A proposito di responsabilita e diefutita personale,
Meltemi, Roma 2005, p. 112.
87 Cfr. G. SARTOR|, Pluralismo, multiculturalismo e estrandRizzoli, Milano 2000.
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nel rispetto di elementari conoscenze storiche altiettanto elementari

dispositivi logico-concettuali, che le ideologiestiuggono il concetto stesso

d’identita, poiché tentano di assorbire in un umcrleo essenze uniche e,

quindi, impossibilitate a fondersi tra loro. In d@ generali, il sistema
ideologico si presenta come utopistico (esso, mserdo ipotizzabile,
diviene irrealizzabile alla prova dei fatti) e ti&xio (in quanto pretende di
costruire umuovomondo secondo le sue leggi, cioé un mondo dove éut
ideologiaf®.

Questo tema prende le mosse dalla consideraziosdmiund Burke,
considerazione contenuta nel teRiflessioni sulla rivoluzione francese
cioé, che con la Rivoluzione francese si ha la araffermazione a livello
politico di una forma d’ideologia in Europa

Lo statista anglo-irlandese ritiene che la rivolua francese pone le
proprie fondamenta ideologiche su nozioni astratte, hanno la pretesa di
essere razionalmente fondate, ma che, al contigriorano la complessita
della natura umana e della societa.

Burke, secondo Vittorio Beonio-Brocchieri, storieqgiornalista italiano
del Novecento, che nel 1929 curo uno studio intitbetu per la versione
italiana, degli anni Trenta, dRiflessioni sulla rivoluzione francesevuol
giudicare delle forme assunte dal moto rivoluziomdr Francia», o meglio,
si propone di giudicare gli eventi, «nel tempo nsew@ in cui essi
prorompono e si scatenano nel loro massimo fragoeeca di valutarli in
relazione alla continuita della esperienza storinacui vengono ad
inserirsi», per pervenire, poi, alla negazione dealore del moto
rivoluzionario di Francif.

Sembrerebbe dunque, che Burke sia pervenuto a @wsiti saranno
mantenuti senza modificazioni anche in seguito,eval dire, che la

rivoluzione francese, nelle sue formulazioni, nowostitui un genuino

® Cfr. . THIBON (1940), Diagnostics. Essai de physiologie socjdlébrairie de
Médicis, Paris 1945, trad. Ritorno al reale. Prime e seconde diagnosi in telha
fisiologia sociale “Prefazione” di G. Marcel, a cura e con considena
introduttive di M. Respinti, Milano, Effedieffe EdL998.

® E. BURKE, Reflections on the Revolution France London 1790, trad. it.
Riflessioni sulla Rivoluzione in FrangiaPrefazione” di G. Gentile, a cura di V.
Beonio-Brocchieri, Cappelli, Bologna 1930.

" v. BEONIO-BROCCHIER| “Introduzione”, in E. BURKE, Riflessioni sulla
Rivoluzione in Franciacit., pp. 25-26.
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movimento popolare diretto alla difesa dei dirittiolati, come invece
avvenne per la rivoluzione americana; ma rappreseant sovvertimento
Ispirato ai principi “astratti” della ragione illumistica, che pretese di
sostituirsi alle tradizioni nazionali dei popoli @le strutture storiche,

consolidate dal consenso comune.

«Ma il tempo della cavalleria & passato. E sucaeddtesso quello dei sofisti, degli
economisti e dei calcolatori; e la gloria del’Epeoe estinta per sempre. Mai, mai piu,
noi potremo vedere quel sentimento generoso dialehle reca omaggio al rango e al
sesso, quella fiera sottomissione, quella dignimsbedienza, quella subordinazione
dello spirito, che mantien viva anche nello stateseatvitu la fiamma di una fervente
liberta. La generosa magnanimita di vita, la di&siessata difesa della patria,
alimentatrice di grandi sentimenti e di eroiche iiege, tutto & finito. E finita quella
sensibilita dei principi, quella castigatezza aelbre per la quale una leggera
violazione valeva come un colpo, ispirava il coliagg mitigava la ferocia, nobilitava
tutto cido che toccava togliendo perfino al vizioaumeta della sua degradazione e
purificando ogni grossolanita. Quel sistema, nedlgsi mescolavano convinzioni e
sentimenti, traeva origine dalla antica cavallegidale principio, sebbene diversificato
nelle sue manifestazioni per il continuo variarbedeose umane, continud a sussistere
e ad esercitare influenza attraverso un lungo tegliigenerazioni, fino al tempo nel
quale viviamo. Se mai dovesse estinguersi compktgmio temo che subiremmo una
perdita enorme. E questo spirito che ha impronihteuo carattere sull’Europa
moderna; € questo che ha costituita la nota digirdi tutte le forme di governo,
segnando in esse una notevole superiorita rispgtiostati del mondo asiatico e, se
possibile, anche rispetto a quelli che fiorirond periodo piu felice del mondo antico.
Questo spirito, senza creare confusione di gemartia introdotto un nobile equilibrio
estendendolo attraverso tutte le gradazioni défasociale. Esso ha infuso nei sovrani
un sentimento di solidarieta ed ha elevato i sufidid a renderli sequaci e compagni
dei re. Senza esercitare una opposizione violertava per tal modo smorzato
I'orgoglio dei potenti; e i sovrani dovevano sotse al dolce controllo della pubblica
estimazione e l'esercizio dell'autorita non potgwascindere da una motivazione
legale, creandosi cosi un valore che dominava aogra delle leggi: quello della
correttezza formale.

Ma oggi tutto sta per essere cambiato. Quelle garflasioni che ingentilivano
I'esercizio del potere, rendevano liberale la stedsbedienza, armonizzavano i diversi
aspetti della vita e con un’opera di blanda assirioine trasfondevano nella vita
politica gli stessi sentimenti che rendono beltgeatile la convivenza dei privati, tutto

sta per essere dissolto grazie alla nuova conquistainatrice dell'illuminismo
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razionalista. Tutte le caste ornamentazioni deil@ wevono essere rozzamente
strappate. Tutte quelle elaborate concezioni trdtik patrimonio della coscienza
morale, che trovano ratifica anche nel sentimentmed#’intelligenza in quanto

necessarie ad occultare i difetti della nostra ralsite ed imperfetta natura onde
aumentarne la dignita di fronte alla nostra estiorez medesima, devono essere

rigettate come pleonasmi ridicoli, assurdi ed imgati’™.

Secondo Burke, la ragione illuministica, assuntae@anone supremo di
giudizio delle strutture sociali e politiche, e fana dalla vera natura
dell’'uomo e puo essere precorritrice di morte antiia.

In tal senso, nessuna norma, in grado di fissatle mescienze dei
giovani le ragioni della speranza o del timore,r&amprimere alle azioni
degli uomini una direzione sicura né incanalarls@aino scopo definitivo.
L’esito, a cui lo statista approda, mette in evidkeil tentativo di denunciare
un’impostazione culturale che, svilendo lo sforagpoeservare i diritti di
proprieta o, di esercitarne le funzioni, invalidapossibilita per le famiglie
di fare ricorso ad un solido “fondamento”, al fidke educare le nuove
generazioni o, di suggerire ai propri figli un erib di scelta per la futura

posizione che «essi prenderanno nel moffdo»

«E cosi nessun principio potra mai entrare per templl'ordine educativo
dell'abitudine acquisita. Non appena il piu abiks thaestri istruttori abbia portato a
compimento il corso laborioso delle funzioni ediwagt anziché essere in grado di
licenziare il suo allievo armato di virtuosi insegmenti disciplinari e pronto a
guadagnarsi I'attenzione e il rispetto del mondeeadl suo posto nella societa, trovera
tutte le condizioni alterate radicalmente; e shgera che la sua fatica non & giunta ad
altro risultato se non quello di esporre la dig@gtta creatura alla sprezzante derisione
del mondo, nella pill completa ignoranza dei mative procacciano la stima ed |l
successo. Chi mai vorra istillare nei primi battltiun cuore umano un sentimento
tenero e delicato dell'onore allorquando nessuribevedere quale sara il conto che
di esso si terra in una nazione che altera cormieune il valore di questo principio?

Nessun elemento della vita potra manifestare umsigbenza dei valori acquisiti.
Forme di regresso barbarico intaccheranno la szienda letteratura, I'imperizia
entrera nell'esercizio delle arti e della manifegtuinfallibile conseguenza di una

mancata stabilita educativa e di una deficientedtezza di principi.

"L E. BURKE, Riflessioni sulla Rivoluzione in Frangiait., pp. 165-166.
2 |vi, pp. 196-197.
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In tal modo nel giro di poche generazioni anchstéo sara dissolto e si sfaldera in
una polverosa disgregazione di individualismi pssege ben tosto disperso a tutti i

venti»',

Queste precisazioni permettono di inquadrare inovmd opportuno un
modello di ragione, illuministica, per I'appuntohec condurra, poi, alla
“crisi” dell’agire politico nel Novecento; “crisi"della quale possiamo
scorgere configurazioni e spiegazioni differemiclze se collegate tra loro.

Vero é che uno dei testimoni di questa crisi, aooaorre rispondere non
gia con la deriva irrazionalistica, ma, al conaon la riaffermazione del
primato della ragione, restituita alla sua vocazianiversale e filosofica,
Edmund Husserl.

Nel testo La crisi delle scienze europee e la fenomenologia
trascendentale,opera che il filosofo scrive in uno dei momenti piu
inquietanti della storia della Germania e dell’Epapviene presa in esame
la crisi della civilta europea e affidato alla m@gg il compito di indicare la
via da percorrere per il recupero della libertaeladsoggettivita, andate
smarrite dopo tanti secoli di sviluppo scientifice tecnologico
dell'umanitd*.

Anch’io, osserva il filosofo, sono persuaso cherlai europea affondi le
proprie radici in un razionalismo erroneo. «Ma @ion significa che la
razionalita come tale sia una calamita o che ravestimportanza soltanto
subordinata per 'umanita». D’altra parte, «noi agttmmo volentieri», che
lo stadio di sviluppo dellaatio, costituito dal razionalismo della fase
illuministica, «era un errore, per quanto un erarmprensibile’.

Dal punto di vista teoretico e pedagogico possiamm® permetterci
un’altra ipotesi che, a suo tempo, si potra vederesara verificata o no.
L'ipotesi €& la seguente: la «crisi dell'esistenzairopea», “crisi”
documentata da diversi sintomi di dissoluzione,raéain oscuro destino».

Questa “crisi”, come ha, giustamente, rilevato Huss diventa

3 Ivi, p. 197.

. HUSSERY, Die Krisis der europaischen Wissenschaften undrdieszendentale
PhanomenologieMartinus Nijhoff's Boekhandel en Uitgeversmaatgahij, L'Aja
1959; La crisi delle scienze europee e la fenomenologascendentale,
“Prefazione” di E. Paci, trad. di E. Filippini,Haggiatore, Milano 2008.

5 Ivi, p. 349.
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comprensibile sullo sfondo di queltaleologia della storia europeahe

solo la filosofia & in grado di illuminaf®

«Ma la premessa di questa comprensione & chessariananzitutto a cogliere il
nucleo essenziale e centrale del fenomeno “Eurdper.penetrare il groviglio della
“crisi” attuale, era indispensabile elaborarec@ncetto Europan quantoteleologia
storica di fini razionali infiniti; era indispensabile mostrare come il mondo eurofeo s
nato da idee razionali, cioé dallo spirito dellagofia. La crisi poté cosi rivelarsi come
un apparente fallimento del razionalismbla la causa del fallimento di una cultura
razionale sta — come abbiamo detto — non nell’'esselel razionalismo stesso ma
soltanto nella suananifestazione esteriore, nel suo decadarénaturalismo” e a
“obiettivismo”.

La crisi dell’'esistenza europea ha solo due sbodthiramonto dell’Europa,
nell'estraniazione rispetto al senso razionaleadphopria vita, la caduta nell’ostilita
allo spirito e nella barbarie, oppure la rinasdédl’Europa dallo spirito della filosofia,
attraverso un eroismo della ragione capace di ampelefinitivamente il naturalismo.
Il maggior pericolo dell’Europa € la stanchezzamBattiamo contro questo pericolo
estremo, in quanto “buoni europei”, in quella vigea disposizione d’animo che non
teme nemmeno una lotta destinata a durare in etatiooa dall'incendio distruttore
dell'incredulita, dal fuoco soffocato della dispeicme per la missione dell’Occidente,
dalla cenere della grande stanchezza, rinascéeditze di una nuova interiorita di vita
e di una nuova spiritualita, il primo annuncio din grande e remoto futuro

dell’'umanita: perché soltanto lo spirito & immoetdl.

A partire da queste premesse, si apre una fasa didissione da non
trascurare: essa corrisponde, essenzialmente, irli@uzioni politiche
indotte dai totalitarismi e dalla progressiva degamione della sfera
pubblica nel corso del Novecento.

Qui, in primo luogo, l'attenzione si sposta sullj@yto formale della
nostra indagine o, piu esattamente, di ogni pdssibdagine concernente
uno studio sull'identita europea, e cioe, un’analisquelle configurazioni
concettuali che la “crisi” delle ideologie e i pessi di massificazione
politica hanno, eminentemente, delineato tra vantese ventunesimo

secolo.

®Ivi, p. 357.
" Ivi, p. 358.
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«La crisi delle ideologie era gia in atto al tentj@ grande sviluppo tecnologico ed
economico iniziato nella seconda meta del secolo X oggi, dopo la dichiarazione
astratta della morte delle ideologie, I'uomo corgeraneo, in cerca di nuovi parametri
e di un nuovo modello da offrire alla societa deufo, sembra ancor piu “alienato”
rispetto ad una realta che muta vorticosamenteitemmpodi di produzione e riduce

sempre pill gli spazi della realizzazione individualsociale¥.

Sono istanze non estranee ad una speculazionefit@xhe intende non
solo constatare la “crisi” che investe il mondo teomporaneo in tutti i suoi
aspetti, ma, allo stesso tempo, sente, forteméetgenza di prospettare

una risoluzione di questa stessa “crisi” al fineatruire un mondo etiéd

«In primo luogo, esso da voce all'esigenza largdeatiffusa di un generale
recupero della dimensione etica: ci pare infaté ahfondamento teorico, filosofico o
morale, da sempre ‘evocato’ e presente nella gktderdei soggetti, oggi si
‘sovrapponga’ una sorta di diffuso sentimento (sertomune) fondato sulla speranza-
convincimento che il richiamo all'etica possa inafplhe modo ‘prevenire’ le
implicazioni negative che si temono nella societhema, sempre piu fondata su
insicurezza e flessibilita, su rapporti asimmetriche determinano insieme

debolezza/disagio socialefinsicurezza unita addetalezza economic¥y

D’altra parte, pensare I'educazione oggi € anclsmrattutto pensare
all'identita nella sua piu autentica valenza maralello specifico, come cio
che coincide con il perfezionamento dell’'e la sua liberazione dalla
dipendenza prodotta da fenomeni quali: la perddtecdntro, il nichilismo e
il senso di vuoto che attanaglia la nostra contempmta. L'aspetto
interessante € che al centro di questo percorsto sforzo di realizzare un

pensiero libero e laico, ovvero la possibilita diauscepsi-riceréi

"8 b, LONGO, “Presentazione”, inl futuro oltre lo «stretto». Indagine sul capitale
umano: i diplomandi nel sistema locale di Palernaocura di A. Buccafusco,
Franco Angeli, Milano 2009, p. 11.

® p. sPINICC] Fenomenologia ed ermeneutica Aa Vv, Storia della filosofia
diretta damMARIO DAL PRA, vol. XI, La filosofia contemporanea. La filosofia della
seconda meta del NovecentioEdizione interamente riscritta e ampliata aacdr
G. Paganini,Piccin Nuova Libraria-Casa Editrice Dr. Francesalafdi, Societa
Editrice Libraria, 2 voll. tomo I, cap. XI\Radova 1998, p. 593.

®M. LA ROSA, “Presentazione”, inL. MORRI, Etica e societd nel mondo
contemporaneo. Principi di giustizia per l'agire @mmico e socialefFranco
Angeli, Milano 2004, p. 7.

81 N. D’ AGOSTINO, Shakespeare e i Gred@ulzoni, Roma 1994, p. 42.
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restituendo cosi alla ragione non solo una funzpongettuale, ma anche un
significato etic8?.

A cio si aggiunga la considerazione che, propridotalitarismi, del
Novecento, rappresentano uno degli stadi piu avardell'offensiva
ideologica: l'ideologia si incardina nello Statoper il tramite di questo
strumento tenta di condizionare ogni aspetto dafitenz’.

Questo vale in particolar modo per il Nazismo elpestalinismo.

E vero che il Nazismo sostitui alla tradizionaletripatedesca una
comunita di sangue legittimata a mettere a morteincjue non vi
appartenesse; e, contestualmente, lo Stalinismeadeggli individui da
persone (cioé soggetti con legami religiosi, p#idp patrimoniali) a
sottotipi umani la cui vita dipendeva dal volerdalkegge del partitd.

Appare chiaro, dunque, come astratte patrie idédieg spesso
trasversali a nazioni, culture e civiltd, si sastdno nel Novecento alle
patrie storiche e concrete.

Eppure il venire meno di queste ideologie non bajunque, prodotto la
morte delle impostazioni ideologiche. Bisogna, raljoevitare che si
affermino nuove ideologie, forse meno consapevelladpropria essenza
rispetto a quelle del passato, ma altrettantacpkrse.

Qui, in primo luogo, I'attenzione si sposta suloprio’ di queste nuove
forme ideologiche che, in preda a una pulsionettikeganente’ autarchica,
vogliono affermarsi e imporsi al mondo nella loagdlicale verita.

Vero e che il tema dell'identita non é affatto meut lo stesso bisogno
di affrontarlo indica che pone problemi di ordinecigale, culturale e

psicologicd®.

8 p_spINicct, Fenomenologia ed ermeneuticm Aa Vv, Storia della filosofia
diretta daMARIO DAL PRA, vol. XI, La filosofia contemporanea. La filosofia della
seconda meta del Novecentd,, tomo |, cap. XIVp. 593.

8 E. A. VON HAYEK, The Fatal Conceit: the Errors of SocialisiRoutledge 1988;
La presunzione fatale. Gli errori del socialisptead. it. di F. Mattesini, Rusconi,
Milano 1997.

* p. BATTISTA, La fine dellinnocenza. Utopia, totalitarismo e conismq
Marsilio, Venezia 2000.

8 b, NASO, L'identitd nel sistema dell'informazion@ Identita multiculturale e
multireligiosa. La costruzione di una cittadinanphuralistica, a cura di R. De
Vita, F. Berti, L. Nasi, Franco Angeli, Milano 2008. 81.
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D’altra parte, l'identita € il fondamento primo dgni persona e di ogni
societa. Infatti, non vi € comunita civile senzdazene tra identita
individuali che si danno un sistema di regole eadori condivisi.

Ma e altrettanto evidente che:

«identita esclusive ed ideologicamente aggressivemo alla base ogni progetto
sociale: tanto piu in societa pluraliste sotto ribffjo culturale e religioso, richiami
identitari violenti e discriminanti finiscono cotqdurre gravissime e talvolta insanabili

frattures$®.

In sostanza, l'identita passa attraverso l'inteignae delle appartenenze,

non tramite la loro sottrazione.

«Occorre rinunciare a tutte le armature forgiatglisassoluti e sulle appartenenze
etniche (io sono occidentale, io sono musulman@oito americano) la rinuncia non
tanto alle identita ma alla loro assolutezza e ooiare a disarmarle per confrontarsi

con identita altre, dialogare con queste, accettadomande delle esperienze altrui e

Y

interconnetterle con le nostre. Il disarmo e ancine disarmo degli spiriti, una

vicendevole fiducia, una solidarieta operafite»

Vero e che:

«la rinuncia all'identita nazionale — ammettende dia possibile — potrebbe, a
proposito di convivenza multietnica, addiritturacri@mentare la propensione al

radicalismo e al fondamentalisni8»

Appare chiaro, dunque, come il nuovo totalitarisdella ‘non-identita’
sia il risultato di un falso universalismo, erromegte descritto come
tollerante e pluralistico, e che in realta prevédaeinuncia alla propria
identita.

Per affrontare questa problematica, sarebbe utderifiessione sul modo

in cui la pluralita dei modi delle esperienze sdnsce all’interno di ogni

% bid.

8 R. DE VITA, “Presentazione”, indentitd multiculturale e multireligiosa. La
costruzione di una cittadinanza pluralistiGacura di R. De Vita, F. Berti, L. Nasi,
Franco Angeli, Milano 2009, p. 17.

% F. Pizzi, Educare al bene comune. Linee di pedagogia intarle, Vita e
Pensiero, Milano 2006, p. 218.
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individuo. E evidente che ciascuno &, inevitabilteerportatore di una
pluralita di disposizioni, di punti di vista, di rdiodi sentire e di agire.

Ma allora, che cosa ci permette di mantenere umi@ @®erenza? Di
essere fedeli a noi stessi? O meglio, come si wiest I'essere plurale
collettivo senza minare la sua identita? Sicuram@oin € rinunciando alla
propria identita che si costruisce I'essere plubettivo. Non a caso, e
proprio l'idea di pluralita che ci obbliga a rivedde regole del rapporto con
I'altro. E un progetto educativo che implica unidali appartenenza
condivisa, 0 meglio, un’idea di relazione sociale anette in comune
valori, costumi, usi, stili di vita, espressioninduistiche e patrimoni
simbolici. In questa prospettiva, la comunita abesbrigine da una sorta di
appartenenza soggettiva che i membri “hannoampartenere e di essere
importanti gli uni per gli altri e tutti per il grppo e, quindi, «starebbe a
connotare una fiducia condivisa nella possibiliiasdddisfare i propri
bisogni come conseguenza dello stare insiéte»

La sollecitazione prende le mosse dall’insieme significati raccolti
sotto I'espressione “comunita educante”. Si trditan dibattito che intende
sottolineare non gia la “natura”, ma la “modalitéélla partecipazione.

In questo senso, e in questa direzione d’'indadgn&omunita educante”
e la comunita che e resa attiva dall’'esercizioadpirtecipazione, e proprio

per questo educa i suoi componenti all’eserciziad#tadinanza.

«[...] la nozione di comunita educante fa riferimeatidesercizio della democrazia
effettiva, e si connota come strumento di attuazioegrale del diritto all'educazione
e come possibilita di eliminazione o di dimensioeain dei condizionamenti che

possono indurre disparita, svantaggi, deprivaziSni»

Secondo Milena Santerini:

8 N. PAPARELLA, Progettazione educativa e comunita educaittell progetto
educativo vol. Il Comunita educante, opzioni, curriculi e piami, cura di N.
Paparella, Armando Editore, Roma 2009, p. 10. EfPERARQ G. VECCHIATO (a
cura di), Responsabilita sociale di territorio. Manuale opéwva di Sviluppo
gsoostenibile e best practicdg;anco Angeli, Milano 2007.

Ibid.
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«Si tratta piuttosto di formare un’identita capatieaffrontare il pluralismo senza
paura dell'altro. In questa direzione si collocalail tema della cittadinanza europea,

sfera di appartenenza non sottrattiva a quellaonatss".

Vi € poi un altro aspetto non indifferente: il malo ideologico non
scaturisce solo dalla negazione della propria itlemazionale, ma anche
dalla sua esaltazione. Vero é che I'esaltazionkdisitita etnica o razziale
di un popolo e la denigrazione o l'inferiorizzazgodi un altro possono
essere usate dall’élite dominante addirittura comegzo strategico per una
determinata finalita politica

Anche l'integralismo costituisce un’estrema difelsdla propria identita
culturale, quando il rapporto fra «diverse cultardiversi modelli politico-
economici» non scaturisce da una comparazioneigagfparitaria, ma da
un rapporto squilibrato e di domirifo

Cio che € in questione non e piidé€ologia tout courtma l'integralismo
ideologico che vuole adeguare le varie realtaradhadello teorico ideale.
Quest’ultimo, da sistema concettuale di rifermemtegente esclusivamente
la funzione di orientamento, assume un carattezeifigo e miratd”.

In questa prospettiva, lidentita, da riconoscinoenli cio che esiste
oggettivamente, diviene parametro soggettivo diaieé deve esistere. |l

dover essere subentra all’essere.

«In una confusione sempre maggiore tra normalits@atelogia, tra negazione ed
opposizione, tra identificazione e identita, laltegerde concretezza. Il giovane,
sottoposto a stimoli contrastanti, diventa confusahe verso il proprio mondo

interno>>.

°% M. SANTERINI, Educare alla cittadinanza: la pedagogia e le sfidella

globalizzaziongCarocci, Roma 2001, p. 73.

%2 p. DEL PISTOIA Nazismo: tra mito politico e modernjtArmando Editore, Roma
2006, p. 154.

% A. JABBAR, N. LONARDI, Immigrazione e rapporti interculturali. | diritti mani
fra enunciazione e prasén Tra il dire e il fare. L'educazione alla prassi ddiritti
umani. Annali 1999a cura di C. Tugnoli, “Presentazione” di M. G. toy
“Introduzione” di C. Tugnoli, Franco Angeli, Milarz007, p. 140.

% M. C. SANTILLO, La partecipazione politica: un diritto o un dové&rein Crollo
delle ideologie o silenzio dei val@tia cura di G. Cazora Russo, Franco Angeli,
Milano 2007, p. 58.

% s, BIsI, Crisi dei valori e disorientamento dei giovaim,Crollo delle ideologie o
silenzio dei valor?, cit., p. 125.
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Da qui si genera il tentativo di distruggere pesees qualcuno:

distruggere gli altri o se stessi, non ha imporéanz

«Allo sbaraglio nel pluralismo di riferimenti cutali, nella coesistenza di valori tra
loro in opposizione quali la solidarieta, I'accettme del diverso, il riconoscimento dei
propri limiti da un lato e quelli dell’efficienzaello “status simbol”, del “consumismo
selvaggio” dall’altro, i problemi che il giovane rge di dover affrontare si

ingigantiscono$s.

Il rischio che si corre, in una societa in cui concazione e dialogo non
sono piu ritenuti la naturale cinghia di trasmissialella dimensione sociale
e politica, e che l'identita non venga piu vissuiia, imposta.

Non a caso, nella Russia di Stalin I'ateismo erpasto dalla legge del
partito, nell’Afganistan talebano I'lslamismo daléggge coranica.

Com’e noto, la fine delle guerre ideologiche hangpiil politologo
Francis Fukuyama a ritenere che I'umanita sia giafia fine della storf&

il nuovo ordine mondiale non conoscerebbe piu fierénti ideologie né
differenti identita, gli unici problemi residui sdobero tecnici o economici e

andrebbero risolti secondo procedure formali unaniente condivise.

96 |\ i

Ivi, p. 127.
" F. FUKUYAMA, The End of History and the Last Mafhe Free Press, New York
1992; trad. itLa fine della storia e l'ultimo uoma cura di D. Ceni, Bur, Milano
2007.
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CAPITOLO 1- LA FILOSOFIA DI G. W. LEIBNIZ

1.1 Alcune considerazioni preliminari

L’attenzione é rivolta al pensiero leibniziano & aue incidenze nello
sviluppo della cultura europea. Leibniz € uno $pigoliedrico, aperto ad
ogni manifestazione che possa sublimare lo spuit@no. La sua vasta
produzione bibliografica e I'incompiuta pubblicazeéy avvenuta per lo piu
dopo la sua morte, insieme ai suoi numerosi inseresdi logica, di
matematica, di metafisica, di religione, di pohktice di formazione
dellindividuo — hanno determinato nel suo itineparspeculativo un
impianto teorico alquanto complesso e singolare.

E interessante notare come questo tratto rends ipsnsiero ‘vivoe, al
contempo, costituisca «per i suoi interpreti unaticma e sempre rinnovata
discussione¥, sia nel caratterizzare lideale passaggio daitan al
moderno, sia nel definire, attraverso la riformwdae del concetto di
armonia, l'incidenza del pensiero leibniziano susolgno di comunita
contemporan€.

D’altra parte, I'interesse per i “dintorni” di @iz «si & allargato verso
orizzonti culturali e ambienti intellettuali dai rini né netti né definitivi,
ma non per questo ambigui: il movimento cabalisticaostiano, il
millenarismo protestante, l'assestamento dei nuesperi scientifici
allinterno delle vedute teologiche ed etiche delteadizione ne
rappresentano alcuni segmenti compositffi»

Da questo punto di vista, la presenza di segmentpositivi come segni
di una ‘nuova’ sensibilita, non implicano soltataoscelta di un modello di

convivenza, ma rappresentano l'unica, possibilgposta all’esigenza

% R. B. OLIVA (a cura di)Incidenza di Leibniz sul Historismus: Humbold, Béy,

IN DILTHEY -TROELTSCH Leibniz e la sua epo¢&uida, Napoli 1989, p. 11.

% || concetto di armonia & una risposta alla praegioliticizzante del sociale ed
estetizzante della politica. Nella nostra conterapeita il sociale ha perso di
intensita e colore e si va dileguando in una sditgsoggettivita frantumata e
frammentata. La depoliticizzazione contemporanesgusndo il presagio di
Hannah Arendt, si realizza nelle acque fredde détoto egoistico. Lo spazio
pubblico e pressato e costretto dal declino detitaz politica intesa come
progetto, volonta, azione collettiva. A completatoeti questo processo, troviamo
l'altra faccia delle medaglia della “crisi” e dekdino della politica: la sua
estetizzazione. La trasformazione della politicdb@ase a principi di convenienza
immediata, di immagine del candidato o dei candidapubblicita e marketing.

19 Cfr. . moccHl, Individuo bene fundatunControversie religiose moderne e
idee per LeibnizCarocci, Roma 2003, p. 9.
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leibniziana di quellinteresse rivolto, fin dallizio del suo filosofare, alla
dimensione dell'interiorita individuale e all'alier dei popoli e delle
culture.

In tale riflessione, particolare rilievo assumeriancanza detogito e di
quella sostanzializzazione dell’esistenza pensgnésente in Descartes.
L’aspetto interessante e che al centro di questocom c’e la metafisica
creazionistica. Il filosofo si & effettivamente wabo nel labirinto del
conflitto tra necessita e liberta, ma ne e usaittabhtemente proprio grazie
alla metafisica creazionistica.

Secondo Friedrich Meinecke, Leibniz é effettivaneegmidato al di la dei
suoi tempi, superando il senso delle guaestiones

Volendo concludere ed insieme riassumere, potrenaire che
l'autenticita, che e all'interno del “piu propriodellidentita, si risolve
nell’itinerario leibniziano in un diverso livellgpgculativo, che si configura

come autenticita nella differenza.

«Dipende dai tempi e dagli uomini che determinidée dei grandi pensatori siano
destinate a manifestare pienamente la loro fecindiel qual caso poi finiscono
ordinariamente col superare di gran lunga le intemzdei loro autori, e cosi

contribuiscono alla creazione del nuovgs

Il “nuovo”, posto tra la fine del XVII secolo e [@ima meta del XVIII,
definito dal letterato e critico francese Paul Hdza«epicentro del
fenomeno che si irradid%, rappresenta uno spartiacque genealdgicon

periodo storico denso di ampie e profonde trasfaioma .

101 £ MEINECKE, Le origini dello storicismpSansoni, Firenze 1954, p. 15.

1925 HAZARD, La crisi della coscienza europexit., p.

1935 0. BIANCA, Introduzione alla filosofia di Leibnjzit., p. 71.

1% b HAZARD, La crisi della coscienza europeeit. pp. 493-494: «Se diamo il
nome di novita (e, nel dominio spirituale, sembeadche non ce ne siano alte)
una lenta preparazione che alla fine matura, ahggliare di tendenze eterne che,
dopo aver dormito a lungo sotto terra, un bel ggadargono, dotate di una forza e
adorne di uno splendore che appaiono sconosciulie uagiini ignoranti e
dimentichi; se chiamiamo novita una certa maniérpodre i problemi, un certo
accenno, una certa vibrazione; una certa volongudidare all’avvenire piuttosto
che al passato, di affrancarsi dal passato puragiesi di esso; se chiamiamo
novita, infine, l'intervento di idee-forze le qualiventano abbastanza vigorose e
abbastanza sicure di sé per esercitare un’azioiderdge sulla pratica quotidiana;
allora é certo che un mutamento, le cui consegusngeno ripercosse sin nella
nostra epoca, s'e compiuto negli anni in cui gdm si chiamavano, per ricordare

44



Hazard sottolinea piu volte che le trasformaziohe da coscienza
europea subi nel passaggio del Rinascimento aitithismo e al traumatico
periodo della Rivoluzione francese permisero, sitrgé passaggio, da una
civilta basata sull'idea del dovere e sull'obbligella piu stretta obbedienza
all'autorita, radicata nella figura del monarca € dlero, a una civilta
fondata sull'idea del diritto: il diritto alla lilv&a di coscienza, di pensiero e
di azione, i diritti del’'uomo e del cittadin®.

| protagonisti di questa trasformazione culturalee ebbe i suoi centri
propulsori in Francia, in Inghilterra e nei Paess$i, furono Locke e Bayle,
sostenitori, soprattutto il secondo, dell’assoludipendenza della morale
dalla religione; Shaftesbury, valoroso fautore piehcipio di tolleranza e
Toland. Quale sia stato il successo e quali gli dslla lezione di Hazard lo
testimoniano efficacemente la sua maestria nelridese quel confronto
con altre culture che la coscienza europea subediwcfondamentale nello

sviluppo del suo spirifG®.

«L'Europe, imprécise dans ses limites orientalesgiitmine dans ses divisions,
forme, dans la diversité de ses éléments, un temeaileux — A l'inertie des races de
I'Orient, elle oppose une curiosité inlassable et perpétuel effort vers le mieux

[...]»*"

Il punto di riferimento teorico € costituito dakiversita culturale, quel
tratto antropologico del genere umano che ha deteto la sua intera
storia. Si puo senz’altro ritenere, in sintonia ¢erosservazioni di Hazard,
che il principio di liberta non sempre si nutriva gbtenti ideali quali

uguaglianza e democrazia e cosi il confronto cdre aulture produceva

soltanto i piu grandi, Spinoza, Bayle, Locke, Newt®ossuet, Fenelon, hanno
proceduto a un esame di coscienza integrale, peetnuovamente alla luce le
verita che dominano la vita. Per dirla con le padilLeibniz, estendendo all'intero
mondo morale quel ch’esso diceva del mondo polifiénis speculi novam rerum
facies aperuit: negli ultimi anni del secolo decémttimo € cominciato un nuovo
ordine di cose».

195 Cfr. 6. RICUPERAT], Frontiere e limiti della ragione. Dalla crisi dellaoscienza
europea all'llluminismoUTET, Torino 2006.

19 Cfr. G. RICUPERAT], Frontiere e limiti della ragione. Dalla crisi dellaoscienza
europea all'llluminismoUTET, Torino 2006.

197p HAZARD, La pensée européenne au XVllle siécle. De MontesgulLessing
Boivin et Cie, Paris, 1946, p. 349.
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inquietudini e conflitti che venivano risolti daltilizzo della forza
persuasiva della violenza.

La ragione di questa divaricazione sembra moltopsem e tuttavia
teoreticamente necessaria. Nell’Europa modernasspio il confronto tra
identita e diversita. Questa ragione é offerta mdminnegabile attraverso
lo studio di istituzioni, ideologie, prassi poliie, scelte individuali
determinate, che hanno sia consentito questo auofreia fatto emergere e
definito cosa fosse la diversita.

Il confronto con la diversita fu un confronto travita, tra mondi
complessi, tra molteplici diversita religiose, sticiideali e politiche.

Gli anni che vanno dal 1680 al 1715, un lasso dip relativamente
breve, rappresentano la fase acuta della “crisi"aevio della radicale
revisione del pensiero rinascimentale.

E un lasso di tempo che ha lo scopo di inquadreveotogicamente il
trapasso intellettuale che si determino in un mandi@rmento, all’interno
del quale il vecchio si mescolava, spesso, inediiimente, al nuovo.

Potrebbe sembrare eccessivo il rilievo dato da Hiaahconflitto delle
idee e alle controversie filosofiche sviluppatesi secoli XVII e XVIII; ma
non e cosi.

In breve, e raccogliendo i vari fili del discorswi decenni in cui si ebbe
la “crisi” definitiva della coscienza europea, esgedalla grande stagione
rinascimentale, vi furono aspri conflitti cultur&ipolitici che portarono alla
nascita di idee e comportamenti, diffusisi, poin ®ccesso in quasi tutta
I'Europa e che riguardavano il modo di concepir@dditica e I'economia,
di guardare il mondo da parte deitellighenziaeuropea.

Da atteggiamenti psicologici e culturali fondatil suspetto per la
tradizione, l'ordine e la stabilita si passd0 a uoaltura aperta al
cambiamento e sensibile al nuovo; si diffuseradtpre del viaggiare e, con
€esso, un atteggiamento mentale di accettazione,uantq meno di
comprensione, di abitudini, di usi e costumi divessapri laquerelletra gli
antichi e i moderni, si comincio a parlare di redige naturale, si diffuse un
amore per il sapere che portd a immaginare un naoedello di umanita.
Ma quella crisi, nonostante tutto, non costitui uoidura netta col passato,

in quanto era frutto di un processo iniziato cedata prima del 1680. E,
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Hazard, nel sottolineare limportanza di quelle stoamazioni, che
turbarono il foro interiore della coscienza, e igdero la necessita di un
confronto con altre culture, testimoniava la coesatezza, che cominciava
a farsi strada in quel momento dei limiti e deltaisi” della civilta europea.

Quel che piu importa, del resto, € la ragione prdéoche stava dietro la
tesi di Hazard, e cioé lo sviluppo dell'idea di reatb come fenomeno che
si irradia nelle coscienze degli uomini.

Dalla stabilita si passa al movimetth al confrontocon le altre culture,
si comprende che tutto € relativo e i valori sualgper secoli si era fondata
la vita delluomo europeo entrano in “crisi”, for8pinte psicologiche
generano una sorte d’inquietudine che mina i forefdgndell’antico edificio
culturale che fino ad allora aveva riparato la dgeafiamiglia del genere
umano.

E come se un motto unisse unanime le coscienze wwmini: demolire
il vecchio sapere per costruire il nuovo, e sosét@ una civilta fondata
sull'idea del dovere una civilta fondata sull'idés diritto.

Vero e che in questo contesto di discussionefléssione leibniziana,
caratterizzata e stimolata da un grandioso progsfieculativo: dare
un’identita culturale alla sua epoca, pone le sukcr.

La filosofia che Leibniz elaboro e finalizzata alpsramento di questa
“crisi” della coscienza europea, della quale, pg@roafu egli stesso un
figlio, il cui valore permane ancora o0ggi, pur séermini sono mutati

I'Europa continua a vivere in quella stessa “crisi”

«O non ci si deve difendere, noi filosofi, dall'emenza e dalla prepotenza delle
scienze particolari, naturali o umane, per riveadicil diritto (ed il dovere) della
filosofia, — se si vuol dire metafisica non ci adontiamo (nisied, € noto, € un genus

del quale vi sono molte specie)di pronunciarsi a sua volta sulle scienze, quadi ¢

1% b HAZARD, La crisi della coscienza europeajt. p. 25: «L’Europa & in
movimento e i viaggiatori e i racconti di viaggisskeminano le idee e la scoperta
degli altri. Ovunque dalla stabilita si passa avimento, gli italiani riprendono a
viaggiare, i tedeschi, che viaggiavano di padrefigho, visitano ogni parte
d’Europa, gli inglesi adepti del Grand Tour estem@o loro circuiti, allungano i
loro itinerari; gli olandesi, gli svizzeri, i russi mettono in cammino. Una passione
comune travolge i viaggiatori e l'industria delleide e degli itinerari, I'amore dei
nuovi orizzonti, la scoperta del mondo accantoaagbofare, I'evasione vera e i
turbamenti della coscienza a causa dell’espansgameralizzata fino ai limiti
dell'universo conosciuto».

a7



esse siano, nonché sulle diverse tecniche chesdaceaseguono, soprattutto in ordine,

per dirla con Kant, “all'intera destinazione detimo”?>5%°.

In un contesto storico ancora legato al mondo aht® in cui sta
nascendo la scienza moderna, dove la connessiangtchio e nuovo e
cosi forte da mettere in dubbio lidea stessa dirita’, la peculiarita
leibniziana consiste nel dare un fondamento métafialla scienza e nel
concepire un diverso modo di fare cultura.

In questo senso, e in questa direzione d'indadanéjmensione umana
ha a che fare con il ‘piu proprio’, cioé cio ch@de una realta identica a se
stessa nella sua essenza, e che non puo esseattit@pgil quella empirica.

Secondo Leibniz, nella spiegazione dei fenomenllgue e in primo
piano non lo spieghi se non ricorri a quel cerdm so cheCome si vede, la
tesi di fondo qui espressa, che di seguito anakrze nei dettagli, consiste
nel sostenere che proprio quel cerion so checostituisce I'essenza
del’'uomo e fonda la sua coscienza morale, ancimsdonda il sapere.

Il punto davvero decisivo, ai fini della discussooon Leibniz, € che
l'individuo deve costituirsi come soggetto moraMero € che senza
coscienza morale l'individuo non esiste. A talepgr@ necessario ripiegare
su di sé: divenire soggetto morale vuol dire cosst come punto di
resistenza a fronte della mobilita e delle pertaitra dell’ambiente; ergersi
a momento stabile di selezione e di decisione.

Non v’é dubbio che non vi puo essere consapevoldzzg al di fuori
dell'esperienza della differenza: € nell’incontrand’altro che si guadagna
I'identita, nel rapporto con I'alterita, con culeue tradizioni etiche diverse.

A volere ricostruire in breve Istatus quaestioniglmeno nelle sue linee
generali, si puo osservare che si tratta di unedodi autocoscienza che
consente di attribuire un nuovo significato ancheracessi interattivi di
riconoscimento, mostrando le cause che la genetanfinalita cui deve
tendere e le ragioni della sua necessita.

Particolare rilievo assume, poi, l'adozione di uretodo fondato
sull’analisi di quel rapporto reciproco che sussist individuo e societa.

Tale obiettivo metodologico si persegue allo scapoconstatare che

1995, 0. BIANCA, Introduzione alla filosofia di Leibnjzit., p. 5.
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l'autocoscienza del singolo € sempre un’autocogeiesociale, che puo
rapportarsi a sé solo in quanto si riferisce adl alt

In tale prospettiva, il paradigma intersoggettivongorta un’attitudine a
comprendere dialetticamente la stessa dimensideesaygettiva; anzi ad
individuare nella tensione dialettica tra individaosocieta le origini e le
attuali condizioni del precario equilibrio contenmaioeo.

Presupposto teorico di questo commento criticegidenza di Leibniz di
conciliare la fede con la scienza, le cause fimatlonta divina con il
meccanicismt®. Egli ritiene che «nelle cose corporee vi & qusdcoltre
I'estensione, anzi prima dell’estensione: si trappunto della forza, infusa
ovungue nella natura dal suo autore, la quale wosiste in una semplice
facolta, di cui sembra si accontentasse la scofgstia € dotata inoltre di un
conato, o impulso, che produrra I'effetto pienansa ne viene impedito da
un altro conato. Tale impulso a volte, si mostraaisi e a mio giudizio,
inteso dalla ragione ovunque nella materia, ancleenmn appare ai sensi.
Ora, sebbene non la si debba ascrivere come urcaturabisogna che
quella forza sia prodotta da lui nei corpi steasgi, che costituisca l'intima
natura dei corpi, dato che I'agire & il carattezedsostanze’}’

Simile costruzione concettuale si rivela incentsatain pensiero che, pur
nella sua irriducibile tensione interna, sembra thato da una forte istanza
all'unita. Una sintesi armonica, che non intendaceflare il dinamismo
individuale, ma porsi come suo fondamento e gasnattraverso il
tentativo di ricomporre ogni forma di dualismo esrano.

In analogia con il mondo della vita, che si presecdbme una realta
complessa e stratificata, Leibniz disegna il pootli una volonta pervasa a
«riprendere, e quasi riabilitare, le forme sostalnzi che divengono centri
di forza, di appetizione, e quindi soggetti attivla loro natura consiste

nella forza e di qui procede alcunché di analogseatire e all’appetire».

19p, 0. BIANCA, Introduzione alla filosofia di Leibnjzit., p. 188: «La crisi della
coscienza europea, crisi che, sebbene investispe’watti i rami della cultura, per
quanto si riferisce alle scienze morali aveva assla forma del dissidio fra
scienze e fede, come dire la versione modernaadélto contrasto tra verita di
ragione (nel seicento ragione significava propriat@eagione geometrica) e verita
di fede».

1, w. LEIBNIZ, Saggio di dinamican SF I, p. 431.
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A conferma di questi giudizi, si possono ripropaateuni motivi centrali
nella riflessione di Leibniz quali la teoria dek@ercezioni insensibili» o
«piccole percezioni», non accompagnate dalla cavedgzza o dalla
riflessione.

Non a caso, Leibniz sostiene che lo spirito pergapse, in quanto non &
mai senza percezioni. Queste, tuttavia, come aevi@mche durante il
sonno, non rientrano necessariamente nel campa deficienza. Com’e
noto, il filosofo distingue fra due tipi dinconsapevolezzajuella derivante
da percezioni passate e dimenticate, e quellaal@ewda percezioni che non
hanno mai raggiunto il livello della consapevolezza

In un passo ddiuovi saggi sull'intelletto umanaegli descrive il caso di
queste percezioni non coscienti che producono i«r@alitamenti
nell’anima.

In ogni uomo c’e un fondo oscuro che costituiscel gertonon so che
«piccole sollecitazioni impercettibift>. Si tratta di un magma
incandescente e primordiale: un’inquietudiieche fa vibrare la carne di
ogni essere come le note di uno Stradivari.

Non si € mai senza percezioni, anche se non sesnpeecoscienza, cioe
appercezionai questi movimenti dell'anima. Le percezioni neampre
sono distinte, si hanno infatti «piccole perceziorgensibili», movimenti
dell’anima:fitte, che ci spingono a scegliere una cosa piuttdstauo’altra.
E questa scelta € si senza costrizione, ma nodiféenente, in quanto nella
concezione leibniziana non esiste liberta d’indéfeza.

La teoria elaborata da Leibniz, che potremmo definénergetico-
vitalistica, intende fornire un’immagine dell’uoneodella realta sia unitaria
che poliedrica. E unitaria perché risolve il dualiscorpo-mente nell’'unita
dello psichico. E poliedrica perché la moltepliaidgli atomi psichici, con
le loro differenze nel grado di sviluppo, riescdescrivere la complessita e
la pluralita dei vari livelli che strutturano la rgenalita umana: istinti,

passioni, razionalita.

1125, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. 1I, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolgre. 143.

3 6. w. LEIBNIZ, in SF II, lib. 1I, Sulle ideecap. XXI, Della potenza e della
liberta, p. 165.
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A questo tema il filosofo tedesco — diversamente Crtesiani, che
hanno trascurato le percezioni di cui non si haciemga — dedica per
'appunto un’intera opera, per I'appuntdluovi saggi sull'intelletto umano
Qui, descrive, con sagacia accortezza, la noteieleanza che assumono le
cosiddette «piccole percezioni» nel condizionare personalita e |l
comportamento umano.

Leibniz, lontano dal materialismo meccanicisticdie critiene una
spiegazione superficiale della realta, elaboratenaa in cui sostiene che
anche quando ci si trova in uno stato di stordimenthanno molte piccole
percezioni, nelle quali perd non c’e nulla di dighi cosi come avviene
guando si gira senza sosta sempre nello stesso sesisé in preda a una
vertigine tale che puo farci svenire e che nomstia distinguere nuftd’

Secondo Michel Serres, «la teoria globale dellegde percezioni € un
calcolo infinitesimale¥®, che permette di fare incontrare il principio di
continuita con il principio degli indiscernibili.

Le piccole percezioni manifestano il legame di ogmilividuo con
I'intero universo, il conservarsi del passato melsgnte, gravido a sua volta
dellavvenire. Per questa ragione, gli atti mordlisenso della vita non
possono essere appiattiti sul riduzionismo dellanga moderna. Va da sé
che si tratta di una filosofia delle differenze ella valorizzazione
dell'unicita dell'essere umano.

In altri termini, esistono piccole percezioni, guguelle immagini delle
qualita dei sensi, quelle impressioni dei corpieast che racchiudono
l'individuo, quel legame che ciascun essere ha d¢otto il resto

dell’'universo.

Sono esse che formano quel non so che, quei gustile immagini delle qualita
dei sensi, chiare nel loro insieme, ma confuseeretio parti, quelle impressioni che i
corpi esterni fanno su di noi e che racchiudonofitiito, quei legami che ciascun
essere ha con tutto il resto dell’'universo. In eguenza di queste piccole percezioni si
puo anche dire che il presente é carico del pagsgtavido dell’avvenire, che tutte le
cose cospirano fra di loresmpnoia pantacome diceva Ippocrate) e che nella piu

piccola delle sostanze, occhi penetranti, comeliqdelDio, potrebbero leggere la

114G w. LEIBNIZ, Monadologia in SF IlI, § 21, p. 456.
15 M. SERRES Le systéme de Leibniz et ses modéles mathématjve., PUF,
Paris 1968, p. 207.
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connessione di tutte le cose dell’Univeruae sint, quae fuerint, quae mox futura

trahantur (Le cose che sono, che sono state e che sat&hno)

Probabilmente Leibniz € il primo filosofo, in etartesiana, a soffermarsi
sullimpercettibile. Non a caso, €& considerato irinp filosofo
dell'inconscio.

Le differenze non vanno considerate come cesunesibsme scarti
impercettibili che, poi, mutano in diversita sogtiati. Nel cosmo non si
danno che differenze infinitesimali di grado qualito, secondo il principio
degli indiscernibili, e non di struttura, di quaatt’.

Sicuramente, il virtualismo delle idee, basatoesydiccole percezioni,
conferisce all’anima individuale armoniosita.

D’altra parte, il problema teorico e quello di fasllimare la perfezione
autosufficiente della sostanza individuale e latiomita di ogni sostanza
con ogni altra, in un universo che non va pensatoecun contenitore da
riempire «di enti discreti, materiali o spiritualhe siano, ma come una
proiezione dello sguardo monadi¢&®

La monade contiene linfinita serie delle esisterzgenza soluzione di
continuita — ed € in grado di risentire di qualumdanomeno che accade

by

nell'universo. Ogni monade €& una rappresentaziogliBudica realta cui

appunto essa € connessa. Inoltre & coordinataaithe monadi nelle
rispettive percezioni; per questo tutti i fenomégl@ connessioni casuali
naturali) di cui € composta la realta sono ricoiidat connessioni

concettuali. Tutta la realta, appunto, non é altlee collegamento,
interfaccia, nesso. Altrimenti non potrebbe suesista connessione tra gli
esseri.

E una veduta interpersonale, intersoggettiva, ehebserebbe contrastare
con la veduta ‘monadologica’, eppure questa ricchel vita, quest’infinito
e dentro ognuno di noi.

Ebbene questoon so chenon rappresenta solo l'individuo, ma anche

I'insieme delle relazioni che legano il mondo altese. La monade pud non

116 5. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanan SF 11, lib. 11, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della libertd, 174.

1R, FABBRICHESI LEQ F. LEONI, Continuita e variazione: Leibniz, Goethe, Peirce,
Wittgensteinp. 32.

Y8 \vi, p. 24
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comunicare, puo non avere finestre, ma ha legamil@atero universo
perché ha dentro di sé tutta questa ricchezza,tmuasndo infinito e
meraviglioso che rende ogni individuo unico e etipile nel corso della
storia umana.

La sua filosofia diviene un’analisi di come e ctasto il non so chelella
soggettivita umana. Esiste una fisionomia dell\diio che lo distingue
dall’altro, facendone la differenza. Per questa ragione,ghesagoortare
'esame dell'individualita delluomo verso un sdtodo che non é
attualizzabile, non e visibile, non € documentahilen € accertabile, ma
esiste e costituisce I'individuo.

Leibniz traccia un percorso filosofico che delinegpassaggio da una
concezione fondata sul paradigma riduzionisticdadstienza, in cui non
c’é posto per quella miriade di sensazioni cheittostono I'essenza di
ogni essere, ad una conoscenza che recuperapas#tadel paradigma della

complessita, I'identita umana.
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1.2 La lotta all’ateismo.

Senza pretendere di esaurire ora I'approfondimdntma tematica cosi
complessa, sul tema dell’ateismo ritorneremo in akimo capitolo del
presente lavoro. Ai fini del presente discorsotike wibadire come la lotta
all'ateismo, in Leibniz, si vada ad identificarencd tentativo di dare
un’identita alla cultura della sua epoca e, dungoe, la storia e la vita dei
singoli, in quanto costituisce il nesso inscindiliia I'esistere nel mondo ed
il processo di educazione.

Secondo Leibniz, uno dei problemi pit drammatioe ¢ sua epoca si
trova ad affrontare € quello dellateismo. Lo spjpo del pensiero
scientifico e la filosofia meccanicistica portarescludere Dio dall'ordine
del mondo, con tutte le implicazioni che questo porta sia in ambito
causale sia in ambito morale.

Cosi, in una pagina di un suo sagg@mstimonianza della natura contro
gli atei, la filosofia diviene un argine all’ateismo. Veeoche la filosofia,
gustata fuggevolmente, allontana da Dio, ma assiend fondo riconduce a
lui.

A quanto sembra, il filosofo, in un secolo feridd un tempo di scienza
e di empieta, deve reinserire il principio spirlaaell’organizzazione del
mondo e nella spiegazione dei fenomeni. Deve sabsagre la vita. Vale a
dire: deve contrastare un modo di pensare che imaod@i s€ un germe che
portato ad estreme conseguenze conduce all’ateismo.

Considerare, infatti, la natura al centro dell’''erso e fornirla di tutto cio
che le serve per poi svilupparsi, escludendo Dilboddine del creato,
conduce alla negazione di Dio. La scienza del sugpb ha come risultato
la matematizzazione dell’'universo: essa, nellaggamne dei fenomeni,
non vuol saperne di fini e di valori. E Iidea d®londo macchina. Una
dimensione di pensiero, totalizzante e unitarigg €sclude la presenza
divina nel mondo perché 'assorbe all’interno detlateria.

La soluzione proposta da Leibniz, in conclusion&g éeguente: da una

parte il «principio creatore»: Dio, e, dall'altibresto della natura®.

119 6. w. LEIBNIZ, Testimonianza della natura contro gli atén SF |, p. 124:

«Francesco Bacone di Verulamio, uomo di ingegnandjvdisse giustamente che
la filosofia, gustata fuggevolmente, allontana de,Dma assimilata a fondo
riconduce a lui. Lo sperimentiamo nel nostro seci@dile ad un tempo di scienza
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E un Leibniz giovane a scrivere di getto, in unealwda, il breve saggio
Testimonianza della natura contro gli df&i In questo testo teorizza per la
prima volta il principio diragion sufficientee la nozione di armonia
prestabilitd™.

La questione che insistentemente si ripresentan@reela stessa: la vera
filosofia deve dare una concezione della perfezdiri2io utile in fisica e in
morale. Deve tener conto nella spiegazione deinf@md naturali delle
cause finali, «giacché la causa efficiente delleadintelligente’s?

A questo punto, pare che la visione razionalisitugpata da Leibniz
vada assai oltre il livello raggiunto dal mondoiemt non solo perché la
fisica del suo tempo era molto piu evoluta di cuelhtica, ma anche perché
combinava in modo nuovo e originale lidealismo tptaco con |l
materialismo aristotelico, che erano spesso irgesie visuali filosofiche
opposte.

Qui ¢ il nocciolo duro della questione dell’ideatita sua concezione di

un mondo spirituale — ‘ideale’ — governato da “gelufinali (vale a dire da

e di empieta. Infatti, dal momento che le arti matche sono state assai
perfezionate e con la chimica e I'anatomia si @tjia studiare l'interno delle cose,
si é visto che si poteva rendere ragione quasi amca@mente, mediante la figura e
il moto dei corpi, di molte cose che gli anticlianducevano o al solo creatore, o0 a
non so quali forme incorporee; e dunque certe persogegnose presero a
esaminare se non si potessero salvare e spief@remeni naturali, ossia cio che
appare nei corpi, senza presupporre Dio né inttodoei ragionamenti: anzi,
quando il tentativo ebbe qualche successo (cioggpdi spingersi ai fondamenti e
ai principi), come felicitandosi della propria giemza, proclamarono
frettolosamente di non aver trovato né Dio né liontalita dell'anima mediante la
ragione naturale, e che la fede in tali cose seds® piuttosto o alle norme civili o
alle relazioni storiche: cosi sostenne il sotiifigs Hobbes, che per le sue scoperte
meriterebbe di non essere menzionato qui, se noresdono contrapporci
apertamente alla sua autorita perché non sia Vate&ae nei suoi lati peggiori. E
come vorremmo che altri, spingendosi piu lontamop & dubitare dell’autorita
della sacra scrittura e delle verita dei resocentielle relazioni storiche, non
avessero introdotto senza infingimenti I'ateismbmendo!

Mi & sembrato davvero particolarmente indegno claecechi il nostro animo con
la filosofia, ossia con la sua stessa luce. Ho dangjziato io stesso ad applicarmi
all'indagine delle cose, con veemenza tanto maggiguanto piu diventavo
insofferente di venir espropriato, a causa delléigezze degli innovatori, del
massimo bene della vita, ossia della certezza ‘ditemmita dopo la morte e della
speranza nella divina clemenza che un giorno siifestara ai buoni e agli
innocenti».

120e 3 AITON, Leibniz. A BiographyAdam Hilger, Bristol and Boston 1985; trad.
it. Leibniz a cura di M. Mugnai, Il Saggiatore, Milano 1991.

2L e pIRO, Spontaneita e Ragion SufficienBeterminismo e filosofia dell’azione
in Leibniz Edizioni di Storia e Letteratura, Roma 2002,4p42.

1225, w. LEIBNIZ, Su Descarteg Christian Philipp, in SF I, p. 221.
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implicazioni logiche) esistente in parallelo con mondo fisico — ‘reale’ —
governato da cause efficienti (vale a dire da farmxcaniche), mirava a
stabilire una sintesi tra quelle due posizioniddbche.

Per questa ragione, il dualismo idealismo-realispmpugnato da
Leibniz o, in termini piu convenzionali, il dualignspirito-materia, fu il
punto di arrivo necessario del pensiero moderrssitd?®®

Il problema & che la modernita vuole introdurre meindo una nuova
concezione della ‘veritain cui & considerato ‘vero’ soltanto cio che puo
essere considerato tale attraverso I'esperienz@ egsere provato.

La nuova conoscenza del mondo e fondata sull’espeai Da qui, il
passaggio alla filosofia € molto semplice: si &ati un nuovo modo di
considerare la matematica, grazie al quale e gtessibile dar vita al
concetto dimetodg concetto che ha caratterizzato lo sviluppo d&ll’e
moderna.

Sicuramente, il merito fu soprattutto di Descartds sollecitato dalle
istanze di Galilei, sostenne la teoria copernicahagentrica del mondo e le
forni una giustificazione e una fondazione metodiia.

A questo punto, occorre prendere atto che tuttovedal concetto di
metodo Del resto, in ogni ambito del sapere c’érnetodg nel senso che si
segue una via gia tracciata da altri, e la si tgppa. C’'é da dire, tuttavia,
che in eta moderna I'espressiametododiviene sinonimo di scienza. E la
prima questione su cui concentrare la nostra atireze rappresentata dai
problemi teorici derivanti da questa concezione.altri termini, nella
scienza c’e un solo principio, un uniooetodo che poi si differenzia in
innumerevoli forme e applicazioni; maretodoé uno solo: quello della
certezza della prova.

In tal senso, nel nostro modo di percepire la Viitepncetto di verita si &
progressivamente lasciato soppiantare da quelledezza. L'importante,
come ha osservato il filosofo Martin Heidegger, nenpiu tanto la
conoscenza, quanto piuttosto la «certezza dellaso@mzax»: essere sicuri di

cio che conosciamo, questa € la garanzia offeftandtodo.

123 Cfr. R. NOBILI, La cognizione dello spazio e il principio di dudjiDipartimento
di Fisica“G. Galilei”, Universita di Padova 1990. Cfr. C. Boyer, Storia della
matematicalSEDI, Milano 1976.
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Bisogna evidenziare che gia Descartes, nel famaggis sulleRegole—
sicuramente, lo scritto piu radicale che egli dedd metodi di ricerca e
accertamento della verita — ha mostrato che I'esseella nuova scienza
risiede proprio in questo procedimento di continagfica.

E vero non pil cid che & affermato autoritariameatecid che &
antecedente o, cio che & sempre stato ritenutp rtedecio che e provato,
sperimentato, verificato e verificabile da tutecendo le regole della logica
e della ragione.

Vero é che [l'llluminismo scientifico si affermo $alscia di questa
concezione scientifica sviluppatasi nel corso aeténto.

Il nodo centrale, dunque, dell’analisi leibnizianan & tanto I'ateismo
moderno come fenomeno particolare di un periodtadgoria occidentale,
un fenomeno storico e sociologico e neppure, atquseambra, la questione
dell’ateismo filosofico della storia della filosafmoderna, in opposizione al
teismo. Oggetto dell’analisi € I'evento della maut, il suo senso epocale.

Si tratta di una novita storica senza precedentipeasiero filosofico
occidentale, che pone fine a un’epoca precedenteigtituisce una ‘nuova’
costituendone, per I'appunto, il ‘senso’, vale aediun’epoca filosofica,
politica ed atea.

Tutto cio, in realtd, significa la posizione di &no due problemi.

1. La parallela necessita di riconoscere che la tacdalla prova
utilizzata dalla modernita fornisce verita parzjal certe, ma verita globali
meno certe. La scienza moderna fornisce ‘detleltezze ma non ‘l&’
certezza.

2. La necessita di ricercare i processi di cambiamecte
riguardano non solo gli assetti istituzionali etganizzazioni, ma anche gli
atteggiamenti, i comportamenti e le forme di sazzazione e di
espressione della popolazione. Queste tendenze;oiee 0ggi, mostrano
una specificita giovanile nella creazione di nulmgogni e nuovi valori, sia
in rapporto alla sfera strettamente privata, siaajpporto al legame che
unisce il giovane alle istituzioni del territorio.

Riguardo al primo problema, anche senza la pretesatrare nel cuore di
una tematica tanto complessa, € opportuno perdirédahe la concezione

della verita proposta dalla tradizione non si pcepava né di prove né
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d’esperienza. La concezione tradizionale dellataginfatti, si fondava

sull’autorita degli antichi, che legittimata daltpoe sovrano, non poteva
essere messa in alcun modo in discussione. Laweeita religione € una
verita assoluta. Vero e che al processo di Gailail'autorita di Aristotele e

dei padri della Chiesa ad opporsi al filosofo e rmomtroprove alle sue
teorie. Eppure, I'imperativo della prova provocandertezza e l'assenza
d’imperativo di prove provoca la certez7a

La differenza consiste appunto nel metodo: l'unpassivo, l'altro e
attivo, lI'uno é accettazione, l'altro e sollecitaze, I'uno si rimette ad
un’autorita (i padri della Chiesa, le Sacre Scriful re), I'altro si rimette
solo a se stesso 0 ad un’autoritd che ha primamtaia della sua validita
('autorita scientifica).

Non e dunque una certezza che ne sostituisce @'aké una certezza
che sostituisce un’incertezza: e uoertezza d'incertezzahe sostituisce
un’incertezza di certezza

Ad ogni modo, la modernita mette in discussioneeldezze assolute che
non si possono provare sul campo, ed impone il aresmo del dubbio,
della verifica e della prova. La stessa religiormstretta a piegarsi a questa
moderna concezione della verita, divenendo oggditteerifica su tutti i
piani: storico, archeologico, giuridico, moralejgaéogico*>.

D’altra parte, uno dei tratti maggiormente caraiznti la modernita
consiste appunto in quel mutamento di pensierocdmeluce alla nascita
dell’ateismo.

Riguardo al secondo problema, si puo indirizzamolstra indagine verso
I'interpretazione leibniziana secondo cui bisogudage che delle dottrine,
tendenzialmente atee, possano offuscare la cosciégiz“nostri” giovani
“sconsiderati”, non ancora dotati di senso critidon a caso, nella lettera a
Thomasius, il filosofo sostiene che «agli innoviatmn bisogna attribuire
tutto, ma neppure nullat¥®. Tutto ci® potrebbe sembrare un’esagerazione,

ma non € cosi: il filosofo deve salvaguardare léa wilai mali del

124G, Galilei,Dialogo sopra i due massimi sistemi del moriioaudi, Torino
1982.

125 A, GERARD, L’Ateismo,Conferenza di Tolosa del 15 gennaio 1997, tradi .
Virzo, 2006.

126G, w. LEIBNIZ, Lettera a un uomo di squisitissima dottrina sultaciliabilita di
Aristotele con i piu recenti filosgfin SF I,p. 132.
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riduzionismo della «scienza moderna», e per farkved reinserire il
principio spirituale nell’organizzazione del mondonella spiegazione dei
fenoment?”.

Sulla base di queste indicazioni e piu in genesale prospettive della
lex continuj I'idea di dynamisaristotelica si convertira in una «forza viva»
che salva la materia dalla riduzione geometricaéchi origine delle aporie
della scienza moderna.

I mondo ridotto a categorie geometriche € un pdoice bisogna
considerare se esiste ‘qualcosa’ che sfugga aajgesimetrizzazione, che
non si lasci ridurre ad un puro meccanismo. Inegitarole, se e presente
‘gualcosa’ che individualizzi la realta. Se quespoalcosa’ esiste il mondo
e salvo, e si sconfigge I'ateismo. Il suo compdgaindi, € di conciliare la
fede con la scienza, le cause finali, volonta @i\dnn il meccanicismé®.

La tematica sara ribadita ancora con chiara efficat uno scritto del
1695, e precisamente,$laggio di dinamicaun compendio della sua nuova

concezione fisica, vista in stretta connessionelaonetafisica:

127 Riguardo a tale problematica, risulta evidente emussistono notevoli cor-
rispondenze tra un pensiero che si sta formando geasiero maturo come quello
che dara vita aBaggi di Teodiceain SF lll, Parte prima, § 7, p. 111: «Dio € la
ragione prima delle cose, poiché quelle che somitdte, come tutto cid che
vediamo e sperimentiamo, sono contingenti e nomdamlla in sé che renda la
loro esistenza necessaria, essendo manifesto ¢beplo, lo spazio e la materia,
uniti e uniformi in se stessi, e indifferenti attavrebbero potuto accogliere altri
movimenti e figure, e in un or-dine completamenteeido. Bisogna dunque
cercare la ragione dell'esistenza del mondo, cHa gccolta intera delle cose
contingenti: e bisogna cercala nella so-stanza préa in sé la ragione della
propria esistenza e che, di conseguenza, é nereesdaeterna. Bisogna anche che
gquesta causa sia intelligente». Cfr. MOC®RRO FERNANDEZ-GARCIA, La
omnipotencia del Absoluto en Leibrieyynsa, Pamplona 2000, p. 42: «El creato no
es otra cosa que la actualizacion de algo etemla@;athsunto de posibles que Dios
elige, que antes de ser creados, ya existen eéeradad de Dios. En el séptimo
paragrafo de I@héodicéel.eibniz expondra de un modo preciso cdmo se ratazio
la prueba co-smdlogica con la de las verdadesastern

1285, 0. BIANCA, Introduzione alla filosofia di Leibnjzit., p. 188: «La crisi della
coscienza europea, crisi che, sebbene investispe’watti i rami della cultura, per
quanto si riferisce alle scienze morali aveva assla forma del dissidio fra
scienze e fede, come dire la versione modernaadélfo contrasto tra verita di ra-
gione (nel seicento ragione significava propriareemgione geometrica) e verita
di fede».
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«tutti i fenomeni corporei si possono senz'altrcaviare da cause efficienti
meccaniche, ma intendiamo che in generale le sleggg meccaniche a loro volta

derivino da ragioni superiori$.

Si tratta di affermare la presenza spirituale do Diella costruzione
dell'universo e nella conoscenza.

Riguardo a tale problematica, preme, ancora unta,vebttolineare la
lettera a Jakob Thomasius. Nella lettera, infddi,conciliazione della
filosofia moderna con quellaristotelica € un tréanper realizzare questo
disegno. Non € un caso che sulla base delle idsegenti maturi, poi, un
pensiero adulto, anche se gli orientamenti piuetitati del ‘900 hanno
volutamente trascurato gli scritti giovanili leilarani, trascurando cosi la
componente metafisica che & determinante per leagia maturits".

Anzitutto, bisogna osservare, in via preliminateg ¢.eibniz approva piu
cose nei libri di Aristotele che nelle meditazidniDescartes. Del resto, non
si ritiene un cartesiano, anzi, € certo che «ss@us serbare tutti gli otto
libri della fisica di Aristotele, senza nuocereaafilosofia riformata*. Il
filosofo, ritiene che il meccanicismo cartesianducendo i corpi alla sola
estensione, ha dato non solo un concetto di maadgisganto riduttivo, ma

inadeguato a comprendere l'operare della stessaraiat Pertanto, il

129G, w. LEIBNIZ, Saggio di dinamicain SF |, p. 441.

130 R, cIRINO, Dal movimento alla forza, Leibniz: linfinitesimoat logica e
metafisica Rubbettino, Soveria Mannelli 2006, p. 9 (Cirirgserva come Russell e
Couturat abbiano «volutamente trascurato il quativaco in cui operava Leibniz
[...]- Come, pure, avere ignorato del tutto gli gcgiovanili leibniziani in cui la
componente metafisica, da Russell e Couturat satitata, mostra tutta la sua
forza speculativa determinante per le opere dediurta»).

Cfr. B. RUSSELL, A Critical Exposition of the Philosophy of LeibnizAt the
University Press, Cambridge 1900; trad.Li& filosofia di Leibniz a cura di R.
Cordeschi, Newton Compton, Roma 1972, p. 37: «Roiebglio esporre un
complesso coerente di idee, mi sono limitato, pemtp & possibile, alle idee del
Leibniz maturo, a quelle, ciog, che egli elaboran mpportandovi che delle lievi
modifiche, dal gennaio del 1686 fino alla sua maaterenuta nel 1716. le sue idee
giovanili, come pure linfluenza che su di lui egtrono altri filosofi, sono state
prese in considerazione solo quando sono sembsaenaali alla comprensione
del suo sistema conclusivo».

131G, w. LEIBNIZ, Lettera a un uomo di squisitissima dottrina sultaciliabilita di
Aristotele con i piu recenti filosofip SF I, p. 134.

132 6. w. LEIBNIZ, Su Descartes..in SF I, pp. 223—-224: «Vi sono ancora molte
cose nelle opere di Descartes che considero efrafe credeva che fosse
impossibile trovare la proporzione tra una lineavaue una retta. Ecco le sue
parole “perché non é conosciuta la relazione cissiste tra le rette e le curve, e
non potendo neppure — almeno — divenire mai nolicuagini” (Geometrialib.
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compito che si propone e di recuperare la filosdfiaAristotele, senza
orpelli e commentari e integrarla con la «filosaffarmata». In ogni modo,
non possiamo considerare Leibniz un conservatoifeftid il filosofo,
assieme all'impianto della fisica di Aristotele nsidera, altresi, i progressi
scientifici raggiunti. La fisica di Aristotele, puessendo utile nei suoi
principi metodologici, deve, nello specifico, esseintegrata con la
«filosofia riformata».

Intento di Leibniz, &, infatti, asserire che il gresso si realizza anche
grazie all’'apporto dell'esperienza, delle scienzartipolari e delle
acquisizioni empiriche, egli ritiene che non si ffao filosofia se non si &
consapevoli di questo. Sara proprio la «conciliagi® deiphilosophi novi
con Aristotele, e cioe, la ricerca di una sintesti¢hi/Moderni, a consentire
la nuova lettura della natura e dell’'uchfo Una filosofia in cui la materia e
il moto si sono mutati in fenomeni, e lo spazimndine logico, insieme ad
una lettura dei fenomeni psicologici, delpercezioni tramite il logos
dell’espressiong”

Leibniz parla diespressione proposito di urdisporsi reciprocotra la

cosa esprimente e la cosa espressa. Il concettesgliessione come

[, art. 9, nell’edizione di Schooten del 1659). Qué gravemente ingannato [...].
Se ne sarebbe avveduto egli stesso, se avesseomeghiderato le tecniche di
Archimede. E persuaso che tutti i problemi si ppesédurre ad equazioni [...]. La
fisica di Descartes ha un grande difetto, ed élehgie regole del moto o leggi
della natura, che devono servire di fondamentog $@n la maggior parte false. Se
ne ha dimostrazione, e il suo gran principio seootul si conserva nel mondo la
medesima quantita di moto € un errore».

133 G.w. LEIBNIZ, Lettera a un uomo di squisitissima dottrinain SF I, pp. 134-
135. Cfr. F. RO, Varietas identitate compensata. Studio sulla foiorae della
metafisica di LeibnizBibliopolis, Napoli 1990, p. 71.

13 sullidentificazione percezione/espressione, tfeiBNIZ, Discorso di Meta-
fisica (1686),in SF I, § 14, p. 275: «Tuttavia, & proprio vere ¢& percezioni o
espressioni di tutte le sostanze si corrisponddnendevolmente, in modo che
ciascuno, seguendo con cura certe ragioni o ldggiha osservato, si armonizza
con laltro che fa altrettanto, come diverse peesomssendosi accordate di
incontrarsi in un certo luogo a una certa dataissaefa, se vogliono possono farlo
effettivamente. Ora, benché tutti esprimano i miedefenomeni, non e che per
questo le loro espressioni si somiglino perfettamernma basta che siano
proporzionali: come diversi spettatori credono didere la stessa cosa e si
intendono in effetti a vicenda, benché ciascunawegarli solo secondo la misura
della propria visuale». Cfrpl, Leibniz a Arnauld, 29 settemi@eottobre1687, in
SF |, p. 366: «Una cosa esprime un’altra nel miguaggio, quando vi & un
rapporto costante e regolato tra cio che si pué dé&ll'una e dell'altra». Sulla
teoria leibniziana dell’espressione. Cfr. MUBNAI, Astrazione e realta. Saggio su
Leibniz, Milano, Feltrinelli, 1976, pp. 38-42. CfmM. A. KULSTAD, “Leibniz’s
Conception of ExpressionStudia Leibnitiana9 (1977) 1, pp. 55-76.
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sottolinea Massimo Mugnai, appassionato studiostnilgano, in
Astrazione e realtaSaggio su Leibnizjon & soltanto connesso alla teoria
della conoscenza, ma & parte integrante della nezib armoniad™®. La
nozione diarmonia prestabilitachiarisce come possa accadere che le
sostanze semplicesprimanoquello che e complesso. Nello specifico,
Leibniz afferma che «si dice dunque esprimere wsa,ccio in cui vi sono

abitudini corrispondenti alle abitudini della catmesprimere’s®.

«Una cosasprimeun’altra, nel mio linguaggio, quando vi € un rafpaostante e
regolato tra cido che si puo dire delluna e dedifal € cosi che una proiezione
prospettica esprime il suo piano geometrale. L'esgione € comune a tutte le forme
ed é un genere di cui la percezione naturale, laag#one animale e la conoscenza
intellettuale sono specie. Nella perce-zione n#guanella sensazione, basta cio che é
divisibile e materiale e si trova disperso in mplig esseri sia espresso o
rappresentato in un solo es-sere indivisibile,aoeslla sostanza dotata di vera unita. E
nell’anima razio-nale questa rappresentazione énagagnata da coscienza, ed ¢ allora
che la si chiamgensiero Ora questa espressione giunge dappertutto, ptutteéle
sostanze simpatizzano con tutte le altre e ricevpradche mutamento pro-porzionale,
corrispondente al minimo mutamento che accade fito fluni-verso, benché tale
mutamento sia pill 0 meno considerevole a misuragthadtri corpi o le loro azioni

hanno pitl 0 meno rapporto al nostty.

Tramite la categoria semiotica @ispressionecome ha sottolineato
Francesco PiroNel laboratorio della teodicea leibniziandostfazionea
Confessio Philosoplealtri scritti, e precisamente lo studioindividuo tra
Aristotele, Lutero e Hobbesi designa: «un’analogia strutturale tra due
oggetti la quale renda possibile l'uso di essi comafigurazione
dell'altro»"*®

Non a caso, per il Leibniz maturo, la perceziong, ghe uno stato

psicologico, € un insieme di informazioni codifieadb, come afferma lo

135 M. MUGNAI, Astrazione e realtd. Saggio su Leibrfgltrinelli, Milano 1976,
cit.,, p. 10.

136 G, w. LEIBNIZ, Che cos’é I'ideajn SF I, p. 193.

137G, w. LEIBNIZ, Leibniz a Arnauldin SF I, p. 366.

138 £ pIrRO, Nel laboratorio della teodicea leibniziandn G. w. LEIBNIZ,
“Confessio Philosophe altri scritti”, a cura di F. Piro, Cronopio, Ndip©992, p.
152.
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stesso Leibniz, uespression&®. La relazione di espressione, nonostante
sia solamente formale, diviene indispensabile pedilge il legame tra i
vari mutamenti delle sostanze. Vale a dire: i m@aindi una sostanza sono
requisiti del mutamento di un’altf&.

L'unita di connessione e percezione, che permetaith ideale
dell'individuo, € messa in relazione dallex continui La lex continuj
attraverso l'atto del percepire in modo coscientappercezione dei
sentimenti passati, ne saggia non solo l'identitzrate, ma anche quella
realé*’. Ed & nel reale sviluppo storico che I'essenzialiel’'uomo viene
colta dallalex continui in quella che é la sua vera essenza, la sua

complessita, quell’essere insieme corpo e anima.

139E pIRO, Spontaneita e Ragion Sufficientgcit., p. 120.

190vi, p. 121.

11 E. eassIRer Freiheit und Form Studien zur deutschen Geistesgeschichte
Bruno Cassirer, Berlin 1922; trad. litiberta e forma. Studi sulla storia spirituale
della Germaniaa cura di G. Spada, Firenze, Le Lettere, 19096: «ll reale é
completamente penetrato dall'ideale, cio che e mad¢eda cido che € matematico;
“la ragione infatti domina ogni cosa; se cosi hossé non vi sarebbe né scienza,
né legge, e cio contraddirebbe la natura del piaG@upremo».
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1.3 Necessita materiale e ragione formale

«E invero nel mondo osserviamo realmente che &uttiene secondo le leggi delle
verita eterne, non soltanto geometriche, ma ancb&fisiche: cioé non soltanto
secondo le necessita materiali ma anche secondagieni formali. Ed € vero non
soltanto in generale, rispetto alla ragione illatr poc’anzi del mondo esistente
piuttosto che non esistente, ed esistente cogopiatche altrimenti (che comunque va
cercata nella tendenza dei possibili all'esistera@ anche discendendo alle cose
specifiche, vediamo che in tutta la natura, secam@domirabile ragione vigono le leggi
metafisiche della causa, della potenza, dell'aziangrevalgono sulle stesse leggi

puramente geometriche della matetfa»

Il pensiero di Leibniz, pur nella sua irriducibilensione interna, sembra
dominato da una forte istanza di unita. E il témtatdi ricomporre il
dualismo cartesiano, in nome di una superiore uaithonica, che non
intende cancellare il dinamismo individuale, ma iaparsi come suo
fondamento e garanzia. Si tratta appunto non satogliere il mondo della
vita come una realta complessa e stratificata, nwhe di «riabilitare, le
forme sostanzialioggi tanto screditate, — scrive Leibniz — ma mau
maniera che le rendesse intelligibili e che separ#isso che bisogna farne,
dall'abuso che se ne & fatt6%

Una precisazione importante: il razionalismo legigmo, diversamente
da quello cartesiano, non € legato a una conceziogecanicistica del
mondo corporeo e al dualismo is extensa e res cogitanmsa a una
metafisica in cui i costitutivi ultimi della real&ono concepiti come monadi,
la cui natura consiste nella forza — qualcosa dilago al senso e
all'appetito — e l'universo & concepito non comepdrallelismo di due
sostanze eterogenee, ma come una gerarchia di momaddalla prima
infinita monade, Dio, discende fino alle piu baspeelle costitutive di cio
che appare a noi, ma che non & materia itférte

Anche da questi motivi deriva la constatazione ehdondamento
dell'individualismo monadico vi € il principio degindiscernibili, che

12, w. LEIBNIZ, L'origine radicale delle cosdn SF I, p. 483.

143 G, w. LEIBNIZ, Nuovo sistema della natura e della comunicaziore l&
sostanze, nonché dell’unione che si ha tra aniroarpo,in SF |, pp. 448-449.
1445 v. RoVIGHI, Filosofia della conoscenzaEdizioni Studio Domenicano,
Bologna 2007, p. 182.
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consente al filosofo di bilanciare il principio dontinuita, articolando la
differenza esistente nel regno della natura subaebdi un principio
intrinseco agli esseri e non attribuibile unicaneeatuna loro diversita di
posizione nello spazio.

Il principio di continuita possiede una valenza@stamente ampia: esso
rappresenta, infatti, una sorta di ‘ponte’ fra ristea, epistemologia,
diritto, morale e storia, e permette di coglietteatti piu significativi della
filosofia leibniziana, e, in particolare, i suopasti piu dinamici.

Leibniz definisce il principio di continuita come «principio dell'ordine
generale», che trae la sua origine dall'infitftoE utile in geometria, ma
vale anche nella fisica, perché la suprema saggebheae principio di tutte
le cose, agisce da perfetto geometra e secondammiaia prestabilitd$°.

Si tratta appunto di un ordine intelligibile, chencilia la semplicita delle
ipotesi con la varieta dei fenomeni.

Il problema & che quando una regola € complessaha le e conforme
passa per irregolare. Ma non e cosi, poiché ituggae modo Dio avesse
creato il mondo sarebbe sempre stato regolare eresm in un ordine

generale:

145 G. . LEIBNIZ, Lettera su un principio generalén SF |,pp. 385-386: «Lo Si
pud enunciare cosquando la differenza tra due casi puo essere diitgiral di
sotto di ogni grandezza daia datis o in cio che & posto, bisogna che la si possa
trovare diminuita al di sotto di ogni grandezzaaainchein quaesitisp in cio che
risulta. O per parlare piu familiarmentejuando i casi(o cio che é dafosi
avvicinano con-tinuamente e si perdono infine I'umgl’altro, bisogna che le
conseguenze, o evefi cio che si domandalo facciano purell che dipende da
un principio ancora piu generale, ossaatis ordinatis, etiam quaesita sunt
ordinata».

16 Cfr. L. SCARAVELLI, Lezioni su Leibniz1953-54, a cura di G. Brazzini,
Rubbettino, Soveria Mannelli 2000, p. 80: «Una magione ulteriore della legge
di con-tinuita la troviamo in geometria, e tienento dei fondamenti della
“geometria degli indivisibili”. Leibniz dice che gsta legge stabilisce che “non si
possa mai finire di percorrere una linea o lunghgadma di aver percorso una
linea piu piccola. Con cio Leibniz chiama in caigaincipio di Archimede». Cfr.
Ibidem «ed € qui che, attraverso lo studio del movimeimtiaiano le critiche alla
fisica cartesiana. Le analisi di Leibniz in quesampo si basano sul calcolo
infinitesimale, in cui trova espressione matematicéegge di continuita. Con il
calcolo infinitesimale, Leibniz mira a dare rigoratematico a quantita tendenti a
0, che sono infinite. Percio, stu-diando il moteeildniz si rende conto che la
differenza tra la velocita attuale e quella prec¢égleon pud essere un numero
finito ma deve essere, una quantitd spostabile allinfinito, che puo e¥es
avvicinata a 0 in modo infinito. Leibniz si & adooche non si arriva mai a 0, e che
quindi non esiste la quiete».
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«Ma Dio ha scelto quello che é il piu perfetto,eval dire quello che & al tempo
stesso il piu semplice nelle ipotesi e il piu ricedenomeni: come potrebbe essere una
linea della geometria, la cui costruzione fossevalgee le cui proprieta ed effetti

fossero molto ammirevoli e di grande portafa»

A rigore bisogna considerare che la certezza dieXacontinuj sebbene
tale legge possa essere utilizzata nelle mateneatiubn € geometrica, ma
morale. La lex continuj infatti, € determinata non da ci0 che é
assolutamente necessario, ma dalla ragioneneeliq che opera affinché
I'effetto sussista di contind® Il passaggio dalla potenza all'atto, che
awiene secondo le leggi della natura, & stabildanque, a priori
dall’armonia prestabilita. Si intravede qui l'intenleibniziano di una
fondazione metafisica dellax continui

Emblematica e, a riguardo, I'analisi di un filoséémtimetafisico’ come
Bertrand Russell. Nell'oper& Ciritical Expotition of the Philosophy of
Leibniz e, precisamente, nel capitolo in cui parla delggéedi continuita
Russell, pur considerando che l&x continuioccupi un posto di rilievo
allinterno della filosofia leibniziana, afferma €mon riesce a vedere in
cosa consista la sua grande importanza, fatta ieceexhe per le sue
applicazioni in matematic#.

In un altro capitolo del suo libro, Russell, d’alfparte, osserva che «il
problema della continuita potrebbe essere presa bese [...] come punto
di partenza della filosofia di Leibniz. Non ho cowiato da questo
problema per ragioni di priorita logica [..}f3. Il caso di Russell permette
di riconoscere che, qualora si trascuri la ponag¢gafisica delldex continuj
diventa difficile comprendere come tale importadeavi dalla matematica.

Diversa €& la posizione di Louis Couturat. Il «célprincipe de
continuité, sostiene Couturat, di cui il filosofo si & aw@lsia nella
metafisica che nella sua polemica contro i canesia un corollario del
principio di ragion sufficiente’. Com’@ noto, lo studio del Couturat fonda
la sua analisi sull'aspetto puramente logico deltesna leibniziano. |

TG, w. LEIBNIZ, Discorso di metafisican SF I, p. 267.

18 G, w. LEIBNIZ, Saggi di Teodicean SF lII, Parte terza, § 349, p. 353.

1998, RUSSELL, La filosofia di Leibnizcit., pp. 102—103.

%0 1vi, p. 143.

31 | COUTURAT, La logique de Leibnjzd'aprés des documents inéditsican,
Paris 1901, pp. 233-237.
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principi logici di questo studio, tuttavia, richiamo all’unita della
riflessione matematica e metafisica della filosdfideibniz.
Il pensatore francese, ritiene, infatti, che:

«S'il y a un penseur que I'on ne puisse dédoudiesi impunément, c’est bien
celui qui disait: “Métaphysique est toute mathémadi’ o encore “Les Mathématiciens

ont autant besoin d'étre philosophes que les phyiloss d'étre Mathématiciens®

Joseph Moreau, nell’'operkiunivers Leibnizierritiene che tale legge sia
stata suggerita al filosofo dai suoi lavori sulccéd infinitesimalé® A

guesto proposito si era anche espresso Louis Bavill

«L'énoncé le plus général de la loi de continuitgnacaractére tout mathématique;
il semble avoir été suggére a Leibniz, par sesatmasur le calcul infinitésimal. Lui—
méme en donné une formule plus mathématique erecoémoncant a propos de séries

continues “ou infinie” le principe meme du caldifférentiel et on peut dire que

celui—ci est en quelque sorte une conséquenceldieda continuité,

Si spiega cosi il suo aspetto matematico e il ssere una pietra di
paragone alla quale non sono in grado di reggeregele di Descartes, del
padre Fabri, del padre Pardies, del padre Maleheaecdi altri filosoft>
Moreau sembra essersi reso pienamente conto del dae «Leibniz ne
parviendra a ses fins qu'apres avoir marqué leutlédle la mécanique
cartésienne, élaboré la notion derce viva et inventé le calcul
infinitésimal»"°.

Giunti a questo punto, risulta evidente come pebiie I'essenza di un
corpo consista in qualcosa d’altro che 'estensid&ree J. Aiton, sottolinea,
infatti, nel suoLeibniz A Biography «la cosa nuovaxhe Leibniz trova nei

32 1vi, p. viil. Riportiamo il testo nella trad. iLa logica di Leibniza cura di U.
Sanzo,Glaux, Napoli 1974, 2 voll., vol. I, p. 32: «Se s#6i un pensatore la cui
opera non possa essere sdoppiata, € proprio d@uiiceva: “La mia metafisica &
tutta matematica”, o ancora: “I matematici hannadeabisogno di essere filosofi,
come i filosofi d'essere matematici”».

133 3. MOREAU, L'univers Leibnizien...pp. 113-123.

134 DAVILL E, Leibniz Historien, Essai sur I'activité et la métieohistoriques de
Leibniz Alcan, Paris 1909p. 672

5. w. LEIBNIZ, Saggi di Teodicedn SF lII, Parte terza, § 348, p. 352.

1%6 3. MOREAU, L'univers Leibnizien., cit., p. 14.
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corpi, & la forz&’. Su questo concetto fonda la nuova scienza della
dinamica e ricava, inoltre, la legge sulla consem@e della forza e il
principio di minima azion€® Il medesimo principio ha luogo nella fisica,
per esempio, Leibniz considera la quiete come umonevyanescente a
seguito di una diminuzione continua: la quiete pasere considerata come

una velocita infinitamente piccola, o come unadena infinitd™°.

«Ne discende anche la legge di continuita, chepgero ho enunciato, in base alla
quale legge di cido che e in quiete € una quasHemltla legge di cid che esiste in
moto, la legge degli uguali &€ una quasi—specieadetige dei disuguali, come la legge
dei curvilinei e una quasi—specie della legge eéiilinei, il che ha sempre luogo
quando il genere si conclude in una quasi—specposip. E qui trova posto quel
ragionamento che i geometri tengono da tempo indgrastima, nel quale, dall'aver
supposto che qualcosa sia, si prova per via diostacio non &, o viceversa; oppure
cio che viene assunto come fosse di una certa esggcirova essere opposto, 0

differente. Questo & il privilegio del continu§5:

La lex continuj inoltre, € presente nel tempo, nell’estensiondlen

qualita e in ogni movimento della natura, che neviene mai per salt8.

157 E. J. ATON, Leibniz. A BiographyHilger, Bristol and Boston 1985; trad. it.
Leibniz a cura di G. Pacini Mugnai, Mondadori, Milano 199. 225.

18 | DAVILL E, Leibniz Historien...cit., p. 673: «elle rend compte du passage du
mouvement au repos ou réciproquement et donne &#ames lois du
mouvement»Cfr. E. CASSIRER Liberta e forma...p. 76: «Come nel movimento di
un corpo, malgrado non solo il suo luogo, ma anatmia velocita varino ad ogni
istante, I'accelerazione, rimanendo costante, paraire la base di una stabile
regola del movimento, cosi & possibile sostenereertsalmente che ogni varieta e
diversita, apparentemente immensa, se sufficiemtEmeicostruita, si risolve
necessariamente in armonia e uniformita.

9 6. w. LEIBNIZ, Saggi di Teodicedn SF IlI, Parte terza, § 348, p. 353. Cf.,|
Lettera su un principio genergla SF |, p. 385.

189G, w. LEIBNIZ, Gli inizi metafisici della matematicén SF Ill, pp. 477-478.

181 DAVILLE, Leibniz Historien...cit., pp. 668—-670: «On a distingué chez lui
trois formes de continuité, selon qu’elle se rappau temps et a I'espace, aux cas
et aux étres ou aux formes. La premiére est d'abeuy toute métaphysique: le
temps et I'espace sont, 'un une durée, l'autre étemdue continue et sont, par
suite, divisibles a I'infini, ainsi le requiert Fdre des choses. La seconde continuité
est beaucoup plus importante: elle donne eu qualgre la raison de la précédent,
puisqu’elle est la loi méme de l'ordre des chosgsst la loi de continuité
proprement dite. L'’énoncé le plus général en et kprdre des principes se
retrouve dans les conséquences et réciproqueniest. gourquoi Leibniz appelait
aussi la loi de continuité principe “de I'ordre ééal”, principe “de I'harmonie ou
de la convenance”. Cette loi, qu’il nomme lui-méuamepostulat de la raison, est
un corollaire du principe de raison, puisqu’il ryirait pas de raison pour que
'ordre des principes ne se retrouvat pas dansdeséquences. C'est pourquoi,
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La problematica del salto non € da sottovalutaiia ridosofia di Leibniz.
Essa, infatti, si muove all'interno di analisi dieati fisici variabili, legati
alla questione della velocita all'istahte Tale questione, gia con Galilei,
aveva consentito di introdurre gli infinitesimi:agidezze particolari, capaci
di determinare differenze minime di stato. Com’dongroprio lo studio
sulle differenze minime di stato conduce Leibnia atesura del concetto di
differenzialé®®. Il concetto matematico di limite, spiegato conapporto
differenziale o derivato, prospetta una diversaceaione di continuita.
Leibniz ricava tale concezione per costruzione B per scomposizione,
attraverso la moderna analisi dellinfinitd La teoria degli infinitesimi,
attraverso il teorema di trasmutazione, divienen@zzo per dimostrare sia
le quadrature note sia un fondamento per l'aritcaetiell’'infinito, che
Wallis aveva dimostrato solo per induzidtte

Il principio di continuita si puo risolvere ancheun principio di analisi
storica. Avviene qualcosa e sembra che avvengatthtio: hic et nung ma
in realtd ogni avvenimento & dentro una catenarte pntegrante di un altro
momento. La natura, infatti, non lascia vuoti retfline che lei stessa segue
(ma non ogni forma o specie appartiene a ogni ejtfh La lex continuj
poi, vale anche per la soluzione dei problemi dsilegole scienZ&’.

Queste non soltanto studiano I'ordine che la nasegue (la natura non fa

sans doute, Leibniz déclare que la loi de contintdt son origine dans l'infini”,
c’est-a-dire en Dieu. Elle a pour corollaires lagipe de I'induction portant que la
cause entiere se retrouve toujours dans l'effepriecipe des différentiels sont
éliminables et le principe de l'analogie, d'apréguel quand deux étres sont
analogues de nature leurs particularités sont gonef Cette énonciation se
rapproche de la troisieme forme de la continuiédieades formes, qui se formule:
“Jamais changement ne se fait par saut, mais gaésidans la nature”.

162 cIRINO, Dal movimento alla forza..cjt., pp. 103—104.

163 Cfr. E. CASSIRER Liberta e forma.,.cit., p. 76: «Nel linguaggio del calcolo
differenziale, & possibile affermare che nei quazidifferenziali dei gradi piu ele-
vati si devono poter esprimere in maniera comptattée le variazioni che si
trovano nei gradi inferiori. Per la nostra conogeeempirica non & certo mai
possibile as-solvere a questo compito, ma soltamcinarvisi all'infinito; a noi
perd e suf-ficiente sapere che a questo avvicimasi pud mai venire posto un
limite dalla na-tura della cosa stessa.

164 2. CIRINO, Dal movimento alla forza.,.cit., p. 95.

185g 3. AITION, Leibniz,cit., pp. 62—65.

186 . w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. 1lI, Delle parole,
cap. VI,Dei nomi delle sostanzg,12, p. 284.

167| . SCARAVELLI, Lezioni su Leibnizit., p. 80: «Ma il principio di continuita vale
anche per la soluzione dei problemi delle singoleree».
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salti) **® ma c'@ anche una «divisione civile» delle sciéfizd 'ordine

scientifico perfetto € quello in cui le proposizieono disposte in relazione
alle loro dimostrazioni piu semplici e in modo dbeune scaturiscano dalle
altre, secondo un ordine graduale. Occorre, pertecigare, che

quest’ordine, non salta subito agli occhi, ma sipse progressivamertt@

In altre parole: via, via che la scienza progreglidtiomo si accorge che
esiste una successione regolata in tutte le cassinp nelle metodologie
usate dalle scienze. Per questa ragione, la maggaahasce grazie al suo
contributo. Le esperienze microscopiche mostran® lehfarfalla € uno

sviluppo del bruco. La geologia stabilisce che s@nstata una creazione

simultanea dell’'universo.

Y

«C’est en vertu de la loi de continuité qu'il refusle croire & une création

simultanée de toutes les parties de I'universlat@oduction de notre globe et de tout

188 5. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. lll, Delle parole,
cap. VI, Dei nomi delle sostanz§, 12, p. 282: «A cominciare da noi, e arrivando
fino alle cose piu basse, si ha una discesagpmti piccolissimie attraverso una
serie continua di cose che in ciascun passaggferiddono pochissimo l'una
dall'altra. Vi sono pesci che hanno ali e ai quadin e estraneo il volo; vi sono
uccelli che abitano nell’acqua che hanno il sanfyeddo come i pesci e la cui
carne e talmente simile per il gusto a quella d@si,pche si permette alle persone
scrupolose di mangiarne durante i giorni di magyficcono animali che somigliano
talmente alla specie di uccelli e a quella dellstieeterrestri, da stare a meta tra le
due. Gli anfibi partecipano ugualmente delle bessieestri e acquatiche. | vitelli
marini vivono sulla terra e nel mare, e i marsiyihtui nome significa porco di
mare) hanno il sangue caldo e le interiora di neaiBer non parlare di cio che si
racconta degli uomini marini: vi sonbestie che sembrano avere altrettanta
conoscenza e ragione di alcuni animali che si caruomini; e tra gli animali e i
vegetali vi & una si grande affinita, che se vengete il piu imperfetto dei primi e
il piu perfetto dei secondi, noterete con diffieolina qualche differenza con-
siderevole tra loro. Cosi, fino ad arrivare gllti piu basse e meno organizzate
della materia troveremo ovunque che le specie sono legate niresie non
differiscono che per gradi pressoché insensibili.gi&ando consideriamo la
saggezza e la potenza infinita dell’Autore di tuétecose, abbiamo argomento per
pensare che e cosa conforme alla splenditlaonia dell'universoe al grande
disegno, come pure alla bonta infinita del supreanchitetto, che le differenti
specie delle creature si elevino poco a poco daersio la sua infinita perfezione.
Cosi abbiamo ragione di persuaderci che vi sondenpdll specie di creature al di
sopra di noi, di quante ve ne sono al di sotto¢chpisiamo molto piu lontani in
perfezione dall’essere infinito di Dio, di quantodia cid che si avvicina di piu al
nullax.

89 6. w. LEBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanain SF I, lib. IV, Sulla
conoscenzazap. XXI, Della divisione delle scienzp, 522.

179G, W. LEIBNIZ, Discorso intorno al metodo della certezza e alkadi scoprire,
per concludere le dispute e per compiere in brewepo grandi progressin SF I,

p. 494.
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ce qu'il contient tel qu'il existe aujourd’hui; samoute les étres de aujourd’hui sont

sortis de ceux d’alors aprés de nombreuses tranafmmss .

| processi che determinarono la formazione e latsiia della terra sono
avvenuti per gradi, e quindi anche i mostri, le atted ed i miracoli
appartengono all’'ordine delle cose.

Per Leibniz, tuttavia, l&ex continuinon opera solo nella fisica, ma anche
nella psicologia, come risulta nell’esame del rapptra percezioni conscie
e percezioni inconscie. A tale riguardo, Luigi $ealli osserva, nel testo
Lezioni su Leibniz che dal momento che la visione dell'oggetto che
abbiamo nelle percezioni conscie passa per grath dan-visione alla

visione, lalex continuivale anche per tali percezioni.

«Una prima applicazione dellex continuisecondo cui “nulla avviene ad un tratto”
(in senso assoluto, metafisico, in cui non ci seolutamente la presenza del tempo), di
gquesta legge che stabilisce che tutto avviene taadante, I'abbiamo in psicologia e

giova a porre la distinzione tra percezioni consdieconscie¥?
Leibniz sottolinea che non si &€ mai in uno staiondifferenza.

«[...] neppure quando sembriamo esserlo di piu,ecquando, per esempio, si tratta
di piegare a destra anziché a sinistra alla finerdiviale. Poiché il partito che noi
scegliamo viene da queste determinazioni insengileiscolate alle azioni degli oggetti
e dell'interno del corpo, che ci fanno trovare @unostro agio nell'una anziché

nell’altra maniera di muoverci¥.

Vero e che le piccole percezioni hanno un gran pedla nostra vita. E
chi negasse tali effetti nella morale imiterebbeellgu persone male
informate che negano i corpuscoli insensibili Bidi

Ogni essere vivente e una macchina divina, cheraupnitamente tutti

gli automi artificiali, poiché i corpi viventi, sonancora macchine nelle loro

1 . DAVILL E, Leibniz Historien... cit., p. 674.

72| 'SCARAVELLI, Lezioni su Leibnizit., pp. 80-85.

173 |bidem

17 &, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. 1I, Sulle ideecap.

I, Nel quale si tratta delle idee in generale e dovesaimina incidentalmente se
I'anima dell'uomo pensi semprg§,15, p. 91.
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minime parti, sino all'infinito. Cosi si puo diréne ogni porzione di materia
non e soltanto divisibile all'infinito, ma pure didisa attualmente senza
fine e, cioé, ogni parte in parti. A cio si aggianthe ognuna di queste parti
ha un movimento proprio: altrimenti sarebbe impaitsiche ogni porzione
di materia potesse esprimere I'intero univéf3o

Le generazioni, dunque, sono sviluppi e accresdingete morti sono
inviluppi e diminuzioni, cosi il futuro si pud lege nel passatt.
Scrutiamo il primo per sapere come comportarci istavdel secondo,
mentre il presente ci scivola sulla pelle. Il passa la sabbia sulla quale
possiamo andare in cerca delle nostre improntsudl interesse, €, quindi,
rivolto alla natura umana.

Lo sguardo sulla complessita delluomo é fondamnentgper
comprendere, alla luce dellx continuj I'individuo. Ogni aspetto della vita
dell'uomo € esplicato da siffatta legge, che erordpla stessa mente di
Dio. Daltra parte, il suo sistema filosofico e umatiodicea una
giustificazione della razionalita dell’'accadere. lNa caso Francois
Duchesneau, irLeibniz et la méthode de la scienagsserva come il
principio di continuita rappresenti I'esigenza drionalita «qu’exprime le
principe de raison suffisante

Uno studioso leibniziano, Maria Socorro Fernanderefa, sottolinea
come «la existencia de las criaturas, conoscidamo@o sensibile, nos
conduce a la existencia divina, o mejor dicho, yadeerdo con lo que el
mismo Leibniz sostiene, a la idea de Did&»ll fatto, poi, che il soggetto
umano partecipi della razionalita del tutto — imtividella sua ragione —
rimanda all'idea che I'armonia € un processo mentaissibile perché il
pensiero e divenuto azione. Vero e che il pensigita sua dinamicita
scopre I'armonia creata dalla mente di Aipriori.

75 G, w. LEIBNIZ, Principi di filosofiao Monadologia in SF III, § 64, p. 463.

7% 1vi, § 73, p. 464.

" £ DUCHESNEAU Leibniz et la méthode de la scienPef, Paris 1993, p. 311.

178 M. SOCORROFERNANDEZ-GARCIA, La omnipotencia del Absoluto en Leihniz
cit., p. 43: «Por lo que se refiere a la armoniegtablecida, es una prueba que
infiere la exstencia de Dios a partir del ordemania y bellezza de la naturalezza.
La armonia entendida como la consideracion sisteandéle la crea-cion, parece
poseer simplemente una certeza moral, pero adquier@ecesidad metafisica por
la nueva clase de armonia que introduce, y se exayipara Leibniz, en una
prueba que serd una de las méas bellas, una deadmduertes, una de las mas
irrefutables, la méas evidente e invencible demoginede la existencia de Dios».
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Chiunque puo soddisfare la sua esigenza di sapenepiu nella forma di
un contenuto determinato, ma come criterio spigtuaniversale. La
comprensione diviene misura e criterio per scrukareatura e 'uomo. In
questo contesto si inserisce I'idea di ragioneugid, che consente a Leibniz

di essere il precursore di una nuova epoca.

La lex continuj dunque, non € solo il metodo che sovrintende fdbaofia
leibniziana, ma segna la nascita di quel «nuovdnerdi cose» che, pur essendo

determinato, non & opposto alla possibilita de¢dire e alla liberta umaha

La lex continuiprova che le determinazioni che muovono 'uomooson
inclinanti ma non necessitanti, non c’e libertandifferenza, di modo che e
salva 'umana contingenza. L’individuo e libero stiegliere il da farsi
perché non e indeterminato nelle sue scelte, emvartefice del proprio
destino. In effetti tali scelte, proprio perchérige nel continuo, non
possono essere atti isolati di libero arbitrio, dewono essere partecipanti
all'universale armonia. Ecco un individuo custoddlal sua identita, in
grado di rendere chiaro cio che & oscuro, uno $peatell’'universo sia
nell'influsso fisico che riceve dall’esterno sidlaesua natura piu recondita.

Nel mondo storico infine, il mondo dellumana cowggenza, lalex
continui consente alla mente perfettibile dell'uomo di coemglere e
valutare criticamentd suo operato. La storia concerne gli esseri agyan
che vivono in un mondo in cui tutto vive e nulladpmorire, di conseguenza
partecipa allo sviluppo degli individui, cosi il rto vivere diviene il
necessario legame tra cio che e stato e cio cbe fatto solo I'individuo
che ‘vive’ possiede in tutto l'universo quel patamo di ricordi che si
chiama memoria, quel patrimonio di ricordi che eemdni uomo unico ed
irripetibile nel corso della storia umana. La saodiel mondo viene cosi a
coincidere con la storia di un qualunque individiecondo Leibniz
I'individuo ha valore non perché si dissolve nelidd, ma per il fatto di
affermarsi come cosa diversa dal divino. E la diit@rindividuale a rendere
l'uomo un essere divino: un accordo all’unisonosgirito e materia. E

palese altresi che I'idea di armonia prestabilitasente a Leibniz di segnare

1"9p, HAZARD, La crisi della coscienza europeeit., pp. 493-494.
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un discrimine nell’evoluzione del pensiero umanavebsamente dai Suoi
predecessori, egli ha riunito temi vitali per ldessione filosofica: il corpo e
I'anima, le cause efficienti e quelle finali. Dadhde, lalex continuié gia la
regola della storia, visto che la storia e fattlutamo, dalle sue azioni, dai
suoi pensieri, dai suoi desideri, dai suoi turbamelalle sue inquietudini; e
non puo essere ridotta a calcolo matematico seemp8e tutto segue un
ordine, anche la storia segue il suo, e il suouppb cosi come la sua
conoscenza deve avvenire per gradi; allora la su@aza non puo essere
geometrica ma morale, perché retta dalle leggintkjlia 1l che avvalora
senz’altro l'idea che la speculazione leibniziaff@rala le sue radici nel
sostrato delldex continui il sostrato delldvirtualita’. Suddetto sostrato in
campo gnoseologico apre scenari sconfinati al matedla conoscenza, in
campo metafisico immette il dinamismo continuo @étirza, un passaggio
dalla potenza all’atto che € un andare al di I&aied in campo etico e
giuridico include nel processo storico la ‘possiéi] presupposto basilare
della morale e del diritto. La scienza ha il corapit spiegare le leggi della
natura e la metafisica quello di giustificarle, Zieaal principio di ragion
sufficiente che e gia principio morale poiché ikghcato € sempre compreso
nel soggetto. Il principio di ragion sufficientende esplicito nell’'universo
contingente la presenza del predicato nel soggettonduce ogni cosa al
principio di non contraddizione, fa divenire verdaragione quelle che si
presentano come verita di fatto, riconduce ogna@ibidentita, cioé a Dio,
autore di tutte le cose. Non € dunque improprieraffire che l&x continui
esplica I'identita della mente divina, un’identihe € non contraddizione, e
che é l'essere presente di ogni risoluzione. Didevanche I'uomo e le
azioni che compie nell'essere continuamente presante stesso, nella
distensione della sua anima.

Allora non deve meravigliarci se lax continuinon & solo semplice e
fruttuosa, ma si intuisce in ogni manifestazion®#'weverso. Cosi si puo
dire che la conoscenza, I'azione, il diritto, larale, la politica hanno il loro
fondamento nell’anima umana, e li che ne trovidgioni. Esistono fuochi
viventi che dimorano nelle profonditd dell’anima,censentono ad ogni
individuo di elevarsi verso il migliore dei mondossibili. E il miracolo

universale della razionalita del tutto a deternenauel filosofo di Lipsia, il
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diritto la morale e la storia. Il diritto della rage € un diritto al di sopra
delle parti, che tutela 'uomo senza alcun calaatititario e il cui potere
non e racchiuso in una veste empirica, ma in uggelesuperiore che parla
al cuore dell'uomo; anche se le leggi sono impdrtpaer la salvaguardia
della specie umana, altrimenti avriemmo la barb&e.Leibniz, ogni uomo
ha nel profondo della sua anima un’idea naturaledd&to, una legge
superiore, o meglio un diritto della ragione cheghee in assenza di leggi
positive 0 nel caso ci fosse una legge che norassget di ledere un altro
uomo, contrasterebbe chiunque volesse fare un #mttan altro, e di cui
«neppure i pitl depravati, per quanto lo vogliariesaono a liberarst¥’.
L’autocoscienza etica & dunque un inno al divenéiéa forma piu alta della
riflessione umana. Qui ldex continui permette alluomo di liberarsi
dell'animalita che gli & propria, e di andare allaidi sé, unrmementpun
non agire che consente non solo di prendere cascirse stessi, ma anche
di liberarsi dalla schiavitu delle passioni, peréhgero bene non e nella
gioia effimera delloggi, ma nella felicita del dam. Quella di Leibniz,
sicuramente, rispetto alla nostra e un’altra méatalin’altra cultura, in cui
tutto € sostenuto dall'idea dell'immortalitd defliena e dal tentativo di
reinserire Dio nella spiegazione dei fenomeni, \zallire, nella spiegazione
del perché delle cose. Ecco come mai persino léaitap di fondo del suo
sistema filosofico, la presenza dei due regni,ao$spossibilita di poter
spiegare le cose in dupliceaniera, in realta € un ricondurre tutto ad un

unicum I'unicumdell’armonia prestabilita.

«E in generale, bisogna ritenere che tutto, neiee, si possa spiegare in duplice
maniera: mediante il regndella potenzao le cause efficientie mediante iregno
della sapienzao le cause finali dal momento che Dio regola i corpi come macchine
secondo ldeggi della grandezza matematichgin guisa di architetto, ovviamente ad
uso delle anime; regola invece le anime, capadagienza, come suoi cittadini e
partecipi di una qualche societa con lui, a mdriticipe, anzi di padre, secondo le
leggi della bontdo morali, per la sua gloria. | due regni si permeano viegntimente

ovunque, tuttavia senza confondersi e rimanendciitagbate le leggi di entrambi;

180G, w. LEIBNIZ, La giustizia come carita universalie, SP, p. 92.
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cosi da ottenersi allo stesso tempo sia il masgitaoregno della potenza, sia I'ottimo,

dal regno della sapienz?ﬁ%

E un passo enorme nell’emancipazione formativautetio, poiché solo
presupponendo l'idea della possibilita, ossia itepaattribuire un nuovo
valore alla conoscenza, il genere umano pud pragteH la storia delle
idee che pullulano in ogni angolo della terra efé¢érmano coadiuvate da
questa bellissima ragione che riflette il pianetena, al rango che spetta
alla civilta del diritto che sta nascendo, in qaethe si definisce e che

definivano civilta moderna.

81 G, w. LEIBNIZ, Saggio di dinamican SF I, p. 442.
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1.4 La dimensione sociale e culturale della conoscenza
leibniziana

Per comprendere a fondo la nozionesatialitas nella teoria della
conoscenza leibniziana, con le peculiarita che esmaifesta nella cultura
tedesca nei secoli XVII e XVIII, bisogna tratteggiaal solo scopo di
disporre di un adeguato sfondo genealogico cheagjiane degli argomenti
trattati e maggior risalto ai concetti fondamentéiapitolo deiNuovi saggi
sull'intelletto umang in cui il filosofo parla della divisione delle isoze.
Cosi, semplificando il discorso, '«alleanza dedlatica con la teoria», che
«Si vede presso coloro che insegnano quelli chehisimano gli esercizi,
come anche presso i pittori o scultori e musicestpresso altre specie di
virtuosi», fungerebbe da rilevatore situazionale @ssicurare alle scienze
un progresso continuo e illimitato. Se i princiglld professioni, delle arti e
dei mestieri fossero insegnati «praticamente [..4sgjustudiosi sarebbero
veramente i precettori del genere umano».

A questo proposito Leibniz scrive:

«Bisognerebbe [...] mutare in molte cose la situsziatiuale della letteratura, e

dell'educazione dei giovani, e di conseguenzaateithinistrazione pubbli¢&.

Appare chiaro che non pud esserci un ottimo Ssataza un’ottima
educazione. Nella visione leibniziana la «societiesca» deve porsi come
compito quello di migliorare le condizioni di vitell'uomo'®3,

Come sostiene Wilhelm Dilthey, Leibniz ritiene dbhisogna «creare in
Germania un centro per i nuovi metodi della conozaedella natura e
riportare la sua terra natale nella connessioregriazionale, in cui doveva
realizzarsi il progresso del lavoro scientifico & tultura su questo

fondata$®’. Nasce cosi nel luglio del ‘700 I'’Accademia, «ahella sua

82 . w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanain SF I, lib. IV, Sulla
conoscenzazap. XXI, Della divisione delle scienzg,1, p. 524.

183 Cfr. w. DILTHEY, Leibniz e la fondazione dell’Accademia di BerlinmLeibniz
e la sua epocecit., p. 112.

18 bid.
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universalita doveva superare ogni cosa che il m@awdsse visto fino allora
in istituti analoghis®°.

Wilhelm Dilthey sembra essersi reso pienamenteocdat fatto che, per
Leibniz, 'Accademia doveva «migliorare I'esistendell’uomo in tutte le
sue espressioni ed attivita, doveva promuoverecaltpra e manifattura,
fabbriche e commercio, coscienza politica e nazgnefine morale e
religione»®. La conoscenza & il pit grande fra i tesori di Euomo

dispone.

«ll a souvent parlé du progres de la “science hoeiadans le passé et dans
I'avenir, des moyens de I'obtenir plus rapidemena @ssayé d'y contribuer par lui—
meme, non seulement par ses découvertes, mais eemzor la fondation des

Académie&’.

Una strategia teorica che vede il sapere connéssmnainuo tentativo di
migliorare la condizione individuale. Il sapere nsinriduce mai a mera
erudizione, ma €& uno strumento per migliorare ta dell'uomo. In tal
senso, le conoscenze, dal momento che sono vddepablica utilitas
devono anche essere comunicabili, diversamentembumon potrebbe
servirsi del progresso scientifico. Com’e noto,drez, gia in uno scritto del
1677:11 vero metodp sosteneva che «la scienza € necessaria perda ver
felicita»'®. A riguardo si veda l'analisi di Jean Baruzi, sedm cui
nell'azione sociale si trova la realta ultima detiiverso leibniziant’®. Non
dimentichiamo, inoltre, che per Leibniz il compitel doctusva oltre

I'erudizione: egli, infatti, deve associare allaltata I'operosita. In altre

18 |vi, p. 113: «Questo lavoro universale della aatera per Leibniz lo scopo
dello Stato moderno, come allora lo concepiva iredire; questo e l'ideale dello
Stato dell'illuminismo tedesco. Ora questo Statowvesdta crearsi un altissimo
organo nell’Accademia, che gli forniva lo strumestientifico per questo lavoro,
che anzi vi partecipava con proposte pratiche, Aeclhdemia doveva infine
legittimare questo lavoro, in quanto fondava lawr@ssione di questo con
I'ordinamento divino del mondo».

18 Jvi, p. 114.

187, DAVILL E, Leibniz Historiengit., p. 710 [Egli ha spesso parlato del progresso
della “scienza umana” nel passato e nell'avverde?, mezzi per ottenerlo il piu
rapidamente ed ha cercato di contribuirvi egli steson solo attraverso le sue
scoperte, ma anche attraverso la fondazione dettademie].

%8G, w. LEIBNIZ, Il vero metodgin SF I, p. 183.

189 3. BARUZI, Leibniz et I'organisation religieuse de la ter(@907), Scientia
Verlag, Aalen 1975, p. 456.
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parole: migliorare le conoscenze dei nostri paasiy solo per trasmetterle
ai posteri, ma per ricavarne noi stessi un poofta per lo spirito che per il

corpo.

«Le conoscenze solide e utili sono il pit granekoto del genere umano e la vera
eredita lasciata dai nostri progenitori, che dofblmiamettere a profitto e accrescere,
non solo per trasmetterla ai nostri successoriiglion condizione di come I'abbiamo
ricevuta, ma ancor piu per trarne profitto noi stegianto e possibile, per la perfezione

dello spirito, la salute del corpo e le comoditBadeita™*%>.

In quest'ottica, il soggetto conoscente non é tugsti dal singolo, isolato
studioso, bensi da una comunita di individui cheiano insieme in vista
del bene comune. Siamo davanti all'idea di un sapaciclopedico alla cui
realizzazione devono concorrere in molti, giacchiéi si riesce meglio e si
contribuisce al rinnovamento culturale della s@ciét questo proposito &
stato affermato che per Leibniz il soggetto conosxes I'umanita tutta
intera, oggettivamente, nellimmanenza della stdtia

Nella visione leibniziana, la crescita culturale cessita della
cooperazione tra gli uomini.

Leibniz fonda la sua idea di societa sul buon gowesul sentimento
d’amicizia e di mutua assistenza e sull'istruziofmesta inteso che il
compito del filosofo € quello di evidenziare norosbbisogni dello Stato,
ma anche i suoi doveri. Ne consegue, a nostro @vvisa sensibilita
pedagogica che recupera il meglio della tradizipe@agogica seicentesca: e
in questa direzione, infatti, che vanno i proggigr [listituzione di
Accademie per gli ufficiali dell'esercito e per ghnpiegati dello Stato;
I'attivazione di laboratori, biblioteche, osservatogiardini botanici e
zoologici al fine di un’adeguata istruzione sciBoéi. L'interesse di
Leibniz, inoltre, & anche rivolto alleducazioneriminile, il che mostra la
sua sensibilitd alle diversita di genere che corgpon la realtad

dell’'universo umano.

1% G, w. LEIBNIZ, Discorso intorno al metodo della certezza e aléardello
scoprire, per concludere le dispute e per compierereve tempo grandi scoperte
in SF I, p. 488.

191 Cfr. v. BELAVAL, Leibniz critique de Descarte6allimard, Paris 1960, p. 125.
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E tra la fine del Seicento e gli inizi del Setteceshe emerge nella
cultura europea una nuova figurafégnme savantdnsieme allimmagine
della lettrice emerge quella della mediatrice diwa e della scrittrice nel
senso pieno del termine. Le donne partecipanaimappersona, sebbene
spesso in incognito, alla circolazione della c@tardelle idee. Si rivolgono
alla filosofia e si fanno portatrici di istanzerdinovamento che investono |l
ruolo delle scienze e gli strumenti della formagiamtellettualé®.

In questo contesto di discussione si sviluppaahpidi studi leibniziano,
che non perde mai di vista il contatto della c@tardell’educazione con la
vita e con la societ®’ A riprova di quanto detto ricordiamo la sua
posizione nei riguardi dellguerellesulla lingua latina. Leibniz, nonostante
le sue attestazioni di apprezzamento nei confrdatilatino, comprende
'importanza dell'insegnamento della lingua mateendelle lingue moderne
al punto da sostenere che le dispute giuridicheeskrro svolgersi in
tedesco. Il nostro filosofo considera le linguetdat d’identificazione
soggettiva, culturale e sociale, che non a castit@wgsono relazioni aperte
alla differenza. Leibniz ha compreso il potere oomativo che una lingua
possiede: essa unisce gli uomini e rende posdibiiezersale armonia. Del
resto, egli stesso parla il tedesco, il francdsktino, comprende il greco,
I'ebraico, I'italiano e l'inglese, e verso la figella sua vita studiera anche le
lingue slave. L’intento di Leibniz non € di smirmifimportanza della
lingua latina nella formazione dei giovani. Lo studlel latino e, infatti,
molto utile per la comprensione dei termini scigciti mentre le lingue
moderne sono indispensabili per poter esercitaunal mestieri e
professioni. Il latino, inoltre, pur essendo unaglia morta, poiché é la
lingua della comunita scientifica, unisce I'Eurapgellettuale. E su queste
basi che nasce Iimmagine della lingua latina cothirggua ideale
dell’Europa.

Nei Progetti per I'educazione di un principescritti tra Seicento e

Settecento, si delinea l'idea leibniziana dellanfazione del’'uomo colto,

192 Riguardo alla figura delldemme savantsi veda il lavoro di G. Mocchi,
Individuo bene fundatum. Controversie religiose erod e idee per Leibnizijt.,
pp. 55-90.

193 Cfr. D. CAMPANALE, Il diritto naturale tra metafisica e storia. Leitme VicoG.
Giappichelli, Torino 1988, p. 61.
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destinato dal proprio rango a goverridtell principe dev’essere un perfetto
conoscitore di storia e geografia, genealogia, ileggcanoni, teologia,

controversie, economia, giardinaggio, architetturatematica, belle arti,

medicina e chimicg>.

Tre, osserva Leibniz, sono i gradi di perfezioneua si pud mirare
nell’educazione di un principe: il «primo di essinécessario, il secondo
serve all'utilita, il terzo al’ornamentd%’. Al principe @ richiesto di essere
un uomo onesto, coraggioso, giudizioso e garbdtenta ai suoi doveri,
esperto in politica e nell'arte militare e preparat ogni disciplind’. Del
resto, nella visione leibniziana lo stesso metoeglidstudi € «un modo per
giungere allo stato delle azioni perfette», o neegkllo stato della ragione,
che il filosofo chiamahabitus®® L’habitus & una sorta di prontezza ad
agire: «Status autem iste dicitur Habitus, quem indef Agendi
promptitudinem acquisitam et permanentém»Si tratta di uno stato di
azioni perfette cui ogni essere deve pervenireofdo raggiunge questo
stato con l'ausilio della ragione. In tal sensopkrmanenza di cui parla
Leibniz € costanza. Come sostiene Domenico Campalzajprontezza ad
agire non & data naturalmente, ma & acquisitaregremté”. Sulla base di
queste indicazioni liabituse rationis statuscioé spontaneita consapevole o
autodeterminazione razionale. Si tratta di fattiedi carattere che formano la
personalita dell'individuo.

Sempre nello scrittoProgetti per I'educazione di un princip&eibniz
sostiene che la formazione del giovane principesd®wenire nel rispetto
della liberta del suo corpo e della sua mente. ahbino non deve essere
proibito di giocare né di fantasticare. L'educazagolitica non deve essere
separata da quella morale e religiosa: lo spideedarricchirsi di sentimenti
di virtu, di generosita e di carita.

19 G.w. LEIBNIZ, Progetti per I'educazione di un principe 1693 e 3¢0), in SP,
p. 265.

195 vi, in SP, pp. 266-267.

1% vi, in SP, p. 265.

7 vi, in SP, pp. 265-266.

198 G, w. LEIBNIZ, Nova Methodus discendae docendaeque Jurisprudei6éa,
inA, I, 81, p. 266.

199 1bid. in A, I, § 2., p. 266 [Questo stato si dietabitus che definisco: la
prontezza acquisita e permanente di agire].

20 p. CAMPANALE, Il diritto naturale tra metafisica e storiat., p. 54.
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L’educazione, inoltre, deve considerare che non widla di cosi
malleabile come la piu tenera eta. Molte volteatfitif si scambia per
naturale «cid che & dovuto alle prime impressi@m@vute nell'infanzia$™
Occorre, quindi, aver cura delle prime impressicme il fanciullo riceve
nella sua infanzia, in modo che non ne sia «nérgpawé addolorato; per
cui non lo si inganni e non lo si disgusti, e insgetuttavia non lo si abitui
ad essere testardo, concedendogli tutto cid chiexd Per questa ragione
non si puo accondiscendere ad ogni capriccio dalbibeo: egli ritiene che
bisogna evitare sia gli eccessi sia la troppa tauthe puo degenerare in
“mollezza”. Il bambino deve si divertirsi, ma serzaalizia”: non sono
consentiti scherzi cattivi contro persone o animadibniz, infine, riconosce
che in un buon processo di apprendimento bisogddisfare la curiosita
del bambino, ovvero istruirlo divertendolo.

Leibniz afferma che gli studi devono iniziare alliedi quattro anni e
sotto forma di gioco. L'attivita ludica facilitadpprendimento. Attraverso il
gioco, infatti, il bambino imparera dapprima letde¢ dell’alfabeto e in
seguito a scrivef Inoltre, sempre al fine di facilitare I'apprendinto si
organizzeranno delle rappresentazioni teatraliighificativo che Leibniz
abbia recepito insieme alla necessita della foramezscientifica e culturale
'importanza delle rappresentazioni teatrali e eléilvole nella formazione
del carattere e nell’educazione del giovane preciginfanzia € un’eta,
scrive Leibniz, in cui domina I'immaginazione, «@ve approfittare di cio
per riempirla di mille belle ideé%’. L'immaginazione, dunque, si costruisce
con materiali fornitici dalla realta. Quanto pitcaa sara l'esperienza
dell'individuo, tanto piu abbondante sara il madbyi di cui la sua
immaginazione potra disporre. L’attivita creativguella che rende 'uomo
un essere rivolto al futuro, capace di dar forntmest’ultimo e di mutare il

proprio presente.

291G, w. LEIBNIZ, Progetti per I'educazione di un principe 1693 e 37®), in SP,
269.

292G, w. LEIBNIZ, Progetti per I'educazione di un principe 1693 e 37(®), in SP,
269.

293 |vi, SP, p. 270.

204G, w. LEIBNIZ, Progetti per I'educazione di un principe 1693 e 37(®), in SP;
p. 271.
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Senza I'immaginazione, come possibilita di ritenkrdraccia anche in
assenza della sensazione, non avremmo rappresgr@azrichiamo
mnemonico, significato logico; non avremmo altreginsibilita e intelletto,
estetica e logica, immagine e significato. L'imnregiione € una forma di
pensiero che scaturisce da una libera associagiongte quelle immagini
elaborate dall'inventiva che caratterizza 'umahtomo e in grado di
elevarsi al di la di se stesso ed ipotizzare caud estro l'infinito. Vale a
dire: puo informare di infinito gli angusti limidel quotidiano. Uno slancio
verso l'ignoto con cui intuire 'incommensurabilpoiché solo 'uomo in
grado di deificarsi puo dare una diversa letturatutti quei fenomeni
complessi e misteriosi che costituiscono l'origiaaattivita dello spirito
umano.

Degno di attenzione, inoltre, € lo spazio assegr#oLeibniz alle
passeggiate e ai giochi istruttivi, alle illust@zi e alla costruzione di
modelli anatomici, che rappresentano la macchih@a®o umano o delle
sue parti. Esempio, questo, di un atteggiamentocatho alquanto
innovativo. A Leibniz, preme, poi, osservare chaiagjovane debba avere
una formazione storica. Vale a dire: deve acquidele competenze di
storia universale, sacra, moderna e antica. kdfo di Hannover si rattrista
che in un paese come la Francia «les classes sumsides collegés
n’enseignassent pas I'histoire et que les maimagrerassent souvent celle
de leur temps; on n'y apprenait guere alors quistbire ancienne et dans
les Universités I'enseignement de I'histoire fiismtiérement defauts.
Al contrario, in Germania «cet ensegneiment étagea bien organisé,
surtout dan les Universités dés la fin du XVII #&¢°. Leibniz comprende
che linsegnamento della storia per essere fecotelde anche essere
gradevole. E al fine di rendere produttivo I'appienento di tale disciplina
ritiene che si debbano utilizzare come espediendattici le carte
geografiche e le tavole storiche. L’educazione, engs Domenico

Campanale, nella visione leibniziana, consiste smo nella formazione di

295 |, DAVILL E, Leibniz Historiengit., p. 378 [Si lamentava che in Francia le dlass
superiori dei collegi non insegnassero la storizhe i maestri ignorassero spesso
quella dei loro tempi ; non vi si apprendeva niegiteo che la storia antica e nelle
Universita I'insegnamento della storia era compietate assente].

2% |pid. [In Germania, al contrario, questo insegnamenta Bwlto bene
organizzato, soprattutto nelle Universita gia &iia del XVII sec.].
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buone abitudini, ma anche nel «mettere I'uomo iradgr di poter
raggiungere habitus rationis che nel processo educativo serve da norma
sia all’educazione che alla didattié8%

Riteniamo che I'educazione sia un processo inte@édi promozione
della persona, in termini individuali e sociali. kltre parole: € una
riflessione sul dover essere della persona e delteta. Del resto, sostiene
Luca Basso, non dimentichiamo che in Leibniz & armpoiesente una visione
molto “pratica” della politica. Leibniz non soloun filosofo politico e un
filosofo del diritto, ma e anche un politico, unpldimatico, nonché un
giurista attento ad ogni singola situazione dgt&genza umana. Al
riguardo occorre sottolineare che Leibniz conosodarbene i meccanismi
politici e costituzionali presenti nellEuropa dé&mpo, grazie ai suoi
viaggf®®. Il filosofo traccia un’analisi della politica ehogni Stato
dovrebbe seguire per essere il migliore che sigposacepire. Bisogna che i

cittadini, sostiene Leibniz, siano “contents” e ‘téoés=°°.

«Mais maintenant je ne traite pas de I'utilité figle a I'égard des gouvernants,
mais pour elle-méme. [...] En second lieu, il fautdaen sorte que tous les citoyens

soient modérés ou bien qu'ils puissent régler laffiextions®>.

La prudenza da all'uomo tranquillita, conservadeesita del suo spirito
e fa in modo che le sue azioni scaturiscano dakecapacita e non dal caso.
Alla base del discorso sta un nesso insolubileadnpetenza, capacita a
migliorare, specializzazione e perfezionamento edsliesse competenze.
Sicuramente l'individualita & prassi. Per questgiaie, diversamente da
coloro che separano teoria e prassi, il filosofosiera la dimensione del
pensare «nella pratica». In questa prospettivgiugto ordine e quello che
ogni individuo occupa conformemente alle sue capad ai suoi meriti: &

giusto che ad ogni uomo siano date le stesse fldas{pebbene reagisca in

297D, CAMPANALE, |l diritto naturale tra metafisica e storiajt., p. 55.

208 | BAssq Individuo e comunita nella filosofia politica di GA. Leibniz,
Rubbettino, Soveria Mannelli 2005, p. 13.

299G, w. LEIBNIZ, De la plus importante régle de dr¢it678?), in DR, p. 153.

20 \vi, in DR, p. 152.
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modo diverso a quello che la sua natura o la soaigit forniscej*:
L’azione individuale partecipa dell’'ordine univelsattraverso l'interiorita
espressiva della monade. Si tratta della relazitmae universalita e
particolarita pensate come struttura della consstedi individuale e
comune. A tale argomento viene inoltre aggiuntanddazione per cui
'uomo ha il diritto naturale dipotersi migliorare e lo Stato che lo
rappresenta deve garantirgli le opportunita necess#l’'esplicazione dello
scopo.

In quest'ottica I'educazione e la piu importantdle@ossibilita che lo
Stato deve garantire all'individuo. Per questo mwti giovani devono
conoscere la costituzione e le leggi del loro passaché quelle degli altri
paest*

Leibniz ritiene che «il faut bien éduquer la jews®$™, gioventu che &
un’unita di differenze animata da una pluralitasdifi particolari. In tal
senso, il compito di Leibniz € quello di far co#sie una pluralita di
soggetti in una dimensione unitaria che non si@aigeductio ad unumin
un’Europa dilaniata dalle guerre di religione, Leibe andato al di la dei
suoi tempi, superando il senso delle guaestiones

A tal proposito Meinecke scrive:

«Dipende dai tempi e dagli uomini che determindezidei grandi pensatori siano
destinate a manifestare pienamente la loro fecandieél qual caso poi finiscono
ordinariamente col superare di gran lunga le intemzdei loro autori, e cosi

contribuiscono alla creazione del nuo%4»

Si tratta di un passaggio obbligato per perveaiteemancipazione

culturale di una ragione-strumento:

# G, w. LEIBNIZ, Les divisions de la justicén DR, p. 145 : «Le fondement du
droit privé est I'égalité, puisque discerner laénigrité est trés difficile; de la avant
de trouver une norme certaine de celle-ci, tous©itesmes doivent étre considérés
comme égaux».

212G, w. LEIBNIZ, Nova Methodusn A, |, § 41-42., pp. 291-292.

213G, w. LEIBNIZ, Projet d’'un mémoire pour le Tzar (170&) DR, p. 242.

214 £ MEINECKE, Le origini dello storicismpcit., p. 15.
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«[...] che sa tracciare un piamero di rigenerazione sociale, dove acquistano una
configurazione vera, ossia conseguente alle foelta dhatura, le relazioni morali,

sociali ed ideali degli uominf”

In questa prospettiva la ricerca di armonia leilama diviene I'elemento
unificante della profonda differenziazione dell&snte. E la valorizzazione
di un orizzonte in movimento che vede i cittadirogensi abene comune
alla pieta, allamore per chi li governa, all’amgrer i loro corpi, alla virtu,
al decoro che molto puo sul prossimo, amici tra,l@sperti in molti campi,

non indigenti perché I'indigenza rende 'uomo midele e lo abbrutisé&®

215 G. IMBRUGLIA, Ragione in I'llluminismo dizionario storico a cura di V.

Ferrone e D. Roche, Laterza, Bari 1997, p. 84.
2% G.w. LEIBNIZ, De la plus importante régle de drdit678?), in DR pp. 153-
154.
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CAPITOLO 2- MONDO E ANIMA

2.1 L'inquietudine della ragione

Uno strumento prezioso per la comprensione di trednio di problemi
fondamentali nel pensiero di Leibniz e, in partcel della sua analisi delle

monadi come centri di forza, appare senza dubberih dellaunruhe

«Ma per tornare alhquietudine vale a dire alle piccole sollecitazioni imperitslit
che ci tengono sempre sotto stimolo, si trattaedéweninazioni confuse; e per questo
sovente non sappiamo cid che ci manca, mentre mallmazioni e nelle passioni
sappiamoalmeno cid che domandiamo, benché le perceziamiuse entrino anche
nella loro maniera d’'agire e le passioni stessesinaua loro volta inquietudine o
smania. Questi stimoli sono come tante piccole encile cercano di distendersi e che
fanno agire la nostra macchina. E ho gia notatospjgra che & per questo che non
siamo mai indifferenti, neppure quando sembrianszms di piu, come quando, per
esempio, si tratta di piegare a destra anzichaistrsi alla fine di un viale. Poiché il
partito che noi scegliamo viene da queste detemiunainsensibili mescolate alle
azioni degli oggetti e dell'interno del corpo, cbiefanno trovare piu a nostro agio
nell'una anziché nell'altra maniera di muoverci.tédesco si chiamdnruhe vale a
direinquietudine il bilanciere di un orologio: si puo dire chedtesso vale per il nostro
corpo, il quale non saprebbe mai essere perfett@n@esuo agio: poiché, quand’anche
lo fosse, una nuova impressione degli oggetti, icogio cambiamento negli organi,
nei vasi e nelle viscere, alterera subito la bimre fara compiere a quelli qualche
piccolo sforzo per rimettersi nel migliore statcspibile; cosa questa che produce una
lotta perpetua che costituisce, per cosi dimegliietudinedel nostro orologio, in modo

che questa denominazione di inquietudine & assaiadgradimento$”.

Il misurarsi di Leibniz con la filosofia lockianegn la posizione che essa
rappresenta nella storia dello spirito, si configutome necessita di
sottolineare le lacune intrinseche del pensier&i&mo, per evidenziare,
soprattutto, neNuovi saggi sullintelletto umando statuto fondamentale
del suo metodo di studio, opponendosi a quell'asaiaccettato dai filosofi,
secondo il quale nulla &€ nellanima che non venga sknsi (secondo
I'adagio scolasticonihil est in intellectu quod prius non fuerit innse).
Cosi all’apparenza lockiana dellabula rasae della derivazione di ogni

conoscenza dall’esperienza, Leibniz contrappormaoleone dellacognitio

?" 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanan SF I, lib. Il, Sulle idee,
cap. XX, Dei modi del piacere e del dolong, 143.
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obscura distinguendo le piccole percezioni dalle appeorgézchiare e
distinte («ma bisogna fare eccezione per I'aninegsst e le sue affezioni.
Nihil est in intellectu quod non fuerit in sensuxcipe: nisi ipse
intellectus)*2,

Il filosofo inglese John Locke scrive che il disaghe un uomo avverte
per lI'assenza di una cosa qualunque la cui presattaale porta con sé
I'idea di piacere, & cido che chiamiamo desiderido Eprone principale, se
non l'unico, dellindustria e dell'attivita delluno. L'uneasinesse
sentimento di una mancanza, desiderio di un “qealtoche non

possediamo.

«ll disagio che un uomo avverte in sé per l'assatizana cosa qualunque la cui
presenza attuale porta con sé l'idea del piacec® ehe chiamiamo desiderio: che e
pill 0 meno grande secondo che quel disagio & piemo veemente [E qui non sara
forse inutile osservare di passata che lo sproineipale, se non unico, dell'industria e
dell'attivita umana e quel disagio. Poiché quadeikbene proposto, se la sua assenza
non porta con sé dispiacere o0 pena, se 'uomoacsitento e a suo agio senza di esso,

non vi sara il desiderio di quella cosa, né loafquer ottenerla ...75°.

La nozione duneasinessntrodotta da Locke nella seconda edizione del
Saggio, si aggiunge alle due passioni semplici del piacerdel dolore,
semplici nel senso che tutte le altre passioni pus®ssere descritte come
combinazioni o variazioni di queste. Il desiderla, tristezza, la paura,
I'invidia, la collera possono essere definite comede inquietudini, mentre
la gioia e la speranza lo sono a partire dall'esgiome contraria. Vero e che
I'uneasinessnon intende definire una nuova dimensione paskonea
vuole ridisegnare quelli che sono i motivi delldorda: essa consente di
tenere concettualmente distinti la volonta e ilidesso. L'uneasinesda cui
fonte é I'evanescenza del piacere, e legata a na Bssente. Resta inteso
che non si tratta di una sensazione determinatadiman qualcosa che
inclina I'animo a fuggire un dolore o a ricercanme piacere. Mancanza di

agio e di tranquillitd dell'anima, I'inquietudineon & propriamente un

218 G, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanon SF 11, lib. 1, Sulle idee,
cap. I,Nel quale si tratta delle idee in generale e devesamina incidentalmente
se I'anima dell’'uomo pensi sempe,86.

219 3. LocKE, Saggio sull'intelligenza umana, cura di G. Farina, Laterza, Roma-
Bari 1988, p. 248.
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dolore ma un disagio che puo inclinare I'animo ¢aatfuggire un dolore
quanto a ricercare un piacere. Il Coste, nell'eshei francese debaggio
traduceva il termine ingleseneasinesson i corrispondentinquiétudeo
malaise Leibniz, che apprezzava la resa traduttiva dehitee, neiNuovi
saggi sull'intelletto umanonon solo riconosceva I'abilita del Coste in una
nota a pie di pagina, ma richiamava il corrispoteerdescdJnruhein
analogia al bilanciere di un orologio in moto peégoe «che non esprime
esattamente la medesima idea, ma che se ne avsligiitas>’.

L’argomentazione leibniziana, al fine di pervenad una definizione
esauriente del concetto d’inquietudine, si richimandunque a quello stato
naturale di “disagio”, non proprio un dolore, pagto una disposizione ad
esso, quasi un concorso di infiniti ed impercditgtimoli che «come tante
piccole molle cercano di distendersi e fanno agingostra macchina» verso
il raggiungimento del piacefe.

E importante ancora evidenziare come il problemtirgiietudine, in
certo modo, debba porsi per Locke nell'analisi dedagio che 'uomo
avverte per I'assenza di un qualcosa la cui «pessattuale» porta con sé

I'idea del “piacere”.

«Poiché, qualunque bene si proponga all'uomo, assénza di questo bene non é
seguita da alcun dispiacere né da alcun doloreyld che ne é privato puo esser
contento e a proprio agio senza possederlo, naursia di desiderarlo, e meno ancora

di fare sforzi per goderné.

Si tratterebbe dunque di cio che chiamiamo desid&imancanza di un
quid che non possediamo, poiché il desiderio, per d lnglese, altro non é
se non il disagio per la mancanza di un certo #&ne

Alla radice di questa riduzione dell'inquietudiné @esiderio per la
mancanza di uguid che non si possiede € la constatazione che inglinetu

e desiderio s’identificano. Non a caso, il bene grande, pur essendo

296, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. 1I, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolone, 141.

22LG.w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umanan SF 11, lib. I, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolorne, 143.

222 |vi, in SF I, p. 140.

233 3. LOCKE, Saggio sull'intelligenza umanait., p. 271.
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riconosciuto come tale, non muove la volonta findm®stro desiderio non
ci abbia reso inquieti per la sua effettiva mane&iiz

Come e facile constatare, I'agitazione psicomotacha consegue alla
mancanza di urquid non € da ricondurre ad un principio innato della
ragione, ma appunto alla sofferenza che gli uongrovano quando
effettivamente soffrono per la mancanza dibemeapparente. E chiaro che
nella veduta tracciata dall’autore inglese le aziomane sono determinate
dalla consapevolezza dei cambiamenti che possornficaesi nella vita
degli uomini all'interno delle loro societa.

Il bene, assente come tale, e presente come iéézrmina la volonta
soltanto in forza dellaneasines€he ne rende attuale la rappresentazione,
naturalmente in conseguenza del disagio avvertitd'@ssenza del bene.

Non si tratta, comunque, di mettere in discussibagporto che tale
sentimento conferisce con i suoi stimoli al progeesdell’industria e
dell'attivita umana anche nel pensatore infl€seMa nel considerare
piuttosto il sentimento dell’inquietudine come illdmciere di un orologio, in
quanto le piccole sollecitazioni impercettibili ¢éngono sempre sotto
stimolo.

Prima di valutare il significato di questo confroron Locke riguardo al
tema dell'inquietudine, ricapitoliamo brevementemeo per Leibniz,
tuttavia, la considerazione dell'inquietudine sratterizzi nella possibilita
di una concezione dell’etica in cui, una volta ¢ateto che nell’anima
sussistono influssi, desideri, disposizioni, termgrsollecitazioni, la ragione
oppone a cio le immagini dei piu grandi beni o naturi e «una ferma
risoluzione e abitudine a pensare prima di fare, ®guire poi quello che
sara stato riconosciuto il partito migliofé%

Queste precauzioni sono necessarie, in primo lupgo, evitare di
sconfinare nel magma incandescente dell'inconsco it conseguente
pericolo dihybris e, in secondo luogo, per individuare chiarameii@e
nasce un comportamento, come viene presa una @esiscome viene

intrapresa una scelta. Gli aspetti centrali del glocato meccanismo

24 £ GABRIELLI, Cantieri dell'anima. La salute e la cura dei giovaitinerari
filosofici, Franco Angeli, Milano 2005, p. 143.

% 3, LOCKE, Saggio sullintelligenza umanait., p. 248.

220 G, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. 11, Sulle ideecap.
XXI, Della Potenza e della libertg, 166.
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psichico che ha come esito il groviglio del fordemore della coscienza
saranno infatti, nell'analisi di Leibniz, esattarteeipanati attraverso una
concezione diratio (‘fammorbidita’) che tiene conto del fenomeno della
“deliberazione®”’. La svolta & evidente née libertate a necessitate in
eligendo,1680-1684: un passo che inaugura tutta una teokbgigorimo

decreto divino che é presente negli scritti deghias0.

«Deus cur perfectissimum eligat, nulla potest redtio, quam quia vult, seu quia
haec est prima voluntas divina, perfectissima t[igi] Liberum enim definio cuius
nulla ratio reddi potest alia quam voluntas, noturgdatur aliquid sine ratione: sed

ratio illa voluntati intrinseca e<%.

L’interesse del filosofo per il fenomeno della teliazione e dovuto al
fatto che si tratta, da una parte, di un calcol® consiste in una serie di
operazioni e, dall'altra, di un processo, in sehquale emerge uno schema
d’azione che bilancia istanze diverse e tiene cdntatti i fenomeni. A cio
si aggiunga che entrambi gli aspetti della deliberze sono compossibili
soltanto sul terreno di una razionalita imperfettame appunto quella
umana®,

Strettamente connessa al tema dell'inquietudinaralisi della ragione
morale, che costituisce un ‘ancoraggio’ alle pasizidi unaratio rigida,
poiché tutte le comuni virtu e vizi delluomo poasoricondursi alle
disposizioni naturali e questo giustifica la preempa degli istinti e da
ragione all’affermazione leibniziana secondo cuattd del ragionare
consiste nel trovare un punto fermo che non si#awia, mobile e
sfuggente.

L’originalita della posizione leibniziana emergdarissima in relazione
a due ordini di problemi.

Da un lato, sensibilita e pensiero riflessivo fonmda realta concreta del

soggetto individuale e, dunque, I'essenza stedtarderalita.

227 E pIRO, Spontaneita e ragion sufficiente. Determinismdasdifia dell’azione in
Leibniz,Edizioni di Storia e Letteratura, Roma 2002, p. 99.

28 G, w. LEIBNIZ, Textes inédits d’aprés les manuscrits de la Bib&gue
provinciale de Hanovrepubliés et annotés par G. Grua, 2 voll., Presses
Universitaires de France, Paris 1948 (secondo iabézione, GRUA), p. 300.

22 £ pIRO, Spontaneita e ragion sufficientecit., p. 99.
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Dallaltro, il pensiero riflessivo ha il potere digire sulle disposizioni
naturali, sviluppandole e disciplinandole.

Interessante, a questo proposito, € il modo inGilles Deleuze, nella
sua operd.e pli. Leibnizet le Baroque considera la morale leibniziana
come fondata su una nozione di progresso che amparilla natura
percettivo-appetitiva della mona&d® dynamisrappresentativa che in sé
involvit totum universumper quanto oscuramente, che non necessita di
porte e finestre perché reca gia tutto il “fuoti’sao interné>.

Per Leibniz, il principio al quale viene assegrnbtmmpito fondamentale
di dirigere, entro i limiti della giusta proporzienquella disposizione della
ragione, amabilissima ed utilissima al mondo fincloéd si inabissa nelle
sabbie mobili dell'inconscio, a guidare 'uomo it migliore dei mondi
possibili e che costituisce la natura percettivpedpiva della monade é
assolutamente positivo.

In questo senso, il punto di vista del nostro blfosrappresenta, per certi
versi, un intelligente e meditato riflesso di gaelisione del mondo che si
costruisce anche attraverso il foro interiore deflascienza, la cui
conoscenza e, altresi, vero o0, cancellardéio nella sua natura o,

I'arricchisce.

«[...] o vi aggiungerei anche che l'origine di ogmaure nellanima stessa,
considerando le cose secondo un certo rigore mie@fiNondimeno si ha ragione nel

dire che i piaceri confusi vengono dal corpo, inamfo a questo riguardo € la

%0 &. DELEUZE, Le pli. Leibnizet le BaroqueMinuit, Paris 1988; trad. it. di D.
Tarizzo, La piega. Leibniz e il baroc¢ccEinaudi, Torino 2004, p.111 (il testo,
dedicato a Leibniz, esplora i diversi aspetti delli#ura barocca, dall’estetica alla
metafisica, dall'architettura alla matematica, aaflittura alla musica. L’autore
cerca di definire, attraverso la metafora delleefyai’, il costituirsi dellanima e
dell'esperienza moderna. La piega € sempre esigtitarte, ma la caratteristica
del Barocco € quella di replicarla all'infinito. lfhosofia di Leibniz € dunque una
filosofia barocca per eccellenza, proprio perchéssa tutto si piega, si dispiega, si
ripiega. Partendo dalla celebre tesi leibnizianidaiéma come monade, Deleuze
giunge cosi a scoprire I'essenza del neobarocceemodseguendo la storia della
piega infinita nel suo manifestarpiega su piegain tutte le espressioni artistiche:
nella poesia di Mallarmé, nel romanzo di Proust/'opera di Michaux, nella
musica di Boulez, nella pittura di Hantai. L'infiairiprodursi delle pieghe, il loro
incessante stratificarsi, produce composizionivéisrapporti aritmetici, “accordi”,
che contribuiscono alla creazione di quellva armoniaa cui la filosofia, come
suggerisce Deleuze, non deve mancare di ispirarsi).

231 R. CELADA BALLANTI, Erudizione e teodicea: saggio sulla concezioneadell
storia di G. W. Leibni4,iguori Editore, Napoli 2004, p. 463.
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considerazione del corpo e non quella dell’animiaraire qualcosa di distinto e di
232

esplicabiles™,

Naturalmente, le analisi di Leibniz vanno visterapporto a quelli che
furono i modelli culturali di riferimento cui egliolse la sua attenzione, e
che maturarono in lui alcuni problemi della suales$ione logico-
metafisica: primo fra tutti, come abbiamo sottoditee il problema delle
inclinazioni o, delle passioni, dei piaceri o, delori che appartengono allo
spirito e all’anima.

L’interesse leibniziano su quella fonte primaristitoita dall’esperienza
interna € tale che ad essa viene riportato I'appatiatutta la psicologia dei
sentimenti morali, il piacere, il dolore, il benlemale, la felicita, 'amore di
benevolenza, il desiderio. E una analisi di quehtfo” oscuro da cui Si
dipanano i fili di dispiegamento di quel progettetafisico di ritrovamento
di un mondo morale nel mondo naturale: «sentimeorifusi, conoscenze
indistinte, forme embrionali di attivita morale,sdbsizioni proprie di un
essere vivente che lo inclinano ad atti necessamservazione, volizioni
come tendenze e sforzo, sentimento oscuro delditinspontaneita, questo
e il magma da cui attinge la coscienza riflessia eui proviene il profilo
integrale dell’azione di un individu6%.

Dire che l'atteggiamento leibniziano verso la meral conclude nel
punto di vista metafisico, e dire cosa certamengatte, in quanto,
effettivamente, la conoscenza, I'azione, il diritta politica, per il nostro
autore, hanno il loro fondamento nell'anima, ehié @e trovi le ragioni.

Non v’é dubbio che Leibniz mira a compiere una pnofa rivalutazione
della metafisica, allo scopo di contrastare ladimpistemologica lockiana
che, invece, aveva messo fuori gioco proprio lazohe metafisica.

Per inciso, si deve notare che la proposta leian&,i per la soluzione
della questione del rapporto tra mondo e animajdalla un pensiero
pedagogico che colloca al centro dell’agire edwoaka celebrazione della
vita autenticamente umana. L’esplicita ed arti@lanhalisi del problema

educativo emerge nell’attenzione che il filosofonponei confronti della

2% c.w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. I, Sulle ideegcap.
XXI, Della potenza e della libertd, 171.
23 £ cRrISPINL Idee e forme di pensierBubbettino, Soveria Mannelli 2003, p. 57
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centralita della coscienza, della liberta, delleeativita, della gioia,
dell’amore per gli altri, della speranza come sefiosolamentale dell’essere
e, infine, della considerazione che lo scaccofallimento, possono essere,
se educativamente sostenuti, il seme di una nuib&a\non, invece, di una
distruttiva disperazione.

Cio pone in chiaro anzitutto un punto: I'esigenzé&elbniz di fondare la
cultura sulla dimensione spirituale dell'uomo e wu sistema di valori
aprioristico consente un nuovo sviluppo della coscienza europea

A guesta prima considerazione va aggiunto il fatte, nell’'ambito della
sua prospettiva dell’armonia prestabilita, egli et lineliminabile
necessita di tentare un accordo razionale tra iregai paralleli: I'uno,
quello corporeo, € il regno delle cause efficieraifro, quello delle anime,
e il regno delle cause finali.

Anche di fronte al mistero della duplicita di fondine caratterizza
'umano, dunque, Leibniz si assume il compito diiadghe il senso
dell’accordo tra anima e corpo.

Per inciso si deve notare che la posizione espmsdaeibniz contrasta
con lipotesi di chi, come Cartesio, intuendo lagra esistenza dal fatto di
pensare, conclude in modo indebito di esistere casecogitansvale a
dire come cosa interamente spirituale, che nonula a che vedere con la
res extensaovvero con la materia.

Se Cartesio sceglie di distinguere le due sostagitermando chees
cogitanse res extensasono due sostanze nettamente distinte, che vanno
avanti ciascuna seguendo le sue proprie leggi:nma@ido fisico vige il
meccanicismo piu radicale, mentre nel mondo spigtypredomina il libero
arbitrio, non é per sciogliere I'aporia di gquestaneezione, anzi I'aporia
consiste proprio nel dover ammettere un conta#tdltmondo spirituale e
quello materiale, contatto che dovrebbe avveniexitabilmente nel corpo
umano. Cartesio, dunque, sceglie di introdurre amtatto tra i due mondi,
senza riuscire tuttavia a sciogliere le aporieténeella sua concezione, ma
che anzi, non sorprendera, vengono accentuate,eseescomprende
correttamente la valenza.

D’altra parte, se il contatto puo solo avvenire per materiali, come su

un tavolo da biliardo, € evidente che iteg cogitansanima eres extensa
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Ccorpo non ci potra mai essere contatto propriatpee assurdo ipotizzare
degli urti materiali tra un corpo e un’anima. Manrgplo, una questione da
non trascurare riguarda I'eterogeneita delle dstasae: nellaes cogitans
e operante il libero arbitrio, nellees extensal meccanicismo. Questo
significa che le due sostanze non possono essessenaecontatto tra loro
poiché si contaminerebbero a vicenda. Eppure, geade spiegare l'alzarsi
di un braccio, non si stupira il lettore del fatthe le due sostanze vanno
necessariamente messe a contatto. E vero che esicastretto a negare la
liberta e il finalismo chi ammette il meccanicismaonducendo tutto a
cause efficienti e necessarie: ed é proprio qued® avviene in un autore
come Spinoza. Ma non solo, gli argomenti teoricareati dal filosofo
francese Cartesio, nel tentativo di preservareilsmeccanicismo che la
liberta umana, soprattutto se si considera che gossibile accostare
finalismo e meccanicismo, in quanto un atto libded pensiero non puo
inserirsi nel piu radicale meccanicismo fisico, quoono difficolta
insormontabili.

Leibniz risolve la questione muovendo dal presuppashe le due
concezioni appartengono a diversi livelli di anatiglla realta. In tal senso,
cio che ad un certo livello di realta risulta matker e meccanicistico, se
considerato con maggiore attenzione e piu in paifan- una profondita
metafisica — risultera spirituale e governatdedmi assolutamente estranee
al meccanicismo. Vero € che la sua indagine, dapante, si rivolge alla
determinazione e alla varieta dei fenomeni e, a&id, contestualmente,
all'ordine e all'intelligibilita di questi stessehomeni. Qui I'ordine non é
uniformita indifferenziata, non e piattezza schrédat e apatica inattivita,
bensi determinazione non necessaria, ipoteticaljiss divenire.

Il taglio che Leibniz da al suo discorso, in confidt a quella che ¢é la
caratteristica costante della sua sensibilita diica, € propenso a superare
la classica dualita tra spirito e materia: egliresp la necessita di conciliare
nel pensiero realta totalmente divergenti all'interdi una nuova unita
sistematica. Si puo dire, senza timore di forzaeemini del discorso, che la
mensnon e piu 'uomo, ma € nelluomo. Senza dubbittotaio riconduce
ancora alla concezione di “armonia” come procedimeeducativo e

reciprocita conoscitiva. Si tratta di porre al eendell’agire educativo la
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vita umana nella sua pienezza e di ricollocarerispettiva educativa la
stessa caducita.

E, se da un lato, affiora la volonta di svelarespetto perfettibile della
ratio umana nella sua analogia con I'Eterno; dall’alemerge la necessita
di evidenziare la realta concreta che caratteridndividuo, quel dato
‘corporeo’ per cui 'umano partecipa della stessdura sensibile degli
animali.

Inoltre, il tentativo leibniziano di aprirsi allaetafisica si configura come
necessita di sottolineare la pienezza della raateriore per esplicitare,
soprattutto, la diversita del destino umano rigpatjuello di un animale e
per spostare nel campo della pratica quello chéndo, era un problema
anche nella riflessione precedente, cioe il probledella collocazione
del’'uomo nel mondo e del contrasto tra ragioneressilita.

Si tratta di riportare la questione ai suoi termanientici. Resta inteso
che il rilievo dato alla realta interiore é sintdioa della diversa posizione
che 'uomo ha acquisito nel corso della storiapgisiero umano, nel senso
che é nell’anima che si manifesta la scissionédssere e il dover essere e
non all’esterno, come invece accadeva nel pensarico, poiché é
nell’anima che la dimensione spirituale si connattpiella fisica.

Il punto di partenza della vita interiore delluonsd origina si dalla
constatazione della perfetta bonta nella divinita, anche dalla contestuale
presenza nelluomo di quelle capacita razionali gheonsentono di agire
per il meglio, affrancandolo dall’orizzonte merarteerbiologico e dalla
mediocrita che lo circonda.

E importante notare, ai fini di una corretta conmgiene dell’etica
leibniziana, che e l'obiettivo della presente asialkche il mondo interiore
non é senza ostacoli, poiché insieme alla luc®node tenebre, vi sono le
sensazioni che sono la fonte dell’'oscurita.

Ugualmente significativo, a questo riguardo, éttd che c’é una natura
inferiore ed una superiore. Per semplificare lastjaee, diremo che I'essere
umano € costituito da una perfett#entitate che si manifesta in due
direzioni differenti.

D’altra parte, se la natura inferiore non fosseoatthe un’eredita del

regno animale di cui 'uomo porta le tracce dendiose, si potrebbe
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ipotizzare che la differenza tra gli esseri comsigel fatto che alcuni
sentono il bisogno di dominare queste tendenzgienal E evidente che gli
animali si lasciano condurre esclusivamente dap Istinti, il loro unico

problema e la sopravvivenza: nutrirsi, riparargpradursi e difendersi.
Inoltre, se si considera che per la maggior paetgi @sseri umani, i pensieri
e i sentimenti inferiori sono della stessa natweapgnsieri e dei sentimenti
superiori, sembrerebbe, alquanto, insidioso dising tra natura inferiore e
natura superiore. In questione sono sia le obiezlowhi sostiene che il
carattere contraddittorio delle due nature infidapossibilita di una loro
unione, sia di chi non considera, con le dovutequative, I'esistenza di
una lotta fra caratteri che vogliono affermarsimtiérno dell’anima umana.

Vorremmo ora far notare l'utilita e I'influsso dalkoluzione prospettata
da Leibniz che, pur ponendosi su piani non omogesidasa, tuttavia, su
due considerazioni che si compenetrano perfettaament

La prima é che il confine che separa le due nataree cosi ben definito.

La seconda € che I'individuo, pur combattendo questdenza dei sensi
a prevalere, rischia di trovarsi in tenebre altmgtid fitte e in incertezze
altrettanto grandi. La ragione di questo risiedefatto che ci sembra che
sia vero tutto cid che aderisce alla parte semsitilnoi stessi, e cioé in
quello che sentiamo e avvertiamo. E la lotta digara la Sacra Scrittura.
Rimane tuttavia il problema di spiegare le dannos®mngruenze e le
difficolta insite nell'assunzione di questo criterdi verita. Eppure, non
avremmo né scienza né leggi e né ragione, se imawici fossero questi
lumi interiori.

D’altro canto, date queste coordinate, divieneléacapire che il primo
dovere delluomo e quello di conoscere se stesseerfamente non si
spiegherebbe I'aspirazione leibniziana nellandeeeso i punti oscuri, i
recessi della mente, gli arcani.

Bisogna, infine, aggiungere che non si tratta dosservazione in senso
lockiano. Leibniz, per contro, elabora una propearia all'evidente scopo
di mettere fuori gioco I'osservazione lockianagumnto la sua osservazione
deve spingersi fino ai recessi piu reconditi deifaa.

Vero € che non siamo mai senza percezioni, aneh@s sempre ne

abbiamo coscienza (che e l'appercezione), cosaadcade quando le
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percezioni non sono ben distinte o, sono indiffeyeperché l'effetto non e
avvertito. Ed é stato per non aver consideratoquestione cosi importante,
osserva Leibniz, che una filosofia superficiale @@ seria ha potuto
prevalere.

L’autore muove dal convincimento che molti non alploi avuto sentore
del fatto che non solo la morale ha principi indgtnabili, ma che le sue
verita non sono conosciute per pura ragione maasano sull'esperienza
interna 0 su conoscenze confuse, grazie a undsthé & un principio
innato, ma che non fa parte del lume naturale ntahento che non lo si
conosce in maniera luminosa. A partire da questards si possono trarre
delle conseguenze che fanno si che la morale siscienza dimostrativa.
D’altronde, l'insistenza di Leibniz sull’esperienzaterna e intesa a
supportare un’idea di morale non relativizzata afleda, al costume, non
assoggettata a regole di convenienza, come inwa@mi@a nel lord inglese.
Non a caso, Leibniz si sofferma, nel corso di tuttapitolo XI del Libro |
dei Nuovi saggi sull'intelletto umanosulle verita d’istinto, sul lume
naturale, sul senso di giustizia che hanno i sgivag briganti, sul consenso
universale. Egli intende cosi avvalorare le dispiosi naturali presenti in
ognuno di noi, le quali insieme all’educazione aongno alla formazione
dell'individuo, anche laddove le condizioni socialindividuali ed
economiche sembrano negarne la possibilita.

All'accorta indagine sulla natura delluomo, che stiwisce |l
fondamento della riflessione morale di Leibnizdfa sfondo I'analisi delle
passioni.

Un’analisi dell'individuo che rinvia ad un’identitdel soggetto umano
che non e solo quella esteriore. E che fa suppoame € stato delineato,
I'esistenza di disposizioni naturali, cke tengono sempre sotto stimofd»

Queste piccole molle, che cercano di distendergigndo come
impercettibili stimoli sulla macchina corporea, tamscono alla materia,
innervata di pieghe che si ripiegano e si dispiegaltiinfinito, il tratto di

una materia-forza compressa e, percio, pronta a scaricarsi in manier

234 G. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. 11, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolone, 143.
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repentina; ma, in realtd, preparata dal sotterral®mrio di quelle
indistinguibili molle.

Da questa considerazione generale si generano, mpalanalisi
leibniziana, tre ordini di conseguenti considerazio

In primo luogo, non sempre agiamo secondo il dettklla coscienza

riflessa.

«Nell'anima infatti ¢c’é non solo un ordine di perioni distinte, che costituisce |l
suo regno, ma anche una successione di percezimtuse, o di passioni, che
costituisce la sua schiavitl: ma di cid non bisogtupirsi, I'anima infatti sarebbe una

divinita, se avesse soltanto percezioni distifite»

In secondo luogo, Leibniz intraprende una riflessialel tutto diversa e
nuova rispetto alla tradizione precedente, secondd I'appetitus e
considerato come un elemento della coscienza accahtpensierd®.
Diversamente da Cartesio, il quale — chiuso e auna® nelCogito —
riduceva la volonta a un fattore della ragione sstegeibniz reintroduce il
concetto di tendenza come necessaria integrazieingedsiero, ponendo le
basi per un’impostazione moderna del concetto disipae. Il filosofo
awvia, dunque, quella trasformazione della rapmtagéone classica del
concetto di passione, incentrata sul patire eirs, in vista del dinamico;
la passione € qui stimolo, tendenza, forza, en@ghica.

Nel corso delle osservazioni preliminari, finoramgoute, abbiamo
raggiunto, in via provvisoria, la caratterizzaziared conatus agendcome
impulso ad agire: Leibniz da inizio, in questo mp@doun’impostazione
moderna del concetto di passione, una visione etieag e dinamica
all'interno di una «decisa affermazione eudemocastt’.

Propriamente, le passioni, nella prospettiva lgilama, non sono né
gioie, né dolori, né opinioni, ma tendenze o, pisith, Modificazioni di

tendenze che derivano dall’opinione o, dal senttmeaccompagnate da

2% 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, Sulle ideegcap. XXI,
Della potenza e della libertg,. 147.

236 | . TUNDO, L’utopia di Fourier: in cammino verso I'armoni&dizioni Dedalo,
Bari 1991, p. 66.

237 . cASSIRER Leibniz’ System in seinen wissenschaftlichen Gageti(1902),
Georg Olms, Hildesheim 1962; trad. it. di G. A. Deni, Cartesio e Leibniz
Laterza, Roma-Bari 1986, p. 319.
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piacere e dispiacere. Ora, I'aspetto decisivo éiglguesta concezione, da
una parte, viene attutita la base classicgpdtios visto che qui si parla di
tendenze, dall’altra le passioni si modificano,ciasdo all'individuo la
possibilita d’intervenire liberamente, anzi, comi@mente alla sua costante
aspirazione alla felicif&’.

In terzo luogo, Leibniz introduce un’ulteriore distione tra inquietudine
0, desiderio ancora incosciente e passione o, ehisiconsapevofé®.

Partendo da questo assunto, Leibniz intende diaresthe la potenza

attiva e presa qualche volta in un senso piu gerfet

«E vero che la potenza attiva & presa qualche wolia senso pill perfetto, quando,
oltre la semplice facolta vi & dellendenzaed é cosi che io la prendo nelle mie
consideraziondinamiche Si potrebbe conferirle in modo particolare il reodiforza
E la forza sarebbe o entelechia o sforzo; poichatdlechia (benché Aristotele la
prenda in modo si generale da comprendere anchieaagme e ogni sforzo) mi
sembra convenire piuttosto allerze agenti primitive mentre il terminesforzo
conviene piu a quelleerivative E vi € anche una specie potenza passivagiu
particolare e piu carica di realta; € quella cheeBa materia, nella quale non vi &
soltanto la mobilita, che € la capacita o rece#tivlel movimento, ma anche la
resistenzache comprendéimpenetrabilita e I'inerzia. Le entelechie, vale a dire le
tendenze primitive o sostanziali, quando sono apegmate da percezione, sono le

anime»“°

Si puo dire, dunque, che lpotenzain generale €& la possibilita del
cambiamento, «se il potere corrisponde al lapotentia,esso € opposto
all'atto e il passaggio dalla potenza all'atto e&ambiamento», dalla qual
cosa si pud concludere che «il potere in generala @ossibilita del
cambiamento¥”. E poiché il cambiamento o, I'atto di questa fuk&, &

azione in un soggetto e passione in un altro eirsar anche due potenze, di

cui una passiva e l'altra attiva.

23|  TUNDO, L'utopia di Fourier... cit., pp. 66-67.

239 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. 1I, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolgrefr. P. PELLEGRING La geografia del
desiderio. Mappa dei mille volti di un concetRiero Manni, Lecce 2004, p. 111.
240G, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. 11, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della libertd,. 146.

! bid., in SF 1,
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All'interno di quest’analisi, Leibniz ci offre unalefinizione del
“cambiamento”, che ci consente di precisare I'int@ote distinzione tra la
potenza attivafacolta,e quella passivaapacitao ricettivita.

Leibniz osserva che la potenza attiva, quando énmapagnata da
“tendenza”, assume il nome fthrzain un duplice senso: éntelechiain
guanto forza agente primitiva, nella quale si idmat la monade; é&forzo
quando si riferisce alle forze derivate. La potepaasiva e relativa alla
materia e si esprime in termini di resistenza, ingbebilita e inerzia.

L’originalita della posizione leibniziana emergeirgli chiarissima in
relazione a due ordini di problemi.

In primo luogo, le analisi di Leibniz relative all®ozione dipotentia
permettono, a nostro avviso, di richiamare l'attene su come in fisica il
movimento e la propagazione per urto sono esprassioin potere passivo,
dal momento che nessun corpo € in grado di prodautenomamente il
movimento.

In altro senso, il filosofo, proprio sull'idea @gotentig aveva sostenuto
che noi uomini troviamo in noi stessi la potenzacdininciare o, di non
cominciare, di continuare o, di terminare piu akidella nostra anima e piu
movimenti del nostro corpo, «e cid semplicementeliarge un pensiero o
una scelta del nostro spirito, che determina e ocdaaper cosi dire, che
una tale azione particolare sia fatta o non sia.fuesta potenza e cio che
noi chiamiamovolonta»?*2

In relazione ad essa si definiscestdizionecome lo sforzodonatu$ che
accompagna il volgersi verso cio che si reputa bugrcontestualmente, ad
allontanarsi da cio che si ritiene cattivo; e tdédinizione implica che la
volizione sia accompagnata da appercezione. Leiloggserva, assai
chiaramente, che il corollario di questa definiga@nche dalla congiunzione
di volere e potere segue l'azione, poiché da ogniénza segue l'azione,
quando non venga impedita. Inoltre, da queginatusscaturiscono non
soltanto le azioni interiori volontarie del nostspirito, ma anche quelle
esteriori, vale a dire, i movimenti volontari debstro corpo, in virtu

dell'unione dell’anima e del corpo. Ci sono, poggll sforzi che risultano

242, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. 1I, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della libertg,. 149.
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dalle percezioni insensibili e dei quali non sidmercezione, che il filosofo
chiamaappetizionianziché volizioni (nonostante vi siano anche dpjoeti
appercepibili), «poiché si chiamano azioni voloitaolo quelle di cui si
puo avere appercezione, e sulle quali la nostiassione puo cadere
quand’esse seguono dalla considerazione del beakneales*®

Prima di proseguire nell’esposizione del temasuaso ancora una volta
quanto e stato detto. Ho tentato di chiarire perdadle volizioni
scaturiscono le azioni volontarie e dalle appetizianvece, le azioni
involontarie. La ragione di questo si trova racehiunella potenza
dell'appercezione, che costituisce cid che chiamiaftintelletta e
'esercizio di questa facolta eidtellezione il pensiero, ovvero una
percezione distintaunita alla facolta di riflettere, che non si taonelle

bestie.

«Per quel che concernevalizionestessa, c’é qualcosa di improprio nel dire che é
un oggetto della volonta libera. Per esprimerci esattezza, noi vogliamo agire e non
vogliamo volere; altrimenti potremmo anche dire clogliamo avere la volonta di
volere, e cosi via allinfinito. Inoltre, non seguio sempre l'ultimo giudizio
dell'intelletto pratico, quando ci determiniamo alere: invece seguiamo sempre,
volendo, il risultato di tutte le inclinazioni clvengono sia dal lato delle ragioni sia da
quello delle passioni, il che accade sovente semma giudizio esplicito

dell'intellettos™**

In rapporto al potere che ciascun uomo ha di pensadi muoversi

conformemente alla sua scelta si dice che eglitseo.

«ll termineliberta € molto ambiguo. Vi e liberta di diritto e libedafatto. Secondo
quella didiritto uno schiavo non € libero, un suddito non é interam libero; ma un
povero é altrettanto libero di un ricco. La libediafatto consiste o nel poteri fare
cio che si vuole, o nel poter volere come occorre. E della liberta di fare che voi
parlate, signore, ed essa ha i propri gradi e t&an@eneralmentecolui che ha piu
mezzi e piu libero di fare cio che vuole: ma in tdso s’intende la liberta
particolarmente circa l'uso delle cose che sogliono essere inroogbtere, e
soprattutto circa il libero uso del nostro corpast la prigione e le malattie che ci

impediscono di dare al nostro corpo e alle noseebra il movimento che vogliamo e

2 |bid., in SF II,
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che possiamo conferire loro ordinariamente, linotda nostra liberta. E cosi che un
prigioniero non é libero e che un paralitico norlibharo uso delle proprie membra. La
liberta di volereé presa a sua volta in due sensi differenti, wmendo la si oppone
all'imperfezione o alla schiavitu dello spiritopéi a una coazione o costrizione, interna
perd, come quella che viene dalle passioni; naifiaenso, invece, quando si oppone
la liberta alla necessita. Nel primo senso gligtdicevano che solo il saggio ¢ libero;
e in effetti non si ha lo spirito libero quandorégo da una grande passione, poiché in
tal caso non si puo volere come si deve, vale @ abn la deliberazione richiesta. In
guesto senso Dio solo & perfettamente libero, meagitrspiriti creati non lo sono che
nella misura in cui sono al di sopra delle passianiquesta liberta riguarda
propriamente il nostro intelletto. Ma la libertalldespirito opposta alla necessita
riguarda la volonta nuda e in quanto distinta du#lletto. E cid che si chiamibero
arbitrio e con esso si & soliti intendere che le piu fatjioni o impressioni, che
l'intelletto presenta alla volonta, non impediscoobe l'atto della volonta sia
contingente, e non gli conferiscono una necessialata e, per cosi dire, metafisica.
Ed € in questo senso che io sono solito dire ¢hielfetto pud determinare la volonta
secondo la prevalenza delle percezioni e dell®nagn una maniera che, quand’anche

certa e infallibile, inclina senza necessitafe»

Sembra doveroso, a questo punto, aprire una pareintanerito alla
nozione di necessita, in relazione alla quale Ligilokeclina il concetto di
liberta.

Gia nellaConfessione del filosofogl 1673, I'autore aveva esplicitato la
distinzione tra possibile: cido che non e contraddid che esista, ed
impossibile: cio che non e possibile. Aveva, pefimito il necessaricome
cio il cui opposto & impossibile, in contrapposigoal contingente che é
cio il cui contrario € possibile.

Con questo richiamo alla nozione di necessita kstjone, tuttavia, sSi
complica dal momento che Leibniz ritiene che nom&esia un solo genere,
ma ne indica nove: assoluta, geometrica, metafigleh conseguentesx
hypotesimorale, fisicaper accidensgella conseguenza. Di queste nove, le
prime quattro affluiscono nel concetto mkcessita assolutahe e «quella
che si richiede, per poter dire che un’azione éessaria, che non e
contingente, e che non € in alcun modo I'effettai libera scelta». Essa

implica una contraddizionia terminisdel proprio contrario, tanto che non é

245 G.w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. I, Sulle ideegcap.
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neppure pensabile che non sia impossibile, comegsadhpio, quando si
pensa che tre moltiplicato per tre sia uguale eidie altre cinque forme di
necessita afferiscono a quellpotetica che €& una necessita sotto
condizione, «dunque non & necessaria. Suppostocper®io la preveda, e
necessario che si verifichi; vale a dire che e s&aéa la conseguenza, e

necessario cioe che essa esista, dal momentosthtaérevista, poiché Dio

& infallibile>*®,

«Questa determinazione deriva dalla natura mededitea verita e non € in grado
di nuocere alla liberta: vi sono pero altre deteamioni che derivano da altra fonte, in
primo luogo dalla prescienza di Dio, che parecetniro creduto contraria alla liberta.
Costoro dicono infatti che quel che e previsto pan mancare di esistere, e dicono il
vero: da cio tuttavia non segue che sia necesgmiohé laverita necessaria quella
il cui contrario € impossibile o implica contrazidne. Ora, la verita secondo la quale
io scriverd domani, non & affatto di tal naturanglue non & necessaria. Supposto pero
che Dio la preveda, € necessario che si verifighle a dire che & necessaria la
conseguenza, € necessario cioé che essa esistmod@nto che & stata prevista,
poiché Dio ¢ infallibile: € quella che si chiamaaurecessita ipoteticaNon e pero di
guesta necessita che qui si tratta: & piuttosto netessita assolutguella che si
richiede, per poter dire che un’azione € necessan@non & contingente, e che non é
in alcun modo I'effetto di una libera scelta. Dfalparte e assai facile giudicare che la
prescienza, di per sé, non aggiunge nulla allaradezione della verita dei futuri
contingenti, se non il fatto che tale determinagi@iconosciuta: ma cid non aumenta
affatto la determinazione, o lduturizione (come viene chiamata) di quegli

avvenimenti, sulla quale siamo gia d’accorda»

La necessita ipotetica € quella che si definiscehammorale, dal
momento che non esclude la liberta, anzi e I'effgtoprio di una scelta
libera. Ad essa sottosta anche I'azione divindanaisura in cui Dio, dopo
aver scelto in maniera massimamente libera, deemeasi alla necessita
delle conseguenze delle condizioni &wli stesso ha posto.

In base a questo tipo di necessita, Leibniz ndimsia a giustificare la
presenza del male nel migliore dei mondi possililg spiega anche la

preveggenza divina, senza precludere in alcun rfiesistenza della liberta.

24%G.w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF III, Parte prima, § 37, p. 132.
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Infatti, la necessita ipotetica, operando all'inrdella contingenza, fa di
guest’ultima la dimensione attuativa della libestassa.

A questo punto dobbiamo soffermarci su un altresppposto, vale a
dire, se lavolonta e libera

In questo problema viene a risolversi l'altro piengrale dei due
momenti strutturali presenti nella concezione diowta e che Leibniz
interpreta comeagire liberoeagire necessarioNel corso della delineazione
e differenziazione reciproca delle due forme diregdobbiamo fare
riferimento a una differenza che risulta evidente & prima vista e, cioe,
«se libero fosse cio che agisce senza impediméamtpalla, una volta in
moto su un piano liscio e continuo, sarebbe untagdrero. Ma Aristotele
ha gia ben osservato che, per chiamare libereidaiazichiediamo non solo
che esse siamspontaneena anche che siano deliber&®»Inoltre, & altresi
necessario esplicitare che la denominazione ndcessario richiede

altrettanta circospezione quanto quellélziro.

«Questa verita condizionalsupposto che la palla sia in moto su un piano disei
continuo senza alcun impedimento, continuera il es#do motopud passare per
necessaria in qualche maniera, benché in fondo talea conseguenza non sia
interamente geometrica, non essendo che presumt@racosi dire, e fondata sulla
saggezza di Dio, il quale non cambia che qualcfigeinza senza qualche ragione, che
si presume non sussista nel momento attuale. Mstajpeoposizione assoluta: palla
qui davanti a me é ora in movimento in questo piawoo € che unwerita contingente,

e in questo senso la palla éagente non libers’”.

Infatti, un’azione puo ben essere volontaria, mi@aitro che libera,
come avviene quando, ad esempio, qualcuno siaclmugna stanza con
una persona che desidera da lungo tempo vedere'@anibbio che egli vi
restera molto volentieri; ma, d’'altra parte, nonped negare che gli sara
impossibile uscire, per cui, sotto questo aspetto o si pud considerare
libero. Dalla qual cosa segue che&dlontario non si oppone atecessarip

bensi adnvolontario.

248 G, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. 11, Sulle ideecap.
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E da notare, tuttavia, che I'esempio fatto inscenaaso di costrizione
motoria, e sebbene vi sia un ordine ed un legartia skera dei pensieri,
cosi come in quella dei movimenti, «la determinaeiali questi & bruta;
mentre & libera, o con scelta, nell'essere pensZfit&Quest'ultimo non &
assolutamente indeterminato nella sua azione, miz@mente percorso da
una serie di pensieri involontari, in tedesitiegenden gedanckertioé
pensieri volanti, provenienti dall’esterno o dalterno, di fronte ai quali
siamo passivi perché si formano inconsapevolmenie pgrcezioni
precedenti.

In questi termini, alla luce dell'infinita inquiadine delle piccole ed
indistinte percezioni che agiscono su di noi, ogmione risultera
determinata, sebbene non necessitata, perché eniaotade senza
ragiones°% In tal senso, libertd e determinismo superand oggiproca
alterita, unendosi in un connubio in cui 'uno @ré condizione necessaria
dell’altra.

L’attenzione si focalizza, ora, sullalonta sollevando la questione se
essa sia libera o meno. Intendendo per libertaténe che ogni uomo ha di
fare cio che vuole, la volonta si pone come momaeustitutivo della
definizione della liberta stessa: il pensiero pw&rto, intervenire e
condizionare una scelta, ma nell'atto della rapgmzione di una cosa a
volonta, esso non puo guidare alcuna decisionemdahento che non puo
evitare il volere.

Nella prospettiva di Locke, che & quella con cubbe si confronta nei
Nuovi saggi sull'intelletto umanaicordiamo che il volere si pone come un
momento necessario cui non ci si puo sottrarrdildsofo dell’armonia
prestabilita, invece, sostiene che sia possibiErare una sospensione della
scelta, in relazione aligore del volergossia all'indipendenza che ognuno

ha nella sua volonta.

«Quando si ragiona sulla liberta della volontayldibero arbitrio, non si domanda
se 'uomo puo fare cio che vuole, ma se ha suffteiéndipendenza nella sua volonta.

Non si domanda se ha le gambe non impedite o kciardibere, ma se ha lo spirito

29\vi, in SF Il, p. 153.
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libero, e in cosa cid consista. A questo riguardintelligenza potra essere piu libera
di un’altra, e la suprema Intelligenza sara in liperta perfetta di cui le creature non

sono capacis?

In ogni caso, linterrogazione di fondo appare @afieda. Se la liberta si
definisce in rapporto al volere, chiedersi se ess&b libero significa
innescare un meccanismo vizioso di rimandi allfiitb di volonta in
volonta. L'uomo non puo volere di volere, ma egliopsoltanto volere di

agire, essendo ogni sua scelta sempre determinata.

«Gli uomini dicono che, dopo aver conosciuto t@ttutto considerato, € ancora in
loro potere volere non solo cid che loro piace idi, pna anche tutto il contrario,
semplicemente per mostrare la loro liberta. Madnsoconsiderare che anche questo
capriccio o ostinazione [...] pesa sulla bilancia [in]modo che la scelta € sempre

determinata dalla perceziorfé®

Nei Nuovi Saggi sull'intelletto umand-ilalete sostiene la tesi di Locke,
secondo cui le impressioni ricevute dall’esperieseasibile si dimostrano
piu forti della consapevolezza di qualsivoglia heihguale, pertanto, non
puo essere considerato come cio che determina lentao ma, come
sostiene Locke, nel suBaggio sull'intelletto umanooccorre ricercare |l
principio di tale determinazione immediata nel adis del desiderio fisso
su qualche bene mancarfté»

Cosi il beone, pur sapendo che la dissolutezzap eni conduce la sua
vita, nuoce alla sua salute abbreviando il suo cammerso la morte,
tuttavia, preferisce rifugiarsi quotidianamentel’adol, traendone sollievo,
seppur temporaneo e fuggevole, piuttosto che coadura vita morigerata:
Video meliora proboque deteriora seqtrr

Leibniz obietta che questo modo di porsi nei camiralel bene e del
male non é razionale, in quanto si fonda su un eepoopriopsittacismo

L’'uomo non si da pena di conoscere realmente ta wviil bene, poiché non

*3vi, in SF Il, p. 157.
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si rende conto che gli basterebbe volgersi in sssst e interrogarsi al
riguardo. Egli preferisce accontentarsi dei luogtmuni oppure di formare
in merito concetti vacui, i quali, al confronto cersentimenti vivi dei
piaceri dei sensi, non possono che soccombere.

Ebbene, al fine di superare la vacuita delle nazonvenzionali, noncheé
ovviare alla facile e deleteria tendenza al matepoe che ognuno sia, per
guanto possibile, sottoposto ad un piano di edooa&ziin cui il principio

fondamentale sia quello di agire secondo ragione.

«Occorre spiegare la natura della volonta, cheehadprie gradazioni; e, in senso
generale, si pud dire chia volonta consiste nell'inclinazione a far qualcosa in
proporzione al bene che questa racchiude. Siffatlanta, quando & separata e
considera ciascun bene a parte, in quanto bertdamataantecedenteln tal senso si
puo dire che Dio tende a ogni bene in quanto badeperfectionem simpliciter
simplicem nel linguaggio della scolastica; e cio per unborta antecedente. Egli ha
una seria di inclinazione a santificare e a saluattegli uomini, a escludere il peccato
e a impedire la dannazione. Si puo anche dire cestg volonta é efficace di per sé
(per s8, cioé tale che l'effetto seguirebbe, se non sséoqualche ragione piu forte che
lo impedisce. Questa volonta infatti non si spifige a realizzare il massimo sforzo
(ad summum conatymaltrimenti non mancherebbe mai di produrre dgio effetto
pieno, Dio essendo il signore di tutte le cosesutcesso completo e infallibile
appartiene soltanto alleolonta conseguenteeome la si chiama. Questa € piena, e
riguardo ad essa si applicarkgolaseguente: non si manca mai di realizzare quel che
si vuole, quando si puo. Ora, questa volonta care#g, finale e decisiva, risulta dal
conflitto di tutte le volonta antecedenti, tanto glielle che tendono verso il bene,
guanto di quelle che respingono il male. Ed é daicorso di tutte queste volonta
particolari che scaturisce la volonta totale, @tesso modo in cui, in meccanica, il
moto composto risulta da tutte le tendenze che aromeo in uno stesso mobile, e
soddisfa ugualmente a ciascuna, tenendo conto ldeisimultanea presenza. E come
se il mobile si dividesse tra quelle tendenze, sdgogquanto ho mostrato in altra
occasione, in una rivista parigina (7settembre },688ndo la legge generale delle
composizioni del moto. E ancora in questo senso siheud dire che la volonta

antecedente & efficace in qualche modo e che, Emzavvero successt%

Ora, quanto e stato esposto in breve sulla volergalla liberta, vale in

un senso particolare per il problema dell’agire a@rQuesti cenni devono

2% G.w. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF IlI, Parte prima, § 2p, 123.
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bastare a mettere in luce come questo problemaagie morale sia
tutt'altro che una semplice questione specificasoEsacchiude in sé il
compito di un confronto sostanziale con un attdeliberazione, un atto di
coscienza, in modo che tutto possa consistere ipensateci bene in un
memento

Dobbiamo menzionare solo un elemento, perché hampaoitanza
particolare per la comprensione del problema dghéamorale: I'equita

dell'azione & data dal conformarsi della volonta edgioné®’.

«In modo che tutto consiste in pansateci bene in unmementoil primo per farsi
delle leggi e il secondo per seguirle, anche quaraipsi pensa alla ragione che le ha
fatte nascere. E bene tuttavia pensarci il pillipssper avere I'anima colma di una

gioia razionale e di un piacere lumino&»

Analizzando l'esperienza della scelta, il filosdgdlesco individua due
elementi fondamentali.

Il primo costituisce il carattere specifico dellalanta umana, cio che
caratterizza la scelta, che si sviluppa come reazih risposta alle passioni,
come reazione al vivere un’esperienza avvertitascostile e negativa.

Il secondo consiste nella conquista dell'autonom@ale. Si tratta di un
atteggiamento psichico che non svanisce con l&téacon cui si dissolvono
le pure sensazioni: esso implica nell’'agire il @eve del giudizio della
retta ragione e il conseguimento del vero bene.

Il principio della scelta, sostiene Leibniz, & seenpttivo e si orienta
verso i sentimenti e gli atti piu degni. L'animasguramente viziata da
percezioni confuse che ne intorbidano le sceltelamagione opera affinché
le acque si chiariscano e le percezioni diventingtirde e i contenuti

razionali.

«Nonostante questo mettere I'accento sulla sdéltagdo leibniziano di declinare
'equazione illuministica tra liberta e ragioneteetuttavia di tipo teologico, poiché in

fin dei conti il primato del bene resta pur sempgegantito in Dio e da Dio, non

57 G.w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull’intelletto umandn SF 11, lib. I, Sulle ideegcap.
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nelluomo e dalluomo. Proprio in questo punto mtra la rottura antropologica

operata da Kant, a partire dall'insoddisfazioneswanna liberta fasulla, la “liberta del

girarrosto” (per usare la celebre immagine deltsdaCritica)»*>*.

Leibniz prospetta una definizione della liberta dai viene precisata
'importante distinzione tra passioni e autonomiarate, in quanto le prime
traggono la loro peculiarita proprio dal fatto disere delle disposizioni
naturali e, come tali, devono essere governatgiddizio dellarecta ratio
— la liberta delluomo é liberta dalle passioni —lae seconda, invece,
presuppone appunto la scelta del meglio.

Inoltre, Leibniz nega che I'uomo sia vittima defaopria liberta sino
all'indifferenza, come l'asino di Buridano che mann sapendosi decidere
tra due cesti di fieno egualmente attraenti e @Eodebita distanza.

Vero é che in una concezione interamente etica tibkrta, come quella
espressa da Leibniz, non c’'é posto per l'indiffeeedi perfetto equilibrio,
poiché e impossibile, assurda e dannosa; «la lm¥dd e invece autonomia
morale: questa sola ci eleva e ci avvicina alldgzéone divinas®.

Ma cio che qui ci interessa in modo particolare;i @leve colpire, €
questo, che l'ignoranza o la passione possonodeimesospeso, e Dio non
e in questa condizione. Quanto piu ci si avvicin®ia, quanto piu la
volonta é perfetta, tanto piu essa si determinal ppene e per la ragione.

La liberta e dunque perfetta in Dio perché e pt&fein Dio
l'autodeterminazione al bene. Del resto, Dio nom pgnorare, non puo
dubitare, non pud sospendere il proprio giudizivblonta di Dio & sempre
determinata dal meglio. Questo accade in quantoltata santa di Dio non
e soggetta alle passioni, ma e determinata dabiioudella ragione vera a
realizzare il vero bené$.

Ci troviamo di fronte a una difficolta piu esseneida volonta morale
dell’'uomo é invece dotata di una liberta imperfetta perfettibile.

%9 E. SPEDICATQ La strana creatura del caos: idee e figure del maé pensiero
della modernitaPponzelli, Roma 1997, p. 10.

20 A. POMA, Impossibilita e necessita della teodicedGli Essais»di Leibniz,
Mursia, Milano 1998, p. 161.
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Ebbene, 'uomo sara piu libero e simile a Dio qogriti sara in grado di
determinare la propria volonta attraverso il propntelletto, senza lasciarsi
determinare dalle passioni.

Se si riconosce che il principio delle azioni umaria ognuno di noi, cio
pone inevitabilmente in discussione la scelta dperdalla volonta
dell’'uomo. L’intelletto guida 'uomo al ‘vero’ bende passioni, viceversa,
lo sottomettono ai beni apparenti che esse perseguo

Fondamentale, tuttavia, € il riferimento alleex continuj proprio per
chiarire ulteriormente la tesi di un rapporto traamo e divino, ma anche
per sottolineare che la legittimitd della saggemmaana sta in Dio e
nell'infinita perfezione della sua ragione; cosiéctiantropomorfismo, che
presta a Dio i «modelli della saggezza umana» reudl fondamento di
legittimita sul teomorfismo della stessa saggezed’'udmo, «purché
preservando il mistero, si concepisca quest’ultgleata ad una perfezione

infinita.

«[...] la partecipazione incoativa alla ragione eaaflaggezza divina da parte
dell'uomo lo rende capace di accettare il mistemlad saggezza divina come

incomprensibile ma non estrané®y

Come giustamente sottolinea Andrea Poma, che questd metodo
adottato da Leibniz si evince dalla frequenza coinegli rappresenta Dio
mediante tipi umani: l'architetto, il monarca, ihgre. Quanto detto si
constata in un passo delscorso di metafisicain cui I'autore, dopo aver
parlato del carattere misterioso e incomprensibiégle scelte di Dio,
presenta al lettore una galleria di ritratti anabdi Dio, che raccoglie quei
tipi di saggezza umana che si ritrovano anche ielalicea

Questo approfondimento in una direzione di contindia la ragione
finita delluomo e quella infinitadi Dio costituisce, infatti, una parte
importante dell’analisi leibniziana della perfettigo liberta umana,
nell’ambito dell’armonia universale che regge ittdue che, altresi, rende
possibile non solo ascrivere a Dio le forme e fecriin cui questa stessa

saggezza si manifesta negli uomini, ma anche ltteiene della diversita

%2 |vi, p. 167
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che queste forme e questi criteri hanno in ognividdo, rendendolo unico
ed irripetibile nel corso della storia umana.

Vi e dunque una finalita assoluta nella scelta idi, Bhe crea il migliore
dei mondi possibili per la sua gloria. Questo fingtavia, non e in conflitto
con altri fini, innanzitutto con la felicita dellereature umane; per cui
possiamo sostenere che in Dio la gloria non camsistia conoscenza delle
proprie perfezioni (Dio sa di essere perfetto, ma trae soddisfazione da
questo), ma piuttosto nel fatto che gli altri prend coscienza di queste sue
perfezioni e partecipino della sua felicita, cobiEectale gloria si identifica
con la felicita delle creaturés.

A cio si aggiunga che questa apparente forma dil@ssegoismo, mi
riferisco alla finalita di Dio che intende perseguunicamente la propria
gloria, € in realta la garanzia e il rimedio coragmi forma di egoismo delle
creature nella valutazione della bonta del mondwiadi nella lode a Dio.
A questo proposito, va preliminarmente osservat® wcbllaTeodicea di
volta in volta, Leibniz parla di diversi criteri ltee scelta del meglio da parte
di Dio, come la convenienza, la felicita delle ¢uea ragionevoli, la varieta
e l'ordine, la perfezione, lintelligibilita, la seplicita delle vie unita alla
fecondita degli effetti, la bellezza, I'armoffia

«Ora, dal momento che tutto si riduce alla masgeréezione, si torna alla nostra
legge del meglio. La perfezione, infatti, compremds soltanto ilbene moralee il
bene fisicadelle creature intelligenti, ma anche il bene etmltantanetafisico e che
concerne anche le creature prive di ragione. Neesebe il male che si trova nelle
creature razionali, non sopraggiunge che per coitaoma, non in base a volonta
antecedenti, ma in virtl di una volonta consegyentguanto racchiuso nel miglior
progetto possibile; e il bene metafisico, che cange tutto, & causa del fatto che
talvolta bisogna dare spazio al male fisico e demmaorale, come ho gia spiegato piu

di una volta$®®

A caratterizzare I'analisi dei capisaldi della niisiaa leibniziana e la
presenza in essa dei criteri secondo i quali Diegke I'unica serie di

compossibili che dovra esistere in quanto migliteeperfezione, la varieta,

%3 |vi, p. 168.
24 |vi, p. 169.
285 G.w. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF lII, Parte seconda, § 209, p. 264.
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I'intelligibilita, I'ordine e la bellezza, la felid degli spiriti. Un’idea piu
compiuta di tutto lo sforzo di Leibniz per sviluppal piano completo della
sua metafisica, richiederebbe un riferimento edpprofondimento di altri
concetti fondamentali: quello di principio di rage esistenza di Dio,
dipendenza da Dio dei possibili come degli esistenhato all’esistenza dei

possibili, incompatibilita fra i possibffi®.

«Si puo dire che non appena Dio ha decretato dirergualcosa, c'é una lotta fra
tutti i possibili, dal momento che tutti pretendodo esistere; e quelli che, uniti

insieme, producono il massimo di realta, di pedeei e di intelligibilita, vi

riescono$’’.

Cosi l'analisi di Leibniz rispecchia e svela quetlee, piu tardi, si
configureranno come le caratteristiche peculialfiatgre divino: Dio non si
ferma solo a un criterio quantitativo dekgliq ma ilmeglioe tale anche in
senso qualitativo. Cido comporta che la perfeziomdl'adistente possa

definirsi anche in base alla sua varieta, che erdahata dalla forma.

«La perfezione non va collocata nella sola matesgsja in cid che riempie lo

spazio e il tempo, comunque sia disposta una stsaatita, bensi nella forma o

varietas®®

E importante ancora evidenziare come la diversigdladforma sia
essenziale, in certo modo, per I'esistenza dellkeplicita dei fenomeni. La
conclusione che scaturisce da quanto affermatoeésehza distinzione di
forma, per il principio dell'identita degli indisoabili, non esisterebbero
piu fenomeni, bensi un solo fenomeno. Inoltre, tEteplicita delle forme
produce anche la varieta, la ricchezza e I'abboralaei fenomeni. Si tratta
di un aspetto estetico dei fenomeni, che per Leibrdltrettanto importante
del puro aspetto quantitativo. Vorrei ricordarejguardo, il commento di
Leibniz all’articolo Rorarius del Dictionnaire di Bayle in cui troviamo la

bellissima immagine delle monadi come sostanze reseptanti che

266 A, POMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 169.

257 G.W. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF lII, Parte seconda, § 201, p. 258.

%8 G.w. LEIBNIZ, Saggi filosofici e lettereg cura di V. Mathieu, Laterza, Bari 1963,
p. 86; in GP VII, p. 290.
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moltiplicano e variano all'infinito la varieta gi@finita del mondo. Una

avvedutezza che compare anche nBdladicea.

«Senza contare che la saggezza deve variare. M@t unicamente la medesima
cosa, per nobile che possa essere, sarebbe sopeetebbe un impoverimento. Aveva
mille edizioni ben rilegate di Virgilio nella pragrbiblioteca, cantare sempre le arie
dell'opera diCadmoed Ermione,rompere tutte le porcellane per avere soltantcetazz
d’oro, avere soltanto bottoni di diamante, mangiso® pernici, non bere che vino
d'Ungheria o di Shiraz, tutto questo lo si chiarhberagione .

La forma non e, pero, solamente principio dellaetar ma é insieme
principio dell’ordine. Per questa ragione il medssiprincipio &€ posto dallo
stesso Leibniz a fondamento della determinazioogiedi, della varieta del
creato: esso istituisce anche l'ordine fra le a@$e costituisce la regola, e
in tale ordine risiede I'intelligibilita del monde la sua bellezza per chi lo
pensa. Il mondo e umosmosdi compiuta bellezza, fatto in modo da
soddisfare al massimo chi lo capiS€a

I medesimo principio, inoltre, si configura comelplema educativo, in
quanto coglie suggerimenti diversi e fondamentaliuna speculazione,
guale, appunto, quella del filosofo di Lipsia, cimpone la sproporzione
del formale e dell’empirico nell’'unita della ragmnltima delle cose. Cio
che emerge, anzitutto, e il fatto che nella filosafi Leibniz la rigorosita
conoscitiva «porta a un procedimento educativo éhemosso dalla
curiositasche lo anima e lo sostanzia in una universaliténtiressi che
testimoniano un bisogno di scoperta di indaginiricirca che la Bildung
barocca non possedeva ancora diffusaméfite»

Si tratta, dunque, di chiarire la dottrina dellanfia sostanziale secondo
cui cio che determina le sostanze nel loro essaes lwro comportamento é
precisamente la loro essenza o forma. La formdomdamento della varieta
del creato e dell'ordine fra le cose: essa, infardwala materia dall’esterno,

diventa principio sia dell’'ordine che della varféta

289G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF lIl, Parte seconda, § 124, p. 194.
2’0 cASSIRER Liberta e formapp. 74-75.
211 b MPARA, L'«Educazione nelle filosofie del conoscereMondadori,
Milano 2005, p. 62.
212 5. pOMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 170
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Nell’ordine consiste non solo I'intelligibilita dehondo: la possibilita di
poterlo comprendere, ma anche la sua bellezzahper pone il compito di
poterlo pensare. Il filosofo di Lipsia osserva cosieela pensabilita distinta
a dare ordine alla cosa e bellezza a chi pensajubsta prospettiva,
l'intelligibilita e la bellezza sono effetti del ipcipio della forma,
dell'ordine nella varieta. Nello specifico, tuttiugsti caratteri insieme

"3 Vale a dire: il fondamento e il

costituiscono Brmoniao “convenienza’
criterio supremo nella scelta del “megfi6”

Mi sembra che questo mondo sia il migliore anchaaido alla felicita
dell'uomo, poiché tutti i criteri del meglio, comgso quello della massima
felicitd hanno trovato perfetta soddisfazione ectl@zione nella scelta di
Dio. Quest’argomento serve all’autore per confutatgezione secondo cui
se il mondo fosse perfetto sarebbe simile a DialtEX parte, la vera felicita
non si trova nella gioia effimera dell’oggi, ma r@hcere che prova chi
comprende che la bellezza, I'ordine e la perfeziigiedono nella scelta del
meglio.

E presente nell'autore la constatazione di un mantiso come infinito

attuale e potenzidd® Se a cid si aggiunge che il carattere della

213 G, w. LEIBNIZ, Principi della natura e della grazian SF IlI, § 11, p. 449: «La
suprema saggezza di Dio I'ha portato soprattuttecegliere leleggi del moto
meglio congegnate e piu confacenti alle ragionra#t&t o metafisiche. Vi si
conserva la me-desima quantita di forza totalesolata, o di azione; la medesima
quantita di forza relativa, o di reazione; la mémasquantita, infine, di forza
direzionale. Inoltre, I'azione e sempre uguale a#lazione e l'effetto intero e
sempre equivalente alla sua causa piena. Ed éesdgmte che mediante la sola
considerazione delleause efficientb della materia, non si possa dar ragione di
quelle leggi del moto, scoperte nel nostro tempaud ho scoperto una parte io
stesso. Giacché ho trovato che bisogna ricorrégealise finalie che queste leggi
non dipendono daprincipio di necessitacome le verita logiche, aritmetiche e
geometriche, ma dalrincipio di con-venienzaossia della scelta della saggezza. Ed
e tra le prove piu sensibili ed efficaci dell’esista di Dio, per coloro che sono in
grado di andare a fondo in queste cose». Tramiteldi@rina dellarmonia
prestabilita diversamente dai suoi predecessori, Leibniz tiaitd temi vitali per

la riflessione filosofica: il corpo e I'anima, lagse efficienti e quelle finali.

Cf. E. CASSIRER Liberta e formacit., p. 78: «L’appianamento e il superamento del
dualismo metafisico di corpo e anima, di sostarste-sa e pensante, costituisce
cosi senza dubbio lo scopo della dottrina di Leibma egli non crede di poter
raggiungere questo scopo cancellando le differegiehe. Il punto di partenza del
pensiero di Leibniz risiede piuttosto sempre ndilaostrazione che il contenuto
della pura dottrina dello spirito e della pura do& dei corpi, che coscienza e
movimento, appartengono a dimensioni completamseyarate».

21 o, pOMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 171.

215 |vi, p. 175
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perfettibilita non nega quello della perfeziond, f@mento che ne fa parte
si ha un quadro sufficientemente esauriente deiemwche lo spinsero
verso tale ricerca.

Leibniz & certamente consapevole di non essealad addentrarsi in
questo genere di considerazioni riguardo all'indiid, ma quello che lo
contraddistingue e che fa si che la sua analidiirdilito attuale o
potenziale trovi la sua piu grande glorificazionegsio nella possente

eticita della perfettibilita individuale, e il suatteggiamento positivo nei

confronti dellapotentiaumana e del sentimento della vera pieta — che la

caratterizza — che e, innanzitutto, carita.
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2.2 Il male

La questione dell’esistenza delale nel mondo costituisce insieme al
problema dellaliberta e della predestinazioneuna delle due questioni
analizzate dalldeodiceadi Leibniz. ISaggi di teodicea sulla bonta di Dio,
la liberta delluomo e l'origine del malefurono infatti pubblicati ad
Amsterdam nel 1710. L@ieodiceaé I'unico scritto sotto forma di volume
che fu pubblicato in vita dall’autore. Si considanoltre, che molte sue
opere che potremmo definire piu sistematiche, cathesempio iDiscorso
di metafisica del 1686, iPrincipi della natura e della grazia, fondati nella
ragione del 1714 o ancheRrincipi di filosofia 0 Monadologiadello stesso
anno, furono pubblicate postume. Vero & che Leibmin solo lascio
incompiute moltissime opere, ma lascio anche ineadti suoi testi. Altri
suoi scritti furono da lui pubblicati sotto forma drticolo su riviste
scientifiche del tempo. D’altra parte, €, altregyo che Leibniz scrisse
tantissimo ma pubblico pochissimo.

In questo senso, e in questa direzione d’'indadggn€eodiceagpud essere
definita 'opera piu notevole del filosofo di Ligsi non solo riguardo al
pensiero complessivo dell'autore, ma anche riguatdaroblema del male
affrontato proprio in quest’opera.

La Teodicea scritta in francese col titolo dissais de Théodicée, sur la
bonté de Dieu, la libert¢é de I'homme et l'origines dnale non e
semplicemente il risultato della confutazione dehgiero del Bayle; anche
se, € pur vero, fu composta in occasione del sggismo a Lizenbourg
presso Berlino, dove, nel 1702, l'autore fu inwtadalla regina Sofia
Carlotta a partecipare alle conversazioni filodufictenute nella residenza
estiva della casa reale di Prussia, e a manifegtareprio punto di vista
sulle tesi espresse dal pensatore francese Piagle,Biel sudictionnaire
storique-critique Vero e che le tesi dissacratorie del Bayle, adocavano
antiche tendenze scettiche e manichee, avevansta®san duro colpo alla
tradizione filosofica e teologica alla quale pretevano di sostituirsi.

D’altra parte, il contraddittorio con Bayle, ocaasd si la stesura
dell'opera, ma non la determind in quanto I'opemn ré un’opera di
circostanza, ma costituisce la sintesi di un peasi@osofico giunto

all'apice della sua maturita.
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Senza dubbio, la questione € complicata ancheattal ¢he il problema
della sofferenza e si un problema concreto e re@elio, nella prospettiva
leibniziana, non é imputabile per esso.

Ebbene, accanto alle difficolta legate al problese#ia liberta e della
predestinazione, vi sono quelle concernenti la otiaddi un Dio troppo
partecipe dell’'esistenza del male nel mondo, n@mbstl'uomo sia libero e
vi contribuisca per sua parte.

La condotta di Dio, infatti, sembra che sia com&raalla bonta, alla
santita e alla stessa giustizia divina, perché @mwacal male, sia fisico sia
morale, e all’'uno e all'altro moralmente non mehe ésicamente.

Cosi, di fronte al mistero del male, si palesaoinpito apologetico di
Leibniz, il quale, appunto, sceglie di fare un’ajgpa delle perfezioni
dell’Eterno, che dia rilievo alla sua santita, gzia e bonta, non meno che

alla sua grandezza, potenza e indipendenza.

«Si fa vedere come sia possibile che tutto dipetadBio, che egli concorra a tutte
le azioni delle creature, come sia possibile chdirititira crei continuamente, se si
vuole, le creature, senza essere, nondimeno, imatwdo l'autore del peccato. A
questo proposito, mostreremo come si debba comcépinatura privativa del male.
Faremo anzi molto di piu: mostreremo come il makbia un’origine diversa dalla
volonta divina e che per questo si ha ragione @, diguardo al male dovuto alla
colpa, che Dio non lo vuole ma lo permette solta&ocosa piu importante di tutte,
mostreremo che Dio ha potuto permettere il pecatta miseria, e addirittura
concorrervi e contribuirvi, senza pregiudizio deflaa santita e bontd supreme:

nonostante che, parlando in senso assoluto, avpEdib® evitare tutti questi mafi.

Vero é che il filosofo, anche in questo caso, na® gsimersi dal
mostrare che Dio «ha potuto permettere» il maleaeregiudicare gli
attributi della sua divinita.

E chiaro che tale considerazione ha espostddadiceaa diverse
critiche, tra cui quella di negare I'esistenza aelle, di ridurne la realta a
una mera parvenza. Lo stesso Voltaire ha intrapnasguro attacco contro

la Teodicea ironizzando tra l'altro su una espressione (t@tene nel

2% 6. w. LEIBNIZ, Saggi di teodiceain SF Ill, “Prefazione”, p. 32. Cfrc. w.
LEIBNIZ, Saggi di teodiceaa cura di V. MathieuEdizioni San Paolo, Cinisello
Balsamo 1994 [d'ora in poi T], p. 114.
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migliore dei mondi possibili) che per la verita nocorre mai in Leibniz ed
e anzi contraria al suo pensiero. Ma c’e ancordcqaa da notare nella
Teodiceadi Leibniz, oltre al giudizio negativo, sorto NVl secolo in
ambito illuminista e formulato in modo cosi spietatoprio nelCandidedi
Voltaire, la Teodiceadi Leibniz € stata infatti accusata dalla critida
ottimismo immorale, divenendo per molti, da quegtonto di vista,
sinonimo di un assurdo e scandaloso ottimismo bhele gli occhi davanti
al malé’’.

Il filosofo, tuttavia, non intende affatto negareninimizzare 'esistenza
e la drammaticitd del male. Anzi, riconosce chedauzione del mondo
visibile & molto grande e che solo I'impegno etimmsente di soccorrere i
mali degli uomini e indurli a fare altrettanto @enore di DG’

E nota a tutti la connotazione fortemente eticdbafita da Leibniz alla
vera pieta, che considera, innanzitutto, caritsst®&eteso che, se si vuole
combattere il male e realizzatdene, la vera pieta € I'azione essenziale da
compiere. La vera pieta e la vera felicita si mestdno allora in un amore
illuminato, il cui ardore non va disgiunto dallaéu E una sorta d’'amore che
fa nascere quel piacere nelle buone azioni e chadlidao alla virtu, e,
riferendo tutto a Dio come centro propulsore, toaspl’'umano al divino.

D’altra parte, il pensiero e divenuto azione esed@zessendo I'agire |l
carattere delle sostanze.

La tesi € che 'uomo non puo sottrarsi allazioaezi € chiamato ad
agire e l'azione € la forza vitale ed essenziale deve compiere per
affermarsi nel mondo, essendadnatus’essenza vitale dell’'umanita.

La stessa conoscenza, finalizzata alla virtu, deiédondamento della
fede, ovvero la mente illuminata di ogni essereesmeina I'effetto della
virtd, che si trova ad essere fondamento, fineopsalella mente che vive
nella luce, in quanto azione reale ed essenzidlie vkra pieta.

Leibniz sostiene che i principi di perfezione cpedficano il migliore di
tutti i mondi possibili sono verita eterne: essbasano sulla ragione divina

e risiedono in essa. Vero é che la ragione umaimaselimitata, € simile a

27T \OLTAIRE, ROUSSEAY KANT, Sulla catastrofe. L'llluminismo e la filosofia del
disastro,Introduzione e cura di A. Tagliapietra, TraduzidniS. Manzoni ed E. Tetamo,
con un “Saggio” di P. Giacomoni, Bruno Mondadorijdvio 2004.

2’8 Cfr. GRUA, pp. 126-128.
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quella divina: Dio I'ha posta nelluomo per guidadulla via del bene. Piu
di una volta Leibniz trova occasione per riflettstg tema della virtu come
abitudine a moderare le passioni mediante la ragi@mvvero ad agire
secondaecta ratia E cido non pud mancare di essere gradito a Die,éclha
suprema e ultima ragione delle cose, al quale ruitaifferente e le azioni
delle creature ragionevoli meno di tutte le &ftte

Ribadendo continuamente e ostinatamente la suaiposj Leibniz é
certo di poter offrire la soluzione al problema dgporto tra Dio e il male
nel mondo. D’altra parte, nellbeodicealil filosofo intende giustificare Dio
rispetto al male presente in un mondo da lui creafoquestione quindi
concerne la presenza del male e della sua corilithaton un Dio buono e
onnipotente, creatore del mondo.

Il discorso leibniziano si costruisce evidenziangi@liminarmente la
causa del male, o meglaa dove viene il male? Si Deus est, unde malum?
Si non est, unde bonum? Se Dio esiste, da doveipnavil male? Se Dio
non esiste, da dove proviene il bera?bniz ritiene che la risposta debba
essere cercata nella natura ideale della credtugyanto siffatta natura e
racchiusa nelle verita eterne che sono nellintiglle di Dio,
indipendentemente dalla sua volonta.

La causa del male risiede in primo luogo nelperfezione originale
nella creatura imperfezione che e prima del peccato, poichéréatara,
come tutti gli enti creati, € essenzialmente litaitall suo € un sapere
parziale ed incline all'errore. E da cid conseghe essa pud sbagliare e
commettere degli errori. Leibniz non nega la preaettel male nel mondo,
ma ritiene che esso sia una presenza inelimingbdprio per la relativa
limitatezza dell'intelletto umano, il quale non puwibgliere nella sua

pienezza la prospettiva divina.

«A parlar propriamente, tuttavia, il formale del lemaon ha alcuna causalita
efficiente poiché, come vedremo, consiste nella privazioaée a dire in cido che la
causa efficiente non produce affatto. E per quebt gli scolastici usano chiamare

deficientda causa del maléss.

"9 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umanan SF 11, lib. 1, Sulle nozioni
innate,cap. II,Non vi sono principi pratici che siano inngt, 74.
280G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicei SF IIl, Parte Prima, § 20, p. 122.
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Questo argomento consente all’autore non solostesere come il male
abbia una fonte diversa dalla volonta divina, mehanche si ha ragione di
credere che il male di colpa non sia voluto da D@, soltanto permesso,
essendo racchiuso, come su indicato, nel suo ettielcome possibilita
pensata ma non voluta, dal momento che afferideesabla graduale del
sentire confuso e imperfetto dell'inerzia dei compove in virtu dellalex
continui, che costituisce l'universale armonia, il meglid tigto & anche |l
meglio della parte.

In questo senso, e in questa direzione d’indaginproprio il male a
rendere misteriosa la giustizia divina, non perdaé verita divina
contraddice ksperibilita del male, ma perché il fondamento di tale
esperibilitarisiede nel giudizio critico del’'uomo.

Nella Teodicea in ossequio alla tradizione, Leibniz espone euwdss il
male metafisico, il male fisico e il male moralenlale metafisico non ha
una causa efficiente, poiché ha la propria radel&amatura limitata delle
creature; come si € visto, consiste nella semptiggerfezione originaria
delle creature. Il male fisico consiste nel doldr@.sua presenza nel mondo
Si spiega come conseguenza di azioni deplorevatipaate dagli uomini o,
come punizioni di esse 0, si giustifica come un zZoeger raggiungere un
bene piu grande o, evitare un male peggiore. llenmabrale consiste nel
peccato. Esso e il piu difficile da giustificareigiardo alla valutazione
morale, di fatto, non vi & quasi differenza tradmpiere consapevolmente il
male e il permetterlo volontariamente, nel caso whsiano i mezzi per
evitarlo, condizione questa che, osserva Leibnét, aaso di Dio risulta

sempre soddisfatta.

«Si pud prendere il male in senso metafisico, disicmorale. limale metafisico
consiste nella semplice imperfezionanidle fisiconella sofferenza, inale moralenel
peccato. Ora, benché il male fisico e il male noradn siano affatto necessari, basta
che, in virtu delle verita eterne, siano possiliilipoiché questa immensagionedelle
verita contiene tutte le possibilita, bisogna chsia un’infinita di mondi possibili, che
il male entri in parecchi di essi, e che addirdtilrmigliore di tutti ne contenga: & cio

che ha determinato Dio a permettere il mate»

8L G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicei SF IIl, Parte Prima, § 21, p. 123.
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Leibniz si pone il problema del male anche in mf@nto ai termini del
dibattito nel suo tempo: la questione del male awolo filosofica, ma é
anche una questione apologetica militante.

Dio, del resto, non vuole il male fisico — le soéfieze, anche se queste
pOSsSoNo essere mezzo per realizzare un bene —reemenguello morale, il
peccato, Dio non vuole permetterlo se non a coodeidisine qua nono
di necessita ipotetica che lo lega al meglio. Gié ba determinato Dio a
permettere il male e I'esistenza di quest’infirdidamondi possibili, in virtu
della quale lo stesso male ne entra a far paiftenggliore di tutti lo include
al suo interno. Male fisico e male morale, pur essendo affatto necessari,
sono possibili poiché ilhmensa regione delle veritintiene al suo interno
tutte le possibilita.

Nessuno, d’altra parte, osserva Leibniz, approvena una regina
pretenda di salvare il suo regno commettendo, @mparmettendo un
crimine. «ll crimine infatti & certo, mentre il neatlello stato & dubbio, senza
contare che questo modo di autorizzare i crimiei, venisse accettato,
sarebbe peggiore di un sovvertimento di qualchsege.]*®. In rapporto
a Dio, nessuna cosa € dubbia né potrebbe esseostapglaregola del
megliq la quale non é sottoposata ad alcuna ecceziothee B questo
senso, rileva il filosofo che Dio permette il maleguanto verrebbe meno a
cio che lo contraddistingue, ovvero alla propriggezza e alla propria
bonta e perfezione, se non seguisse il bene e sescegliesse cio che e
assolutamente il migliore, malgrado il male di @olp si trova implicato in
virtl della suprema necessita delle verita eteMi&.non solo, al fine di
rendere comprensibile I'espressiomdo permette il peccato bisogna
spiegare la natura della volonta e dei suoi gr@dpuo dire che laolonta
«consiste nell'inclinazione a far qualcosa in prapme al bene che questa
racchiude». Questa volonta, quando € separataiterssce ad ogni bene
isolatamente, in quanto € bene e chiamata da [z=émtecedente

In tal senso, si puo dire che Dio tende ad ognekanquanto bened
perfectionem simpliciter simplicemEgli ha un’inclinazione forte a
santificare e a salvare tutti gli uomini, ad esehadil peccato e ad impedire

la dannazione. Si puo anche dire che questa voetéicacedi per sé nel

282, W. LEIBNIZ, Saggi di teodicei SF IIl, Parte Prima, § 25, p. 125.
122



senso che l'effetto seguirebbe alla causa, se nesefimpedito da una
ragione piu forte; ma questa volonta non giungeaizzare il massimo
sforzo, diversamente non mancherebbe di prodursual effetto pieno,
essendo Dio il signore di tutte le cose. Orasukccesso completo ed
infallibile non appartiene se non a quella che si chianhanta
conseguentesQuesta € piena, e riguardo ad essa si appliceedala
seguente: non si manca mai di realizzare quel chaude, quando si
pudx¥3 Resta inteso che questa volontd conseguentde finalecisiva,
scaturisce dal conflitto di tutte le volonta antéseti, sia di quelle che
tendono verso il bene, che di quelle che respingbnle, dal concorso,
poi, di tutte queste volonta particolari risultas&donta totalé®*,

Da tutto cio consegue che Dio vuole il bene irastecedentement il
meglio conseguentement®me un fine. Qualche volta, osserva Leibniz,
Dio vuole il male fisico comenezzo riguardo al male morale, invece, lo
permette a titolo dsine qua nom di necessita ipotetica, che lo lega al
meglio. Per questo motivo {elonta conseguentd Dio, che ha per oggetto
il peccato, & solo unelonta permissiva>.

D’altra parte, scrive Leibniz: «E innegabile infathe nel mondo vi sia
del male fisico (vale a dire sofferenze) e del malerale (vale a dire
crimini), e anche che il male fisico non venga seargtistribuito, qui sulla
terra, in proporzione al male morale, come semblerdo richiedesse la
giustizia$®.

Ci sembra che Leibniz dimostri una minore preocezigree nel trattare in
Teodiceail male fisico che non nel trattare il male moracuramente
guesta maggiore propensione per il male moralenoheper il male fisico e
dovuta ad una particolare sensibilita che il nostntore condivide con la
tradizione cristiana. E, altresi, vero che le snalisi producano tra gli
studiosi del Novecento non pochi problemi di comprene e di
accettazione riguardo allo scandalo del male fjsisoprattutto se si
considera, nella cultura etica e nel sentire condeituomo europeo degli

ultimi tre secoli, il prevalere dell'ideale eudenmsiito.

283G, W. LEIBNIZ, Saggi di teodicei SF IIl, Parte Prima, § 22, p. 123.

284G, W. LEIBNIZ, Saggi di teodicei SF IIl, Parte Prima, § 22, p. 123.

285 G. w. LEIBNIZ, Saggi di teodice# SF IlI, Parte Prima, § 25, p. 125.

8 6. w. LEIBNIZ, Saggi di teodice& SF lll, “Discorso preliminare sulla
conformita della fede con la ragione”48§,p. 78.
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«Certo €& che, nell’accostarsi all&odiceadi Leibniz, il lettore contemporaneo
avverte chiaramente questa differenza e deve termonto, se non per giustificare,
almeno per comprendere. Le piu radicali critichla deodicea muovono proprio
dall'accusa di insensibilita verso la sofferendejemo a partire da Voltaire, il quale,
come e noto, € mosso alla sua polemica soprattlgtodisastro del terremoto di
Lisbona, sino ai giorni nostri, tormentati dal ngo dello sterminio degli ebrei, delle

stragi della guerra, del dramma della povéfta»

Nella Teodicealeibniz si riferisce al male fisico in almeno dsensi: il
male fisico propriamente detto e la dannazione, dbé male fisico
rappresenta la manifestazione massima. Il maleofision e altro che |l
dispiacere, sotto il quale il filosofo comprendeldlore, I'afflizione e ogni
sorta di malanrf®

Inoltre, osserva Leibniz, «quando parlo qui dellanmhazione e
dellinferno», ne parlo perché intendo riferirmi eblori e non a una
semplice privazione della felicita supréefita Tuttavia, questo non deve
indurci a pensare che Leibniz non abbia colto ttesentita del male fisico.

A riguardo, si veda una lettera, inviata dal nosttdgore ad Arnold
Eckhard, nel 1677, in cui il flosofo sostiene dheto il piacere quanto il
dolore sono qualcosa di positivo, con una precisegivale a dire, che e del
tutto diverso il rapporto tra il dolore e il piaeetdla quello tra le tenebre e la

luce. Ma non solo, il dolore non esiste per la stil@inazione del piacere.

«[...] mi sembra che non si possa dire che il dobopivazione del piacere piu di
guanto si possa dire che il piacere é privazionaldiere. Che invece tanto il piacere
quanto il dolore sono qualcosa di positivo. E chmdadto differente il rapporto del
dolore con il piacere da quello delle tenebre eolute. Infatti le tenebre non possono
distendersi e dissolversi, se si esclude la lueerevi sono tenebre maggiori di altre,
dove manchi ogni luce. Mentre il dolore non egse la sola eliminazione del piacere

e un dolore & pitl forte dellaltr63.

287 A. POMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 183.

288 G. w. LEIBNIZ, Saggi di teodicea SF IlI, Parte terza, § 251, p. 291.
89, w. LEIBNIZ, Saggi di teodice SF I, Parte prima, § 92, p. 166.
0GP |, p. 214.
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Si potrebbe eccepire che tra la concezione delrelobome quantita
positiva e la concezione del male fisico come mgeraraggiungere un fine
piu alto, concezione espressamente formulat&aggi di teodiceasussista
una differenza abissale. Sicuramente la suboriinazlel male fisico alle
altre dimensioni del male, la sua razionalizzazieneiconduzione alla
problematica metafisica del male comporta un’atierse del dato
originario della sofferenza.

Come ha evidenziato il filosofo Paul Ricoeur il mal il punto critico di

ogni filosofia. Se lo si comprende, € il suo piargite successo.

«Ma il male compreso non é pitu male: ha cessatgsire assurdo e scandaloso. Se

non lo si comprende, allora la filosofia non & filissofia»*".

Vero € che il male fisico € una realta che inerigkcsingolo in cio che
esso ha di piu intimo: la sua essenza. Il dolorduaque esperienza
d’individuazione.

Nella tripartizione illustrata da Leibniz tra malsico, morale e
metafisico, proprio il male metafisico rappreselataadice comune sia del
male fisico che di quello morale.

I male metafisico, infatti, costituisce la natwalmperfezione delle
creature da cui si originananala mundie i mala hominisTuttavia, questo
approccio corre il rischio di svuotare di ogni @mito specifico la
riflessione suimala mundie di risolverla, per un verso, nel male metafisico
e, per I'altro, nel male mordf®.

E, altresi, vero che la natura polisemantica dmfessionemale
metafisicoinduce gli interpreti leibniziani a distinguere orale metafisico
negativo (si tratta di una privazione necessari a@eeatura, dal momento
che non é possibile per una creatura avere laassegicienza di essere del
Creatore) da uno positivo (si tratta della mancadtaun bene che
spetterebbe alla creatura possedere, sicuramamgstogbene € quello del
compimento della sua destinazione, attraverso leii@si intermedie, anche

quelle azioni che si reputano imperfette e lacunose

#1p, RICOEUR Kierkegaard. La filosofia e I'eccezionilorcelliana, Brescia 1995,
p. 13.
2925, sempLIc), Dalla teodicea al male radical&€edam, Padova 1990, p. 49.
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Ai fini della presente ricerca, inoltre, consteeviire che la differenza
ontologica tra Creatore e creatura, da un latoagéone metafisica della
naturale deficienza del creato e, dall’altro, caratie di possibilita del male
morale.

A parere di Andrea Poma, la questione del malediabn era certamente
al centro dell'attenzione di Leibniz, se non altvtei Saggi di teodicea
comunque la rilevanza filosofica della questione gb era estranea.

In senso metafisico, o0 meglio, nell'ordine delless il male non é
qualcosa di positivo, non e una proprieta realerésga alle cose dal
Creatore che gli si possa imputare, ma €& privazidnena perfezione
assoluta.

Il male metafisico corrisponde dunque a questaaprone assoluta. I
male fisico: il dolore, la sofferenza, la privazéore il male morale: |l
peccato sono semplicemente permessi da Dio, mavoloti. Si pud dire
quindi che il peccato dipende dal cattivo uso chenmho fa della propria
liberta, che si ribella a Dio, sottraendosi coda alolonta del divino
creatore. Dio, com’e stato ampiamente evidenzig¢omette la possibilita
del peccato, anche se non lo vuole, nell’atto inpcaduce un essere libero,
cioé un bene. Il dolore e il male fisico sono cgus:za del peccato, a
cominciare del peccato originale (che non puo esseputato a Dio). E, in
ogni modo, nelleconomia generale dell’'universog eéhnoi non € nota, mali

fisici e mali morali concorrono al trionfo finaledoené®

«La qual cosa fa conoscere come siano la ragidaevelonta a condurci verso la
felicitd, mentre il sentimento e l'appetito non portano che verso il piacere. Ora,
benché il piacere non possa ricevere una defirézimminale, non piu della luce o del
calore, ne puo tuttavia ricevere, come questi, amesale; e io credo che, in fondo, il
piaceresia un sentimento di perfezione, @dlore un sentimento di imperfezione, ma
cosi intesi che se ne possa avere appercezioraéPei piccole percezioni insensibili
di qualche perfezione o imperfezione, che sono cghhelementi del piacere e del
dolore, e di cui ho gia parlato molte volte, formmanclinazioni e propensioni, ma non
ancora le passioni stesse. Cosi vi sono inclinaziwensibili, delle quali non si ha
appercezione; ve ne sono di sensibili di cui siosge I'esistenza e I'oggetto, ma di cui

non sentiamo la formazione, e queste sono inclimazionfuse che attribuiamo ai

293 B MONDIN, Storia della metafisicavol. 3, Edizioni Studio Domenicano,
Bologna 1998, p. 227.
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corpi, benché vi sia sempre qualcosa che corrigptord nello spirito. Infine, vi sono
inclinazioni distinte che ci fornisce la ragionelld quali sentiamo sia la forza sia la
formazione. E i piaceri di tale natura, che si &wy nella conoscenza e nella
produzione dell'ordine e dell’armonia, sono i pitegevoli. L'autore del saggio ha
ragione a dire che generalmente tutte queste ambni, passioni, piaceri e dolori non
appartengono che allo spirito e all'anima: io vigamgerei anche che l'origine di
ognuna ¢ nell'anima stessa, considerando le casmde un certo rigore metafisico.
Nondimeno si ha ragione nel dire che i piaceri asnfengono dal corpo, in quanto a
qguesto riguardo & la considerazione del corpo e aquella dellanima a fornire

qualcosa di distinto e di esplicabifé®

La soluzione che l'autore prospetta si basa sudlasiderazione che il
piacereeé la perfezione maggiore, perché é la coscienmaaipotenza, cosi
come il dolore e la coscienza di una debolezza. E che la debgléaza
termini  metafisici, e un’imperfezione; percio la sceenza di
un’'imperfezione metafisica, sempre in termini mistef, € meno perfetta
della coscienza di una perfezione metafisica. & taflore suppone una
qualche imperfezione in colui che lo prova. Si dé@stiene Leibniz, che € il
dolore medesimo a far conoscere I'importanza dsdlute, quando ne
veniamo privat®>.

Resta ancora da notare che i mali sono grandi gran numero, in
confronto ai beni, ma non & cosi, € semplicemeatexrhancanza di
attenzione a diminuire i nostri beni, e bisogna haostra attenzione sia
stimolata» da un qualche male per accorgerci, echg®, che la salute € un
bene meraviglioss®.

E prendendo in esame la domanda posta da Baylé (sale tra gli
uomini superi il bene), Leibniz osservava comeenelieature razionali vi
fosse piu bene che male morale e fisico e chetkaai Dio, che comprende
tutte queste creature, fosse il piu perfetto dsti.

Se gli uomini conoscessero la citta di Dio qualsaes effettivamente
vedrebbero che € «lo stato piu perfetto che possere inventato» e che in

essa regnano virtu e felicita, nella misura inlouconsentono le leggi del

2% G.w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. II, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della libertg, 171.

2% 6. w. LEIBNIZ, Saggi di teodicea SF IlI, Parte terza, § 259, p. 296.

2% |vi, in SF IIl, Parte prima, § 13, p. 115.
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meglio e che il peccato e l'infelicitd sono un auih confronto al bene «e

servono addirittura a beni maggidi%

«[...] cosi come, considerando il bene e il malecfische si trovano in tutte le
sostanze — sia quelle dotate sia quelle non ddtatelligenza — e che, presi in questo
senso ampio, comprenderebbero bene fisico e benmlandbisogna dire che

I'Universo, come e attualmente, dev’essere il roiglidi tutti i sistenfr®

Dio non vuole assolutamente il male morale e nenanwrello fisico,
ossia le sofferenze, anche se queste possono essezre per realizzare un
bene.

Per quanto concerne il male morale, il peccato, Dmn vuole
permetterlo se non a titolo dine qua nono di necessita ipotetica che lo
lega al meglio.

Leibniz, nella sua dottrina, intende superare acaporie, affermando
che spesso un male causa un bene, al quale, seslzaaje, non si sarebbe
mai arrivati.

Si tratta di una concezione del male di schiettturaaontologico-
metafisica. Dio preordina il mondo nella totalitagtl enti e degli eventi.
Cio significa che le azioni degli uomini, che ssgiegano nello spazio e nel
tempo del mondo esistente, sono predeterminate.

Com’é evidente, c’é, tuttavia, una questione pialeeche bisogna
chiarire, sia riguardo alla predestinazione allea \eterna sia riguardo a
qualsiasi altra destinazione da parte di Dio. Valedire, se siffatta

destinazione sia assoluta o relativa.

«C’'e destinazione al bene e al male; e dal momelmtal male &€ morale o fisico, i
teologi di tutti i partiti convengono che non c’umna destinazione al male morale,
vale a dire che nessuno € destinato a peccare t@Qalamassimo male fisico, che ¢ la
dannazione, si pu0 distinguere tra destinazione redgstinazione, poiché la
predestinazione sembra racchiudere in sé una destire assoluta e anteriore alla
considerazione delle buone o delle cattive azidncoloro ai quali si riferisce. Si puo

dire, in senso proprio, che i reprobi sqredestinatialla dannazione, poiché non c’é al

27 vi, in SF lIl, Parte seconda, § 123, p. 193.
8 vi, in SF Ill, Parte terza, § 263, pp. 209-300.
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loro riguardo nessuna riprovazione, dato che qusistanda sul previsto mancato
299

pentimento finale".

Sembrerebbe che gli uomini non scelgano liberamdatehe I'unico
margine di liberta e responsabilita, per Leibniangista nel fatto che il
verificarsi di un evento non sia segnato da uneessta assoluta. Per
necessita assoluta il filosofo intende quella insteica alle verita eterne, al
principio logico-ontologico di contraddizione: «Afee non € non-A», 0 a
quello per cui «ll tutto € piu grande della parte».

Vorrei proseguire in questo itinerario introduttivahiarendo brevemente
la posizione di Leibniz in merito alla questiondlalenecessita assoluta,
presa in considerazione nel corso del lavoro.

Ritengo, esponendo il pensiero del nostro autdne, la necessita non
debba essere confusa con la determinazione, paicimé vi € minor
connessione o determinazione nei pensieri che nevimenti (esser
determinato € infatti tutt'altra cosa che essemedim o spinto mediante
costrizione).

I punto di partenza dellanalisi leibniziana si igina dalla
considerazione che non sempre constatiamo la ragiba ci determina o,
piuttosto, per la quale noi ci determiniamo.

Siamo cosi poco capaci di appercepire tutto il gidel nostro spirito e
dei nostri pensieri, sostiene Leibniz, il piu dellelte impercettibili e
confusi, quanto poco capaci siamo di distinguette tie macchine che la

natura fa entrare in gioco nei corpi.

«Cosicché, se per necessita si intendesse la detaiiome certa dell'uomo, che una
perfetta conoscenza di tutte le circostanze di ghel accade dentro e fuori di esso
potrebbe far prevedere a uno Spirito perfetto, Bocehe, poiché i pensieri sono
determinati quanto i movimenti che rappresentagaj atto libero sarebbe necessario:
ma bisogna distinguere il necessario dal contirgeancorché quest'ultimo sia

determinato°,

299G, W. Leibniz,Saggi di teodicedn SF I, Parte prima, § 81, p. 157.
%9, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanan SF I, lib. 11, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della libertg. 155.
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Intanto, va chiarito che le verita contingenti remmo affatto necessarie, e
che i loro legami non sono sempre di una necesstbluta; poiché,
secondo Leibniz, bisogna ammettere che c’é difflaxenella maniera di
determinare, tra le conseguenze che hanno luoguoaieria necessaria e
quelle in materia contingente. Inoltre, a cio Sjiagga che le conseguenze
geometriche e metafisiche necessitano, ma le caorseg fisiche e morali
inclinano senza necessitare; l'ordine fisico halcpsa di morale e di
volontario in rapporto a Dio, dal momento che Iggiedel movimento non
hanno altra necessita se non quella del migliongttaVia, Dio sceglie

liberamente, nonostante sia determinato a sceglliereglio.

«E siccome i corpi di per sé non scelgono (Dio dweescelto per essi), 'uso ha
voluto che li si chiamassemagenti necessarialla qual cosa hon mi oppongo», osserva
il filosofo, purché non si confonda il necessaiib adeterminato o d'altra parte si pensi
che gli esseri liberi agiscano in una maniera iadeinata; un tale errore
vanificherebbe le piu importanti verita, come liassa fondamentale secondo cui
niente accade senza ragignsenza il quale né l'esistenza di Dio né altreitier

potrebbero essere dimostraté»

Che Cesare attraversi il Rubicone, non €& assolutemeecessario, in
quanto € possibile per principio, o meglio, in utroamondo, non e
contraddittoria I'azione contraria.

L’azione-evento ha percido solo una necessiahypothesiipotetica o
della conseguen?¥. Essa garantisce una forma, seppur difficilmente
comprensibile, di contingenza nel mondo, pur senmaia sicurezza, da
parte delluomo, che il mondo & governato dincipio di Ragione
sufficienteo determinantesecondo il quale «non accade mai niente, senza
che vi sia una causa o almeno una ragione detenteiaed €, dall’origine,

ordinato al massimo beifé

«La certezza obiettiva, tuttavia, o la determioagi non danno luogo alla necessita
della verita determinata. Tutti i filosofi lo ricoacono, ammettendo che la verita dei

futuri contingenti & determinata, senza che questsino di esser contingenti. Il fatto

%016, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. II, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della libertgp. 155.

%925, w. LEIBNIZ, Saggi di teodice# SF IlI, Parte prima, § 37, p. 132.

393 vi, in SF IIl, Parte prima, § 44, p. 136.
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che la cosa non implicherebbe alcuna contraddizioheper sé, se l'effetto non
conseguisse: ed e in cio che appunto consisteriingenzaPer meglio comprendere
questo punto, bisogna considerare che ci sono daedig principi dei nostri
ragionamenti: uno él principio di contraddiziong secondo il quale, di due
proposizioni contraddittorie, I'una € vera e l'alfialsa; I'altroprincipio € quello della
ragione determinante, secondo il quale non accade maiajieaénza che vi sia una
causa o almeno una ragione determinante, valeeaqdialcosa che possa servire a
render ragione priori del perché una data cosa € esistente, piuttostoarnesistente
e perché é cosi, anziché in tutt'altro modo. Quegsém principio si applica a tutti gli
eventi e non se ne dara mai un esempio contrammnestante che il piu delle volte
queste ragioni determinanti non ci siano note &cseriza, intravediamo pur sempre
che ve ne sono. Senza questo gran principio naerpoio mai provare I'esistenza di
Dio, e dovremmo rinunciare a un'infinita di ragiomenti assai giusti e assai utili, del
quale ¢ il fondamento. Tale principio non conosceegioni, altrimenti la sua forza
sarebbe indebolita. Del resto, niente & piu debiblguei sistemi, nei quali tutto e
vacillante e pieno di eccezioni. Non & questo perdifetto del sistema al quale
aderisco, dove tutto si svolge in base a regolemgdin che tutt'al piu si limitano tra

loro»>%%,

E chiaro che la non imputabilita di Dio per il mdisico, & fondata da
Leibniz principalmente, anche se non esclusivaemeslla considerazione
del male fisico come conseguenza del male mrale

Dio ha permesso il male fisico come conseguenzap dver permesso |l
male morale che ne e la fonte. In tale senso,steista della sofferenza,
come «male di pena», non solo non mette in quest@ryiustizia di Dio,
ma anzi ne e una prova. Certo, questo intreccsoffierenza, pena e peccato
non basta a spiegare la sofferenza del giusto.icHrasnente, su questo
punto il filosofo si affida all'interpretazione t&ionale delle Sacre
Scritture, in particolare alla dottrina della soffieza come conseguenza del
peccato originale, piuttosto che affidarsi ad argotnrazionali.

Mi sembra, tuttavia, che nel caso della sofferedeh giusto, questo
metodo, di derivare il male di pena dal male dpeglserve innanzitutto a

rendere ragione del massimo male fisico, che aaazione.

%4 G.w. LEIBNIZ, Saggi di teodiced SF III, Parte prima, § 44, p. 136.
395 A. POMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 185.
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D’altra parte, il principio della giustizia di Di@he spiega il male fisico
come pena, si combina con il principio della suat&p che spiega la
sofferenza del giusto come via per una piu graetieta.

«Percio, non solo le afflizioni saranno ricompeaskrgamente, ma serviranno
addirittura all'aumento della felicita; e non salta questi mali sono utili, ma ce n'e

anche bisognc¥®.

Una difficolta potrebbe venire a queste argomeotazidalla
considerazione che il male morale sia la causaipale del male fisico, e
che in questo, soprattutto, consista la sua gravitanale morale € un cosi
gran male solo in quanto e fonte di mali fisiciedi trova in una creatura
tra le pill potenti e capaci di commetteriié»

Anche nel caso della colpa si puo mostrare facitmeme Leibniz ne
riconosce la realta positiva, non solo perchéthibaisce come conseguenza
ed effetto il male fisico, ma anche perché ne planeausa in un atto
positivo della volonta umana. Leibniz connette timfiamale morale con la
razionalita delluomo: non pero nel senso che lgiore stessa sia male,
essa al contrario € un bene, ma nel senso chddlmm@ale sia conseguenza
dell’abuso che 'uomo fa della ragione.

Prima di proseguire nell’esposizione del temasuaso ancora una volta
quanto é stato detto. Ho tentato di chiarire, esando la volonta e la
liberta umana, in cosa consiste quest’abuso dafjeme: la causa del male
morale & proprio la liberta del’'uomo, non in quaatcapace di determinare
I suoi atti, ma in quanto, talvolta, sottomette otivi razionali a quelli
sensibili, perverte i primi in forza dei secondglla determinazione degli
atti; la causa del male morale e dunque 'uomo gsua cattiva volonta o,

meglio, per il cattivo uso della sua liberta.

«L'uomo caduto e non rigenerato si trova sottooinihio del peccato e di Satana

perché cosi gli piace: &€ schiavo volontario perslea pervertita concupiscenza. In

questo senso il libero arbitrio e il servo arbisimo la stessa co$ad

3% G, w. LEIBNIZ, GP VI, p. 447;La causa di Diojn SF IlI, § 55, p. 411.

%7 6. w. LEIBNIZ, Saggi di teodice@ SF lIl, Parte prima, § 26, p. 126. w.
LEIBNIZ, in T, p. 210.

38 G, w. LEIBNIZ, GPVI, 281, trad. it. in Tp. 399.
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All'interno di quest’analisi il filosofo ci offre ma definizione del peccato
come privazione di una perfezione umana, cioe deligone e del suo uso
pratico come volonta libera. Esso € un atto pasitiella volonta stessa, la
cui iniziativa e la cui responsabilita spettano camente alla liberta
dell’'uomo.

Chi pecca mortalmente sa che, per quanto egli asgpgiudicare, cid che
fa e contro il bene pubblico e «chen puo esservi conciliato che mediante
la punizione,avendo egli odiato tale punizione e avendo tuttaxluto
I'atto, & necessario che egli odi il bene pubbkcib governo del mondo e,
per tale ragione, pecca mortalmerité»

Un’altra difficolta da affrontare riguarda il pravha del concorso divino
nel male morale, problema che il filosofo si erastpoanche per il male
fisico. Tuttavia nel caso del male morale tale pFoia risulta ancora piu
grave.

Se é possibile concepire che Dio abbia una respdmganorale, diretta
o indiretta, nel male fisico e credere che cio ®aoque per il meglio, per il
male morale la responsabilita di Dio non e giusaifile. Cosi, come era
avvenuto per il male fisico, anche per il male neraeibniz affronta il
problema del concorso divino, effettuando unairdigine sostanziale del
problema del male.

La piu grave difficoltd consiste dunque nel sosterehe Dio concorre
moralmente al male morale senza essere autoreedeafp e senza neppure
esserne complice.

La risposta di Leibniz a riguardo e che «Egli fa permettendolacon
ragione, edirigendolosaggiamente al ben&} Ora, affermare che Dio non
vuole il peccato, ma semplicemente lo permette @ uwstinzione

sostanziale, considerato che il peccato non e reaiBjo un mezzo per

399 Cfr. G.w. LEIBNIZ, Confessio Philosophi e altri scrittijt., p. 39; cfr. GP VI, p.
218, trad. it. in T, p. 318; GP VI, p. 274, tradin T, p. 390; GP VI, p. 280, trad.
it. in T, p. 397; GP VI, p. 281, trad. it. in T, 898; GP VI, p. 282, trad. it. in T, p.
400; GP VI, p. 286, trad.it. in T, p. 404; GP, Yl 288, trad. it. in T, p. 406; GP
VI, p. 346, trad. it. in T, p. 471; GP VI, p. 41fad. it. in T, p. 535; GP VI, p. 416,
trad. it. in T, p. 536.

310 G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicein SF I, Parte seconda, § 108, p. 168w.
LEIBNIZ, in T, p. 263 «Egli fa cio permettendologiustamente, dirigendolo
saggiamente al bene»)
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raggiungere un fine (altrimenti esso dovrebbe espesitivamente voluto),
ma solo unaonditio sine qua noompresa nella scelta del migliore dei
mondi possibift*’. Inoltre, riguardo alla non imputabilitd di Diompiémale
morale, € doveroso chiarire che 'Altissimo non mssere imputato per il

male morale poiché questo € un atto positivo dellanta.

«Volere & gioire dell’esistenza di qualcoddon voleree dolersi dell’'esistenza di
gualcosa o gioire dell'inesistenza di qualcd®ermettere € né volere né non volere e
tuttavia sapere che qualcosa esiste. Essgmgesignifica essere ragione con la propria
volonta dell’esistenza di qualcos’altro. Osereedihe, poste queste definizioni, non vi
si puo derivare per concatenazione logica alcumeemuenza poco onorevole per la

giustizia divina$™2

Qualcuno potrebbe obiettare che la distinzionevtigre e permettere
non scagiona Dio dalla responsabilita morale eidjea per I'esistenza del
peccato nel mondo. D’altra parte si pud permett® &0 che si puo
impediré*® e Dio, essendo onnipotente, potrebbe impediredtatd** e, in
tal senso, sarebbe ancora legittima I'accusa adDéessere responsabile del
peccato, perché, pur potendolo, non I'ha impedioltre, il fatto che il
peccato possa essere, talora, un mezzo per ungengrande non puo
servire da pretesto per scagionare chi lo ha campialla responsabilita di
averlo commesso, poiche, anche se il peccato pefarsi un mezzo per un

bene maggiore, esso non puo mai essere sceltoroezm.

«Per quel che riguarda il peccato, o male moralehsne accada molto sovente che
anch’esso possa servire come mezzo per ottendrengno per impedire un altro male,
tuttavia non e questo cio che lo rende un oggettmd della volonta divina oppure un
oggetto legittimo d’'una volonta creata: occorre eego non sia ammessop&messo,
se non in quanto e considerato come conseguenzadiem dovere indispensabile. In
tal modo, colui il quale non volesse assolutamemgemettere il peccato altrui,

verrebbe a mancare lui stesso al proprio dovéte»

1 vi, p. 311.

312 . w. LEIBNIZ, Confessio Philosophi e altri scritttit., p. 33.

313 L. COUTURAT, Opuscules et fragments inédits de Leibfilix Alcan, Parigi
1903; rist. Georg Olms, Hildesheim 1961, p. 472.

¥4 G, w. LEIBNIZ, in T, p. 208.

35 |vi, in T, pp. 209-274-315.
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Se Dio, dopo aver valutato tutti i mondi possil@liaver visto che il
migliore contiene il peccato, scegliesse di cregieftosto che questo
mondo, un mondo senza peccato, ma peggiore, vernel@mo al proprio
dovere moral&®.

Come fa, poi, il mondo che contiene il male ad mssk migliore
possibile resta un mistero. Una soluzione potreldssere tratta
dall’argomentazione leibniziana che Dio dirige hlemorale «saggiamente
al bene».

Resta inteso che il mondo esistente € quello in daliun lato, vi e |l
peccato e, contestualmente, lo stesso peccatdusaneel bene universale.

Questo, tuttavia, non e operato da Dio per mezzoidicoli straordinari.
Com’e noto, il progetto armonico del bene, nei dualiti generali come nel
dettaglio di ogni evento, che da quei tratti € gattee determinato, € gia
scritto nel decreto originario di Dio, che ha scejtiesto mondo.

Vero é che la scelta divina non e effettuata soldase a un criterio
quantitativo del conflitto dei possibili. Anzi, allbbase del suo progetto vi e
un atto d’amore, un finalismo salvifico di fronteuale il vero credente
puo davvero innalzare la sua lode. La bonta edgeszza di Dio sono tali da
concedere un posto e un ruolo nel migliore dei m@uksibili anche
all'uomo peccatore.

Occorre, poi, considerare se vi € in Leibniz udazione del male fisico
e di quello morale al male metafisico.

Ora, se si considera che il male metafisico & comato all’essenza di
ogni creatura, il mondo sarebbe radicalmente, cetaplente e
insuperabilmente cattivo. Sicuramente non e quaspasizione di Leibniz,
né quella che gli interpreti il piu delle volte glitribuiscono.

D’altra parte, sostenere che il male metafisico Bomeramente male,
condurrebbe alla negazione delle altre forme déénpaiché ridotte a male
metafisicd®’.

Un’altra precisione riguarda la concezione del ncal@e «privazione del

benex.

3% |vi, in T, p. 286.
317 A. POMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 189.
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Leibniz, infatti, non accoglie la distinzione etigta in seno alla
tradizione cristiana gia da S. Agostino, e poi dAsselmo e dalla teologia
medievale, da S. Tommaso e dalla scolastica, trarilatio boni e la
privatio boni debitio, come per lo piu dicono gli scolastiaiegatio

perfectionis debita®®.

«Se, infatti, gia in Plotino (e in qualche misurelae in Platone e in Aristotele)
compare la concezione del bene come essere e ietame non essere (in Plotino gia
intenzionalmente in opposizione al dualismo denhgigi degli gnostici), il pensiero
cristiano, da S. Agostino in poi, in base al ppmnzidella bonta della creazione, ha
precisato che il semplice carattere di finitezzh enperfezione della creatura non é di

per sé male, che il male & invece la privazionendbene o di una perfezione (fisica o
319

morale) che la creatura dovrebbe avere per lassengas".

La tesi che abbiamo sostenuto & che Leibniz, seblroduca nel suo
sistema filosofico la nozione di male metafisicongndosi cosi nell’ambito
della tradizione, non distingue tra la privazioredl'dssere in generale e il
difetto di una perfezione particolare e connatugditante.

Da questo punto di vista, dovremmo dire che il naktafisico é per
Leibniz laprivatio boniin generale, mentre il male fisico e quello morale
sonoprivatio boni debiti.

Tuttavia, valutando tutti gli argomenti apologetigsati da Leibniz,
talvolta si pud incontrare nei suoi scritti qualcha@sso non conforme a
guestimpostazione: «ll male & dunque come le teneb non soltanto
I'ignoranza, ma anche I'errore e la malizia comsist formalmente, in una
qualche specie di privazion&$.

A cio si aggiungano un errore nel giudizio pereettin cui, ad esempio,
la torre, che vista da lontano, pur essendo quadssmbra rotonda («ll
pensiero che la torre & quel che sembra sgorgaahagnte da cio che io
vedo; e quando mi arresto a questo pensiero, compaifermazione, un
falso giudizio. Se pero spingo oltre I'esame, salche riflessione fa si che
mi renda conto che le apparenze mi ingannano, eddmenato dall’errore.

Fermarsi in una certa situazione, o non spingeésisiomtano, non accorgersi

318 |bidem
319 |bidem
320 &, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF lII, Parte prima, § 32, p. 130.
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affatto di qualche osservazione, sono tutte promizi>}) e una scelta errata
della volonta, che sceglie il piacere piuttosto dheero bené®? («Tutti i
piaceri hanno in sé qualche sentimento di perfeziora quando ci si limita
ai piaceri dei sensi o di altro tipo, a detrimed& piu grandi beni, come la
salute, la virtu, I'unione con Dio, la felicita, ésattamente in questa
privazione di una tendenza ulteriore che consistietto»>23).

Una testimonianza di quanto sopra riportato € pteseella distinzione

tra perfezione positiva e difetto privativo.

«In generale, la perfezione & positiva, si traftairth realta assoluta; il difetto e
privativo, proviene dalla limitazione e tende a vei@rivazioni. Cosi, il dett@onum
ex causa integra, malum ex quolibet defeettanto vero quanto antico; come anche

I'altro che affermaMalum causam habet non efficientem, sed deficiesitém

A parere di Poma, un esempio di questa “patentefustone concettuale
si pud trovare nella corrispondenza di Leibniz &ourguet®. Infatti, in
una lettera, scritta I'undici aprile 1710, il film® sostiene che il male abbia
origine dalla natura limitata delle creatiffeA tal proposito, Poma riporta,
I'obiezione del Bourguet, presente in una lettecdatta I'otto settembre
1712, secondo cui nessuna creatura intelligenabbaresente dal male se la

sua origine fosse tratta dalla natura limitataeleteatur&’.

«Non oserei affermare di trarre l'origine del malalla natura limitata delle
creature. Se questa limitazione fosse l'origine miele, ne seguirebbe che al male
inerirebbe una certa necessita e non sussisterabd@utamente nessuna creatura

intelligente esente dal maf&%

La risposta di Leibniz a questa lettera € andatarsta, tuttavia ne
possediamo un’altra scritta anni dopo, e precisaenesl dicembre 1714, in

cui I'autore cosi si esprime a riguard@guanto al male metafisicopi dite

¥21G. w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF IIl, Parte prima, § 32, p. 130.
322 o, pOMA, Impossibilita e necessita della teodiceacit., p. 190.

23 G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF lIl, Parte prima, § 33, p. 130.
824 . w. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF lII, Parte prima, § 33, p. 130.
325 o, POMA, Impossibilita e necessita della teodiceacit., p. 190.

320G, w. LEIBNIZ, in GP I, p. 550.

7 vi, in GP Ill, p. 554.

38 bid., in in GP Ill p. 554.

137



non lo considero un mal&la, signore, se voi ammettete il bene metafisico,
la privazione di questo bene sara un male metafiSsguando un essere
intelligente perde il suo senno, senza dolore ezasepeccato (e di
conseguenza senza male fisico né male morale);osidererete questo un
male?3%,

Anche in questo caso, Poma ravvisa una confusiorfendo. In altri
termini, I'esempio indicherebbe la privazione diaumualita dovuta
dell’'essere intelligente, mentre il principio inderebbe il male metafisico,
semplicemente, come privazione del bene metafistabe a dire della
perfezione in generale. D’altra parte, Leibniz dsize come il bene o |l
male metafisicoconsista nella perfezione e nell'imperfezione deltse,
anche di quelle non intelligefif.

Tuttavia, analizzando la concezione di gran lunga/gdente in Leibniz,
bisogna considerare il male metafisico come la $empimitazione
originale nella creatura (detto in altri terminmperfezione, finitezza), la
quale, per il fatto di essere stata creata da Bim € assoluta e perfetta
come il creatore, ma contingente e limifataE da cio, sostiene Leibniz,
che consegue che la creatura non puo sapere tcitt® guindi puo sbagliare
e commettere erroft.

La privazione, sostiene Leibniz, costituisce I'agpeformale delle
imperfezioni e degli inconvenienti che si trovame rzella sostanza che nelle
sue aziori*>. Ma non solo, questa «limitazione originale delleature», &
un’immagine che si puo rendere attraverso I'esendgiiinerzia naturale

p34

dei corpi®” che fa resistenza alla forza motrice.

«Ora, paragoniamo la forza che la corrente esesuitbattelli e che comunica loro,
con l'azione di Dio, il quale produce e consenaadatie vi € di positivo nelle creature e
da loro perfezione, essere e forza; paragoniamie--d l'inerzia della materia con
I'imperfezione naturale delle creature e la lensedel battello carico col difetto che si
trova nelle qualita e nell'azione della creaturavéremo che non c’é niente di piu

calzante di questo paragone. La corrente é la adelsmovimento del battello, non

329G, W. LEIBNIZ, in GP 1l p. 574.

330G, w. LEIBNIZ, in GP VI p. 443.

31 A. POMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 190.

%32 6. w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF lIl, Parte prima, § 20, p. 122.

%33 6. w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF lIl, Parte prima, § 30, pp. 127-128.
334G, W. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF I, Parte prima, § 30, pp. 127-128.
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perd del suo rallentamento; Dio € la causa delifepene nella natura e nelle azioni
della creatura, ma la limitazione della ricettivit@lla creatura € la causa dei difetti che
ci sono nella sua azione. Cosi i platonici, sandstgo e gli scolastici hanno avuto
ragione a dire che Dio e la causa dell’aspetto miadgedel male, che consiste in cio che
€ positivo, ma che non lo e di quello formale, cbesiste nella privazione. Allo stesso
modo, si puo dire che la corrente € la causa #iasjwetto materiale del rallentamento,
senza esserlo di quello formale: essa cioé € laacdalla velocita del battello, senza
esser la causa dei limiti di tale velocita. E Diaeto poco la causa del peccato, quanto
la corrente del fiume & causa del rallentamentobddtello. La forza inoltre sta in
rapporto alla materia come lo spirito con la calpbespirito & pronto, ma la carne é

deboles®,

Vero € che questa limitazione originaria non dessese confusa con |l
peccato originale, rispetto a cui € anteriore. r&iterebbe dunque di una
privazione generica di perfezione, una limitazidoedamentale, umon
plus ultra®®.

La limitazione creaturale € mad®lo in senso metafisicoioe in quanto
imperfezione, e anche in questo senso il suo eaeattegativa riscattato
dal fatto di essere parte costitutiva di un ben&fiseco superiore, cioe del
migliore dei mondi possibil?”.

Naturalmente, rispetto al male morale e al maledijsl male metafisico
e origine, ma solo in quanto condizione di posisibiDel resto, il peccato e
la sofferenza non possono essere ridotti allaefmaia umana: 'uomo non
pecca né soffre perché é limitato, ma a causa dria finitezza e
imperfezione creaturalguopeccare @uosoffrire.

L’altro punto nodale € il confronto tra 'uomo edafferenza, perché cio
che il limite creaturale rende possibile, ovver@éccato e la sofferenza,
diventi attuale ci vuole comunque una circostanasitpya; «nel caso del
peccato un atto della volonta libera, nel casoadstifferenza un evento

by

esterno, che spesso &€ anch’esso un atto di unant&oldbera, che lo

realizzi»°8

335 6. W. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF Ill, Parte prima, § 30, pp. 128-129.

33 G. w. LEIBNIZ, in T, p. 500.

37 v. MATHIEU, |l lato notturno della filosofia di Leibnizin «aut-aut», marzo-
giugno 1993, n. 254-255, pp. 73-76.

338 A. POMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 191.
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Credo che il senso di tali opzioni possa essere limethiarito
dall’affermazione che il male metafisico, come orggdel male morale e
fisico, non contraddice affatto I'altra affermazéordella libera volonta
dell’'uomo o della creatura intelligente come urgeasa del male.

Abbiamo voluto riferire almeno i punti piu signiéit, nei quali Leibniz
si &€ espresso a proposito della distinzione treermabrale, male fisico e
male metafisico; vorremmo ora aggiungere qualchariohento a riguardo,
soprattutto, muovendo dalla considerazione che dlemviene dalla
privazione e che il positivo e I'azione nasconedso per accidents.

Innanzitutto, egli si pone questo problema n&ékadiceajn cui sostiene
che il male ha la sua fonte nellimperfezione oragia delle creature,
imperfezione che le rende capaci di pectdre

Un altro argomento di rilevante importanza é chraale non deriva dalla
natura, ma dalla cattiva voloritj e cioé che la limitazione o Iimperfezione
congenita e originale, prima di ogni peccato fanmdo che le creature siano
fallibili **

In un carteggio con Molanus, il flosofo precisaeamon si pud negare
che ogni creatura sia essenzialmente limitata; @senon fosse, & chiaro
che il male non avrebbe avuto origine. Tuttavialifatazione concorre al
peccato, non nel modo della determinazione, manoelo della condizione

inevitabile.

«Infatti se alla creatura libera che cade in @mazione non mancasse un qualche
grado di perfezione, essa non soccomberebbe nébbgemale della sua liberta. Ma
sarebbe assurdo inferire da cihe fu inevitabile la determinazione di Adamo
allimperfezione della disobbedienza, per cui egfion poté essere non
disobbediente™.

339G, W. LEIBNIZ, in T, p. 308.

#0\vi, in T, p. 310.

%1 G.w. LEIBNIZ, in T, p. 404.

%2 G.w. LEIBNIZ, Theologisches Systenmng. Von C. Haas, Verlag der H.
Laupp’schen Buchhandlung, Tubinga 1860; rist. Ge@hgs, Hildesheim 1966
(secondo l'abbreviazione, TS), l'indicazione s. dopn numero di pagina si
riferisce alla successiva pagina dispari, compneddd’edizione i testi tedesco e
latino a fronte, p. 5.

33 G. W. LEIBNIZ, Lettres set fragments inédits sur les problémebgbphiques,
théologiques, politiques de la réconciliation desctines protestantes (1669-
1704),publiés avec une introduction historique et degesipiar P. Schrecker, Felix
Alcan, Paris 1934 (secondo I'abbreviazione, S83.
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Nella Causa Dei asserta per justitiam ejulseibniz sostiene che il
fondamento del male é necessario, mentre non loseoi sorgere, che e
contingente. Dunque e necessario che i mali siamssipili, mentre e

contingente il fatto che siano attuali.

«Cosi, il fondamento del male &€ necessario, madaosigine € contingente, vale a
dire: € necessario che i mali siano possibili, ncartingente che siano attuali. Cid che
non € contingente, tuttavia, in virtu dellarmonielle cose, passa dalla potenza

all'atto, a causa della convenienza con I'ottima@eseelle cose, della quale fa parté»

Ed é naturalmente sul tema dell’origine del malé¢afigco che bisogna
intendersi: il male metafisico non e di per sé enove proprio male, né il
male morale e quello fisico possono essere riddtgsso. Il male metafisico
e piuttosto il limite originario della creatura,ecleostituisce la condizione
della possibilita del male. Tuttavia la riflessiosid male metafisico assume
un’'importanza essenziale in quanto rimanda al probl dell’'origine del
male, che e una delle questioni fondamentali dedladicea

Vale a dire: rimanda alle questioni sollevate ddata dai manichei del
dualismo dei principi del bene e del male e, cdo&mente, alle accuse
rivolte a Dio, considerato egli stesso responsatglanale.

E sulla base di queste obiezioni che Leibniz elabarsua analisi. Egli
ritiene che I'origine del male dal privativo (dallenitazione delle cose) non
possa essere posta in dubbio, a meno che non ka vogersarla in Dio,
autore di tutto il positivo, e dunque della peréem, o stabilire, insieme ai
manichei, due cause prime, una del bene I'altrardd&*>.

Quanto detto aiuta a comprendere come mai il filpseelle pagine della
Teodiceadedicate alla confutazione del manicheismo, sasti@ngomento
della privazione come origine del male, contro peegazione del male

mediante un principio metafisico.

«La spiegazione della causa del male mediante intipio particolare,per

principium maleficume della medesima natura. Il male non ne ha affastmgno, non

%4 G, W. LEIBNIZ, in GP VI, p. 450;La causa di Dioin SF IlI, § 69, p. 414.
345G, W. LEIBNIZ, in GRUA, p. 413.
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pill di quanto ne abbiano bisogno il freddo e leebga: non c'@ nessuprimum
frigidum, né alcun principio delle tenebre. Il male stessm meriva che dalla
privazione: il positivo vi entra soltanto per conutanza, come lattivo entra per

concomitanza nel freddd’.

Assistiamo dunque anche alla confutazione dellaigedella materia
come principio del male. Si tratta di una conceegiofilosofica
particolarmente diffusa nell’'antichita e attribuitiallo stesso Leibniz a
Platoné*”. II male metafisico, in quanto mera privazione anganza di
perfezione e di essere, € la negazione di un pimaonetafisico del male, al
di & della causa e dellautore morale del maleécdella creatura
intelligente.

Ulteriori chiarimenti possono ora derivare dallansiderazione che |l
male metafisico permette poi di scagionare Dio c@u®re responsabile
del male, poiché pone l'origine del male non in bDi@a nel nulla che entra
inevitabilmente nell’essenza della creatura.

Ovviamente, non é che il discorso leibniziano giniequi. Tutta la teoria
che pone il nulla come origine della limitaziondlalecreatura serve da
piedistallo per poter spiegare che, nonostantenDiosiacausao autoredel
limite e della privazione, il limite e la privaziensono connaturati
allessenza della creatura e, di conseguenza, @uestenze, come
possibilita sono pur sempre nell’intelletto divino.

In tal senso, la limitazione creaturale é si indgente dalla volonta di
Dio — Dio non ne e l'autore — ma non dal suo iettdl. La causa del male e
dunque da ricercare nella natura ideale della ereathe e contenuta nelle
verita eterne che si trovano nell’intelletto di Diadipendentemente dalla
sua volonta.

Nell'accingerci a prendere in considerazione i motingiu significativi
dell'interpretazione leibniziana della causa delendobbiamo premettere
che la nostra attenzione sara rivolta soprattuttoestere in evidenza che
Dio non e autore dell'imperfezione delle creatw®non come possibilita e
che ha semplicemente permesso che questa limigazipassasse

all'esistenza, poiché connessa necessariamentéeswienza delle creature

%G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicea SF I, Parte seconda, § 153, p. 219.
37 G. W. LEIBNIZ, Saggi di teodicein SF Ill, Parte seconda, § 20, p. 122.
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che egli ha voluto: «Dio, mosso da ragioni indelolgalella saggezza, ha
decretato che passasse all’esistenza tal qd& &»
E altresi vero che anche il fondamento della limdtae ontologica si

trova in Dio, non in quanto voluta, ma in quantogea.

«ll male viene piuttosto dalllerme medesime, astratte pero, vale a dire dalle idee
che Dio non ha prodotto per un atto della sua \Mélonon piu dei numeri e delle
figure, non piu (in una parola) di tutte le essepassibili, che bisogna ritenere eterne e
necessarie, in quanto si trovano nella regione ledelei possibili, vale a dire
nell'intelletto divino. Dio non é affatto, dunquautore delle essenze, in quanto non
sono che possibilita; non c’e, invece, niente tliadé al quale Dio non abbia decretato
di dare, e non abbia poi dato, I'esistenza: ed kglipermesso il male, poiché é
implicito nel miglior piano che si trova nella rege dei possibili e che la suprema

saggezza non poteva mancare di scegfiéte»

Si potrebbe ipotizzare che si tratti semplicemelntgna modificazione di
quella che era la domanda come puo Dio permettenale? Ovvero come
puo Dio creare un mondo in cui vi € il male? Inaltta domanda: come puod
il male essere parte del migliore dei mondi po§8ibi

Vero é che la risposta alla prima domanda diperdessariamente dalla
risposta alla seconda.

Come si € detto, l'interesse di Leibniz & quellaidnostrare che Dio hon
solo puo ma deve, secondo la sua bonta, saggegizatezia, permettere il
male, poiché esso entra a far parte del migliorendadi possibili.

E necessario chiarire che trattandosi di un mistertesi & sostenibile
soloa priori.

Sicuramente I'attenzione del filosofo per la se@ndestione é dovuta
alla necessita di palesare la sua divergenza stajpanto da Malebranche,

ancorato invece alla prima questione.

«ll Padre Malebranche, n€taité de la nature et de la gracdice che Dio avrebbe

potuto fare un mondo piu perfetto di questo, malalve dovuto cambiare la semplicita

8 G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicea SF Ill, Parte prima, § 151, p. 128.
%9 G. w. LEIBNIZ, Saggi di teodicein SF Ill, Parte terza, § 355, p. 344.
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delle sue vie. Ma bisogna dire piuttosto che na ronosciamo i fini particolari di

tutte le cose3°

Sappiamo bene che anche il Malebranche si era gstoblema della
realta irriducibile del male e aveva provato a dama risposta attraverso la
considerazione del male come irregolarita giustiite. Si trattava di
anteporre la perfezione delle leggi divine allafg@opne del loro risultato.

Cio che va immediatamente considerato & che lasist di alcune
irregolarita sarebbero la conseguenza negativa, imeaitabile, della
perfezione, cioé della semplicita delle leggi cenduali Dio ordina e
governa il mondo.

Sulla base di queste premesse si puo stabilireecgialla risposta alla
guale Leibniz perviene riguardo all’'esistenza dalem

Mostrero che Leibniz, pur riconoscendo insieme abld¥dranche
I'esistenza del male, si differenzia dallo stegsauanto non lo considera
un’irregolarita. Infatti, Leibniz ritiene che anche sofferenze e i mostri
facciano parte dell'ordine naturale delle cose. iABz molto meglio
ammettere I'esistenza di tali difetti cosi comellguéei mostri piuttosto che
violare le leggi generali, gli «stessi mostri ri@mo nelle regole e risultano
conformi a certe volonta generali, benché noi name in grado di spiegare

tale conformitasL

«La questionelel male fisicovale a dire dell'origine delle sofferenze, hdiddlta
comuni con quella circa l'origine demale metafisicodel quale i mostri e le altre
irregolarita che si manifestano nell'universo feguno esempi. Bisogna pensare pero
che anche le sofferenze e i mostri rientrano melif®e; ed € bene considerare che non
solo & meglio ammettere siffatti difetti e mosttie violare le leggi generali — come
talvolta ragiona il R. P. Malebranche — ma anche cfuesti mostri rientrano
addirittura nelle regole e si trovano conformi éomt& generali, sebbene noi non siamo
capaci di renderci conto di tale conformita. E coguendo, in matematica, si hanno
talvolta delle apparenze di irregolarita, che éli@ si risolvono in un grande ordine,

allorché si é terminato di approfondirle. Per qodsi gia osservato sopra che, secondo

%0 G.w. LEIBNIZ, in GRUA, p. 230.
%1G.w. LEBNIZ,in T, p. 375.
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i miei principi, tutti gli eventi individuali senz&ccezioni sono conseguenze delle
volonta generali?

Per Leibniz il miracolo non € una sospensione detigi generali: esso e
semplicemente I'applicazione di una legge diversa.

Dio, osserva Leibniz, non deroga a una legge seiméorza di un’altra
legge piu applicabile. Cio che l'ordine esige namd pmancare d’essere
conforme alla regola dell'ordine, che rientra fddggi generali.

Ogni evento, anche quello unico e irripetibile, eihmiracolo, non e
mai un evento unicamente voluto dall’arbitrio doDma e il risultato di una
legge.

Questa variante ha pero due funzioni. Essa nore saitanto per chiarire
che il male non puo essere considerato come ugdlaeita. Essa serve
anche per stabilire che la soluzione di Malebranctie giustificare
'imperfezione dei risultati con la semplicita delleggi, per Leibniz non e
accettabile.

Leibniz riconosce si l'ordine e I'armonia come ym@porzione tra la
semplicita e la fecondita delle regole, e sottostjaspetto ritiene che |l
sistema del reverendo padre Malebranche sia siahilguo, ma, precisa
anche, che il modo in cui egli intende cio € madiitcerso.

La semplicita e la fecondita si possono condenisau® solo vantaggio:
quello di produrre il massimo possibile di perfezio

Di fatto, se si supponesse maggiore l'effetto maongemplici le vie, si
potrebbe dire che l'effetto stesso sarebbe minguando si consideri non
soltanto I'effetto finale ma anche l'effetto inteedio. Chi & saggio fa in
modo che imezzisiano anchecopi,cioé desiderabili non soltanto per quel
cheottengonoma anche per quel clsenc>,

A parere di Leibniz la proporzione tra semplicitteeondita delle regole
non permette irregolarita.

Questo € possibile perché il modo in cui Leibnitemde la semplicita

delle regole e ben diverso da quello di Malebranche

%26, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicea SF I, Parte terza, § 241, p. 285.
%3G, WL LEIBNIZ, in T, p. 352.

145



Le regole sono le volonta generali, e quante @gble si osservano tanto
maggiore e la regolarita: la semplicita e la feé@ngdono lo scopo delle
regole.

L’ordine del mondo, per Leibniz, € dato dall’armaninita nella varieta,
e la sua concezione del rapporto tra semplicitée deggi e ricchezza dei
fenomeni dev’essere compresa alla luce di questeezmne.

La semplicitd delle leggi e la ricchezza dei fenomeon sono due
principi differenti del meglio, tra i quali si deblzercare un compromesso
ottimale (compromesso che, secondo Malebranchestifigherebbe
I'esistenza delle irregolarita), ma sono due asplett medesimo principio,
cioé della forma, che e al tempo stesso princitladdeterminazione e
della varieta dei fenomeni e principio del loro ioel e della loro
intelligibilita.

E una concezione dellordine armonico, contrappoalituniformita
indifferenziata, della determinazione non neceasacontrapposta alla
necessita geometrica, in ultima analisi, dell’'oedfondato sul principio di
ragione, contrapposto all'identita fondata esclasiente sul principio di

non contraddiziong*

%4 . POMA, Impossibilita e necessita della teodiceecit., p. 197.
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2.3 L’autonomia morale nella formazione dell'individuo

Rispetto ad alcune costanti della riflessione neorabderna, il pensiero
leibniziano presenta dei tratti di autonomia e dgioalita, quando per
esempio descrive il mondo come il risultato detlioe dato dall’'universale
armoni&>>, dove vige la semplicita delle leggi e la riccreziei fenomeni;
persino il male fa parte dell’ordine universalegaghé ogni evento anche se
unico e il risultato di una legge. Questo signifadee il male non e il caso
fortuito, I'irregolarita, il caos primordiale, I'eita fisica o il disegno astratto
da dover opporre al bene, in quanto nel disegrimileano dell’'universo
esiste, da una parte, I'ordine del mondo, costitddll’armonia prestabilita
e, dall'altra, il male integrato in questo stessdirze.

Guardando ora al cuore della questione, emergatmimnteressante, vale
a dire che il filosofo deve giustificare contempwamente l'ordine del
mondo come il migliore possibile, nel senso dekafgita regolarita, e la
presenza del male in esso come parte integrantgegrata nell’ordine.
Leibniz, di fronte a questo mistero, sostiene cpagalmente a priori la sua
verita; inoltre egli confida di poter sosteneredaionalita di questa verita
sulla base dell'analogia con la razionalita matéraati quell’applicazione
particolare del metodo infinitesimale che riguargeoblemi piu tardi detti
di calcolo delle variazioni.

L’esistenza del male, dunque, rende misterioseustigia e la bonta di
Dio, poiché si oppone come apparenza alla veltitdidtero, pero, si badi
bene, non é costituito dal fatto che I'apparenzaraddice la verita, ma, al
contrario, dal fatto che la verita contraddice papenza. E questa la
differenza tra il mistero e I'enigma, che rendeniktero fecondo, perché in
esso la verita e fondamento e fonte del giudiziticor sull’apparenza:
I'esatta antitesi dello scetticismo.

Il male & dunque un fenomeno concretamente presinat@maticamente
operante. La verita e inevitabilmente nascostaldsttpmbra, eclissata da
questo corpo opaco. Ma il rapporto della ragionemon la verita permette
non solo la fede in quest’ultima, ma anche 'esoccritico di questa fede:
come l'accusatore di Dio, sulla base della propaperienza dell’'esistenza

del male, nega la giustizia e la bonta di Dio, ébdifensore di Dio, sulla

%55 G.W. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF IlI, Parte seconda, § 248,263.
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base della propria certezza a priori della giustezidella bonta di Dio, nega
che il male abbia un principio e un senso antagjoniscapace di opporsi e
addirittura di prevalere sul principio divino chargntisce il senso positivo
del mondo.

Quanto precede mi pare indichi chiaramente chealedtteggiamento
non sia altro che I'esplicazione del fato cristiaih@olo capace, da un lato,
di fondare 'impegno etico dell'uomo, nella fiduai& cooperare cosi ad un
progetto divino sul mondo, che effettivamente sialirza e,
contestualmente, di consolare gli uomini nella lesperienza del male, di
renderli lieti, contenti e anche beati in anticipo.

Leibniz, dunque, sceglie di palesare un’apologiBidi con un confronto
tra il fato maomettano, il fato stoico e il fatastiano. Il filosofo sceglie di
confrontare le diverse posizioni sotto il nome comuli “fato” non certo
per avvicinarle. Il suo intento é infatti quellodistinguerle, per dimostrarne
le differenze e l'inconciliabilita. In questo modbeibniz spiega la sua
scelta del termine “fato” anche per indicare laavpieta, un atteggiamento
di virtu attiva fondato sulla mente illuminata, €igulla conoscenza delle
perfezioni divine. Non a caso, l'individuo che scéce da questa visione
morale & quella di un uomo che accetta il propréstido: un’azione
essenziale che si chiama fato cristiano. E il msmmento del fatto che la
provvidenzalivina & espressione della bonta e della sagghZ2m, per cui
non solo é possibile all'individuo sopportare gleati, ma anche accettarli
con letizia e adoperarsi attivamente nell’ambitd’aleline e dell'armonia
del progetto divino.

Vi e dunque tra il destino dell'uomo e il fato ¢r@0 una conformita tale
da produrre I'eticita delle azioni umane.

D’altronde, contemplare il mistero della giustidadella bonta divina,
che permette che anche il male entri a far partendgliore dei mondi
possibili, significa innanzitutto lodare Dio, cha fatto posto nel suo mondo
anche a noi miseri peccatori. Infatti, il peccatonferisce alluomo
I'esistenza, giacché senza il peccato, «noi stegsisaremmox: ci sarebbero

altre creature e non certo 'uofid

%6 A. POMA, Impossibilita e necessita della teodiceait., p. 199.
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Che nel mondo vi e il peccato € dunque un dataatdo,f tuttavia non
bisogna considerare il male come I'antagonistabéeke, nel senso che vi e
il male da una parte e il bene dall’altra. D’alp@rte, a parere di Leibniz, il
male, o la mescolanza di beni e di mali «nella guianale prevale, non si
realizza che peconcomitanzapoiché e legato a beni maggiori che sono
fuori di questa mescolanza. La mescolanza dungu€omposto, non deve
esser considerato come una grazia o come un danBiohci faccia, ma il
bene che vi si trova mescolato non cessera diles&¥r

Vero e che Leibniz, nel corso delleodicea deve salvaguardare la
liberta individuale e, al contempo, assolvere Badi'imputabilita del male
che esiste nel mondo. Inoltre, se il male non atdgonista del bene non
puo prevalere sulla legge divina che garantiscecarso effettivo
dell’'universo, ovvero il migliore dei mondi posdibdove il miracolo e la
malattia, essendo anch’essi il risultato di unagéegrovano posto. Nella
prospettiva leibniziana, i miracoli che si verifimanel mondo erano gia
inclusi e rappresentati come possibili in questsst mondo: Dio «ha
decretato di farli» e li ha realizzati quando heltscquesto mondd®

Questa considerazione fa cadere quello che gliclanthiamavano
sofisma pigro che portava alla conclusione di non far nulla:dtseva, se
cio che io richiedo deve accadere, accadra, quacikaio non facessi
niente; e se non deve accadere, non accadra majyaeta pena mi dia per
ottenerlo. Questa necessita che si immagina neglite distaccata dalle
loro cause, la si potrebbe chiamdatum Mahometanurm...] fa si che i
Turchi non evitino i luoghi dove infuria la pesté®

Non a caso, il problema del male viene posto dénieinel quadro di
una Teodiceache deve dimostrare la giustizia divina, e la dimazsone
deve passare necessariamente attraverso la giazitine della costante e
dirompente presenza del male nel mondo.

Il discorso leibniziano si costruisce evidenziangegliminarmente, il
contrasto tra verita di fede e giustizia di Dio dlaa parte e, dall’altra,
apparenza del male. Questo contrasto e iscrittéa ndimensione del
mistero: € infatti un mistero che Dio, per definizé assolutamente giusto

%76, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF Ill, Parte seconda, § 119, p. 185.
%8G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF Ill, Parte prima, § 54, p. 141.
%9 6. W. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF IlI, Parte prima, § 55, p. 142.
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oltre che onnipotente, abbia potuto creare un maheéocospita in sé il male.

Il mistero, pero, nella conciliativa teologia leibiana, non concerne

gualcosa che é contro ragione, opposto ad essaappaesenta una verita
che sarebbe piuttosto al di sopra della ragior®adale che la nostra mente
non puo comprenderla o spiegarla compiutamente.

I male per Leibniz — che da tale punto di vistapsesenta come
pensatore ‘moderno’, come abbiamo gia indicato, aoperd una mera
parvenza, bensi un’apparenza che ha in sé realtaumapparenza di una
realtd), la cui consistenza ontologica si presemiagabile da parte della
ragione. Cio che la ragione deve fondamentalmesgane € invece la verita
del male o, in altri termini, che il male possatitase la vera essenza.

Dio non vuole il peccato, ma lo permette coroaditio sine qua nodel
bene, intendendo cid non secondo il principio daassario, bensi secondo
i principi della convenienza, considerato che bbae della sua scelta vi e
un atto d’amore che apre le porte anche al peatator

Del resto, € il caso solo di accennare che in qugsadro teologico Dio
e si il Creatore, ma in ci0 che crea e subordir@teupremo criterio
ontologico-assiologico del meglio. In tale prospettsi pud sostenere che
la concezione leibniziana si situi su un piano rimiedio tra la volonta
assoluta del Dio personale, trascendente, cartesida necessita del Dio-
Sostanza spinoziano. Guardando ora al cuore dei&stigne, Leibniz
s’interroga sulla causa del male e ricorda chermaldagli antichi pensatori
greci attribuivano la causa del male alla matemayeata e, in senso
ontologico, indipendente da Dio: la materia era Ipep eterna, e non era
quindi nemmeno concepibile una creazione dal nibanihilo nihil fit & la

tesi che, implicita o esplicita, attraversa tuttpensiero greco.

«Gli antichi attribuivano la causa del male aflateria che essi credevano increata
e indipendente da Dio, dove troveremo la fontendale? La risposta € che dev'esser
cercata nella natura ideale della creatura, in fguaiffatta natura e racchiusa nelle
verita eterne che sono nell'intelletto di Dio, ipehdentemente dalla sua volonta.
Bisogna considerare infatti che c’e imperfezione originale nella creaturarima del
peccato, poiché la creatura &€ essenzialmente fanifada cid consegue che essa non
puo saper tutto, e che si pud sbagliare e commaedéni errori. Platone ha detto nel

Timeoche il mondo aveva la propria origine dall'inteitetnito alla necessita. Altri
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hanno unito Dio e la natura. Si tratta di una & quale si pud dare un senso
accettabile: Dio sara l'intelletto, mentre la nesigs vale a dire la natura essenziale
delle cose, sara l'oggetto dell'intelletto, in qt@rconsiste nelle verita eterne. Ma
siffatto oggetto € interno e si trova nell'inteltedivino: € la dentro che si trova non
soltanto la forma primitiva del bene, ma ancheidioe del male. Si tratta della
regione delle verita eternehe deve esser messa al posto della materia ojsatdtta

di cercare la fonte delle cose. Questa regionecauaa ideale del mal@er cosi dire)
altrettanto che del bene. A parlar propriamenttavia, il formale del male non ha
alcuna causalitafficiente poiché, come vedremo, consiste nella privazivaks a dire

in cid che la causa efficiente non produce affdftper questo che gli scolastici usano

chiamaredeficientda causa del malé%.

La causa del male risiede in primo luogo nell’infpeione originaria
della creatura, imperfezione che & prima del peccaiginale, in quanto
I'ente creato, in quanto tale, € per sua essenutato. Ma non solo, poiché
il suo sapere € un sapere parziale, egli € indiriergannarsi e a cadere
nell'errore. A causa del suo carattere finito e enfigtto, 'uomo puod peccare
e soffrire. Eppure non € la realta umana, finitamperfetta, a rendere
I'uomo un peccatore.

In generale, essendo la natura essenziale delle daggetto
dell'intelletto di Dio, Leibniz ritiene che siallene che il male traggano da
esso origine (0, specificamente, ne siano causdede

E anche importante comprendere il fine ultimo defomentazione
leibniziana. Cio che Leibniz vuole sostenere € itimeale non pud essere
ascritto alluomo come una colpa. L'uomo non soffrecausa della sua
natura, bensi per una combinazione di eventi estasn atto di volonta non
soggetta alle regole delfacta ratia E un atto di volonta libera a rendere
dunque il peccato attuale. Abbiamo stabilito chiébéro arbitrio e la causa
prossima del male di colpa e, in seguito a cio,ndalle di pena, anche se é
vero che l'imperfezione originaria delle creaturke si trova rappresentata
nelle idee eterne, ne € la causa prima e piu lantan

L’obiettivo polemico di Leibniz € Bayle, che si appe a quest’'uso del
libero arbitrio: non vuole che ad esso si attribaika causa del male.

Ma, infine, la questione dirimente e ancora uréltBisogna chiarire

ancor meglio la natura della liberta.

%0 6. w. LEIBNIZ, Saggi di teodicei SF IIl, Parte prima, § 20, p. 122.
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Come sappiamo la liberta, «come la si richiedeenstluole teologiche»,
consiste — osserva Leibniz — nigiltelligenza,che implica una conoscenza
distinta dell'oggetto della deliberazione; nedlaontaneitacon la quale ci
determiniamo; nell@ontingenzayale a dire, nell’esclusione della necessita

logica o metafisica.

«L'intelligenza e come I'anima della liberta, edkto ne € come il corpo e la base».
Si puo anzi dire che la sostanza libera si detexrdirper sé e fa cido seguendo il motivo
del bene appercepito dallintelletto, che la inalinsenza necessitarla, e tutte le
condizioni della liberta sono comprese in questehpoparole. L'altro punto nodale é
che I'imperfezione che si trova nelle nostre coeage e nella nostra spontaneita, e la
determinazione infallibile che & implicata nellestra contingenza non distruggono né

la liberta né la contingen¥a

Ovviamente, privarsi del retto uso della ragioneolvdire peccare,
sebbene il suo utilizzo come volonta libera sia atto positivo che la
volonta compie, proprio perché nasce da un att@sponsabilita, ossia di
liberta. Inoltre, poiché il male non & connaturaduomo, questi non
rappresenta piu il giusto che soffre senza propoipa, come nel caso di
Giobbe, che soggiogato dall’errore fatale, si emvdto in una sorta di
«colpevolezza incolpevol%.

Giobbe rappresenta I'immagine del giusto la cuefedmessa alla prova
da Dio. Giobbe, infatti, inebetito dal dolore, dgea Dio ragione della sua
sofferenza. Ad ogni modo, Giobbe non ha commesssuma colpa, & un
uomo giusto e devoto che e colpito dalla sofferenx&ero é,
nell'immaginario della cultura occidentale di medricristiana, che se un
uomo pecca, contro Dio o gli uomini, la sua soffeee € spiegabile: il
dolore € il tributo che deve pagare per espiaseidl male. Ma, Giobbe non
ha commesso nessuna colpa. E allora perché deféresofll libro di
Giobbe, che fa parte dellAntico Testamento, mostieramente come la
sofferenza del giusto non sempre € una conseguletiassua colpa. Giobbe
e colpito dalla sofferenza nonostante la sua dewezinonostante ami e
rispetti Dio piu della sua stessa vita.

%16, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF llI, Parte terza, § 288, p. 317.
%2 Cfr. P.COLONNELLO, La questione della colpa tra filosofia.cit., p. 68.
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Cio che si e detto deve far riflettere sul rappdréoDio e il male e sul
ruolo dell'individuo. D’altronde, la stessgeodicea jobicaaltro non e che il
tentativo di giustificare Dio per la presenza dellennel mondo e per la
distribuzione disuguale del bene e del male in ogppai meriti umani. E
innegabile che il dramma di Giobbe trovi il suoogpitro nell’orizzonte
problematico di un Dio impenetrabile e crudele. &gqve di Ricoeur, si
tratta di una nuova dimensione della fede: una feate verificabile E il
dramma di un uomo che grida il suo dolore a un &ie risponde con |l
silenzid®. D’altra parte, Giobbe & colpevole di aver voluéocare la soglia
del misteriumdivino e Dio, osserva Simone Weil, si fa beffal@slenture
umané®. Diversa & la posizione di Abraham Joshua Hessleelondo cui
I'errore di Giobbe é di essersi lamentato quandto tandava male e di
essere stato zitto quando, invece, tutto andaveten

Beninteso, nella concezione leibniziana il mald &utto delle azioni
malvagie che 'uomo decide liberamente di compeee momento in cui
non usa rettamente la ragione. D’altra parte, Iniaogmmettere che e
difficile per l'uomo vivere la propria esistenzanga commettere la
colpa del peccato.

Leibniz, in realta, non intende insegnare preddittmorale o regole e
indicazioni spirituali per I'esercizio della veraeta. Da questo punto di
vista, e sufficiente illustrare, nella consideramalel nostro agire, la fonte
delle nostre debolezze, la cui conoscenza ci foenalo stesso tempo la
conoscenza dei rimedi.

Una conseguenza di questa ipotesi € che bisogsaude volta per tutte

una regola, e cioé bisogna considerare e segui,valta comprese, le

363 Cfr. P.RICOEUR Finitudine e colpaa cura di V. Melchiorre, Il Mulino, Bologna
1970, p. 596; cfre. COLONNELLO, La questione della colpa tra filosofia.cit., pp.
90-91.

%4 Cfr. S.WEIL, Attesa di Dioa cura di J. M. Perrin, trad. it. di O. Nemi, Rusico
Milano 1972, pp. 87-88.

365 Cfr. A. J. HESCHEL Passione di veritatrad. it. di L. Theodoli, Rusconi,
Milano 1977, p. 267; cfr. P. @@ ONNELLO, La questione della colpa. cijt., p. 94
(Giobbe vive una situazione limite. Nella sua vitanil confine tra colpa e
innocenza e alquanto labile. Tuttavia, varcarénilte di quella soglia significa
prendere consapevolezza delle proprie colpe. Digenitore responsabile del male
che si compie. Giobbe € a meta strada tra il miitawulla, tra il suo essere finito e
la sua aspirazione all'infinito. Da una parte ilifd si rapporta all'infinito mediante
la liberta, dall’altra I'infinito riscatta il finib attraverso la redenzione).
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conclusioni della ragione. E cio per mettersi iafin possesso del dominio
sulle passioni cosi come sulle inclinazioni inskitiso inquietudini (anche
se non sono appercepite che mediante pensieriessehza alcuna attrattiva
sensibile), acquistando quel costume di agire skroagione, che rendera
la virtd piacevole e come naturdie

Come si vede chiaramente, ci muoviamo in un quadowi 'immagine
del Leibniz morale e affidata quasi interamentea atelta speculativa
dell'agire secondarecta ratio Ora, € altresi vero che tale concezione
dell’etica abbia il suo fondamento anche nell’igiinrA cid si aggiunga che
la sapienza € la scienza della felicita e comedialesegna a raggiungerla.

Giova allora riprendere, ancora una volta, il puiactcale del discorso, i
principi giuridici ed i rapporti sociali sui quadii regge la civilta umana
scaturiscono da due fonti diverse, e cioé I'istiata ragion&".

E riguardo alla prima fonte possiamo affermare lehmorale ha principi
indimostrabili, e che uno dei piu essenziali € bl®gna seguire la gioia e
fuggire la tristezza. Occorre aggiungere, tuttacteg questa non € una verita
che pu0 essere conosciuta per pura ragione, «pokhdondata
sull’'esperienza interna, 0 su conoscenze confugkemdmento che non
sentiamo cos’é la gioia e la tristezZ%»

Leibniz definisce la gioia come un piacere che itian sente quando

considera il possesso di un bene presente o fatum@ assicurato.

«[...] noi siamoin possessdi un bene, quando esso é in nostro potere in riaddo

che ne possiamo godere quando vogliaitio»

Preliminarmente, €& necessario individuare e qealié che cosa,
innanzitutto, si intende con il termine gioia. ilbofo ritiene che «le lingue
mancano di termini abbastanza appropriati per mdjagre delle nozioni

vicine a questa». Sicuramente il termine lag@diumsi avvicinaa questa

%6 &. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. I, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della liberta, 164.

%7 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanan SF |1, lib. 1, Sulle nozioni
innate,cap. II,Non vi sono principi pratici che siano innagip. 64-65.

%8 &. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umanan SF I, lib. I, Sulle nozioni
innate,cap. II,Non vi sono principi pratici che siano innafip. 64-65.

9. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. 11, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolone, 143.
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definizione di gioia sopra indicata piu della partdetitia, la quale si

traduce pure cogioia.

«Forse il latinogaudiumsi avvicinaa questa definizione della gioia pit della parola
laetitia, che si traduce pure caioia: ma in questo caso essa mi sembra significare
uno stato in cui il piacere predomina in noi, péicturante la tristezza piu profonda e
nel mezzo dei piu cocenti dolori si pud prenderalche piacere, come bere o ascoltare
musica, mentre invece il dispiacere predomina;adtrd’ parte, nel mezzo dei pit acuti

dolori, lo spirito puod essere nella gioia, comeaateva ai martiriss".

Inoltre, I'inquietudine si trova pure nella gioiapoiché essa rende
'uomo vigile, pieno di speranza per andar piu ot Lagioia € stata
capace di far morire per I'eccessiva emozione|agaali € in essa qualcosa
di pit che 'inquietudine¥/™.

Anche latristezzaé un’inquietudine dell’anima, allorché pensa clme u
bene di cui avrebbe potuto gioire piu a lungo éasmgberduto o quando &
tormentata da un male attualmente presént€ome se non bastasse, non
soltanto la presenza attuale, ma anche il timorandmale a venire, puo
rendere tristi. E riguardo ailiquietudine «vi & nel dolore, e di conseguenza
nella tristezza qualcosa in pii%

Lo statuto ontologico dell'individuo € segnato datjuietudine, la quale,
pur essendo generata dal concorso impercettitesgnte di un’infinita di
piccoli semidolori, tuttavia, non viene a proporgime un percorso di

allontanamento dalla felicita, in vista del massitodore.

«E, ben lungi dal dover considerare questinquietudim®me una cosa
incompatibile con la felicitatrovo invece che essa & essenziale alla feldtie
creature, la quale non consiste mai in un perfgibgsesso, che le renderebbe
insensibili e come stupide, ma in un progressoicoate ininterrotto verso beni piu

grandi» "

¥ |pid., SF I,

1 |vi, SF I, p. 144.

2 |pid., SF I,

373 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. I, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolong, 144.

74 G. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. 11, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolone, 165.
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La nostra volonta € sempre eccitata da una seappitizioni, alle quali
nelle scuole conferirebbero il titolo diotus primo primiche ci spingono
verso la ricerca della gioia. Tuttavia, spesso apita di confondere
quest’ultima con i piaceri immediati, i quali offro soltanto pochi istanti di
un’effimera felicita al caro prezzo dell'infelicitdurevole. Esiste un modo
per ovviare a questo inconveniente e moderarepeteoni: pensate bene
e ricordate Vale a dire: € necessario fare le leggi e ramanknt
osservandole anche quando e assente la ragione lchgortate alla luce.

Secondo il filosofo inglese John Locke, il desideé spinto verso il
piacere ed é eccitato dalla felicita, che altro @ose non il piu grande dei
piaceri che si possa provare, laddove, di contrmassimo dolore possibile
si identifica con la miseria.

Leibniz, dissentendo dall’'opinione del lord ingleafferma: «non so se |l
massimo piacere € possibile; credo piuttosto chep gmssa crescere
all'infinito», per cui la felicita non si pone comm approdo ultimo, ma si
rivela essere un piacere durevole, che «non patrelbr luogo senza una
progressione continua verso altri piacéfi»

Nel corso di questo progresso le uniche guide dancagione e la
volonta, se, come appare evidente, i sentimentpmpétito spingono solo
verso un temporaneo piacere. E io credo — ritieibrliz — che «in fondo, il
piacere sia un sentimento di perfezione, edblore un sentimento di
imperfezione, ma cosi intensi che se ne possa apg&rcezione», in modo
tale che si potra definire bene cio che contritriiglcpiacere e male cio che
serve al dolore, sebbene in relazione ad un bangrpnde potra dirsi uno
pitl piccolo che esso sia un n4fe

Vero e che il desiderio puo non trovare attuazismieanto quando non e
sufficientemente forte, ovvero quando si scontna icglinazioni contrarie,
tali che lo arrestino. Cio, tuttavia, non impediscke I'uomo possa,
attraverso l'esercizio di una serie di metodi édieirrazionali, indirizzare i
propri desideri e, con il tempo, diventare padrdoinge stesso.

L’esecuzione del desiderio &€ sospesa quando essé abbastanza forte

da commuoverci e da superare la fatica o I'incomatie si ha nel

¥ |vi, SF I, p. 171.
7% 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. 11, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolone, 171.
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soddisfarlo. A volte, osserva Leibniz, questa tatonsiste in una sorta di
pigrizia o fiacchezza insensibile, che scoraggiazaeche vi si ponga
attenzione; e per lo piu questo si verifica nellerspne educate nella
mollezza o il cui temperamento e flemmatico o obossfiduciate dall’'eta
o dagli insuccessi. Ma quando il desiderio e alaimast forte in se stesso per
commuovere, se niente lo impedisce, pud esserstaimeda inclinazioni
contrarie, sia che consistano in una semplice msipre, che € come
I'elemento o il cominciamento del desiderio, si@ @sse si spingano fino al
desiderio medesimo.

E, altresi, vero, a parere di Leibniz, che questériazioni, propensioni e
desideri contrari si debbano trovare nell’animdtattia quest’ultima non li
tiene in proprio potere, e di conseguenza non pb&eesistervi in una
maniera libera e volontaria cui possa parteciparerdgione, se non
disponesse ancora di un altro mezzo, che € quietistbgliere lo spirito in
un’altra direzione.

In questo senso, e in questa direzione d’indageme;osa migliore e
abituarsi a procedere metodicamente e ad appligansicorso di pensieri di
cui la ragione e non il caso (vale a dire le impi@s insensibili e causali)
costituisca il legame. Ebbene, una volta postiansituazione di arrestare
I'effetto dei nostri desideri e delle nostre pasgi@® possibile sospendere
I'azione. In altri termini, possiamo trovare i meper combatterli, sia con
desideri o inclinazioni contrari, sia con diversjatioé con occupazioni di
altra natura.

E con tali metodi e artifici, osserva Leibniz, ofigentiamo padroni di
noi stessi e possiamo far pensare e far volera atessi cio che la ragione
ordina. Nondimeno, cid0 avviene sempre attravergodégterminate, e mai
senza motivo o in virtu del principio immaginaria dna perfetta
indifferenza o di un perfetto equilibrio, nel quateolti vorrebbero far
consistere I'essenza della liberta; come se ciogegse determinare senza
motivo, e addirittura contro ogni motivo, e andalieettamente contro il

prevalere delle impressioni e delle propensidni

377 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. 11, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolone, 172.
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E in questo senso che si pud parlare di libertd,gia pura indifferenza o
potere di non desiderare, ma consapevolezza direesselinati e
costantemente determinati verso il meglio.

Siamo cosi giunti al momento culminante dell'intetpzione
leibniziana: chiarire il passaggio in cui per pataperare le difficolta e per
poterlo fare in maniera intellegibile e comunicabik necessario che |l
principio innato, da verita conosciuta in maniescwa e confusa, «per
istinto», diventi una «verita di ragione distinthesteriorizzabile¥®

Il che implica un deciso spostamento di ottica,cpérLeibniz qui sta
affermando che un principio innato puo divenire principio universale
assumibile come massima morale, e che quindi, timalanalisi, le sue
ragioni, la condotta che ispira e le sue inter@ietda sono unanimemente
possibili.

Leibniz non vuole dire qui che tale principio debdssere valutato in
maniera negativa, cosa alquanto plausibile sersidera che proviene dai
sensi e dai recessi piu reconditi dell’'anima — d¢&tra inclinazione non é
proiettata verso la felicita in senso proprio, n&se la gioia, e dunque
verso il presente — d’altra parte, «é la ragionede che porta all’avvenire e
alla durata®’®.

E qui, a parere di Leibniz, entra in gioco il ruaell'educazione, «che
dovrebbe esser regolata in modo da rendere i eafiddi veri mali sensibili
quanto si puo, accompagnando le nozioni che ceommidmo con le
circostanze piu adatte a tale scopo. E un uomaadui manchi siffatta
eccellente educazione deve cominciare — anchedie gampre meglio che
mai — a cercar piaceri luminosi e ragionevoli ppparli a quelli dei sensi
che sono confusi, ma vivi¥.

Riguardo a tale problematica, giova sottolineare dhfilosofo sta
giustamente stabilendo i caratteri della legge ieora

A suo awviso, la gioia e un piacere che 'animaeém se stessa quando

considera il possesso di un bene legato al presené futuro come

78 p_ BELLINAZZI, Conoscenza, Morale, Diritto. Il futuro della metadia in
Leibniz, Kant, Schopenhauts, Pisa 1990, p. 313.

379 G. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umanan SF I, lib. I, Sulle nozioni
innate,cap. II,Non vi sono principi pratici innatp. 66.

%89 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umandn SF 11, lib. 11, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della libertdp. 163-164.
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assicurato. La felicita, invece, € uno stato diagadurevole, che non consiste
mai in un «perfetto possesso», ma in un progresstintio e ininterrotto
verso beni piu grandi.

La legge morale viene cosi ad essere la guidanalealella gioia e della
felicita, e si trova a dover disciplinare quel cartpmento della natura
umana da cui essa stessa scaturisce. Un compiio gisto la complessita
di tale realta.
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2.4 Una legge innata

Per quel che concerne il problema della percezibnesa verita innata,
essa € confermata e definitivamente tematizzatéa dabi leibniziana
secondo cui «ogni sentimento € la percezione di wedta e che |l
sentimento naturale & percezione di una veritatéanahe spesso e confusa
come accade anche per le esperienze dei sensiiester

E in questo modo che si possono distinguereelita innatedal lume
naturale che contiene solo cio che e conoscibile distietat®, «allo stesso
modo che il genere deve essere distinto dalla @@pecie, poichke verita
innatecomprendono tanto gitinti che illume naturale®”.

Nel corso delle osservazioni finora compiute, abigiaraggiunto in via
preliminare la caratterizzazione dell’innatismatwale di Leibniz e, quindi,
della concezione dello spirito non solo come ur@lfa, ma anche come
una disposizione alla conoscenza, dalla quale possssere ricavate le
conoscenze innate.

Il filosofo di Lipsia ritiene che la sola esperienmon € sufficiente a
spiegare come operi la conoscenza umana.

L’argomento leibniziano pud essere compreso attsavéesempio di
una disciplina come la matematica, le cui noziam possono derivare dai
sensi, se si vuole ottenere la dimostrazione daietei. | sensi, infatti,
forniscono alla mente solo verita particolari etaogenti: le veritadi fatto

Il che avvalora senz’altro la tesi che vi sono@etiozioni generali, come
le veritd necessarie di ragione in cui rientrano le verita logiche e
matematiche, le idee di essere e di Dio; verita l@sperienza non potra
mai fornire all'uomo e che appartengono solo aiiletto. Naturalmente, si
tratta di un intelletto che non é un ricettacolsg@o di dati sensibili, ma &
dotato di disposizioni, inclinazioni, di cui noivéintiamo consapevoli in
occasione dell’esperienza. In tal senso, il morelbedperienza rappresenta
il dipanarsi di queste disposizioni e del loro egeee alla coscienza.

Ecco emergere, in rapporto alla conoscenza, il tegiea noto, della
mente come un principio attive priori, € non come untbula rasa Una

considerazione che condurra il nostro autore ablaezione deldagio

%L 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanan SF 11, lib. 1, Sulle nozioni
innate,cap. II,Non vi sono principi pratici che siano inngti, 70.
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scolastico: nihil est in intellectu quod prius non fuerit inrse con
I'aggiuntaexcipe: nisi ipse intellectus.

La posizione di Leibniz ha il grosso merito di &anergere chiaramente
che chiarezza e distinzione si conquistano. Serdaorajue che si debba
concludere che, dal punto di vista del nostro & terconoscenza non € una
visione intellettuale o, per essere piu precisiptho non vive e non pensa
gia da sempre nella chiarezza e nella distinzidd® evidentemente
andando al di la del testo, ma credo che questadtfo oscuro da cui ci
muoviamo, aiuti a comprendere alcuni argomentinlizibini che altrimenti
resterebbero poco comprensibili.

Credo che il senso di tali opzioni possa esserdimelgiarito attraverso
il confronto con la dottrina dell’errore nella fdofia cartesiana.

Ritorniamo alla concezione dellintelletto in Canit per evidenziare che
le idee innate, nel suo sistema di pensiero, sanariterio di verita non
soggette ad alcun dubbio. L'intelletto cartesiange\da sempre nella luce,
'errore morale e della volonta e non dell'intettet il lume naturale
permette di muoversi sempie veritatein veritateni®2

Ovviamente, per Leibniz chiarezza e distinzione sono sinonimi, ma
variano da soggetto a soggetto. Sono due gradedeknza: il primo e il
grado dell’evidenza sensibile, e pertanto e sengprduso; l'altro, della
conoscenza razionale, ma non ¢ il fondo luminosoussi colloca il vero.
Ebbene ci sono gradi diversi di conoscenza — pgsgsattenzioni dell’anima
— una tensione, per cui, dall'oscuro e confus@esviene al chiaro e poi al
distinto.

La verita € dentro di noi, pero c’e bisogno di wuaversione, che in
ambito morale & un’evangelizzazione, una trasforoma&z un rinnovamento
che investe la spiritualita e la fisicita dell’'unzan

Il primo approccio di un’analisi dell’innatismo wuale’ del nostro
autore non puo non consistere nel fatto che svadehnetafore platoniche
per liberarsi del criterio cartesiano di chiaregadistinzione.

Non a caso, in Leibniz le idee non sono dotateviiemza immediata,

non rivelano subito se stesse, e considerato chec’'d@oseparazione netta e

382 R, DESCARTES Meditazioni metafisichetrad. e introduzione di S. Landucci,
Laterza, Bari 2000, § 68, p. 95.
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radicale tra le cose, il filosofo deve porre unantocwita dall’oscuro al
confuso, che non sono connotazioni negative, coaretra e distinzione
verso I'evidenza.

Mi limito qui a formulare alcune ipotesi in meritalle ragioni del
“fondo” oscuro comune a tutti gli uomini, che ham@sua conseguenza una
concezione della verita che non esiste da sempaesincostruisce anche
grazie a quest'opera di evangelizzazione con laleqsa combatte |l
relativismo culturale e la distinzione barbaro4@yigiacché i valori sono
comuni agli uni e agli altri.

Per Filalete-Locke gli uomini sbagliano perché rmmmoscono i limiti
naturali del giusto e dell’ingiusto. Mentre ogninmipio «che si suppone
innato non puo che esser conosciuto da ciascunoe cgiasto e
conveniente$?

Diversa e la posizione di Teofilo-Leibniz, secoro cio che € innato
non € sempre conosciuto subito chiaramente e t@istemte. Anzi occorre
molta attenzione e ordine per averne appercezibtee.in verita questi
argomenti sono complessi anche per gli uomini @adist, figuriamoci, poi,
per la gente comune. Va pero notato che cido cheénconosciuto non per

forza debba anche non essere innato.

«Ma prendendo laonoscenzan un senso piu ristretto, vale a dire come la
conoscenza della veritd, come voi fate qui, signiordico che € pur vero che la verita
e fondata sempre nella concordanza o discordanimidiee, ma non ¢ affatto vero, in
generale, che la nostra conoscenza della veritdnsigpercezione di tale concordanza o

discordanza¥*.

Inoltre, quando conosciamo la verita solo empirieata, per averla
sperimentata, senza conoscere la connessionecdskee la ragione di cio
che abbiamo sperimentato, non abbiamo la percezidnauna tale
concordanza o discordanza, a meno che non si vagkamdere che la

sentiamo confusamente, senza averne appercezione.

33 . w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umanan SF I, lib. 1, Sulle nozioni
innate,cap. II,Non vi sono principi pratici che siano inngpip. 70-71.

%4 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanoin SF 11, lib. IV, Sulla
conoscenzasap. |,Sulla conoscenza in generage,338.
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A dire il vero e un errore richiedere sempre unaosgenza in cui si ha
appercezione della connessione o dell'opposiziede proprio questo che,
osserva Leibniz, non si pud conced&te

Un elemento importante per comprendere la direzidnenarcia del
pensiero leibniziano e dunque la considerazionencmeavere conoscenza
distinta di una qualche cosa non equivale a nomavaffatto.

Lo sguardo gettato sulla molteplice ambiguita dieisbfare non deve
assolutamente indurci in inganno, sarebbe uno isbagller attenuare anche
solo parzialmente questa concezione secondo cut@amascenza non e tale
perché non e chiara e distinta. Di fatto, & la cta#ione del principio
cartesiano dellaclarté. E una posizione antirazionalistica senza essere
irrazionalistica.

A tal proposito, piu che dagli argomenti leibnizijanonviene partire
dall'analisi della concezione dell’errore in Carte€ va senz’altro indicato
che I'errore in Cartesio nasce da un cattivo usdka delonta, che potrebbe
anche non sbagliarsi mai, se fosse sempre bentguida

Secondo Cartesio, la causa dell’errore non e lalttadi volere che Dio
ha dato ad ogni uomo, in quanto essa € quanto angpid e perfetta nel suo
generex». E neppure la facolta dell'intelletto ésaadi errore in quanto tale
facolta e stata anch’essa data alluomo da Diajiedi, «qualsiasi cosa io
intenda con lintelletto, senza dubbio la intendorrettamente né puo
accadere che in cio mi inganni. Ma allora donde pravengono i miei
errori? Ecco da che cosa: dal solo fatto che, da¢ola volonta & piu ampia
dell'intelletto, io non la trattengo nei medesinmiti di questo, bensi la
estendo anche a quel che non intendo; e, poiclp@tias a cio essa €
indifferente, facilmente deflette dal vero e dabba, ed e cosi che i0o mi
inganno o pecco’.

«Quando, dunque, i0 non percepisca con sufficiehtarezza e distinzione che
cosa sia vero, se mi astengo dal dare un giudiiahiaro che allora agisco
correttamente e non mi inganno (affermativo o riegathe sia), allora non faccio un
uso corretto della liberta dell'arbitritf¥.

3% bid.
3% R. DESCARTES Meditazioni metafisichdV, p. 95.
7 vi, p. 97.
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La causa dell’errore risiede nel modo indebito @atep dell'uomo di
usare le due facolta nel giudizio o, meglio, nel gontenere la volonta che
e piu ampia dellintelletto nei limiti delle perdemi chiare e distinte
presentate dall'intelletto, nell’estenderla anchiée acose che non si
intendono o che si percepiscono confusamente ettisplle quali non si
dovrebbe non essere che indifferenti.

Ebbene, I'analisi dell’'origine e della causa detidee in Cartesio segue
un’indicazione fondamentale.

Vale a dire: gquando non percepisco chiaramente stint@imente
gualcosa, se mi astengo dal giudicare agisco retteare non corro alcun
rischio di sbagliare. Se invece giudico, cioe wméego con la volonta
nell'atto percettivo dell’intelletto affermando cegando, non faccio retto
uso del libero arbitrio: sbaglio se il giudizio @ldo, ma d’altronde se |l
giudizio viene ad essere vero non posso dire dsqueye la verita, perché
questo imbattermi nella verita € puramente causalen sono in grado di
rendere ragione della verita nel giudizio.

Da questo assunto si ricava che la privazione dsétgisce la forma,
ossia l'essenza o natura dell’errore risiede nel netto uso del libero
arbitrio. Resta inteso che non si tratta di unaapeaforma di privazione
nella facolta ricevuta da Dio, né nell'operaziongjuanto dipende da lui. E
privazione di chiarezza e di distinzione, cioé didenza e, quindi,
privazione di verita, che é causa tanto dell’erdogico quanto dell’errore
morale, del peccato.

In questo senso, e in gquesta prospettiva d’indagiimapegno che
'uomo deve assumersi nei confronti della veritda@to forte, in quanto la
verita stessa e bene mentre il male & causatoopgitldall’ignoranza. Il
male e conseguenza di una conoscenza oscura, niee akhcun atto
volontario: un problema che potrei risolvere seogtiente sospendendo il
giudizio o trattenendomi dall’agitie assenzalella verita, di modo che non
potrei né sbagliarmi in senso epistemologico, neeimso morale.

Nel valore morale dell’'atto € piu chiaro il peselld responsabilita

dell'uomo di fronte alla verita: 'uomo ha il dovwemorale, se cosi si puo
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dire, di conoscere, al fine di non fare il male@enseguentemente, di fare il
bene.

Ai fini della presente ricerca, consta rilevare di@ssunzione di tale
modello implica conseguenze rilevanti per quantem all'individuazione
del vero bene, che risulta determinato dalla deweesiarbitraria, poiché
necessariamente si fara il bene seguendo il verdveéda cosi che con la
distinzione tra pensiero cosciente e quello chedparsi motivi, non puo
essere considerato tale e possibile risolvere irinpgblemi o, meglio, e
possibile riflettere intorno alla trasparenza dehgiero, delle percezioni di
cui non si e coscienti e dei pensieri che ci guidaella vita senza che ne
siamo consapevoli.

Il punto da cui intendo muovere € costituito da distinte, ma connesse,
definizioni date da Cartesio.

Secondo la prima b € una «cosa pensante», ovvero «una cosa che
dubita, intende intellettualmente, afferma, negale, non vuole, e anche
immagina e senté¥: da questa definizione si pud dedurre cHe, lin
guanto e per essenza cosa pensante non puo maiecdspensare, perché
le proprieta essenziali non sono mai separateodakloggetto.

La seconda definizione, integrando la prima, carsid pensiero sempre
autocosciente, e attribuisce alla continua presee#la coscienza I'origine
della trasparenza che lo contraddistingue

Non v'é dubbio che tra pensiero e coscienza sessisf reciproca
essenzialita: essa consente a Cartesio di dedallee abrtezza psicologica
di pensare quella ontologica di essena cosa che pensa

A livello preliminare va detto che tale deduziongassibile perché il
pensiero € accompagnato dalla coscienza di penBaréatto, pensare
inconsapevolmente non conduce ad alcuna certezendare.

La funzione fondante deCogito comporta dunque l'identificazione di
pensiero e coscienza, tuttavia, taluni hanno ctattesla validita
dell'identificazione di pensiero e coscienza, padi@ esplicitamente di

«pensieri ai quali non si pens&

338 2. DESCARTES Meditazioni metafisichecit., p. 47.

39E Lamy, De la connaissance de soi mérteed., Paris 1701, in VI tomi; t.
[, p. 375: «Negli ultimi tempi — osserva Lamy a huogo un ampio dibattito per
conoscere se ci siano dei pensieri ai quali nopesisa. La sola espressione
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Va senz'altro indicato, per quanto concerne Leipiize I'espressione
«pensieri sordi» compare per la prima volta in leteera alla principessa
Sophia, scritta nel maggio del 1697, in cui sostiéin non essere affatto
persuaso che si possa concepire il pensiero seifedarsi anche
all'estensione. Tuttavia, pur muovendo dal conviremto che vi sono dei
pensieri ai quali non corrispondono nello spiri® immagini né figure, e
che alcuni di questi pensieri sono distinti, nondigide tutti gli esempi che
portano i cartesiani, anche «perché la figura diena@ingoli qui disegnata
non e estesa piu distintamente di un qualche grandero»: € un pensiero
sordo, come nell’algebra, dove si pensa con simdigtiosto delle cos¥.
Leibniz lavora a lungo su questa nozione anchehgeritiene che spesso,
per abbreviare, s’impiegano le parole pensandoteasdarne I'analisi,
perché essa non e in tali circostanze necessaria.

Se confrontiamo questo brano della lettera allaggessa Sophia con
altri scritti di Leibniz in cui egli si riferiscelllesempio del poligono di mille
lati, emerge chiaramente che con I'espressioneésapensées sourdes
stata tradotta I'espressione latioagitationes caecagresente neDe arte
combinatoria Che questo sia il metodo adottato da Leibniztastdel tutto
chiaro se si considera I'espressione con cui,Delarte combinatoriae
altrove, egli rappresenta il pensiero che non eoapmli cogliere con una
visione perspicua il proprio oggeltd Com'@ noto, il filosofo si serve
dell’esempio, gia cartesiano, del poligono di mié& o chiliagono. Una
figura che, sebbene sia distintamente pensabilefimilule, non risulta
immaginabile analiticamente e perspicuamente. lieibdimostra che
sovente a tale nozione non corrisponde nella nosérate alcuna immagine
in grado di esprimere il ritratto logico fornitoléasua definizione.

A riguardo, si consideri come l'espressione pens@echi venga
utilizzata da Leibniz per sviluppare quegli aspetttematico-linguistici
della sua riflessione; la quale, procedendo penisegcaratteri, evita di

ricorrere ogni volta alle idee delle cose.

all'inizio é parsa talmente bizzarra ad alcuni &sig che non hanno avuto
difficolta a scambiarla per uno scherzo. Tuttavig hanno considerato [...] con il
tempo, questi pensieri non solo tollerabili, magpgradevoli» (traduzione mia).
390G, w. LEIBNIZ, in GP VII, p. 555.

%916, w. LEIBNIZ, De arte combinatoriain GP IV, p. 35.
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In riferimento a questo tipo di pensiero, che daredza sia il calcolo
algebrico, geometrico o logico-combinatorio, siaifessione degli uomini
a proposito degli argomenti piu svariati, e cio@mpo essi si servono delle
parole senza preoccuparsi di spiegarne il sensor@precisare che in un
primo momento della speculazione leibniziana noavidmo nessun
accenno nei suoi scritti a sviluppi d’ordine etsieologico di tale nozione;
sviluppi che emergeranno solo quando I'aggettiviinda caecus verra
sostituito dasourd nelle opere in francese, mettendo in relazioneue d
espressionicogitationes caecaepenseesourdes.

La problematica etico-psicologica, nel cui ambitspressiongensées
sourdes viene introdotta neiNuovi saggi sull'intelletto umanoessa
focalizza la propria attenzione intorno ai rappteiintelletto e volonta.

Com’e noto, tali rapporti avevano gia trovato netso del XVII secolo
una loro formulazione nella rievocazione di un famwerso di Ovidio:
«Video meliora proboque, deteriora seqddf>cui era ricorso lo stesso
Spinoza nella suktica, per introdurre allo studio dei rapporti tra ragiane
passioni>>

Anche Leibniz, neiNuovi saggi sull'intelletto umanaiprendequesto
verso allo scopo di stilare un riepilogo riguardg@®blemi che la ragione
incontra nell’arginare o modificare le passioni, timedolo in bocca a
Filalete, il protagonista lockiano, il quale se serve per spiegare la
condizione in cui si trova un uomo che non riest@stenersi dal bere, pur
essendo consapevole di tutti gli aspetti negatiquesto vizio.

D’altra parte, Teofilo, il protagonista leibniziandei Nuovi saggi
sull’intelletto umang dimostra che il verso ovidiano mette in luce deee
difficolta; tuttavia, egli ritiene, al contempo, ehqueste difficolta non
devono costituire un alibi morale, inducendoci @dere di dover trascurare
del tutto quegli antichi assiomi per i quali la®ola segue il bene maggiore

e fugge il male maggiore.

%92 Oviplo, Metamorfosi libro VII, vv. 20 - 21, citato da Leibniz n&luovi saggi
sull’intelletto umanojn SF I, lib. 1l, Sulle ideecap. XXI, Della Potenza e della
liberta, 8 35, p. 162; in GP V, p. 171.

393 B. sPINOzA Etica, parte IV, § XVII, Torino 1978 (prima ed. 1959),
rispettivamente p. 229 e pp. 211-212.

167



«L'origine della scarsa sollecitudine verso i Veeni deriva in gran parte dal fatto
che negli oggetti o nelle circostanze nelle quakemsi non agiscono, i nostri pensieri
sono, per cosi dire, sordi (in latino li chiancogitationes caecas privi cioé di
percezione o di sentimento, consistenti nell'impiggiro e semplice di caratteri, come
accade a coloro che, nel calcolo algebrico noniderano, di tanto in tanto, le figure
geometriche delle quali si tratta, giacché le pah@nno un effetto analogo ai caratteri
dell'aritmetica e dell’algebra. Spesso si ragiomsmza quasi avere l'oggetto nello
spirito. Ora, una conoscenza siffatta non ha efficaea commuovere occorre qualcosa

di vivo»>4

Vero € che la nozione giensieri ciechva ad assumere una collocazione
in un ambito che e appunto quello morale che aeagké un nuovo limite
del pensiero, e che e definibile genericamente csimolico, ovvero
qguello di non riuscire, «toccando l'anima», a deieare scelte e
comportamenti eticamente razionali. Cio appare extigl anche nell’'unico
passo deiSaggi di teodiceain cui I'espressiongensées sourdegene
utilizzata da Leibnial fine di spiegare le resistenze che incontrart@annel
momento in cui si trova a contatto con le verit& donosce e denuncia;
resistenze che sono maggiori proprio quando «llette procede, in buona
parte, soltanto copensieri sordi poco capaci di toccarci. Percio, il legame
tra il giudizio e la volonta non & cosi necessadme potrebbe pensares

Nel senso inteso da Leibniz gli uomini possono pema Dio, alla virtu e
alla felicita senza avere idee esplicite a riguaslnon perché non possono
averne, considerato che esse sono nel loro spiméiocsemplicemente perché
non si danno la pena di approfondirne I'analisijtjaisto si basano sulla
memoria di riflessioni passate, per cui il piu gleme é nel partito migliore
ed il piu gran male in quello contrario. Eppureyostri pensieri e i nostri
ragionamenti, nel momento in cui non li considegaim maniera chiara e
distinta, si presentano come una speci@giitacismoo, meglio, osserva
Leibniz, un vuoto parlarehe non fornisce niente allo spirito per il present

e se non prendiamo misure per porvi rimedio somecparole al venfd®.

394 G.w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. II, Sulle ideecap.
XXI, Della Potenza e della libert®, 35, pp. 161-162; in GP V, p. 171.

956, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicean SF IlI, Parte terza, § 311, p. 330.

3% 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. 11, Sulle ideecap.
XXI, Della Potenza e della libert&® 35, p. 161; in GP V, p. 171.
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E questo, d’altra parte, € anche uno dei motivigpenella lotta fra la carne

e lo spirito, lo spirito soccombe cosi spés&o

«Questa lotta non € altro che I'opposizione deiffeicnti tendenze che si fanno spesso
sentire chiaramente, mentre i pensieri distintiosdiordinario chiari solo in potenza: essi
potrebbero esserlo, se volessimo prenderci la gepanetrare il senso delle parole o dei
caratteri, ma non facendolo, o per negligenza onetcanza di tempo, opponiamo parole

vuote e immagini deboli a sentimenti vi¥is

Nella prospettiva leibniziana, I'analisi del sigo#to delle parole, non é
importante solo per la comprensione del sensocesht il termine include
in sé, ma e utile anche per la comprensione dil@uehe sono le
conseguenze delle nostre scelte morali, consentendotal modo di
percepire I mali o i beni che possono seguirne dirirzandoci
indirettamente a scegliere le soluzioni migliori.

E, altresi, vero che I'utilizzo dei termini in mara ripetitiva ociecanon
fornisce una panoramica delle conseguenze di tatto che il loro
significato comporta, cosi continua a persisterendn il sopravvento di
quelle disposizioni o sensazioni che, sebbene piecesoltanto
confusamente, ci colpiscono in modo piu vivo.

Da tutto cio si puo concludere che il pensiergule dal punto di vista
di una teoria della conoscenza é cieco per lamstapacita d’individuare le
contraddizioni che si nascondono in certi conceitti di considerare
“perspicuamente” le implicazioni del loro signifioaall'interno di un
ragionamento comples¥y si rivela, al contempo, nella prospettiva maqrale
sordo, nel senso soggettivo e oggettivewidusin latino, ovvero sordo in
guanto incapace sia di farsi sentire, sia di fassbltare.

Cio che si cerchera ora di indagare sono i nognsieri, circa i due
ordini di causa di sordita.

Il primo, che si definisce oggettivo, € legato albitrarieta dei segni di
cui ci serviamo in confronto al loro significato éal fatto che, mentre
pensiamo, per andare avanti nel nostro ragionamesiaono per lo piu

indotti a tralasciare I'analisi.

%97 vi, in SF II, pp. 161-164; in GP V, p. 171.

98 |bid.

%99 6. w. LEIBNIZ, Meditationes de cognitione, veritate et idéis GP IV, p. 423;
trad. it. Meditazioni sulla conoscenza, la verita e le ideeSF |, pp. 252-257.
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Il secondo, che si definisce soggettivo, € legatm aomportamento di
cui siamo responsabili quando noi stessi non apptdmo l'analisi del
significato dei simboli, e ci limitiamo a ripeterpgramente la successione,
rinunciando a considerare le idee, le perceziomi sentimenti, che tali
simboli sono in grado di evocare.

La questione e complicata ancora dal fatto chelasen lato il rapporto
tra la relativa convenzionalita dei simboli e lanbblicita del pensiero
spesso determina un uso tendenzialmente passiyetéivo delle parole;
dall’'altro, si pu0 riscontrare che questa constatez non impedisce di
formulare ragionamenti corretti, né di essere cpesgali della loro
correttezza, dato che possiamo sempre ricordaesretii controllati in altre
circostanze e che il loro senso puo sembrarci secaamente evidente.

A partire dal convincimento che il fine delle nestiflessioni non e solo
conoscitivo, se si vuole intervenire sulle scelterati, motivandole o
modificandole, bisogna tener presente che la neglig nel prestare
attenzione al senso delle parole che compongonbstrirpensieri costituisce
la causa autentica ed eliminabile della loro ieifia persuasiva.

Se, da una parte, sono i pensieri stessi a nondsesltare dall’anima,
per I'arbitrarieta dei segni di cui si compongotgpetto alle percezioni o
sentimenti che possono suscitare; dall’altra, émpoola ragione a celarsi
dietro la propria sordita e inefficacia quando, pasendo alle prese con le
passioni 0, i desideri piu segreti, tenta di precedhffidandosi alla capacita
autocombinatoria dei simboli, quasi fosse impegnataun calcolo
matematico o algebrico.

Si € visto che, secondo Leibniz, in quest’ultimsaaale cieca maniera
di procedere si rivela tanto corretta quanto neuess «perché |l
ragionamento puo essere in qualche modo autometizzaridotto alla
semplice manipolazione di segffi% Cosi I'evocazione delle idee
corrispondenti non risulta essenziale per il pepsguando esso sia inteso
come calcolo.

| pensieri sordi, non convincendoci a perseguireazeni migliori e
lasciandoci in balia delle passioni, permetton@ordo Leibniz, solo una

conoscenza imperfetta:

400\ . pAsCAL, La semiologie de LeibniAubier-Montaigne, Paris 1978, p. 180.
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«Essi non riescono infatti a vincere I'incredulitéculta che regna nelle
anime degli uomini¥*, né a controllare quellinquietudine, o desid&fo
che é la fonte principale della loro industriogtattivita, ma che si rivela
una predisposizione al dolore se le immagini restdabili o vane», se gli
uomini non credono ai loro pensieri e non sanneresstoccaff”

Cosi, lintelletto, poiché si serve di parole pridé una spiegazione
attualéd® non riesce a mediare e a trasformare le «indbnaz
inconsapevoli» suscitate dall'inquietudine, e vér in una specie di
«imperfezione o impotenzax.

Ecco emergere, in rapporto allappercezione, il @engia noto,
dell'ipotesi che il pensiero non potendosi separda¢ suo oggetto é
costretto a riprodurlo in una riflessione.

Ma proprio cio che costituiva per Cartesio un éffetella coessenzialita
dell’lo e del pensiero, cioé la continuita di quest’ultjmer Leibniz sembra
porre in discussione l'altro presupposto altrettafbndamentale della
filosofia cartesiana, costituito dall'identificazie di pensiero e coscienza.

Postulando tale identificazione, si giungerebbecosdo Leibniz,
all'impossibilita paradossale di separare un gaalgiensiero da una catena
di riflessioni nella quale esso si riprodurrebbérdinito come oggetto di
una reiterata presa di coscienza.

Ogni riflessione sarebbe allora destinata a trasioe monotonamente
ogni suo enunciato in una nuova enunciazione, chéndorpori come
oggetto attraverso I'aggiunta di im pensoin posizione di soggetto: infatti
se pensare implicasse ‘pensare di pensare’, ibdispo dell’appercezione
provocherebbe la progressiva inclusione di ognsg@en appercepito in un
nuovo enunciato della riflessione, inducendoci aspee univocamente di
pensare di pensarlo, all’infinito.

Essendo tale assurdita deducibile direttamenta dalrapposizione dei

postulati cartesiani della continuita del pensieralell’identificazione di

01 .w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. II, Sulle ideecap.

XXI, Della Potenza e della libert& 36, p. 165; in GP V, p. 176.

92 |vi, in SF Il, cap. XX,Dei modi del piacere e del dolorg,6, pp. 140-143; in
GP V, p. 150.

“%3vi, in SF I, lib. 11, Sulle ideecap. XXI, Della Potenza e della libert® 37, pp.
166-167; in GP V, p. 176.

%% 1vi, in SF I, lib. 11, Sulle ideegcap. XXI, Della Potenza e della libert® 36, p.

165;in GP V, p. 175.
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pensiero e coscienza, essa induce Leibniz, che senépre dichiarato
d’accordo col primo, ad accettare quale presuppdstia sua filosofia la
negazione del secondo.

Ma dalla negazione di questo, ovvero poiché pensareimplica per
Leibniz I'esser coscienti di pensare, e dal mamenito del primo, ovvero
poiché pensiamo sempre, deriva necessariamentesisteno dei pensieri
dei quali non si € consapevoli.

| pensieri sordi per Leibniz non sono tali rispedtoina coscienza intesa
come nitida appercezione d'impressioni interne, perché poco distinti o
solo confusamente percepiti.

Al contrario, essi sono sordi perché incapaci dingere al fondo
dellanima, dove muovendosi e opponendosi tutti iesideri
dell'inquietudine si trovano anche quei pensier €bpacita dei simboli o
delle parole non solo non consente di rintracciarae, tesse e sottintende
allinsaputa dell'attivita appercettiva.

La genesi della non consapevolezza di molti pensembra infatti
dovuta alla necessita di lasciare che le parolsuscedano e combinino
senza un’esplicitazione del loro significato e senm’attenzione alle
Immagini 0 ai sentimenti che sono in grado di eveca

Da questo punto di vista, pensare sordamente caapdasciar passare,
da un lato, quei pensieri che spiegherebbero iksatelle nozioni che
nominiamo nei nostri ragionamenti, e dall’altro pqle a quella stessa
omissione di analisi, che riduce a meri carattemomi anche le parole del
linguaggio naturale con le quali formuliamo i noptopositi morali.

Cercando dunque di cogliere dei legami tra cio tkéniz chiama
«pensieri sordi» e la loro attinenza alle attiwitgpercettibili dello spirito e
inevitabile soffermarci, durante la nostra analsi,concetto d’'inconscio.

In Leibniz non sono infatti i pensieri sordi ad ess inconsapevoli,
«oscuri e clandestini», ma essi presuppongonost&sta di altri pensieri
che, non venendo formulati, sono costretti a restaalmeno
provvisoriamente non pensati.

E, altresi, vero che questi effetti marginali, @stei o connotativi del
senso delle parole sembrano presupporre l'esistehzaina struttura

sistematica sottostante a ogni specifica combim&zih parole.
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La stessa esigenza avvertita da Leibniz di rendeeeente e completa la
struttura paradigmatica di una «lingua universgiase, infatti, derivare solo
dalla consapevolezza della preesistenza, rispatgnaatto diparole di un
sistema linguistico che consenta d’interpretare pgnsiero espresso come
I'attualizzazione di una possibilita implicita ialé¢ sistema stesso, oltre la
guale continuano tuttavia a premere tutte le aheessa include come suoi
sviluppi analitici oconnotazionali

Sicuramente, la permanenza nel pensiero dilangue,rispetto a ogni
atto diparole,é cido che puo permettere a ogni passo di un ragiento di
scomporlo nei suoi costituenti semantici e di aariin direzioni che non
sono sospettabili prescindendo da tali scomposizion

E questo infatti il caso della nozione di «moto paloce» che, secondo
Leibniz, cela dietro la sua distinta pensabilita deoprie implicazioni
autocontraddittorie. Tuttavia, ogni scomposizionealgica dei termini,
come ogni passaggio dall’esplicito all'implicito,a@che cio che garantisce
per Leibniz un ampliamentoonnotazionaledel senso di ogni frase, a sua
volta, capace di produrre un incremento della @mnanza psicologica.

| pensieri sordi di cui egli parla, in questo senson solo risultano una
difesa inconsistente contro le piu oscure sollewmta dell’anima, ma sono a
loro volta produttori di altri pensieri possibiliadtualmente non pensati.

Mi sembra innegabile che tutto ci0 che non vienegmidato
linguisticamente all'interno di un ragionamento éstihato a rimanere
latente, e fornisce una prova della sua permaneak@ensiero lasciando
alle parole espresse soltanto il loro suono vuotai, caratteri scritti le loro
immagini deboli e vane.

La prospettiva morale, che fa da sfondo negli tscdit Leibniz alla
nozione di «pensieri sordi», ne cela dunque umalpiu propriamente
linguistica, in grado di suggerire le congetturael gavorevoli ad una
eliminazione o limitazione della sordita dei penisie

Resta ancora da notare che la nostra immaginazoaericchisce sia

attraverso una piu profonda e assidua analisiigeifieato delle parole, sia
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attraverso la costruzione di una lingua universateyi simboli, godono di
una maggiore trasparenza rispetto ai loro sigrtifizai loro referenf?®.

Per completare il quadro gia tracciato resta dengsae la posizione che
Leibniz assume nei riguardi dei pensieri morali ed chpporto che essi
hanno con gli stati interni che si propongono dsalwere o modificare,
cogliendone i risvolti emotivi, mediante I'enund@ze delle loro
implicazioni o suggestioni semantiche.

Si é visto che i «pensieri sordi» possono modiécanche a distanza di
tempo il nostro stato d’animo, se vengono ascolgiti effetti appena
percettibili dei desideri che manifestano. Comimdéinazioni o disposizioni
insensibili, essi sembrano in grado di riaffioradla coscienza.
Naturalmente, ci0 avviene solo se ci impegniamceitlare nel profondo
della nostra anima. Un difetto dei «pensieri somiproprio quello di non
sapere assecondare le inclinazioni segrete deffanattribuendo a queste
inclinazioni gli stessi propositi della ragione.

Tuttavia, Leibniz stesso riconosce che proprio cdmopera di uno
scultore puo essere agevolata, anziché ostacdite, venature del blocco
di marmo su cui lavora, purché sappia asseconddltestesso modo, se la
ragione riuscisse ad assecondare le disposizidifardma che si propone di
controllare, il suo intervento risulterebbe serteéalmeno faticoso e piu
efficace.

Bisognerebbe dunque che quelle stesse inclinazobwi, sono per loro
natura suscettibili di opposti destini, si raccaigointorno alle «serie di
pensieri» che I'anima giudica migliori, trasformatal cosi in abitudini che
ci renderebbero la virtll «gradita e quasi spontsiiea

Per illustrare tale tesi, articolero il mio disamwia due distinti tempi.

Nel primo fard emergere il rapporto analogico traué e la nozione di

pensieri sordi fornita dalla psicologia leibniziana

4% 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib I, Sulle ideecap.
VI, Delle idee semplici che derivano da riflessio@e, p. 103; in GP V, p. 379.

4% vi, in SF II, lib I, Sulle ideecap. XXI, Della potenza e della libert® 35, p.
164; in GP V, p. 173. Nello stesso passo Teofiktisne di non voler fornire dei
precetti di morale, ma di tentare di scorgere eftiindo sui procedimenti della
nostra anima [...] la fonte delle nostre debolezaecui conoscenza procura al
tempo stesso la scoperta dei rimedi».
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A parere di Freud se «informiamo un paziente di us@a
rappresentazione rimossa, in un primo tempo ciogambiera per nulla la
sua situazione psichica»: infatti «la rimozione nane abolita se prima la
rappresentazione cosciente non si € congiunta aotraccia mnestica
inconscia.

Solo quando quest'ultima e divenuta anch’essa eogié raggiunto il
successo [...]», e cid perché «l'aver udito e Favissuto sono due cose
completamente diverse per natura psicolodi€a»in quanto non &
sufficiente esprimere dei pensieri rimossi pernete di averli sottratti al
campo dell'inconscio. Analogamente i «pensieri sodi cui parla Leibniz
possono essere considerati, pur essendo appercepidistintamente
comprensibili, incapaci di congiungersi alle tragmsechiche quasi sempre
impercettibili che manifestano i desideri dell’'inguudine.

D’altra parte, € altresi vero che i pensieri sosdno in grado di
svilupparsi anche indipendentemente da una riflegsconsapevole sul loro
significato.

Per poter infatti lasciare affiorare questi penssecondibisogna che dei
pensieri primi si siano conclusi e che vengano assunti, come lzibn
sostiene, quale nuovo oggetto di una riflessioteriore.

Questa ulteriore riflessione, tuttavia, non sigyla sempre in modo
cosciente, perché fa parte di un discorso che @i t@rosegue
inconsciamente. Poiché, come aveva sostenuto @artesi pensiamo
sempre, e tuttavia, come Leibniz ha poi precisatim possiamo essere
coscienti di ogni nostro pensiero, perché altrimeldvremmo sempre
rimanere fermi nella stessa reiterata riflessiohenecessario che alcuni
nostri pensieri continuino in una condizione clasto®, marginale o sorda,
e quindi almeno relativamente inconscia, con tlgtecontroindicazioni
psicologiche e morali che tale condizione puo icgrk e che la nozione
leibniziana di «pensieri sordi» mette bene in evide

Questi infatti sono coscienti solo in quanto vergappercepiti ed
espressi, non perché siano capaci di superaresitaeze che separano |l
cuore dallo spirito, ma solo quando tali resistespao state vinte, la

497 s, FREUD, L’inconsciq § 2, trad. it. inOpere di S. FreudTorino, 1976, vol.
VIII, pp. 58-59.
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coscienza diviene per Leibniz autentica e compl8tdo in questo caso,
infatti, i pensieri riescono a condurre le loroicaw la dove agiscono i
desideri.

Tali pensieri sono in grado di svilupparsi indipenttmente da una
riflessione consapevole sul loro significato e itostcono un effetto
collaterale del pensiero cosciente, nonché il sedjnena lacuna di senso
che vi si manifesta.

Ogni pensiero evoca e suggerisce infatti degliugyl destinati a
rimanere relegati, almeno momentaneamente, in imangionesorda e
clandestina salvo lavorare di nascosto per poter riemergeleedlo della
coscienza e poter cosi continuare un discorso &tegni sua svolta, per
ragioni strutturali € costretto a restare, per adrsi, tronco e irrisolto.

Vero e che tra i grandi autori della metafisica erod, Leibniz € il solo a
svalutare e a circoscrivere il ruolo assolto daflassione.

In conformitd a cio i caratteri fondamentali deNerita vanno a
tratteggiare qualcosa di oscuro e di scompostsuhsiste in noi.

La questione della distinzione delle idee e dedleoscenze € esposta dal
filosofo di Lipsia nel suo trattato del 168Mleditationes de cognitione,
veritate et ideis

La proposta di Leibniz intende dimostrare che Gaotesi era
semplicemente limitato ad analizzare il problemaraaérso una
suddivisione generale tra idee false e idee vere.

Vediamo, invece, come il nostro autore raggruppaidee della
conoscenza in due insiemi: quello contenente lee idkiare e quello
contenente le idee oscure.

Nel primo insieme individua poi altri due sotto@sii: da un lato, le idee
chiare e confuse — e questo e di rilevante imppaaerché evidenzia che la
confusione non e parte dell'oscurita — e dall’altecidee chiare e distinte.

Si ha conoscenza oscura oppure chiara. Quellaackigoi o confusa o
distinta, e quella distinta risulta inadeguata egadta, nonché simbolica o
intuitiva; e se € contemporaneamente adeguataiévat allora € senz’altro

perfettissima®.

%8 . w. LEIBNIZ, Meditazioni sulla conoscenza, la verita e le ideeSF |, p. 252.
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Oscurae la nozione che non basta a riconoscere la cpgaeasentata,
come quando rammento un fiore o un animale chewidiempo. Echiara
quando possiedo elementi atti a riconoscere la t@garesentata: essa si
divide in confusa o distinta. Eonfusaquando non posso enumerare
separatamente delle caratteristiche sufficienisangjuere quella cosa dalle
altre, sebbene quella cosa possieda tali caraitéese requisiti, nei quali si
possa risolvere la sua nozione. Cosi riconosciaamoddo sufficientemente
chiaro colori, odori, sapori e altri oggetti paol@ri dei sensi e i
distinguiamo gli uni dagli altri attraverso la tesbnianza dei sensi e non
certo «mediante caratteristiche enunciabili»; taltee non possiamo
spiegare a un cieco che cosa sia il rosso, né remdée tali cose ad altri, se
non portandoli in presenza della cosa, e facendmado che la vedano,
odorino, o l'assaggino; o richiamando alla loro nogia una percezione
passata simile ad essa. Similmente, vediamo chétdripe gli artisti
riconoscono esattamente cio che é stato fatto Hango che é stato fatto
male, ma sovente non sanno dar ragione dei lordizjie rispondono che
nella cosa che non e loro piaciuta sentono la nmeacdi un certo non so
che. Edistinta invece una nozione come quella che dell’oro harperiti,
ossia attraverso caratteristiche ed esami sufficewlistinguere la cosa da
tutti gli altri corpi simili, tali ne abbiamo usuaénte delle nozioni comuni a
piu sensi, come quella del numero, della grandedela figura, e pure
intorno a molti affetti dell’animo, come la sperani timore, ossia di tutto
cio di cui possediamo una definizione nominale, clom € altro che
I'enumerazione delle caratteristiche sufficiétti

Vero e che per Leibniz, la certezza che Filaletekkoaveva ormai
acquisito, che appellarsi ad una legge innata é«ameno modo di
ragionare», conduce all'infallibilitd®. Da qui la necessita di difendere il
principio stesso del suo pensiero, ovvero che biaagrvirsi del consenso

universale non come una prova principale, bensinecdi una conferma.

499G, w. LEIBNIZ, Meditazioni sulla conoscenza, la verita e le idaeSF |, pp. 252-
253.

0% 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sullintelletto umanan SF |1, lib. 1, Sulle nozioni
innate,cap. II,Non vi sono principi pratici che siano innafi, 74.
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Ma non solo, deve anche precisare che Locke noebher inteso in
maniera corretta il significato discuraree cancellare confondendo cosi il
loro significato.

«Le idee e verita innate non possono esser categalted sono oscurate in tutti gli
uomini [...] dalla loro inclinazione verso i bisogdél corpo e sovente ancor piu dai
cattivi costumi. Questi caratteri di luce internarebbero sempre risplendenti
nell'intelletto e darebbero calore nella volon& e percezioni confuse dei sensi non si

impadronissero della nostra attenziotié»

Per Filalete-Locke il ruolo dell’educazione e destmi € importante e
fondamentale per il giudizio morale. Cosi non b pn convenire circa la
forza dei pregiudizi, che fanno passare per nauwgl che e derivato dai
cattivi insegnamenti cui i fanciulli sono stati esp, e dai cattivi costumi
che I'educazione e la conversazione hanno dat§'foro

D’altra parte, a parere di Teofilo-Leibniz, nonmio confondere non
essere affatto e non apparire, qualcosa che nar@appn vuol dire che non
€, e cosi oscurare e cancellare. L'educazione@stume possono oscurare
cio che 'uomo ha dentro di sé, ma non possonoicadd dall’anima. Le
idee e le verita innate non possono essere catecelidl’educazione e dal
costume, ma possono essere oscurate dalle indmagnane. Si trattava di
replicare quindi all’obiezione di chi sosteneva dheostume e I'educazione
erogassero verita e idee.

La dottrina che il filosofo sta difendendo e quelklle verita naturali o
innate: sono disposizioni che non possono venineallate da una cattiva
educazione, perché sono disposizioni di cui e dd&inatura del soggetto
umano.

Sulla scorta di quanto € stato fin qui esaminatosermbra emergano
alcune riflessioni sul problema delle opinioni gassano per verita e che in
realtd sono semplicemente un effetto del costline della credulita
popolare, mentre alcune considerazioni, che talprésentano come

pregiudizi, sono invece fondate sul giudizio dediia ragione. E c’é motivo

“L1vi, in SF 11, lib. 1, Sulle nozioni innatesap. I1,Non vi sono principi pratici che
siano innati,p. 76

412 pid.

“13 | bid.
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di guardarsi piu di coloro che per ambizione vagtigper forza divulgare
novita, piuttosto che diffidare del lascito cultierdegli antichi.

Alcuni punti fermi vanno tenuti presenti a quesgguardo. Innanzitutto
Leibniz ha una fiducia di fondo nella ragione éerie che a volte bisogna
diffidare dei novatori piuttosto che degli antichi.

La querelletra gli antichi e i moderni induce Leibniz, dopeeameditato
sullantico e sul nuovo, a ritenere che la maggiarte delle dottrine
generalmente accettate sono dotate di buon $énso

In questo si vede dnimus leibniziano, la qualita del suo modello
culturale che & quello di costruire in positivonze distruggefé>. A questa
fiducia e pero strettamente legata la convinzionavere a che fare con
persone che vogliono sradicare dall’animo umanaredoverita, e altre che
ne sostengono la loro eternita (ossia che sontuarlb, con 'uomo, sono
guelle con cui € nata 'umanita). Il problema stheomprendere che queste
verita sono disposizioni, inclinazioni, sollecitazi, € muovono l'essere
anche a sua insaputa.

Questa constatazione dimostra che occorre trasfermaello che si
possiede in un reale avere. Inoltre, vi € in Leibmna potente esigenza di
allargare il campo della conoscenza, di non limeala diffusione solo ai
principi accertabili, ma di andare incontro a gaestassime innate che si
mostrano soltanto mediante I'attenzione che sitprkso; anche se taluni
non ne hanno affatto o ce 'hanno per tutt'altreett.

E questo atteggiamento € anche dovutmadlus operandiei dotti, che
confinati a vivere dalla loro pigrizia intelletteahella presunzione di essere
gli unici depositari della verita, finiscono perporre le loro idee agli altri
in ogni modo, piuttosto che accettare quelle spendeielle motivazioni che
inducono l'individuo ad elevarsi al di l1a di sesse.

E mentre Locke credeva di fornire un fondamentostepiologico
all'antropologia — di spiegare la condizione umanida base di principi
accertabili. Credeva che il siBaggioesaltasse la condizione umana. Che

offrisse una base sicura all’etica, dove la fordbedidee non fosse il fondo

14 1bid.

415 pid.

“®vi, in SF 11, lib. 1, Sulle nozioni innategap. |,Se vi siano principi pratici nello
spirito dell'uomo,p. 64.
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oscuro di cui parla Leibniz, disegnando cosi lairigdi un uomo medio,
giacché tutti abbiamo i sensi, tutti possiamo osser, toccare, riflettere — la
ulteriorita invocata da Leibniz ¢é il superamentdialdimensione afferrabile
dall'osservazione empirica del’'uomo medio.

Ancora una volta la confutazione del principio disgnante delle nostre
verita e delle nostre conoscenze, chiarezza endgistie, rende il percorso
epistemologico leibniziano in armonia con quellotaiisico; e questo e di
rilevante importanza, in quanto € vero che non rét@mel cuore degli
uomini che Dio debba essere servito, ma € scritte mnato, in ogni essere
umano, il senso del rispetto per cid che & supgtior

Le perplessita di Filalete-Locke, riguardo all'ésieza di idee innate — le
quali se esistessero dovrebbero almeno trovarE memoria, ricavate per
via della reminescenza, conosciute quando se teama il ricordo —
metterebbero in discussione l'intera visione dedidta umana.

L’argomentazione leibniziana si fonda sulla teat& le nostre abitudini
naturali sono disposizioni e attitudini attive osp&e, piu che «tabula

rasa»3te

«Non si tratta dunque di una facoltd nuda chesista nella sola possibilita di
intenderle: & una disposizione, un’attitudine, ypraformazione che determina la
nostra anima e che fa si che esse possano essat@tei Proprio come vi e differenza
tra le figure che si conferiscono indifferentemeatla pietra o al marmo, e tra quelle
che le venature segnano gia o sono disposte a reeg®alo scultore ne trae

profitto»*°.

7 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanadn SF I, lib. 1, Sulle nozioni
innate,cap. lll, Altre considerazioni riguardanti i principi innattanto quelli che
concernono la speculazione, quanto quelli che cavwr® la pratica,p. 78.

“8 1vi, in SF I, lib. 1, Sulle nozioni innatecap. I, Altre considerazioni
riguardanti i principi innati, tanto quelli che caernono la speculazione, quanto
quelli che concernono la pratica, 81.

“91vi, in SF 11, lib. I, Sulle nozioni innategap. |,Se vi siano principi innati nello
spirito dell’'uomo,p. 57: «Non si tratta dunque di una facoltad notla consista
nella sola possibilita di intenderle: € una dispiasie, un’attitudine, una
preformazione che determina la nostra anima e al® the esse possano essere
ricavate. Proprio come vi e differenza tra le fgguche si conferiscono
indifferentemente alla pietra o al marmo, e trallgughe le venature segnano gia o
sono disposte a segnare se lo scultore ne traigigrof
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Uno deiLeit-motivedella concezione leibniziana é che il suo conacditto
innatismo, che consente al nostro autore di detemaidalle venature del
marmo l'immagine che poi verra shozzata, non éavig, una dottrina
platonicatout courtdella reminiscenza, ma consiste nel fornire uroneal
alle disposizioni naturali presenti in ogni indiuiml

Cosi alle critiche di Filalete-Locke, secondo auictedenza delle verita
innate servisse di pretesto ai pigri per evitardfatica delle ricerche e
fornisse ai dotti il pretesto di porre come «piga dei principi>»> che i
principi non devono essere messi in discuséf@nkeibniz pud rispondere
che I'opinione che si ha riguardo alle verita imnabn deve «distogliere
nessuno dal fare cio, poiché, oltre al fatto chia &iene a cercare la ragione
degli istinti, € una delle mie grandi massime chebane cercare le
dimostrazioni degli assiomi stessi [...] io feci vesld'utilita di una tale
ricerca>$?,

Il punto di partenza dell’analisi leibniziana datiire morale si origina
dunque dalla constatazione contraddittoria, daato, Idella ricerca della
ragione degli istinti — da cui si deduce che i viatmn dipendono da fattori
relativizzanti quali I'educazione e il costume - della contestuale
considerazione che il tentativo di giustificareclandotta umana in senso
morale dimostra che i valori conservano semprelanoeoggettivita.

Leibniz € un metafisico. Un platonico che parla rdorale. Il suo
indirizzo fondamentale di pensiero € quello cheonata un certo tipo di
realta umana che mal rientra nel quadro della sg¢easmeccanicistica. Non
appiattisce 'uomo sulle leggi meccaniche dellauraatIn conformita a cio
la natura e lo stato d'essere riportato ad una miémee ontologica.
Propriamente non si prescinde mai dall'idea di DNmn a caso, essere
significa azione impressa. Questo tema e di estiempartanza perché ci
aiuta a capire che le cose hanno I'essere, ma olom lEssere. Se € vero
infatti che proprio la teoria delle piccole peraexigli consenti di dare una

nuova versione dell'innatismo, e altresi vero cheuo sforzo, volto ad

420 . w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. 1, Sulle nozioni
innatecap. lll, Altre considerazioni riguardanti i principi innattanto quelli che
concernono la speculazione, quanto quelli che caow® la pratica,p. 83.
421 |

Ibid.
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avvalorarlo sul piano filosofico razionale, ha fatmla comprensione della
stessa natura umana, fatta di disposizioni e iazioni.

Il problema sembra quindi ridursi alla possibilith dimostrare la
revisione di chiarezza e distinzione. Per comprentie varie sfaccettature
del pensiero leibniziano € bene tenere presenteiest@ riguardo che
'esame delle idee cardini dell'innatismo cartesiali consente in ambito
morale di proporre una nuova visione dell’uomo.

Come é stato detto fin'ora la critica €& rivolta @iterio cartesiano
dell'evidenza e della distinzione, per il qualearatteri del lume interiore
sarebbero sempre splendenti nel nostro intelletto.

La prima argomentazione che si fonda sul concdteose queste verita
fossero in tutta la loro evidenza presenti in main per questo dovremmo
ipotizzare di essere solo intelletto, € da Leilqniiz ampiamente utilizzata
nelle discussioni concernenti la definizionergins

La seconda, che si situa nel tentativo di Leibniz sdstituire al
monolitismo dell’evidenza cartesiana un piu artiol e differenziato
metodo di approccio alla realta, e da lui svilupp&oprattutto nella
considerazione che le verita si oscurano perché bisdgno di una
conversione che aiuti ogni essere nella sceltardgllio. Resta ancora da
notare che la fonte primaria di tale conceziond, medo in cui noi
conquistiamo la verita, del modo in cui la veritanenoi e di come noi
prendiamo coscienza della verita, € Platone.

Ed inoltre se & vero che porta colpi mortali alitenza cartesiana, va
anche detto che ha accolto una concezione chelagaaondizione umana
nella sua interezza di sensi e intelletto. Sottestu aspetto I'analisi della
natura umana operata da Leibniz tiene conto deb fete la percezione
sensibile é lo stadio in cui si percepiscono comfusnte le cose, |
particolari.

Con questo argomento Leibniz si riallaccia allewionioni tante volte
ripetute che le nostre azioni devono inscriversiguell’'unita virtuale
rappresentata dai fili impercettibili dell’armon@estabilita, che solo la
retta ragione, cioé la vera pieta, permette dizzale.

Sappiamo che siamo esenti dalla schiavitu dellsipasquando agiamo

secondo il dettato della coscienza riflessa, ovaarendo una conoscenza
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distinta, e siamo asserviti alle passioni quand@ée le nostre percezioni

sono confuse, lasciandoci sopraffare dalle pagéfoni

422G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF Ill, Parte terza, § 289, p. 317.
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2.5Rectaratio

Si € accennato come in Leibniz la ricerca del poiocdell’azione morale
sia dedicata ad un’analisi del significato deltatin cui bisogna indagare i
recessi piu reconditi dell’anima umana, gli arcdalia mente.

Proprio sulla idea della continuita Leibniz avewstenuto che le azioni
morali scaturirebbero dalle tendenze naturali.efitativo di fondare una
morale su una base alquanto precaria, di cui Leilniuisce bene le
difficolta in quanto lindole differisce in ogni thviduo, si puo dunque
intraprendere soltanto facendo appello ad un’indagiella struttura interna
del’'uomo che tenti di descrivere le spinte emoftile vari soggetti agenti
che costituiscono 'azione moralmia’, ‘tua’, ‘sua’ e ad una ragione che
elabora e conferma ipotesi al fine di stabilire’ea@gygettivamente morale.

Attraverso un’indagine di questo tipo apparira@lohiaro che lo scopo
della natura umana, cosi come essa e costituitait@azione dellarecta
ratio, cosicché ogni azione umana pud avere lo stedsoevmorale, pur
avendo diversa provenienza. Per comprendere ilosdefazione morale
intrinseco al riconoscimento deltacta ratiocome principio egemone della
natura umana, bisogna precisare meglio la noziaieniziana delle
disposizioni naturali, all'interno della sua fenam&gia della coscienza
morale, che risulta, a nostro avviso, alquanto dessga.

Si insinua a questo riguardo una considerazionevelte sulla cogenza
dell'istinto naturale nel contesto della vita umai@asi che gli uomini
seguissero le loro inclinazioni sia quando violémoegole della giustizia e
dell'onesta per amore di un bene immediato sia doiarspettano quelle
regole.

E chiaro che le analisi di Leibniz vanno viste apporto alla concezione
della liberta d’indifferenza.

Da un lato, l'autore, usa il modello della macchidall’altro, sfugge
all'automatismo perché non c’e un movimento auticoadlella macchina,
ma ci sono le molle.

In primo luogo non si & mai in uno stato d’indifaea, «neppure quando
sembriamo esserlo di piu, come quando, per eserspimtta di piegare a
destra anziché a sinistra alla fine di un vialeich® il partito che noi

scegliamo viene da queste determinazioni insensit@kcolate alle azioni
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degli oggetti e dell’interno del corpo, che ci fanmovare piu a nostro agio
nell'una anziché nell’altra maniera di muover&s

In secondo luogo, il motivo principale della virtonsisterebbe proprio
nella necessita di soddisfare una scelta che roindifferente.

Il principio che fa funzionare la natura umana, perrisulta necessaria
'analisi degli istinti, delle passioni, delle prpsioni anche di segno
potenzialmente negativo, si costituisce nellesgocidella autonomia
morale.

Del resto, quando si ragiona sulla liberta delldonta, o sullibero
arbitrio, non si domanda se lI'uomo puo fare cido che vuole, se ha

sufficiente indipendenza nella sua volonta.

«Non si domanda se ha le gambe non impedite adecla libere, ma se ha lo
spirito libero, e in cosa cid consista. A questuardo un’intelligenza potra essere piu

libera di un'altra, e la suprema Intelligenza darana liberta perfetta di cui le creature

non sono capacfs’.

Ed e proprio in questa direzione che Leibniz w#dizanalisi degli istinti
naturali, connettendoli strettamente al tema dakbaon gia per dimostrare
come la tendenza al bene possa essere vista caregenza interiore, ma
per spiegare, al contrario, che la natura dellaowal consiste
nell'inclinazione a far qualcosa in proporziondahe che questa racchiude.

Occorre chiarire la natura della volonta, che hartgrie gradazioni, per
cui si puo dire che in virtu di tale disposizioneesnaturalmente portati al
bene anche se non lo si possiede. Inoltre, pundssaclinati al bene, non
per questo tutti i nostri atti sono conformi ainmipi morali 0 hanno come
fine il bene.

Questi passi giustificano a sufficienza perché anduando si sia
verificato un oscuramento dei costumi, le vie dmdnon si cancellano.

Piuttosto il tentativo leibniziano si configura cersforzo di armonizzare

necessita e liberta.

23 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanim SF 11, lib. II, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolong, 143.
“24|vi, in SF 11, lib. I, cap. XXI,Della potenza e della libert@, 157.
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«ll concorso fisico di Dio e delle creature corvialonta contribuisce ad accrescere

ulteriormente le difficolta che ci sono sulla lities'?.

A suo avviso, la nostra volonta, pur essendo détetan ad agire per
conseguire una certa finalita, non é soltanto esedatla costrizione, ma
anche dalla necessita.

Vero é che non si € mai indifferenti riguardo a ¢haetiti che possano

esserci proposti, come per esempio piegare a dasttasto che a sinistra.

«[...] un concorsodi disposizioni interiori e di impressioni estaridbenché

entrambe insensibili) ci determina al partito chenpliamo>$%°.

Da un lato, il filosofo riconosce l'azione che lesmbsizioni naturali
esercitano all'interno del nostro agire; dall’ajtrda necessita di
salvaguardare la condizione di liberta del nostotere che non & mai
indifferente, come avviene per I'asino di Buridasbe davanti a due cesti
di fieno si lascia morire di fame.

Leibniz non ammette uimdifferenza di equilibrio,e non crede che si

scelga mai quando si & assolutamente indifferenti.

«Una scelta siffatta sarebbe una specie di puso,&®nza ragione determinante, né
manifesta né nascosta. Ma un tale caso, una siffaftisalita assoluta e reale, € una
chimera che non si trova mai in natura. Tutti iggagnvengono che il caso non é che
una cosa apparente, come la fortuna: é l'ignoratetie cause a produrlo. Ma se ci
fosse una simile indifferenza vaga, ovvero se&jlsesse senza che vi fosse niente che
ci portasse a scegliere, il caso sarebbe qualéoeald, simile a cio che si verificava in
guella piccola deviazione degli atomi, priva di damento e di ragione, secondo
I'opinione di Epicuro, il quale I'aveva introdotfeer evitare la necessita e che Cicerone

ha avuto buon motivo di mettere in ridicof6$

L'indifferenza non rappresenta affatto il presugpodella liberta. Anzi
la liberta consiste nel volere quella particolamsa: Aristotele ha gia

425G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF IlI, Parte prima, § 34. 130.

%0 G. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. Il, Sulle ideecap.
XXI, Della potenza e della libertd, 174.

427G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF IlI, Parte terza, § 303, p. 326.
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osservato che ci sono due cose nella liberta, aaee la spontaneita e la
scelta, ed € in cio che consiste il nostro domsoike azioni.

Quando agiamo liberamente, non siamo soggetti &iziose, come
capiterebbe se fossimo spinti in un precipizio oveaissimo gettati giu
dall'alto; e non siamo impediti dallavere lo spiri libero, quando
deliberiamo, come accadrebbe se ci fosse datdewenda che ci togliesse
la capacita di giudizio.

C’e contingenzan mille azioni della natura, ma quando il giudizion é
in colui che agisce, non c’e alcufiberta. E se avessimo un giudizio che
non fosse accompagnato da alcuna inclinazione ad, dg nostra anima
sarebbe un intelletto senza voldita

Occorre spiegare la natura della volonta, che tmadprie gradazioni; e,
in senso generale, si puo dire daevolontaconsiste nell'inclinazione a far
qualcosa in proporzione al bene che questa racehi8dfatta volonta,
qgquando e separata e considera ciascun bene a pam@anto bene, é
chiamataantecedente

In tal senso, si puo dire che Dio tende a ogni banguanto benead
perfectionem simpliciter simplicemel linguaggio della scolastica; e cio per
una volonta antecedente. Egli ha una seria indbnaza santificare e a
salvare tutti gli uomini, a escludere il peccat@ ienpedire la dannazione. Si
puo anche dire che questa volonta é efficace ds@drer s@, cioe tale che
I'effetto seguirebbe, se non ci fosse qualche ragipiu forte che lo
impedisce.

Questa volonta infatti non si spinge fino a rearezil massimo sforzo
(ad summum conatymaltrimenti non mancherebbe mai di produrre il
proprio effetto pieno, essendo Dio il signore didue cose.

Il successo completo e infallibile appartiene sutia alla volonta
conseguentecome la si chiama. Questa e piena, e riguardessa Si
applica laregolaseguente: non si manca mai di realizzare quel ichaote,
guando si puo. Ora, questa volonta conseguentdefendecisiva, risulta dal
conflitto di tutte le volonta antecedenti, tantogdielle che tendono verso |l
bene, quanto di quelle che respingono il male. Ethléconcorso di tutte

queste volonta particolari che scaturisce la v@ldotale, allo stesso modo

%8G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF IlI, § 34,Parte primap. 130.
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in cui, in meccanica, il moto composto risulta ddtet le tendenze che
concorrono in uno stesso mobile, e soddisfa ugugknelascuna, tenendo
conto della loro simultanea presenza.

E come se il mobile si dividesse tra quelle tendenzibniz ha gia
discusso di questo problema in un’altra occasienprecisamente in una
rivista parigina del 7 settembre 1693, dando lagée@enerale delle
composizioni del mof§°.

La proposta leibniziana per la soluzione della joee del rapporto tra
principi innati e principi acquisiti pone in chiaemzitutto un punto: anche
se i principi che si suppone innati fossero effatiiente conosciuti come
giusti e convenienti, verrebbero ugualmente vicdattausa delle passioni.
Infatti nell'uomo c’é un opporsi d’'intelletto e Eagni: la voce del dovere e
dunque oscurata dalla sensibilita, da inclinazemteressi che deviano le
nostre azioni. Accade tutti i giorni che gli uomegiscano contro le loro
conoscenze, «nascondendole a se stessi quandmeadjoove o spirito,
per seguire le loro passioni: senza di cio noi medremmo la gente
mangiare e bere cid che dovra causare malattiereeda loro morte¥°.

E per questa ragione che non possiamo affermaregtieprincipio che
Si suppone innato sia conosciuto da ciascuno caostoge conveniente.
Non a caso, Leibniz rifiuta la supposizione che iogerita innata sia
conosciuta sempre e da tutti. E a coloro che sgstenche la violazione
della legge prova che «questa legge non & innaaegempio, la legge
d’amare e conservare i fanciulli & stata violataspo gli antichi allorché
permettevano di esporli»; il filosofo risponde clseipposta questa
violazione, ne segue soltanto che non si sono lettie | caratteri della
natura scolpiti nella nostra anima, in quanto questita son@vviluppate
dalle nostre passichit. In tal caso, non si deve dire che questi caiatter
parlano, ma che sono oscurati da un qualcosa otmmime su di noi
all'improvviso.

Va pero notato che e proprio tale presupposto derenparticolarmente

oscuri i rapporti tra dovere e azione morale. Dalaia, si pud seguire il

42 G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF IlI, Parte prima, § 2. 123.
430 G, w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umanim SF 11, lib. I, Sulle nozioni
innate,cap. II,Non vi sono principi pratici che siano inng, 71.
431 |
Ibid.
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dovere soltanto se si € uomini liberi. Si noti ¢aevoce del dovere non
scaturisce dalla nostra natura inferiore, ma ddlajsaperiore. D’altro lato,
non e semplice valutare I'equita dell’azione mardke quale non deve
essere macchiata dal piacere, ma deve scaturireispaitto per la legge
dellarecta ratia

Ma, infine, la questione dirimente € ancora uréaltCome abbiamo
visto, si tratta di stabilire qual & lo sprone gitex se la sfera dei desideri, la
soddisfazione personale, il profitto materiale celeta ratia

Di fatto 'uomo é portato all’auto-conservazionsiéa e morale. E come
la malattia € una depressione ed un decadimento skalto di salute che
reca con sé una condizione di passivita, cosirBadella forza manifesta
una perfezione dell’essenza, ed i relativi piaceregioia, che non
concernono solo la materia, bensi anche lo speite sue esigenze di
liberta.

Ora, la liberta € un bene spirituale, dipende didlaa e dalla buona
salute e tanto piu la nostra essenza sara pegigdisto piu grandi saranno la
forza e la salute che essa posst&de

Il tema, che assume rilevante importanza, anchimiailella fondazione
di un concetto di tolleranza originale e fecondofreva espresso nella
perfezione dellessenza umana il cui fondamenta salute individuale.
Qui, il bene accresce il piacere e allevia il deJoil male accresce il dolore
e lede il piacere.

La salute individuale trova la sua completa edcaldita espressione
nell'azione umana. Mi sembra che queste siano gipjEmi riconosciute
vere da tutti, nello stesso modo dei concetti diritsp e corpo che
costituiscono I'essenza dell'individuo che vive flabso della storia e che,
per questa ragione, dev’essere tutelato dalla mipidei potenti, protetto

dall'imperversare delle malattie e difeso dallanbogia di coloro che

%2 p. BELLINAZZI, Conoscenza, Morale, Diritto. Il futuro della metafia in
Leibniz, Kant, Schopenhauanit., p. 315: «E come la malattia € una depressio
ed un decadimento dello stato di salute che resas€éaina condizione di passivita,
cosi I' “agire” della forza manifesta una perfeaodell’essenza, ed i relativi
piacere e gioia, che non concernono solo la mateeiasi anche lo spirito e le sue
esigenze di libertda. Dal momento che la “libertalie bene spirituale, continua
Leibniz, allargando ulteriormente le sue considerdza quei beni spirituali cui si
€ appena accennato, e la liberta dipende dalla ferdalla buona salute, avremo

che la nostra essenza sara tanto piu “perfettédaka’ quanto piu grandi sono la
forza e la salute che essa possiede».
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vivono nella ristrettezza delle loro vedute ments¢inza alcuno spazio per
la diversita del pensiero altrui.

Ed é in conseguenza di cid che la realta umana isekh totalita — la
salute e le forze dello spirito da una parte, lateae le forze del corpo
dall’altra — diviene il fulcro della riflessioneibmiziana.

Non é un caso che I'uomo diventa veramente secstpsando corpo e
anima si ritrovano in intima unitd. Se 'uomo ansieisad essere solamente
spirito, rifiutando la carne come un’eredita soditaranimalesca, allora
spirito e corpo perderebbero la loro dignita. E d&ltra parte, egli
rinnegasse lo spirito e quindi considerasse la maatié corpo, come realta
esclusiva, perderebbe ugualmente la sua grand&fzanon sono né lo
spirito né il corpo da soli ad amare: € l'indivijua persona, che ama come
creatura unitaria, di cui fanno parte corpo e aniwo quando ambedue gl
aspetti si fondono veramente in unita, 'uomo dtagrienamente se stesso.

Purtroppo, nel corso dell’alto Medioevo dagli autai ambiente
monastico era stata formulata una lettura in cwoitlpo era un elemento
oscuro, che appesantiva, o imprigionava I'animananael mondo terreno,
conducendola verso il peccato.

Il dominio dell'anima sul corpo, dello spiritualellsmateriale e della
volonta sull'istintuale e il fine ultimo del buonistiano, che, prima ancora
dei segni della bonta divina, sembra portare ineséracce della colpa
originaria, che ne fa un discendente di Adamo. témtuazione di questa
concezione pessimistica della materia e del cogoge strettamente
collegata alla nozione cristiana del peccato oalgin che ha immesso
nell’essere umano I'elemento d’'imperfettibilita@mittibilita.

Abbiamo mostrato che in Leibniz non e presente tquesncezione
pessimistica del corporeo, né d’altra parte eghiaafiene a quella schiera di
filosofi per i quali cio che e bene equivale a cite piace. Si, dal piacere e
dal dolore derivano le passioni, ma la distinziapgortata da Leibniz tra
I'amore di concupiscenza e I'amore di benevolenmavyede a chiarire

I'idea di felicita, e quindi l'idea di salute indduale.

«Ho dato press’a poco questa definizione dell'angu@ndo ho spiegato i principi
della giustizia, nella prefazione del n@mdex jiuris gentium diplomaticus, cioe che

amareé essere portati a prendere piacere della penfeztiene o felicita dell’'oggetto
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amato. E per questo non si considera e non si ddenaltro piacere che quello
medesimo che si trova nel bene o piacere di clhing. Ma in tal senso noi non
amiamo propriamente cid che é incapace di piacdedigita, e gioiamo delle cose di
guesta natura amandole solo per una sorta di pppsap e come se immaginassimo
che esse stesse gioiscano della loro perfezione.sNimatta dunque di amore in senso
proprio, quando si dice che si ama un bel quadrpiaeere che si prende a sentirne le
perfezioni. Ma € permesso estendere il senso hairtiee in cio I'uso & vario. | filosofi

e i teologi stessi distinguono due specie di am®mrEpe lamoreche essi chiamano di
concupiscenzache non € altro che il desiderio o il sentimetite si ha per cio che ci
da piacere, senza che ci interessiamo se essoave;re lamore di benevolenzzhe é

il sentimento che si ha per colui che, attravelrsoid piacere o felicita, da anche a noi
affetto o felicita. Il primo ci fa avere in visthnostro piacere e il secondo quello di
altri, ma in quanto facente o piuttosto costitueiitenostro, poiché, se non si
ripercuotesse su di noi in qualche maniera, norepono averne interesse, essendo
impossibile, checché se ne dica, esser distaceatianfronti del proprio bene. Ecco
quindi come bisogna intendereaithore disinteressat@ non mercenario, per ben

concepirne la nobilta e per non cadere nondimehohimerico» >,

L’amore di concupiscenza ha in vista il nostro prac I'egoismo.
L’amore di benevolenza, il piacere altrui come itosvo del nostro:
«amarevuol dire esser@ortati a godere della perfezione del bene o della

felicita dell’oggettoamatos»>.

«l filosofi e i teologi stessi distinguono due sipedi amore, e cioedmoreche essi
chiamano diconcupiscenzache non é altro che il desiderio o il sentimectte si ha
per cio che ci da piacere, senza che ci interessggnesso ne riceve; aore di
benevolenzahe & il sentimento che si ha per colui che, \atso il suo piacere o
felicitd, da anche a noi affetto o felicita. Il mo ci fa avere in vista il nostro piacere e
il secondo quello di altri, ma in quanto facentgiuttosto costituente il nostro, poiché,
se non si ripercuotesse su di noi in qualche maniern potremmo averne interesse,
essendo impossibile, checché se ne dica, essacalititnei confronti del proprio bene.
Ecco quindi come bisogna intenderantiore disinteressato non mercenario, per ben

concepirne la nobilta e per non cadere nondimehohimerico»>",

33 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF 11, lib. 11, Sulle ideecap.
XX, Dei modi del piacere e del dolgrp. 139.
3 |bidem
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Facendo il nostro bene si fa quello altrui, il bextteui € costitutivo del
nostro, se non si riflettesse in qualche modo swnali non potremmo
interessarcene: in ci0 parrebbe annidarsi un pz#iegoismo, ma € un
sano egoismo.

Esiste una natura razionale ed un’irrazionale, eppuesta natura non
razionale non é affatto estranea all'uomo, angie realta si compenetrano
dando vita al carattere dicotomico del concettpatsona, ovvero proporre
una proiezione dell'umano verso quella sua stesalarche si considera
realta superiore.

La lex continuiviene dunque a sancire un aspetto dinamico dedigren
umano, che é supportato proprio da questo caratieotomico: sostanza
individuale di natura razionale. Vero e che il cetb@ di persona in quanto
tale distingue la realta della personalita da tglitiaspetti non razionali
senza condannarli, piuttosto li assorbe entrambitia la loro complessita.
Cosi nel concetto di persona non € la specie aernadirsi, cosa che
avveniva nel pensiero antico, ma l'individuo, claemonade, che e il tema
della speculazione leibniziana.

Inoltre, attraverso il concetto di persona si propo un’idea
dell'individuo come sostanza individuale di natuazionale, che in quanto
tale viene riconosciuta come appartenente allasatesalta alla quale
appartiene Dio.

Se un tempo la differenza tra I'essere mortale igdrile e corruttibile e
I'essere eterno ingenerabile e incorruttibile dewid I'umano dal divino, ora
questa divisione dicotomica va decisamente al de laropone un’idea
diversa del rapporto tra natura umana e naturanalivie due nature non
sSono piu sottoposte ad alcuna divisione, ma satro ad essere unite nella
mensdell’'uomo.

E ormai venuta meno la divisione naturale che sivatu
dall'appartenenza a due mondi diversi. L'uomo iramfo mense simile a
Dio, per questo motivo la cesura non e piu nel neonta dentro 'uomo.

Se nel pensiero antico a fare la differenza efi@tib che 'uomo fosse un
essere mortale, la posizione dell'uomo moderno rabiata e a fare la

differenza e, ora, la sua realta interiore.
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Da una parte 'uomo € un essere razionale, quirglinde a Dio e puo
invocare una sua ulteriorita; dall'altra € matexch appartiene all’'universo
biologico.

Ma questa scissione avviene dentro di lui, defsmisconcetto di persona
e rende possibile I'idea dell’al di la dell'uomao.

E visto che nelluomo esiste una natura raziondlere irrazionale, una
divisione che di fatto prende l'uomo a meta, entranie dimensioni
dell’'umano hanno acquisito uguale dignita.

L’'uomo non e alcunché di semplice, anzi deve necesrente essere
considerato nella sua complessita, o0 meglio nakeasnbiguita e doppiezza;
perché se in prospettiva puo darsi per 'uomo wrealpe unita, quest’unita
e quella che dovrebbe tenere insieme le due reaianuova unita al di la
della scissione. Del resto, senza il corpo nortergsbe nessun uomo.

La realta spirituale ha bisogno del corpo per paldrizzarsi e il corpo
ha bisogno di tale realta spirituale per esserett®i, per avere una sua
identitd come persona ed affermarsi nel mondo.

E vero che la mente da gli ordini, ma & altrettarem che questi ordini
devono essere adempiuti dal corpo, che rappresdigasenza
dell'individuo, ne contiene la sua forza vitale, cibnatus I'agire tipico
dell’'umano che costituira poi la sua azione morale.

Cio pone in chiaro anzitutto un punto: Leibniz neta costruendo un
quadro della morale senza Dio. Anzi il richiamoia B indispensabile nella
concezione leibniziana che vede 'ateismo affiodaegni lato.

Non dimentichiamo che la sua filosofia & un argalkateismo. E
costruita in vista di questo fine fondamentale.

La sua €& un’epoca fortemente caratterizzata dadlieipazione
dell'uomo dalla religione. Si tratta del conflittede-ragione, che e poi il
conflitto religione-scienza, tipico della sua epoca

E in Bayle, che mette in opera quella mossa asiutendebolire la
ragione, questo conflitto sembra volersi risolverdavore della religione,
non c’e che la fede, ma rimane una fede senzamagio

Leibniz, invece, da una parte, vuole costruire igin@ a queste tendenze
radicali del pensiero moderno e, dall’altra, ritaa il valore di “novita”

insita proprio in quest’idea.
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Non é cosi fuori dal suo tempo da pensare di patstruire una filosofia
di netta opposizione ai risultati del pensiero modevuole solo recuperare
guello che di meglio ha la ragione, vale a dire tam@onalita che non € pero
in antinomia con la fede. Questi sono i giuocheliettuali di Leibniz, la sua
strategia intellettuale complessiva: c’é un Dio obe lascia nessun peccato
senza castigo e nessuna buon’azione senza premio.

E significativo, a questo proposito, il tentativoleibniz di giustificare
razionalmente i contenuti della rivelazione, suppal un mistero che si
chiama vita e del quale I'essere umano fa partee fdesto mistero che la
filosofia deve sostenere razionalmente, poiché,caehmino che 'uomo
percorre verso il migliore dei mondi possibili,sono cose che la filosofia
puo aiutare a comprendere e a dimostrare, altragdbmistero della vita,
che invece hanno bisogno del suo sostegno razioGakld il compito della
filosofia viene ad essere l'azione essenziale eéheafjione umana deve
compiere; per il fatto che solo la mente illumindila conoscenza delle
perfezioni divine puo esperire la virtu.

Il cammino delluomo & dunque un cammino di fedesuii credo € la
ragionevolezza del mistero della fede che é andbtera della vita. Questo
mistero permarra nelll'uomo fino alla fine dei tegnguando dopo il lume
della ragione e della grazia Dio dara quello dgltaia. Il compito che si
pone la ragione diviene quindi un compito necessaig non compiuto. Se
lo fosse sarebbe compiuto anche il destino dello@verrebbe a mancare
il libero arbitrio.

In virtu dellalex continuisi apre la visione di un nuovo soggetto morale.
Come gia per Artu e i cavalieri della tavola rotanth sublime armonia

rendera possibile I'instaurazione di un nuovo ot

119 A, PoOMA, Impossibilita e necessita della teodiceacit,, p. 136: «Leibniz,
mediante il calcolo infinitesimale, ha aperto lasgibilita di elevare il calcolo
“approssimato” allo stesso grado di determinazieneli certezza del calcolo
“analitico”, la costruzione “meccanica” allo stesgmdo di determinazione e di
certezza della costruzione “geometrica”, e ora pglisa di poter trasporre questo
modello matematico di una perfetta determinazioelefidito mediante l'infinito
indeterminato nel campo della teodicea, teorizzarthwhe qui un ordine
completamente determinato e certo e tuttavia noeorfgetrico”, cioé non
necessario di necessita assoluta, e quindi nonstpdla contingenza del reale,
facendo ricorso al carattere infinito della deterazione del contingente»».
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Esso, pur essendo determinato, non sara oppostopa#isibilita del

divenire e alla liberta umana.

«ll concorso fisico di Dio e delle creature corvédonta contribuisce ad accrescere
ulteriormente le difficolta che ci sono sulla litlerSono dell’opinione che la nostra
volonta non é soltanto esente dalla costrizionean@he dalla necessita. Aristotele ha
gia osservato che ci sono due cose nella libeala, s dire la spontaneita e la scelta, ed
€ in cid che consiste il nostro dominio sulle azi@puando agiamo liberamente, non
siamo soggetti a costrizione, come capiterebb@ssrho spinti in un precipizio o se
venissimo gettati giu dall’alto; e non siamo impiedall'avere lo spirito libero, quando
deliberiamo, come accadrebbe se ci fosse dathewanda che ci togliesse la capacita
di giudizio. C’écontingenzan mille azioni della natura, ma quando il giudinion & in
colui che agisce, non c'e alcutiertd. E se avessimo un giudizio che non fosse
accompagnato da alcuna inclinazione ad agire, #ran@nima sarebbe un intelletto

senza volont&s®

438G, w. LEIBNIZ, Saggi di teodicedn SF IlI, Parte prima, § 34. 130.
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CAPITOLO 3- IDENTITA E DIFFERENZA

3.1 Le linee di sviluppo complessivo dei secoli XVé XVIII

Il punto da cui intendo muovere e costituito daitéaéivo, a mio awviso,
non certo astratto di provare a definire le linesviluppo complessivo della
modernita. Questa riflessione vuole, innanzitutimostrare che é possibile
ricostruire la genesi del concetto di Europa a#tra® una distinzione fra
due idee, identita e realta concrete: un’Europm@rcome idea culturale e,
quindi, come identita politica consapeVle

Ai fini della presente ricerca, consta rilevare di@ssunzione di tale
modello comporta conseguenze rilevanti per quangmarda alcune
problematiche vitali per I'identitd europea, chelhanni piu recenti sono
state al centro dell'attenzione. A tal propositocansiderino le tematiche
dei confini orientali e occidentali dell’Europa, dignificato di alterita
rispetto a ci0 che é europeo, le basi per potetuthse di una comune
identita europea e la posizione di quest'ultimarante delle identita
regionali e nazionali.

Il periodo che vide la nascita dellas publica literaria dopo la rottura
dellares publica christiangrovocata dalla Riforma, proponeva appunto un
altro spazio di unificazione, quello europeo dellaltura e della
comunicazione intellettud!®. Indizio precursore di tale movimento, che
raggiunse la pienezza nell'llluminismo e, in pastize, con Voltair&®,
ricco di avvenimenti fondamentali per lo sviluppellidea d’Europa, fu
I'Umanesimd*.

Dopo la Riforma e la Controriforma, il secolo XVBI puo considerare

come un periodo di equilibrio, stabilito sulla ctatazione che I'Europa

%37 G. DELANTY, Inventing Europe. Idea, Identity, RealitflacMillan, London
1995.

438 G, RICUPERATL, Uomo dei Lumijn L’llluminismo. Dizionario storico criticoa
cura di V. Ferrone, D. Roche, Laterza, Roma-Baé719. 6.

439 Nel Trattato sulla tolleranzaVoltaire auspica, in una sorta di preghiera laica,
lavvento di un mondo migliore, al riparo dal faisato e dalla violenza.
VOLTAIRE, Trattato sulla tolleranza;Prefazione” di S. Veca, trad. e cura di L.
Bianchi, Feltrinelli Editore, Milano 20@4tito|o originale:Traité sul la tolerance,
1763).

40 Cfr. F. PINTACUDA DE MICHELIS, Socinianesimo e tolleranza nell'eta del
razionalismo,La Nuova ltalia, Firenze 1975. Cff. EPIFANIO ERDAS Il maestro
tra memorie e utopiédrmando Editore, Roma 2006. Cfr.VASOLI, P. PISSAVING,

Le filosofie del RinascimentByuno Mondadori, Milano 2002.
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cristiana era definitivamente divisa. All'unita elfede subentrava il
cristianesimo relativizzato.

L’Europa dei “Lumi” si e stabilita su questa scatafidelle religioni.
Ragione e tolleranza sono i termini della fede s#alolo dei “Lumi”, che
opera per il progresso e la felicita del generenotfa

Ora, se, da un lato, gia nel corso del Medioewtiffasione degli ordini
mendicanti aveva reso la concezione del cristiam@spiu intrinseca e
individuale, e, altresi, vero, che la Riforma pstaate, artefice, d’altro
canto, all'inizio del XVI secolo di questa spaccat@al suo interno, aveva
determinato, attraverso la diffusione di diverseesé riformate, una
graduale laicizzazione del pensiero.

Questa religione individuale non puo non allontandai preti, dalla loro
autorita, screditata anche dalla profonda lacengzidel clero cattolico tra

gesuiti, da una parte, e giansenisti, dall'4ftra

«Quella di Lutero fu una tipica re-azione fondaragsta contro-reazione: lo spirito
della secolarizzazione. La quale produsse una@oeézione: la Contro-Riforma. La
Curia romana fu presa quasi dal panico di frontemglressionante successo della
predicazione luterana. E non vide altro rimedio depondere all'offensiva di Luterd
militarizzandosi. Restauro I'lnquisizione e la remecor piu rigida. Dichiaro guerra
all'eresia e, per combatterla con efficacia, rabesumlo ogni forma di liberta di
pensiero. Cesso di essere corriva e divento riggrisquisitoriale, spietata. Si assiste
cosi, nei paesi dove la Contro-Riforma & sostedattimmenso potere dell’'lmpero
spagnolo, a una vera e propria reazione totalitheilm Chiesa. Sul’'Europa cattolica -
pil precisamente, sul’Europa “spagnola” - caladapa di un potere che, per estirpare
I'eresia, finira per soffocare la societa civile eskiccare le fonti della creativita. La
conseguenza di lungo periodo sara la formaziongudi Europe, di cui una - quella
controriformistica - scivolera nel pantano dellagstazione, mentre l'altra - quella non
sottoposta all’'lnquisizione - continuera a procedsulla via dello sviluppo economico
e della secolarizzazione culturale. Il che faragewe la tesi secondo la quale sarebbe
esistita una sorta di “affinita elettiva” fra I'eti protestante e lo spirito del capitalismo.
Una tesi affatto fuorviante: la cosa decisiva nelcpsso di divaricazione dell’Europa
occidentale fu la Contro-Riforma, non gia la Rifasnfu I'lnquisizione, non gia la

teologia riformata. Ma torniamo al nostro tema.dpirito della secolarizzazione - che,

41 M., HELENE, F. CHOPARD Religione, in L’llluminismo. Dizionario storico

critico, cit., p. 234.
42 MARIE HELENE, FROESCHLE CHOPARDREeligione,in L’llluminismo. Dizionario
storico critico,cit., p. 241.
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nella misura in cui perimetra rigorosamente laigdizione normativa del sacro, non
puo non essere tollerante - € la prima vittima fadeébondo scontro che si svolge sulla
scena europea fra i cattolici e i protestanti. ifepoca in cui € in atto una guerra di
annientamento, non c’é posto per uomini come Eragbim non di meno, in alcuni
angoli dell’'Europa lo spirito di Erasmo sopravveveanzi, riesce ad avere partita vinta.
In Olanda, prima di tutto e soprattutto. L'Olandantrariamente a quello che tante
volte é stato sostenuto, non costituisce una cowfatella tesi di Weber. La ragione &
presto detta: I'Olanda del Seicento non fu affattopaese calvinista, bensi un paese

dove tutte le religioni potevano coesistere inegime di grande tolleranz4%

E in questa tensione creativa di confronto col @@sshe si pud
riassumere I'essenza dell’Europa, con quel suoyreda coscienza delle
straordinarie risorse di civilta offerte dal presgmma anche dei perturbanti
abusi che affliggono la vita di individui e societadella necessita di fare
della storia stessa un momento esemplare di limrazlella ragione.

Al concetto di “cristianita” subentro, quindi, qledi Europa, impiegato
in tre contesti diversi.

In primo luogo, ispirava agli europei un senso@nane appartenenza a
fronte delle minacce esterne, soprattutto queltaatuln secondo luogo,
indicava lo stato d’animo dei viaggiatori europehge, comparando la loro
cultura con le culture di altri continenti, si camsevano della loro
superiorita. In terzo luogo, sottolineava come #&ies parti in contrasto
all'interno del territorio europeo erano, tuttav@pnte ad unirsi in nome
della sicurezza e dell’unita del’Euroffa

Si tratta, in realta, di comprendere il significatimrico della mobilita,
concetto appropriato perché suscettibile di uraréiVersita degli orizzonti
sociali, le pratiche e le rappresentazioni, 'ugd icconti di viaggio e la
loro critica, lo spazio e il tempo. Del resto, tmpgerte geografiche avevano
ampliato gli orizzonti di senso degli europei rigpalla vita di tutti i giorni.

La mobilita, infatti, a prescindere dalla condizorsociale degli

individui, crea nuove condizioni che non sono comioa quelle che

43 | . PELLICANI, Dalla societa chiusa alla societd apertRubbettino, Soveria
Mannelli 2002, p. 166.

“4p. BURKE, Did Europe Exist before 1700, “History of European Ideas” , vol.
I, 1980, pp. 21-29.
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regnano abitualmente e pesano quotidianamente wglini, influenzando
la mentalita del tempo.

Sicuramente, € un mutamento di civilta, laddovetaxano le gerarchie
organiche, la famiglia, i corpi, la Chiesa, le wirtlella stabilita e della
chiusura, preconizzate dall’economia cristiana eateo la diffidenza verso
lo scambio, vediamo imporsi i valori dell'abiliteelnsapersela cavare, il
senso dell'improvvisazione, il mescolarsi, i vamfiaglel commercio e
I'abbattimento delle barriet&.

L’esigenza di contrapporsi agli abitanti degli iattontinenti comporta,
inoltre, una revisione dei concetti dvilta e civilizzazione Non & un caso
che il termine civilizzazione, nel suo significatmderno, sia nato nel XVIlI
secolo. Il primo livello semantico e strettamenigridico, serve ad indicare
la trasformazione di un processo penale in un gsmeivile. Il secondo
significato, aggiunto a partire dalla meta del X\&écolo, indica uno stadio
avanzato della cultura e della societa e insiemgratesso attraverso |l
quale si é giunti a questo risultato, e sara dastimd avere un impatto
molto forte sui linguaggi socio-politici dell’'Eurapmodern&’®,

Gli europei smisero, dunque, di identificare sessteon la cristianita,
come era avvenuto fino ad allora, arrogandosi tm giado di sapere e di
civilizzazione, quali tratti distintivi, rispetto i abarbari considerati
inferiori**’.

Ebbene, civili erano I'Europa e, in misura divergaCina. Comunque,
non tutti consideravano la civilta europea superalte altre. Fin dal secolo

XVI, infatti, alcuni europei, come lo spagnolo Baomé de Las CasHé e

#45p. ROCHE Viaggi, in L'llluminismo. Dizionario storico criticogit., p. 356.

4% 4. J. LUSEBRINK, Civilizzazione, in L’llluminismo. Dizionario storico critico,
cit., p. 168.

447 4. MIKKELI, Europa. Storia di un’idea e di un’identitajl Mulino, Bologna
2002, p. 44.

“48 Cfr. B. DE LAS CASAS Brevisima Relacion de la Destruicion de las Indibs42,
trad. it. Brevissima relazione della distruzione delle Indhecura di C. Acutis,
Mondadori, Milano 1987 (Las Casas, nei suoi testi, descrive le qualiéte,
morali e intellettuali degliindios Il suo intento e finalizzato alla difesa
dell'umanitd degli abitanti del “Nuovo Mondo”, coat la tesi della loro
irrazionalita e bestialita avanzata da altri suontemporanei. Celebri sono i
dettagliati resoconti che egli diede delle vessdzéndelle atrocitd compiute dai

colonizzatori cristiani).
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il filosofo francese Michel de Montaigff€ avevano sottolineato la dignita
umana degli indigeni americdmfi. Inoltre, una schiera sempre piti cospicua
di autori era convinta che lo stato primitivo in eiwvevano le popolazioni
del “Nuovo Mondo” fosse piu puro e, quindi, prebgie alla civilta europea.
Fu cosi che ebbe origine dalle scoperte geografichaito del buon
selvaggio, che in quest’epoca trovo il suo maggawstenitore proprio in
Montaigne, il quale non risparmio accuse anchereall Europa e ai suoi
costumi. Un’Europa che nella sua smania di diffeada propria cultura,
provoco la fine di fiorenti civiltd e giunse, in staestremi, ad attuare
genocidi e a rendere schiave intere popolazioni.

All'accorta indagine sulla coscienza europea, chastiwisce Il
fondamento della riflessione sullidentita dell’®Bpa dei popoli, fa da
sfondo la convinzione che essa trovo piena reaiana nell'llluminismo e,
precisamente, nella nozione di progresso.

Si tratta di una prerogativa prettamente européa, \@, non solo a
sostituire la mentalita precedente, che ravvisalgassato la verita e una
mitica eta delloro §urea aetasy ma che si oppone, soprattutto in
Montesquieu e Voltaire, alla staticita asiaticaeespo cinese. La nozione di
progresso rispecchia e svela quelle che si comrgnno come le
caratteristiche peculiari del dinamismo. Di fafiartendo da questo assunto,
molti erano persuasi che, a fronte di un’Europa piegrediva nel campo
delle scienze e delle tecniche, vi era, ad esempi® Cina che si arrestava.

Un’altra considerazione riguarda le concezioni didé&rico Chabod,
storico e politologo italiano del Novecento, chediidua la nascita
dell'identita europea in una prospettiva di confooncon il mondo

circostante, nella contrapposizione dialettica altno da sé

«La coscienza europea, al pari della coscienzaonals, per dirla con Carlo
Cattaneo, & “come l'io degli ideologi che si aceowj sé nell’'urto col non-io”; il

fondamento polemico & essenzfale

“49 M. DE MONTAIGNE, Essais,1580, trad. itSaggj a cura di F. Garavini, Adelphi,
Milano 2002.

SO HEIKKI MIKKELI , Europa. Storia di un’idea e di unidentitait., p. 44.

51 £, cHABOD, Storia dell'idea d’Europaa cura di E. Sestan e A. Saitta, Laterza,
Roma-Bari 1995, p. 23.

200



Secondo Federico Chabod, il non-io € alle origostituito decisamente
dall'Asia, destinata a rimanere termine di confoofiho agli ultimi decenni
del XVIlI secolo, quando anche I'’America verra qapposta all’Europa.

Ora la prima contrapposizione fra 'Europa e qusdécohe Europa non &, &€ opera

del pensiero grecd%.

Sicuramente, I'epoca delle scoperte geografichehdo il merito di
ampliare, agli occhi degli europei, le vastissimespettive asiatiche e

american&®

«Dunque, non si tratta di una diversita momentaleggta ad una particolare e
transeunte condizione di cose; bensi di una vegueopria diversita “costituzionale”.

Asia ed Occidente europeo offrono due tipi divdisirganizzazione politic&s"

Chabod, nella sua analisi, che riguardava I'asgmdtitico dell’Europa e
che si soffermava sulla contrapposizione tra lébextiropea e dispotismo
asiatico, attribuiva la prima intuizione di quesligersita “costituzionale”
dell'Occidente europeo a Enea Silvio Piccoloming dna parte, e,
dall'altra, a Machiavelli. Quest’ultimo, poi, sateb stato il primo a
concepire I'Europa come una comunita con caratpercifici: laici e terreni.

Mi pare, a questo punto, che si possa sostenereeclhe politica
dell’equilibrio europeo, necessaria in un contast@ui sono presenti una
molteplicita di Stati, a garantire la liberta infBpa. Una tale considerazione
e fondamentale per capire i successivi sviluppil'@ebpeismo e, in
particolare, I'inizio del processo d’integrazioner@ea nel XX secolo, il
quale prese avvio appunto con la dissoluzione wétrea europeo degli
Stati.

Un’altra considerazione riguarda il ruolo dellaes@a giuridica nello
sviluppo dell’'llluminismo, a lungo sottovalutato lidastoriografia. Esso e
divenuto oggetto di studi piu attenti solo negtiral anni. Il contributo dato

dai giuristi al profondo mutamento della culturdtesgentesca non € da

32 |bid. p. 23.

453 Cfr. R. SABATINO LOPEZ La nascita del’Europa. Secoli V e XIEinaudi,
Torino 1966, p. 201.

454 £, cHABOD, Storia dell'idea d’Europagit., p. 50.
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sottovalutare. Gia tra la fine del Seicento e izii del Settecento veniva
percepita in tutti i paesi europei l'urgenza di wadicale riforma delle fonti

normative: esse ricalcavano, ancora, seppure cdierafize talvolta

sensibili da zona a zona, il modello medievale.

D’altra parte, anche il rischio di guerre, accreszidalla presenza in
Europa di tanti Stati, indusse alla formulazionkadeoria di un diritto delle
genti e di numerosi progetti di alleanza, basaliiahbitrato, ad opera di
ideologi e utopisti.

A riguardo, vorrei richiamare [l'attenzione sul pety della pace
perpetua, proposto dal Saint-Pierre. Il progetemdhé schernito e messo in
ridicolo dai suoi contemporanei, € stato ripresel, ecorso del tempo, da
filosofi e politici che «hanno indirettamente pogritzato le illusioni
dell'abate». Secondo Saint-Pierre, infatti, non pnon esistere una
solidarieta perfetta tra tutti i popoli in quanfoetelli”*°>.

A meta del XVIII secolo, 'Europa & dunque la patdella civilta, del
dinamismo e della liberta politica, garantita, cagr&ato gia evidenziato, da
un sistema d’equilibrio tra gli Stati.

Lo storico francese Paul Hazard si avvale, pergiese il periodo che va
dalla revoca dell’editto di Nantes alla morte del Bole, dal 1685 al 1715,
dell’espressione «crisi della coscienza europeas.

Eppure sostiene Franco Venturi, siffatta espressiche definisce un
momento di passaggio tra il Seicento e il Settecenthe chiude I'epoca
della Controriforma e apre quella della “ragionetela “natura”, non é
nuova, né moderna. Sembrerebbe, infatti, che fetga gia utilizzata, sia
pure in senso, naturalmente, piu ristretto e litojtalai contemporanei:a
salute d’Europa considerata in stato di crigipsi s'intitola, infatti, un
libretto stampato a Colonia nel 168%

Riassumiamo i termini della questione nel modo in essa si e,
possiamo dire, imposta, in un momento drammatictia dstoria del
Novecento, mentre stava affermandosi il Nazismaoa tihe tesi scaturisce

dalla consapevolezza che I'llluminismo non e salomodello di pensiero

“55p, FIORE Nuovo diritto internazionatesecondo i bisogni della civiltd moderna,
Presso la Casa Editrice e tipog. Degli Autori-Edjtdlilano 1865, p. 336.

458 £ VENTURI, llluminismo italiano e illuminismo european La cultura
illuministica in Italia, a cura di M. Fubini, Eri, Torino 1957.
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che ha caratterizzato il Settecento, ma € un pg@te ha avuto diversi
ritorni nella storia dello spirito umano.

Come fa notare Giuseppe Ricuperati, I'llluminismatato insieme alla
Rivoluzione franceskhumusculturale della Terza Repubblica in Francia. E
riemerso come riferimento essenziale al tempo af@ire Dreyfus.
Salvemini e Gobetti lo hanno invocato come “stilgopeo” contro il
Fascismo. Hazard lo ha ripreso contro la minacelaNdizismo. Inoltre, gli
Stati Uniti, negli anni Trenta, vedono un rifioridell' Enlightenmentlegato
al New Deal Lo stesso Cassirer, prima del suo esilio e dnt&oalla
minaccia del Nazismo, ne ha ricostruito la filoaofrranco Venturi, infine,
ne ha fatto prima un modo per sottrarre storialerival Fascismo e, poi, un
grande tema di studi su cui orientare la costriezidell'ltalia democratica,
in un contesto culturale che, sul terreno filosofisi era espressamente
definito Neoilluminismo, legando uomini divetsi

E, tutt'ora, alle soglie del terzo millennio, in umomento storico
alquanto complesso e singolare, la riflessione “tuimi” consente di
cogliere il malessere profondo che angoscia laiensa degli europei.

Un malessere che I'Europa, gia nei secoli XVII elXMisentiva e che,
negli anni Trenta del Novecento, Hazard ha evidgnzicom’e scaturito
dall'analisi della sua operaa crisi della coscienza europea

In sostanza, egli ritiene che I'Europa, dal 1680715, abbia attraversato
una “crisi” cosi profonda da provocare un’incrirratdella cultura europea e
guegli sconvolgimenti ideologici che sfocerannda&ivoluzione francese.
Ma non solo, questa “crisi”, pur essendo circotxét un periodo di tempo
molto ristretto di soli trent’anni, avra ripercussi profonde nello sviluppo
della cultura europea. Sembrerebbe che I'Europagpdi tale crisi, avesse
una propria identita e coscienza, che Hazard ffigsticon il cogito
cartesiano. Vale a dire: quellinsieme di certeze cui si fondava il
pensiero europeo; certezze che ad un certo pur@ois®ono insieme al
sogno della razionalitd, lasciando l'uomo senza sostegno a cui

aggrapparsi e in balia di nuove forze, quali leomtd di potenza e la morte.

457 G. RICUPERAT|, Frontiere e limiti della ragione. Dalla crisi dell@oscienza
europea all'llluminismoJtet, Torino 2006.
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Si direbbe, dunque, che la crisi della coscienzapaa e I'llluminismo
abbiano modificato ambiti di conoscenze come refigi politica, diritto,
economia e morale.

Non € pero contraddittorio pensare che in questsidee creativa, di
confronto tra passato e presente, non c’e sgbaia destruensella cultura
europea, quella che mira a distruggere gli anpichgiudizi, ma c’é anche la
pars costruensghe edifica, dalle macerie della vecchia culturzg nuova
coscienza europea.

Non e un caso che Hazard sia considerato dallzogtafia una delle
grandi voci a difesa dell'idea europeo-centrica.

L’'opera di Hazard, ancora oggi, consente di rifetf da un lato, sulla
visione di un ottimistico europeismo e, dall'altreyl pessimismo che
impregna il mondo contemporaneo, dominato cultueali® da strutture
superindividuali (partiti, stato, masse) e da ugarf d’intellettuale che si
trova di fronte a due scelte radicali: accettaestlihzione della figura
dell'intellettuale, ormai inutile in tempi di indérentismo culturale, oppure
cercare una nuova funzione per lintellettuale, smora ai valori della
differenza, del dialogo e della partecipazione.

Quanto detto, mi pare indichi, con un sufficientevello di
approssimazione, che la diffusa rivalutazione deithinismo non era,
semplicemente, una reazione alle conseguenze drlleura tardo-
romantica, ma un grido d’allarme contro le minadela moderna societa e
contro le ideologie totalitarie, che stavano fatgwilo quella razionalita che
il Settecento aveva esaltato.

Come sostiene Derrida, 'Europa vede l'imminenz#adpropria fine,
vede apparire all’'orizzonte lo spettro della pradine. Questa € la tragica
scoperta delluomo europeo: la consapevolezza @ fime morale del

pensiero europeo.

«Quale imminenza? Qualcosa di unico € in corsourofa, in cid che ancora si

chiama Europa, anche se non si sa piu lmdmecosasi chiama in questo modo. Di
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fatto, a quale concetto, a quale individuo realguale entita determinata si puo, al

giorno d’oggi, conferire questo nome? Chi ne treacde frontiere?%°.

L'imminenza radicale alla quale siamo condotti ejngue, una
irrevocabile necessita di definire le frontieresdnso entro cui circoscrivere
'Europa. Secondo Derrida, qualcosa di unico awiemgi in Europa,
tuttavia, non possiamo ancora dalee cosagprecisamente designiamo con
questo nome, che oggi dovrebbe pure essere profema nostro,

dovrebbe appartenerci.

458 3. DERRIDA, Oggi, I'Europa, trad. it. a cura di M. Ferraris, Garzanti, Milano
1991, p. 11.
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3.2 La necessita di untelos: il ruolo ideale della filosofia nello
sviluppo della coscienza europea

Civilta europea e crisi sono due figure storichBodgpirito che si sono
sempre intrecciate in maniera simbiotica. Sicuramerpud apparire
paradossale il fatto che la cultura europea, spditgsi alla luce ddbgose
del pensiero razionale, si sia trovata intrappalatituazioni di “crisi” della
ragione. Del resto, fin dalla caduta dell'imperonamno d’Occidente, gli
eventi europei sono stati caratterizzati da granediressioni e poderose
spinte in avanti. E, tra i filosofi, osserva Rendfwoistin, Leibniz fu
sicuramente il primo a riflettere sulla crisi spidle e politica

del’Europ&™®

. Non a caso, nel 1712, all'epoca della guerraudcsssione
spagnola, egli sosteneva che [|'Europa si trovasseumo stato di
cambiamento e in una crisi in cui non si era mavdta dai tempi

dell'lmpero di Carlo Magno.

«In effetti, per il pensatore tedesco, mai comerall grazie alle straordinarie
scoperte e invenzioni, una grande possibilith &seceamente a portata di mano, ma
essa poteva anche andare perduta dove, in sue@fawar si fossero mobilitate tutte le

energie cooperative del genere umano e, tra quesigrticolare quelle dei potenti

della terra$®®,

Accanto alla possibilita di un progresso storicnzseprecedenti, Leibniz
avvertiva il pericolo di un regresso. Era preoctopzer le conseguenze di
alcune opinioni che, insinuandosi «nello spiritogldeuomini del gran
mondo che guidano gli altri e dai quali dipendofi@affari, e scivolando nei
libri alla moda», avrebbero condotto I'Europa ali@oluzione generale;
distruggendo cio che di buono Greci e Romani avevasciato, ovvero
I'amore della patria e del bene pubblico e la sgiheadia della posterita.

«Poiché dunque gli uomini non possono evitare néggiorsi a errori quando

giudicano né di avere diversi pareri, dal momerite mon possono riguardare le cose

9 R. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civiltad eurep e il destino
dell'Occidente Donzelli, Roma 2001, p.4.

%0 R. CELADA BALLANTI, Erudizionee teodicea. Saggio sulla concezione della
storia di G. W. LeibnizLiguori Editore, Napoli 2004, p. 208.

%1 6. w. LEIBNIZ, Nuovi saggi sull'intelletto umandn SF I, lib. IV, Sulla
conoscenzazap. XVI, Sui gradi dell'assens@® 4, p. 450.
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sotto i medesimi punti di vista, debbono conserdargace tra loro e i doveri di

umanita, entro questa diversita di opinioni; semadendere che un altro debba mutare
prontamente, in base alle nostre obiezioni, uniopia radicata, soprattutto se si ha
motivo d'immaginare che I'avversario agisca peeliasse o ambizione, o per qualche

altro motivo particolare’$?

Una precisazione €& d'obbligo riguardo all'idea dogresso. Esso in
Leibniz dipende da una serie di fattori d’ordinéc@t politico, religioso,
quali la buona volonta degli uomini, la disponitdildel genere umano alla
cooperazione, l'iniziativa dei potenti, I'interventlella Provvidenza. Come
si evince, non si tratta di un processo necesséaiteevitabile, ma di un
programma di lavoro, di un impegno morale che agymo deve assumersi
nei confronti dell’altro.

Il filosofo delllarmonia prestabilita, la cui metsita organicistica si
riflette nella sua filosofia politica, vorrebbe ch& arrivasse a una
conciliazione fra le Chiese o fra autorita ecclstita e autorita imperiale.
Eqgli ritiene che la devastazione, prodotta in Eardplle guerre di religione,
vada affrontata in maniera realistica e razionalél proposito, elabora un
progetto di costituzione europea, il @arpusnormativo dovrebbe garantire
la pace fra le nazioni per via economico-monetafb.tempo stesso,
tuttavia, egli rileva, che su tutto deve elevdasvita dello spiritg fonte di
ogni autentica creazione umana. Nello specificega si dei vincoli
economici tra gli Stati europei, ma senza ridurae ldro interazione

esclusivamente ad un contratto finanzidfo

«Ora & assai importante esaminare che cosa fosstadi$ocieta Indo-Germanico-
Spagnuola”, che con vedute molto concrete era ptajgosta dallo stesso Spinola ed
aveva avuta l'adesione gia di alcuni interessatitr&tava di un progetto di unione
commerciale impostata da un punto di vista pretiaemercantilistico, fra la Spagna e
gli Stati tedeschi allo scopo di tagliare fuori Faancia e convogliare i commerci
coloniali alle citta anseatiche della Germania Meld, le quali avrebbero agito per
conto dei principi tedeschi. Era il contraltareaalompagnia delle Indie istituita da
Colbert. Cido avrebbe prodotto alla Germania nuovtemza e per l'afflusso delle

ricchezze e per l'unione che ne sarebbe nata, @edibe molto realisticamente il

“%3vi, SF 11, p. 449.
43 R. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civilta eurep e il destino
dell'Occidente cit., pp. 3-6.
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progetto, “unio animorum vera, si quis alteri dagt procurai”. La pacificazione
religiosa era condizione, e sarebbe stato I'effdittia formazione di questo blocco
commerciale dietro cui sarebbe sorto necessari@npat la logica stessa delle cose,
un blocco politico-militare. Tutto quanto il proggte dal punto di vista religioso e da
quello politico-patriottico, era quanto ci fossepilli consono alla natura di Leibniz.
Quando egli stringe amicizia con il Boineburg eldffore Giovanni Filippo di
Magonza, questi sono i due cattolici tedeschi alligsta piu a cuore I'affare della
riunione. Leibniz I'apprende dal Boineburg e seemusiasma: e, pur non aderendo
propriamente al cattolicesimo storico (cioe al aatésimo tridentino), tuttavia
concepisce l'idea di un nuovo cattolicesimo filasof armonica sintesi di ragione e di
fede, largamente sincretistico, che si accingesperee nelleEDemonstrationesli cui

comunica il piano al Boineburg, al duca Giovanridétéico di Braunschweig-Lineburg

e aII'ArnauId>§‘64.

Leibniz si presenta come il simbolo del destinaismle dell’Europa,
dispiegando nel proprio pensiero tutto cido chessoevi € di positivo o di
negativo. Vale a dire: il rispetto per la diversitda pluralita delle idee, il
tentativo di conciliazione fra le confessioni redge, l'interesse per le
culture appena scoperte — non finalizzato al damima alla crescita del
benessere e della scienza — l'affermazione delta padell’universalismo,
contro ogni forma di nazionalismo esasperato; eqltrd parte, la
convinzione della superiorita europea e, quindifidacia nelle conquiste
extraeuropee, perpetuate a fin di bene, la certelaedo spirito scientifico,
tecnologico e mercantile risolvera i problemi, effdo soluzioni appropriate
a qualsiasi conflitto o regresso storico-soéfale

Questa teorizzazione caratterizzauimus culturale sul quale si sono
dipanate le vicende storiche dell’Europa modernargemporanea.

Non € un caso che il filosofo José Ortega y Gassetin momento
storico in cui l'unitd europea viene avvertita copreminente necessita,
vale a dire, nel secondo dopoguerra, consideranizi da una parte,

'uomo simbolo del destino intellettuale dellEueop, dall’altra, il simbolo

484 &. PRETL, Il cristianesimo universale di G. G. Leibniratelli Bocca Editori,
Milano-Roma 1953, p. 48.

% R. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civilta eurep e il destino
dell'Occidentecit., p. 7.
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della sua debolezza: la fiducia leibniziana netlez& dei vincoli finanziari
rappresenterebbe un limite nella sua visione ffioa®®.

L’aspetto interessante e che al centro di questcopso c’e il tentativo
leibniziano di trovare undbalance de I'Europeche consenta agli Stati
europei di restare in pacifico equilibrio. Si teattli edificare sul piano
concreto la suanetafisica della pacificazione, al contempo, di produrre
una prassi politica razionale.

| disegni politici di Leibniz, la pacificazione d&uropa e l'unita
germanica nel Sacro Romano Impero, trovano comunbysu forte
ostacolo nelle differenze di religione; differendge avevano provocato un
secolo di guerre fino alla loro soluzione nellagodc Westphali&.

In una lettera all’abate di Saint-Pierre scrive:

«Non manca che la buona volonta agli uomini perébsi d’'una infinita di mali. Se
cinque o sei persone volessero, potrebbero pordirgrande scisma d’Occidente e
dare un buon assetto alla Chiesa [...] Ma perdasare le guerre occorrerebbe che un
altro Enrico IV con qualche grande principe del seimpo si interessasse al vostro
progetto: il male & che difficilmente lo si puo faapire ai grandi principi. Un privato
non osa prendersi grande liberta; e ho paura pedive sovrani di poca importanza

non osino proporlo ai grandf$.

Leibniz considera il problema della pace perpetome un problema
essenziale e fondamentale per la salvezza cristiariai, infatti, fu sempre
viva la speranza di ridare all’Europa l'unita sfpidle e religiosa che aveva
perso all'inizio dell'eta moderna. Federalismo, eemismo e universalismo
si alleano nei suoi progetti di unificazione eur@p8i tratta di un’idea di
repubblica universale cristiana con a capo le duegta tradizionali, il Papa
e I'lmperatore. Non ci troviamo, comunque, davantin potere dispotico,
bensi a una profonda unita spirituale, che si neatdf in una struttura
federativa con larghe autonomie per i singoli $talie compongono la
federazione. La religione dovrebbe essere unica,neo-cattolicesimo
sorgente dalla pacificazione dei protestanti comattolici. Tutto cio

46 Cfr. J. ORTEGA Y GASSET L’ottimismo in Leibnitzin Idee per una storia della
filosofia, a cura di A. Savignano, Sansoni, Firenze, 198308.

7. pRET], Il cristianesimo universale di G. G. Leibndit., p. 47.

%8G, w. LEIBNIZ, in SP, pp. 515-516.
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dovrebbe avvenire sulla base di un riconoscimeetbadtorita del Papa e
di una teologia che permetta una certa libertdimipretazione di alcuni
dogmi; cosi da ammettere, come punti di vista paldii e non obbligatori,
sia la Professione Tridentina che la Professionguatana®™.

Significativo e, a riguardo, I'idea di ragione uargale che avrebbe
dovuto governare la repubblica cristiana delle ig&stsa, non €, come per i
giusnaturalisti suoi contemporanei, «una ragionga@s», ma, come
sostiene Giulio Preti, Leibniz, «autentico precuesdi Hegel e autentico
conservatore [...] identifica la ragione con il dwitpositivo, quale risulta
dalla tradizione storica, dai trattati e dai docotié’®.

Egli riduce decisamente la politica al diritto, & inteso come eticita
concreta, come attuazione storica, fondata subaliZione del diritto
naturale e divino.

Vero e che la sua idea di diritto non collima careltp di Luigi XIV, del
guale non condivide la politica, incentrata sullalenza, sul cinismo, sul
disprezzo di ogni norma morale. Eppure, in un primomento, c'é in
Leibniz una certa fiducia nei sentimenti cristiadel Re Sole e nella
possibilita di trovare una soluzione pacifica chermettendo alla corona
francese un insperato aumento di potenza, garansio stesso tempo la
pace tedesca ed europea e salvasse la Cristialitpedcolo turco. Per
questa ragione, quando era al servizio del Boirggbaveva cercato di
convincere Luigi XIV a spostare le sue mire ver§iriente e I'Egitto, per
distoglierlo da quelle verso I'Olanda e nella speeache questo portasse
alla pace e all'unione in Europa. A tal proposite| 1672, Leibniz elaboro
un progetto che ci € documentato con il nom€ansilium Aegyptiacum
opera vasta, complessa, di erudizione e di sciecpaomica, statistica e
militare. Il progetto, che nella sua mente dovenserirsi nel piano generale
di pace religiosa dell’Europa e di ripresa di ereedn parte della cristianita
ridivenuta concorde, fu pero bocciato dalla Francia

Sei anni piu tardi, sotto lo pseudonimo di Ceaesamusstenerius,
pubblico ad Amsterdam un trattato latino in difelsa Principi germanici e

della loro autonomia.

499, prRET Il cristianesimo universale di G. G. Leibndit., p. 42.
470 vi, p. 39.
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La pace di Westphalia aveva riconosciuto ai printggdeschi il diritto di
stringere leghe ed alleanze, e percio il diritto sgiguire una politica
internazionale indipendente, purché non fosse aaldsll'lmpero.

D’altra parte, la sovranita dei principi tedeschue dato di fatto, e
Leibniz si rende benissimo conto che questo datfattio non e affatto
originario, ma ¢ il risultato delle complesse videndel Sacro Romano
Impero.

Ebbene, in un contesto storico in cui la richiaditaolleranza religiosa
veniva scambiata per “colpevole indifferenza” e npmr un corollario del
principio del libero esame e dunque della liberitgpehsiero, Leibniz ha
compreso che la pace richiede I'azione comuneidadeldi tutte le nazioni
di un continente.

L’Europa e il risultato di un intreccio di cultur@zionali e regionali. Ma
I'Europa é anche un’eredita culturale comune, adaculturan fieri.

Un’Europa unita, del resto, non pud che favorirgpdee e l'intesa fra
tutti i popoli, nel rispetto della diversita, aftiné non si verifichino le guerre
e le fratture che hanno contrassegnato la storapea e il Novecento in
particolare. Ma, se vogliamo dimostrare che la naosivilta ha fatto delle
conquiste importanti come la pratica democraticasewo il rispetto delle
minoranze, lo scambio e la discussione, il diritéd piu deboli contro i piu

471

forti”’", allora 'Europa deve operare sempre nel pieretis della dignita

umana.

E necessario, dunque, in un momento storico comestro, annichilito
da genocidi e guerre di sterminio che portano odr'idea «per cui la
salvezza di se stessi discende dalle piu abietdégistonsumate a danno
dell'altro»*"? ripensare il progetto educativo.

Come ha, giustamente, osservato Viviana Burza, rozcanalizzare

I'esistente,

4’1 . FOSSA La terza torre: libertd, sicurezza, diritti civié terrorismo dopo 1’11
settembre Fazi Editore srl, Roma 2002, p. 11.

42 M. KILANI, Guerra e sacrificio “Prefazione” e cura di A. Rivera, trad. di V.
Carrassi, Edizioni Dedalo srl, Bari 2008, p. 148olp originale: Guerre et
sacrifice. La violance extrémBresses Universitaires de France [PUF] Paris 2006).
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«interrogarsi criticamente sulle contraddizioni,i sischi, sulle perdite che si
evidenziano in termini di disorientamento, angassiarrimento, insomma in termini

di sofferenze individuali e collettive che produoaienazione ed estraneaziot{é»

Da qui, l'esigenza di rinnovare la scuola, strghnmente e
didatticamente. Occorre, dunque, passando atti@varshiarificazione di
termini quali “direzione di senso”, “formazione”q@librio nei saperi tra
tradizione” e “contemporaneita”, speculare categortulturali che
analizzano e ripropongono il problema della forroaei

Chiediamoci allora seriamente per quali vie spenit@iie o inedite sia
possibile restituire ai nostri giovani un’educazoche non sia quella
dell'annichilimento dell’altro, dell'assimilaziontorzata d’identita storiche

individuali o di un pensiero falsamente universaizte.

«Se non vogliamo condannarci a un declino rapidsovein stato di barbarie
culturale, di adorniana memoria e di inaudite dimglianze, non possiamo a lungo
continuare a gestire la scuola e l'universita cemai trattasse di un immenso luogo di
transito che i migliori ed i piu scaltri cercanoeadiitare in tutti i modi, anche a costo di

emigrares™.

Se la guerra é una faccenda troppo grave da daserata nelle mani dei
militari, I'educazione, che oggi in Europa deveegssreinventata, non e
qualcosa da abbandonare nelle mani del politictudio, né pud essere
demandata a sociologi, pedagogisti 0 manager trsondaggio e un altro,
siamo tutti chiamati in causa.

Resta il fatto, pero, che, al di la di ogni ingemitimismo e di ogni
anacronistico essenzialismo, il filosofo dell’edzicme coglie un aspetto
importante della questione, che e quello storigticor di un’idea di
universalismo etico, che s’incontra solo in detemig situazioni e si

propone di chiarirlo, considerando, tra I'altroeckevoluzione pacifica, il

43 v. BURzA, Pedagogia, formazione e scuola. Un rapporto poksiirmando
Editore, Roma 1999, p. 9.

474 A. MARSELLA, Europa un mito da ricostruiréSaggio introduttivo”, inEuropa:
un’eredita, una sfida, una promess JAN BERTING trad. it. di A. Marsella,
Armando Editore, Roma 2007, p. 24 (titolo originaleurope: a Heritage, a
Challenge, a PromiseEburon Academic Publisher, Dordrecht/Boston/London
2006).
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progresso civile dellEuropa, l'affermazione e ispetto dei principi di
civilta sono resi possibili proprio dalla filosofiBasti pensare alla funzione
razionale e, al tempo stesso, metafisica del pensisofico, che puod

aprire la strada a uno sviluppo compatibile coedigenze dello spirito.

«La filosofia corrisponde alla storia della civikuropea, diventandone elemento
essenziale, fondendosi addirittura con essa [...In€a filosofia inerisce per essenza
al’'Europa, cosi I'Europa inerisce per essenza §ltzsofia: non si pud pensare
guest'ultima se non in termini europei, € non S pensare I'Europa se non in termini

filosofici»*",

In sostanza, la filosofia corrisponde alla stordlalcivilta europea e, in
guanto suo elemento essenziale, si fonde con ¥atma dire: rappresenta
il telosdell’Europa.

Credo che sia ben chiaro, o almeno meno oscurta niekrca delle
comuni radici spirituali europee e nell'affermazotel senso filosofico che
sta alle origini della civilta occidentale, che lueiz puo essere considerato,
sicuramente, il precursore della riflessione di Hdoh Husserl sulla
inscindibilita e reciprocita del binomio filosoftadropa.

Husserl condivide con Leibniz la coscienza dellai @uropea insieme
alla necessita di ripristinare il ruolo educatiald filosofia nella storia.

Ma non solo, condivide, anche, una concezione eataca del mondo,
secondo la quale i caratteri fondamentali dellailtdiveuropea sono
condizione di possibilita di un’'umanita spiritualme e socialmente libera e
liberale.

Nel concetto di Europa convergono tutte le tematigarticolari del
sistema fenomenologico, come ad esempio il concBitbbenzionalita che
si esplicita proprio nell’idea di Europa.

Husserl considera la storia come il prodotto doazumane collettive,
che si formano attraverso le intenzioni individuakiprocamente dirette. Si
comprende da qui come il problema della coscieretButhanita dovesse
porsi per Husserl come espressione della moltéplidelle coscienze dei
singoli uomini, che non sono mai isolate né rivollerso il nulla, ma

interconnesse e orientate sempre verso qualcosa.

4> R. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civilta eurep e il destino
dell'Occidente cit., p. 8.
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L’Europa € una formazione culturale umana: essasubm € collegata
alle formazioni culturali del momento storico ini sudispiega, ma anche a
quelle precedenti. Insomma, essa racchiude in gélosiche la regge. La
sua coscienza e dunque intenzionale e ne detefangue evoluzione.

Va qui sottolineato che, quando Husserl parla dioga, intesa come
rappresentazione di una dilatazione sul pianoatadell’intersoggettivita,
egli vuole evidenziare che, la pluralita di cultwlee agisce al suo interno,
equivale alla molteplicita di relazioni tra indiwd all'interno di una
comunita. | rapporti con le culture estranee somocdncepire in senso
analogo a quello fradgoe l'alter, quest’ultimo inteso nella sua estraneita.

La fenomenologia non € soltanto la scienza rigoasa prescinde dai
fatti per dedicarsi alle essenze; ma dobbiamo anmctemderla come la
scienza che si occupa dell'osservazione dellaaesfettuale. Lo sguardo
fenomenologico si rivolge alla storicita del mondlo generale. Non
possiamo quindi considerare Husserl un pensatostorieo’. Anzi,
dobbiamo precisare che il suo prendere le distatedla storia era un
qualcosa di temporaneo, dettato da esigenze meidbé, «proprio per
poter arrivare tanto in la nell’elaborazione deltode, da porre ad essa
questioni scientifiche®®.

Husserl si avvale, poi, dell’'espressione «lingusopea» per designare

I'aspetto espressivo della nostra civilta.

«Poiché il mondo-della-vita — il “mondo per noittut e identico a quello di cui si

parla comunement&¥.

Naturalmente con cid non vuole sostenere l'iderditaun’unica lingua
per tutto il continente, bensi mostrarne l'uniaitdturale in quella sintassi
concettuale che ha permesso agli europei di ragghenun piano spirituale

comuné’®

47 E. HUSSERL, Lettera a Georg Misch del 27 novembre 1980Briefwechsela
cura di K. ed E. Schuhmann, 10 voll., Kluver, Deaht 1994, vol. VI, p. 284.

47" E. HUSSER, La crisi delle scienze europee e la fenomenologiscendentale,
“Prefazione” di E. Paci, trad. di E. Filippini, 8aggiatore, Milano 2008, § 59, p.
233.

478 r. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civilta eurep e il destino
dell'Occidente cit., p. 68.
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La lingua europea non & questa o quella linguarmd@tata, ma il modo
in cui lo spirito occidentale, fin dai suoi esordg pensato il linguaggio del
nostro pensiero. Vale a dire: la lingua della fiws, che rappresenta

I'ildentita stessa della civilta occidentale.

«Tutto cido deve portare — secondo le intenzionHdsserl — a una rinascita della
fede nella ragione umana, che si & annunciataappriha volta tra i Greci e che ha
dominato 'umanita del Rinascimento, e percio andbila fede nella filosofia, come
sede dell'auto-realizzazione della ragione. pedanéuesto punto di vista la filosofia
storicamente il movimento attraverso cui la ragiom&ana perviene a se stessa; in essa
si realizza la responsabilita dellumanita di frert se stessa. Cio definisce anche la

funzione etica della filosofia: quella di indicaumanita cid che essa dev'esséfé»

Cosi, a fronte di una crisi politica e spiritualghe affligge la sua
contemporaneita, Husserl prospetta la necessita udi continuo
rinnovamento etico-politico.

In una lettera del 1920, all'amico William Hockirtgaspare la necessita
di Husserl di una «chiarificazione universale» euda «trasformazione

dell'umanita», della quale «la guerra [...] ha distel [...] I'indicibile

miseria, non solo morale e religiosa, ma anchsdiicas>".

E a Winthrop Bell scrive:

«Questa guerra, la colpa piu universale e profailaumanita nell’intera storia, ha
mostrato I'impotenza e l'inautenticita di tutteidiee. [...] Divenuta guerra di popoli nel
senso piu terribile e letterale del termine, hadptr il proprio significato etico», cosi
che, per «il rinnovamento etico-politico dell'umini, occorrerebbe «un’arte, sorretta
da ideali etici supremi e fissati in modo chiarcapace di una «educazione universale

dell’'umanitas®®

49w, BIEMEL, “Introduzione”, inEDMUND HUSSERL, La crisi delle scienze europee
e la fenomenologia trascendentatd., p. 27.

%0 E. HUsSERI, Briefwechsel. Band Ill: Die Géttinger Schula cura di Karl
Schuhmann, Dordrecht-Boston-London, 1994, p. 163%. C. SINIGAGLIA,
“Presentazione”in EDMUND HUSSERL, L'idea di Europa. Cinque saggi sul
rinnovamentoCortina, Milano 1999, p. X.

8l E. HUSSERL, Briefwechsel cit., p. 12. Cfr. CORRADO SINIGAGLIA,
“Presentazione”, iIEDMUND HUSSERL, L'idea di Europa.., cit., pp. X-XI.
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Husserl ritiene che la vita etica e, per essenze vta soggetta
consapevolmente all'idea di rinnovamento, essendddta su una volonta
di rinnovamento originaria, che deve essere sempliguovo riattivate?

A questo punto dovrebbe essere evidente che I'mpaletinnovamento é
in sostanza una questione etica fondamentale, oheste sia la vita
dell'individuo che quella della comunita. Non c’argjue vita etica se non
nella forma di unarenovatio perpetua; non c'é Europa senza filosofia,
dunque, senza rinnovamento. Il senso della starrapea e dato dalla
filosofia, dal suotelos poiché solo l'eticita della vita filosofica puo
inaugurare una nuova umanita eurdpea

In questa direzione la proposta si avvia versaiattere piu proprio della
cultura europea, cioé quel movimento di libertag alasce nell’antica
Grecia, con la creazione di una nuova forma dicaltla filosofid®*

La filosofia incarna kidos stesso della cultura, quell'imperativo
categorico che trova nell'idea di Europa, in quaittea di una cultura
filosofica®®® la sua piena realizzazidfie

Esaminiamo, ora, piu particolarmente, la condiziai€crisi” che la
civilta occidentale contemporanea vive.

In primo luogo, col termine crisi intendiamo il nie meno di quelle
certezze che garantivano la coesione culturalarét¥ della conoscenza. E
vero che la frammentazione del sapere e il desidBrirovare un principio
unitario dell’esistenza storica del’uomo sonoaikjine di questa cri&f’.

In secondo luogo, nel ricostruire almeno le lineedamentali di questa
“crisi”, giova tenere presente che questa condeisinpercepira a fondo tra
le due guerre mondiali, come scacco dell'idea mualeli progresso e come
sfiducia nella tecnicizzazione del mondo.

In terzo luogo, il presente della “crisi”, su ctfiatte Husserl, si colloca
nei primi decenni del Novecento e trova verso ldantegli anni Trenta |l

suo punto culminante.

82 HUSSER|, L'idea di Europa...git., p. 25.

83 Cfr. . SINIGAGLIA, “Presentazione”, cit., p. XIV.

84 £ HUsSERL, L'idea di Europa.., cit., p. 86.

“85 Cfr. C. SINIGAGLIA, “Presentazione”, cit., p. XIV.

“88 | pid.

87 R. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civiltad eurep e il destino
dell'Occidentecit., p. 12.
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Husserl affronta la “crisi” con una volonta di rage che, pur non
facendogli dimenticare i tragici errori dell’lllumismo, lo spinge a ricercare
nei valori razionali la salvezza e la rinascita.

La perdita di autenticita dell’esperienza non viet@mpensata con
un’acquisizione vitalistica, ma attraverso un riggmento dei limiti e delle
potenzialita della ragione.

La prima guerra mondiale e I'evento storico chelava Husserl lI'intima
non-verita e insensatezza a cui € giunta la cultwr®pea. In tal senso,
quella che Husserl definisce crisi del’'umanitacgéa si comprende con
I'approccio fenomenologico, perché solo superandoaturalismo delle
scienze e della filosofia ingenua — puramente isiéed 0 puramente
empiristica — si puo affermare il senso della gitoiae presente e i rischi di
degenerazione che essa impiiéa

Un particolare cenno, inoltre, merita la riflessodi Oswald Spengler.
L’Europa e la sua cultura, osserva Spengler, avesdarito le loro energie
vitali, si avviano verso un declino inarrestablle qguesto senso, e in questa
direzione d’indagine, I'Occidente sarebbe passatladKultur alla
Zivilisation, dalla fertilita delle sue forme spirituali allidita della tecnica,
che riduce la vita a mero strumefifo

Anche Husserl affronta la questione del rapporta tultura e
civilizzazione. Cultura come «originaria spiritdalicreativa volta a valori
originariamente intuiti». Civilizzazione come «auh esteriorizzata di una
tradizione che ha perduto il senso intimo dellappeo formazione ed é
degenerata in attivita priva di valori, cultura siirrogato, pseudocultura,

490

valori atrofizzati»™". Ma, a differenza di Spengler, consider&ialisation

come una forma che non puo prescindere dalléur, «la cultura ha sempre

il suomilieudi civilizzaziones®.

88 R. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civilta eurep e il destino
dell'Occidente cit., p. 12.

89 0. SPENGLER (1923), Der Untergang des Abendlandes. Umrisse einer
Morphologie der Weltgeschichte, Vollstandige Ausgaibeinem BandMinchen,
C. H. Beck'sche Verlagsbuchhandlung (Oscar Bedgd.tit. di J. Evola,ll
tramonto dell'Occidente. Lineamenti di una morfoboglella Storia mondiale
Longanesi, Milano, 1950. Cfr. CRISTIN, La rinascita dell'Europa. Husserl, la
civilta europea e il destino dell’Occidentst., p.12.

9 E. HUSSERL, Cultura originaria e civilizzazione. Possono le estie moderne
rendere “felici"?, in L’idea di Europa cit., “Appendice IV”, p. 123.

9 |vi, p. 125.
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Per questa ragione la “crisi” analizzata da Hussignifica, in realta, la
posizione di almeno due problemi. In primo luogaiuwra e crisi in Husserl
si coappartengono, ed € necessario — per oltrepdsserisi — comprenderle
nella loro reciproca inerenza. In secondo luogopdaallela necessita di
riconoscere che Husserl, non si rassegna a unndesii progressiva
decadenza e confida nelle residue forze spiritdeli’'Occidente, nella
facolta della ragione umana, nel suo potenzialeet®o e pratico, in grado
di invertire il corso segnato dalla crisi e dalnesgo.

Sembrerebbe che plus che viene sottinteso, andrebbe ricercato non
solo a ritroso, nella nostra origine greca, ma anmtoiettandosi in avanti,
riplasmando di continuo teloseuropeo.

Vero € che la filosofia, in quanto scienza univiersaasce al fine di
aiutare I'umanita a raggiungere «la piu profondaoemscienza, quella
relativa al suo vero e autentico senso della {itaAlla filosofia spetta il
compito di fornire un sistema di norme necessail® possano servire
all'umanita nell'esercizio della «ragion praticargu.

D’altra parte, la cultura pud darsi soltanto conilesbfia, «che si
legittima in base alla razionalita ultima, cioé @eao principi evidenti
assoluti e che si viene a formare in senso prafi¢ogualsiasi deviazione da
questa prospettiva porta ad una “crisi”.

Dunque, la strada per risolvere la “crisi” € queda riattivare e
ricostituire, costantemente, l'identita culturaler@pea, in quanto forma di
vita filosofica. Ma poiché, come si e visto, l'id&a europea € una identita
plurale, che si potrebbe esprimere con la formeidniziana varietas
identitate compensatauna diversita che si ricompensa e compendia
nell’identita, occorre creare una condizione dabdiamento che consenta

alla pluralita di conservarsi, mantenendosi viatva.

«Infatti se non si riesce a far interagire in whalettica positivagli elementi di

questa pluralita, si precipita nella pura frammeiotae oppure nella violenza totalitaria

92 E. HUSSERL, Crisi e rinascita della cultura europeaa cura di R. Cristin,
Marsilio, Venezia, 1999, p. 31.
493 |vi, p. 32.
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e, quindi, nellimpossibilita di trovare una razaita intersoggettivamente costituita,
che produca decisioni pluralistich&%

Prima di procedere oltre, € necessario evidenzaee 'Europa si e
formata per aggregazione del molteplice che lepesario, generando una
sorta diinter-identita che contiene tutto il senso dell’'origine e deltohes
dello spirito occidentale. Naturalmente,inter-identita europea e |l
fondamento di questo spirito, I'attualitatélos’®.

Ora, dal momento che lidentita spirituale dellBpa €&, nella sua
essenza, molteplice, anche il suo linguaggio Hdadfia — si articola in una
pluralita di sensi e di voci.

La riflessione sullEuropa si traduce in un’autts#sione. Secondo
Cristin, da questa autoriflessione deve scatunir@ nnnovata azione della
filosofia che ridoni «vitalita alla tradizione, ®gdo rivivere il suo senso
originale ed essenzial®$ Se riflettiamo fino in fondo sullo sviluppo
storico della civilta e, in particolare, di quekaropea, ci rendiamo conto
che la filosofia & la fonte della nostra culfiifa

«Pur riconoscendo uno stato di fatto non certo sadmante e una presenza
piuttosto marginale del pensiero filosofico nelbep attuale, tuttavia la filosofia
continua, almeno, a insegnarci che bisogna cuimasenso autoriflessivo la coscienza
della propria identita, in modo che tanto il sirgdoggetto quanto la piu ampia

comunita culturale siano consapevoli [...] del propelos>**

494 R. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civiltad eurep e il destino
dell'Occidentecit., p. 21.

49 Cfr. R. CRISTIN, Europa fenomenologia e interculturalitdn R. CRISTIN, S.
FONTANA, Europa al plurale. Filosofia e politica per I'unitg&uropea Marsilio,
Venezia, 1997, pp. 83-85.

% |vi, pp. 73-74.

“97R. CRISTIN, La rinascita dell’Europa. Husserl, la civiltad eurep e il destino
dell'Occidente cit., p. 73.

9% |vi, p. 75.
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3.3 Genesi ed evoluzione del concetto d’identita

Ci sia consentito ricordare, nel tentativo di ricose genesi ed
evoluzione del concetto d’identita, che in un’aatielazione sulla battaglia
di Poitiers, nel 732, quando l'invasione musulmalela Francia viene
arrestata dall’'esercito francese guidato da Carlart&flo, un cronista
spagnolo descrive I'avvenimento come un trionfolidEgropeensesontro
gli Arabi*®®.

«Nell'VIIl secolo cominciano a verificarsi trasfoamioni di grande entita, che
aprono la strada al “Pere de I'Europe, cioe Carlagib: con la vittoria di Carlo

Martello a Poitiers nellanno 732, che un crontdl’epoca descrive come una vittoria

degli europei™®.

Lo stesso Carlo Magno si definiva “Padre d’Euroga”all’inizio del
XVII secolo, Francesco Bacone utilizzava I'espressi“noi europei®®*

E risaputo che I'espressione “noi europei” divesia frequente dopo la
caduta di Costantinopoli per mano dell'lslam sumnitel 1453, anche se
all’epoca non si traduceva ancora in un sistemdedtita. Infatti, nel XVI
secolo, pur discutendo di europeismo, non troviaangora un’identita
autocosciente, e questo fino all’llluminismo, quandholti intellettuali
iniziano ad appellarsi al’Europa come punto derifhento per una loro pur

generica identita.

«Un modo per esprimere I'emergenza di un nuoviersia di valori borghesi in
opposizione alla societa di corte. Ma si trattademtemente dell'identita di

un’élite»>2

Non a caso, sono proprio gli intellettuali a creaoalici culturali di

significato. L’aspetto interessante e che al cedirquesto percorso c’é un

499 Cfr. R. SABATINO LOPEZ La nascita dell’Europa. Secoli V-XJ¥inaudi, Torino
1966, p. 104.

*0p CARRAVETTA, La questione dell'identita nella formazione delltépa,in La
letteratura europea vista dagli aliria cura di F. Sinopoli, Meltemi editore srl,
Roma 2003, p. 28.

1 G. DELANTY, L’identitd europea come costruzione socjateldentita culturale
europea. ldee, sentimenti, relazipra cura di L. Passerini, La Nuova ltalia,
Scandicci 1998, pp. 50-51.

92 Cfr. G. DELANTY, L’identitd europea come costruzione socialecit., p. 51.
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progetto in divenire: esso, dopo aver plasmateeftitda degli individui e
della collettivita, diviene base del riconoscimerdentitario, non solo per
I’ élite, ma pure per le masse.

Com’e noto, nel periodo storico tra Riforma e llimramo, l'idea di
Europa non designa piu solo un continente, ma ansh@ abitanti e la loro
cultura.

Si potrebbero, a questo proposito, richiamare k®lpadi Leopold von
Ranke, che piu di ogni altro ha colto il ruolo geoldalla Chiesa nel

percorso di formazione dell’identita europea.

«Cio che fra tante rovine si mantenne stabile fuCldesa. Tutta la forza di
resistenza, quando lo Stato fu annientato, si gunc@ei vescovati. Per questo motivo
perd anche i re ebbero un naturale interesse aifawa dare incremento alla Chiesa;
di modo che attraverso queste conquiste, tra levpblente tempeste, vennero a
compimento due momenti fondamentali dell’evoluziaméversale. L'Impero romano
venne distrutto, ma gli abitanti delle province rardno in relazione con i
conquistatori, e da questa unione derivarono nue&eioni. | Romani avevano
compiuto la conquista dell'Occidente, ma I'Occigestava ancora in rapporto con
I'Oriente. Il cambiamento prodottosi consistettd faito che I'Europa occidentale
(Italia, Spagna, Gallia, Britannia, Germania) venseparata completamente
dall'Oriente ed in conseguenza della mescolanzalgmenti germanici ed elementi
latini formo un mondo a sé stante. Su cio si fohdt lo svolgimento delle nostre

condizioni di vita fino ai tempi piti recentf$.

Ranke riteneva che [lunitd europea fosse stata cluassa
dall'universalismo cristiano del Medioevo, che d&lre preparato I'unita

europed™,
«ll Ranke riteneva che l'unita europea fosse stasicurata dall’universalismo

cristiano del Medio Evo, che aveva raccolto I'et@diell’'unificazione romany.

%3 |, RANKE, Uber die Epochen der neueren Geschichis, RANKE,

Weltgeschichteyol. 1X, a cura di Alfred Dove, Leipzig 1988. Delgpochensi
dispone oggi dell’ed. critica curata da T. Schieddd. Berding, R. Oldenbourg
Verlag, Miinchen-Wien 1971 (che e il vol. Il Aus Werk und Nachlasdrad. di
G. Valera,Le epoche della storia del monda cura di F. Pugliese Carratelli,
“Introduzione” di F. Tessitore, Bibliopolis, NapdlB84, p. 138.

%4 Cfr. L. RANKE, “Zur Einleitung, Umrp einer Abbandlung von der Einheit der
romanischen un germanischen Vélker und von iher egeschaftlichen
Entwicklung”, in Geschichten der rdmischen und germanischen Volkerlv94
bis 1535 bev E. Reimer, Leipzig und Berlin 1824, pp. XWXXII.
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Ma, oltre al comune fondamento religioso, il Rankeneva che ci fosse
un legamenaturale tra lenazioni latine e germanicheahe esso costituisse
'essenza dell’Europa. Inoltre, riconosceva I'imgamiza dell'opera di Carlo
Magno, il cui merito era stato quello di unire Ezioni romano-germaniche

del continente, in quanto erano o divenivano @i

«A cid si aggiungeva il fatto che il papa a Roma eit@ondato da un tale
tumultuare di partiti che a stento poteva vivetaone Il una volta fu addirittura
aggredito per strada da una di queste fazioni, egattato a terra e gli fu tagliato un
pezzo di lingua. In questo frangente il papa chiamaiuto Carlo Magno (800). Carlo
venne a Roma,riporto I'ordine e mise di nuovo ipgaul suo soglio. Fu allora che
Leone ebbe l'idea di conferire al re dei Franceipmire balbettando, la dignita di
imperatore romano d’Occidente. Vari motivi lo sginsa fare questo passo: 1) voleva
staccarsi definitivamente dall'imperatore roman@rinte; 2) voleva assicurarsi il
continuo appoggio dei re franchi e percio gli seambrnecessario il conferimento della
dignita imperiale al posto del titolo di patrizidagposseduto da Carlo Magno; 3) quelle
che erano state le parti costitutive dell’lmperanamo d'Occidente si trovavano
comunque nelle mani di Carlo Magno, si che di fatii era gia I'imperatore della
Roma d’'Occidente. Nonostante cio I'attribuzioneqdiesta dignita fu uno dei piu
grandi eventi della storia universale; infatti daesto momento il re germanico
appariva come unmperniar romano, e dopo che fu fondata questa grande unita
dell'Occidente, dopo che gia nella monarchia geiogaerano state accolte idee del
potere politico romano, questo elemento divenneor@npiu forte per il fatto che il
potente principe divenne contemporaneamente ingrerabmano: a questo punto egli
affermo che gli spettavano tutte le prerogativenpriattribuite all'imperatore romano.
Con cio divenne ancora piu solida l'unione fradlpp e la Chiesdsic] fra il potere
spirituale e il potere temporale [...] Comunque I'lenp carolingio si baso anzitutto su
gquesta stretta alleanza del Papato con la monaruthi@leanza che compenetrava tutti
gli strati della popolazione e si estendeva sie iaffime sfere del’amministrazione
[...] A queste direttive politiche si accompagno mehtempo una piu sistematica
ripresa della cultura proveniente dal mondo anti€arlo Magno, dopo aver posto le
fondamenta di questa unita, provvide a che le scumlinate sotto le tempeste dei
secoli fossero ristabilite e rese piu efficientigdesto scopo fece venire presso di sé da
ogni parte dei maestri, dall'ltalia lo storico déiongobardi, Paolo Diacono,

dall'Inghilterra, dove aveva grande influenza, dttd Alcuino ed altri ancora. Egli

%% Cfr. E. RAGIONIER|, “Letture di Pensiero e Arte’La polemica su la

WileltgeschichteEdizioni di Storia e Letteratura, Roma 1951,3. 6
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stesso non solo fondd scuole conventuali che, pihm sorgessero le universita,
furono i pitu importanti, anzi gli unici centri ditruzione, ma ando di persona in queste
scuole, lodo gli allievi diligenti e biasimo gli egliati. Alla sua corte sorse
un’accademia che fra i suoi membri annoverava ilraw. L'imperatore Carlo
raccolse non soltanto questi, ma tutti gli elemefdila cultura. Rinnovo il canto
ecclesiastico, da cui derivd ogni genere musicaféovo I'architettura, la pittura

[..]»°%.

In questo senso, e in questa direzione d’indagfimemplesso dei popoli
cristiani di Europa dev’essere considerato comeutio, quasi come uno
Stato unitario; senza di che non si potrebbe irgenda straordinaria
differenza esistente tra mondo occidentale e manéntale e, di contro, la

grande affinita tra i popoli romanici e germanici.

«ll Papato venne salvato dalla monarchia, e la nohiea fu innalzata alla piu alta

autorita dal Papato. Si tratta di un fenomeno devale rilevanza, perché il papa

sostitui all’antica autorita della legittimita I'auita spirituale3”’,

Questo vale in particolar modo per la strettissatleanza tra Papato e
monarchia, che genero un evento di particolare rtapaa per lo sviluppo

dell’Europa.

«Con questo evento la mescolanza di popoli crea@ciidente si elevd a grande
508

unita
E certo non si ha torto se si intende la moderagtaieuropea come |l
risultato dell’'unita delle esperienze delle nazigarmaniche Scandinavia,
Germania e Inghilterra, e delle nazidatine, Italia, Spagna e Francia
attraverso le suggestioni della migrazione di ppp#lle Crociate e della
colonizzazione che, secondo Ranke, avrebbe unitee tle nazioni

occidentali.

«Lo spirito latino-germanico ha superato la formpasia dalla Chiesa e si espande

libero e incondizionato quale apportatore di cvittraverso il mondo interd’.

°%|  RANKE, Le epoche della storia del mondiit., pp. 156-157.
7 |vi, p. 151.
% bid. p. 151.
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Per poter intervenire e rileggere i termini del lpeona indicato, e
opportuno sottolineare che:

«l'autocoscienza dell’Europa-Occidentale da HegelRanke e a Burckardt
collocava I'Oriente (quell’Oriente che era al didaogni confine possibile di Europa)
in un mondo storico a sé, individuato sia nel cstty complessivo tra Asia-Europa, da
cui era nata lI'autonomia profonda di Europa e diszza della sua dimensione, sia
nella progressiva specificazione politica che avpu@so forma intorno al rapporto
Oriente-potenza ottomana, e su questo propriodi@e europeo — e perfino la Russia

— aveva fatto da bastiome®

Resta inteso che il filosofo, che piu di ogni al@abcolto I'identificazione
fra civilta europea e ragione, € Hegel.

Il principio dello spirito europeo € la ragione cesite di sé: essa
rappresenta «l’eterno  movimento di sopprimere ['idmatezza, di
comprendere se stessa, e di essere conoscenzead@izes™,

Lo spirito occidentale, che si identifica con qaeleuropeo, puo
raggiungere il massimo grado di autocomprensiongprp sulla base di
questa autoconsapevolezza.

Sulla base di queste indicazioni, I'Europa rappnesebbe lo spirito del
mondo che prende coscienza di sé alla fine dell@astuna sintesi spirituale

di cristianesimo e cultura germanica.

«Coscienza europea significa infatti differenziagiodell’Europa, come entita

politica e morale, da altre entita, cioé, nel mmstaso, da altri continenti o gruppi di

nazioni»*2

Il concetto di Europa si forma, dunque, per cquosizione, poiché c’e
qualcosa che non é Europa. L'autocoscienza delifie europea deve

essere rinvenuta in una prospettiva di confronto itanondo circostante,

9 |vi, p. 282.

>0 DE GIOVANNI, L'ambigua potenza dell’Europ&uida, Napoli 2002, p. 121.
1 G, w. F. HEGEL Enciclopedia delle scienze filosofiche in compenttiad. di
Benedetto Croce, Laterza, Bari 1963, § 441.

12 cHABOD, Storia dell'idea d’Europacit., p. 23.
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nella contrapposizione dialettica a un altro daas#averso il confronto con

guesta non-Europa.

«La coscienza europea, al pari della coscienzaonals, per dirla con Carlo

Cattaneo, € “come l'io degli ideologi che si aceowj sé nell'urto col non-io”; il

fondamento polemico & essenzidfé»

E stato il pensiero greco a formulare la prima m@pposizione fra

I'Europa e qualcosa che invece non & Europa.

«L’Europa viene contrapposta all'Asia per la grandetta differenza che i Greci

avvertono fra la civilta dei due mondi. L'Europanéesa come la patria dei costumi

civili e delle liberta, I'’Asia come un continentesgrvi e di tirannis3**

Il non-io & rappresentato dall’Asia ed €& destiratomanere termine di
confronto fino agli ultimi decenni del XVIII secqgloquando anche
I’America verra contrapposta all’Europa.

Tutto questo € espresso nella constatazione chedita e I'identita
culturale dell’'Occidente sono il risultato di q@elthe possiamo definire la
lotta dell’Ovest contro I'Est, uno spazio organize@iu vasto e piu forte
che ha rappresentato sempre una minaccia per EOv&sropa, per poter
sopravvivere a questa minaccia, € stata costretteasformarsi in una
fortezza assediata. Eppure, proprio la sensaziongvere all'interno di
guesta fortezza € diventata, fin dall'inizio, uttdee costante dell'identita
europea. Si tratta di posizioni dottrinali che fand l'identita attraverso |l
meccanismo primordiale dell'identificazione delttal da me.

D’altra parte, fin dal XV secolo, l'unica apertwarso il mondo esterno
e stato I'Atlantico, mentre la frontiera orient&esempre stata chiusa da un
limespolitico e culturale che tuttora separa I'Europt Alsia.

Vero e che lidea di Europa sembra non essersirancealizzata in
un’identita specifica: gli europei, nonostante @ crescente convergenza

di valori, non si considerano europei, ma cittadiazionali. L'europeo,

513 H

Ibid.
1 M. RICCER} Il cammino dellidea d’Europa. Appunti e lettur®ubbettino,
Soveria Mannelli 2004, p. 7.
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ancor prima di venire in rilievo come soggetto glino, ovvero come
cittadino europeo, emerge come soggetto sociale.

La stessa radice etimologica del termine “Europastituisce oggetto di
dibattito fra gli specialisti, che non sono giuaticora ad una nozione tale

da non poter essere piu messa in discussione.

«Nei tempi antichi il termine “Europa” conobbe disiecontesti: uno mitologico e
uno geografico [...] Oltre alla sua ascendenza ngiol I'Europa era vista in epoca
classica in termini geografici, distinta dagli aliue continenti conosciuti, Asia ed

Africa»°®®,

La divisione del mondo in continenti era per i Graeche un modo per
differenziarsi da altre civilta che consideravandeiiori: «le culture
africane e, soprattutto, asiatiche».

In questa distinzione assume una funzione centialeoncetto di
barbarie. Il termine grecbarbarosrimanda, infatti, a un uomo borbottante
dal linguaggio confuso, incapace di parlare greco.

In epoca romana, il termine Europa non designaveounoetto ideologico
ed era usato, soprattutto, in un contesto geografitmpero romano non
puod essere considerato come latore di una quakmmeafd’identita pan-
europea, poiché il suo espansionismo si concretizaa un universalismo
globalizzante. Il suo etnocentrismo, infatti, «sishva sull'idea non di
un’Europa unita, ma di Roma come centro del morido»

Nel Medioevo, il termine barbaro assunse il sigaido di pagano, in
quanto “barbari” erano i non cristidht

Non perdiamo mai di vista simili connessioni dektno problema, che
insieme al diritto romano, al pensiero greco, alst@nesimo e
all'llluminismo consentono il delinearsi del contwetli Europa.

Ma non solo. Come ha giustamente rilevato Henri ddas, la civilta
europea occidentale si & costruita su quattrommsanti: I'individualismo
romano ed evangelico, per cui l'individuo vienenpai del gruppo sociale,
che é destinato a soddisfare bisogni e aspiraziidea di nazione,

5 4. MIKKELI, Europa. Storia di un'idea e di un’identitd, Mulino, Bologna
2002,pp. 13-14.

> |vi, pp. 18-19.

> |vi, p. 16.
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contrapposta a quella di impero multinazionalegapitalismo, ovvero la
produzione industriale fondata sul libero mercdéodemocrazia, cioe il
governo della maggioranza nel rispetto delle minbpea Questi quattro
caratteri “eccezionali” configurano un modello stifintemente coeso di
societa e di cultura, che non ha niente a che eettsr la visione ristretta di
un’Europa dei mercati e dei mercafi

A partire da queste premesse, si apre una fasa débssione del
Novecento — che corrisponde, essenzialmente, agii sulle relazioni
internazionali — tesa a delineare il percorso cireldbe dovuto condurre
all’'abbattimento delle frontiere in Europa e nelndo intero, attraverso la
cooperazione fra Statr.

Qui, in primo luogo, l'attenzione si sposta su dutjuelle espressioni
ideologiche, che consentono di percepire I'esistedz una frattura tra
un’Europa ideale e un’Europa reale, fra le affenmaizteoriche condivise
da cerchie ristrette di pensatori, e la difficaltanetterle in atto.

A riguardo si consideri che la stessa Societa dédleioni, che avrebbe
dovuto funzionare come un’autorita autonoma pemupiavere la pace e
regolare le controversie internazionali, fu trasokdalle macroscopiche
carenze politiche che caratterizzavano la suaitatsi?’.

A Gérard Delanty, preme, poi, sottolineare che ssiiile parlare di
un’Europa come idea e di un’Europa come realizzeziaconcreta,

decostruendo il concetto di una presunta idemitautabile:

«The idea of Europe has been more connected tcsttte tradition and elite
cultures than with the politics of civil sociefi:

E necessario chiarire due punti decisivi.
In primo luogo, I'Europa, il Vecchio continente,llaesua storia, non ha
prodotto un senso di appartenenza analogo a qu#i € presente

all'interno dei confini di ogni stato europeo.

>18 1. MENDRAS, L’Europa degli europeiil Mulino, Bologna 1999.

°19 G. MAMMARELLA , P. CACACE, Storia e politica del’'Unione europed.aterza,
Roma-Bari 2000, p. 5.

20 £ DI NOLFO, Storia delle relazioni internazionali. Dal 1918 giorni nostri,

Laterza, Roma-Bari 2008, p. 14.

2L G, DELANTY, Inventing Europe. Idea, Identity, Reajitylacmillan, London,
1995, p. 2.
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L’integrita dei confini, sosteneva Lord Curzon A€l08, € la condizione
di esistenza dello Stato, il segno visibile di quielite che non solo
distingue tra interno ed esterno, ma al contempangiace I'ordine e la
pace. Non a caso, Curzon ritiene che i confini soome la lama di un
rasoio su cui sono sospese le questioni moderfegledrra e della pat%.

Piu significante per noi — anche perché coinvolgéotil problema del
rapporto di appartenenza tra il cittadino e lo Gtat la tesi dell’etnologo e
geografo tedesco Friedrich Ratzel, secondo cui Statio € una porzione di
umanita e una porzione di territorio. L'uomo nopensabile senza la terra,
e tanto meno lo e la piu insigne opera dell’'uomionsistro pianeta, ovvero
lo Staté*,

In secondo Iluogo, «l'unita culturale del’Europa & risultato
dell'intrecciarsi di tradizioni culturali antich&ontinue e susseguenti, che
insieme formano un amalgama unico e trovano la kspressione, fra
I'altro, nella scienza organizzata, nella proteeioistituzionalizzata dei
diritti umani e nelle istituzioni politiche demotiche»>*

Alla luce di quanto finora esposto, € possibilecaffare che I'Europa

solo in maniera del tutto secondaria € un conggttmrafico:

«I’Europa non € un continente nettamente affereahiltermini geografici, & invece

un concetto culturale e storicés

Nelle intenzioni di Gerard Delanty, l'identita egpea non é altro che una
“nuova” forma di comunicazione sociale e pud essersiderata come una

sorta d'identita “postnazionale”.

«[...] il prodotto di una nuova forma di comunicazosociale, emersa nella societa
postindustriale in relazione con la nascita di nu@i di spazio sociale. L'identita
europea puo quindi essere considerata come uradiddentita postnazionale che fa

riferimento alle comunitad e in particolare allatouh politica della societa europea.

22 | ORD CURZON OF KEDLESTON(George NathanieCurzon) Frontiers “The
Romanes Lectures” 1907 (22 ed.), The ClarendorsP@edord 1908, p. 7.

3 £ RATZEL, Politische Geographie durchgesehen und ergénzt von E.
Oberhummer, Oldenbourg, Minchen-Berlin 1923 (ed1897), 3 voll., p. 2.

24 N. WILTERDINK, The european ideal. An examination of europeanratibnal
identity, in “Archives européennes de sociologie”, vol. 84121.

% 3 RATZINGER, Europa. | suoi fondamenti oggi e domaBilizioni San Paolo,
Cinisello Balsamo, 2004, p. 9.
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Inoltre & correlata alla trasformazione del modalldturale della societa, poiché

I'Europa & un’idea culturale o un modello pit ciméentita geografica o politica%.

Si potrebbe a questo proposito richiamare I'at@mezisul fatto che
I'identita europea € piuttosto debole rispetto duleaforme d’identita

collettive.

«[...] il vaglio dei criteri interni per la determin®@ne di un’identita europea, porta
necessariamente alla conclusione che tale idestitdiuttosto debole, almeno in

confronto ad altre identita collettive, come l'iditdn nazionale, regionale, religiosa ed

etnicas?’.

C’e pero da chiedersi se le identitd nazionali s e forti — possono
davvero ostacolare lo sviluppo dell’Unione Europé&a.realta, bisogna
riconoscere che é un errore guardare all'identitagea come ad una cesura
radicale rispetto all'identitd nazionale. L’ideatieuropea sembra dunque
emergere dall'identitd nazionale, proprio comeditta nazionale & emersa
dalle piu antiche identita etniche del XIX secolo.

Il dibattito sull'identita europea in questi annbmé affatto concluso,
anzi pare essere uno dei temi piu vivi nella lattga. Non dimentichiamo
che la nostra epoca €& contrassegnata da una bémtaddbrma di
mondializzazione, vale a dire, dalla globalizzaei@ostruita in nome del
liberalismo, del privatismo, del dominio delle gdaentita transnazionali,
costituite da operatori finanziari piu che econdmecinfine, del diritto di
ogni soggetto di agire in ogni parte del motftlo

Cio che é in questione non e piu I'epoca d@tstmodernitama la
questione della crisi dello Stato nazionale e deitiento dei fenomeni
transnazionali. Questo, tuttavia, non sta a sicgié che lo Stato abbia
perso i suoi poteri — al contrario, in certi ambatome la sicurezza, tende

addirittura ad aumentarli di continuo attraversoelgolamentazioni — ma ha

°2° G, DELANTY, L’identita europea come costruzione socjaii., p. 61.

27 3. BERTING, Europa: un’ereditd, una sfida una promessi.,, p. 106.

28 Cfr. u. ALLEGRETTI, Diritto e stato nella mondializzazion€jtta aperta, Troina
(Enna) 2002. Cfru. ALLEGRETTI, | diritti fondamentali fra tradizione statale e
nuovi livelli di potere,in | diritti umani tra politica, filosofia e storia,Tomo
secondo, Guida, Napoli 2003.
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smesso di produrresocialita e non puo piu far fronte ad imprese che

oggigiorno si estendono a livello planetario.

«Nei tempi moderni si & formata una nuova coscienza i compiti dello Stato nel
campo economico e in quello assistenziale, conte p#egrante del bene comune che

e il suo scopo, ma anche dei limiti in cui lo Stdve contenersi per non sopraffare

I'individuo e non meccanizzare e burocratizzareatla societa3$>.

Il bene comunein questa prospettiva, non puo consistere nalla s
garanzia di quelle che sono le liberta individualnella sola difesa della
proprieta privata o degli altri diritti di ognunénzi, in tal modo, non si
avrebbe il bene comune «perché troppi sono i nullatenenti che non
partecipano ai beni della societa». Quando le persavono in una
situazione di disagio e i loro bisogni elementashrvengono soddisfatti,
«non é possibile che prendano parte consapevdta/a alla vita pubblica e
che si impegnino nella attuazione del bene comitifie»

In un universo dominato dall'incertezza e dai rigglbbali, nessun paese

puo sperare di venire a capo da solo dei problémia@ riguardano.

«Gli Stati nazionali — forti o deboli che siano ennsono piu le entita primarie che

consentono di risolvere i problemi nazionait»

Cio che e in questione ¢ il ruolo che gli européemdono svolgere nella
storid®% naturalmente, sempre se non si sono gia rassegndienire
oggetto della storia altrui.

Appare chiaro, dunque, come I'Europa sia il ridoltali un’identita
complessa, che puo esistere a livelli differenti.

Qui, in primo luogo, l'attenzione si sposta su doiledamentali nozioni:
la prima & che non esiste un’identita onnicomprensd meglio, non esiste
una singola e omogenea idea di Europa, ma esislioacse idee di Europa.

La seconda e lidea d'identita collettiva, che, dekto, costituisce lo

29 R. sPIAzzl, Lineamenti di etica politicaEdizioni Studio Domenicano, Bologna
1989, p.69.

>3 bid. p. 69.

3Ly, BECK ET E GRANDE, Pour un empire européefflammarion, Paris 2007, p.
314.

°32 3. DELORS in “Le Monde”, 19 janvier 2000.
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scenario di riferimento sotteso al contesto retatall’esistenza di una
pluralita d'identita e allimpossibilita dell'esishza di un’identita
egemonica.

E qui si pone un altro problema che riguarda laiovez di Europa
sociale, che si colloca in primo piano rispettéEailfopa politica, economica
o militare. E pare prestarsi bene, il ‘Vecchio commte’, ad essere
considerato come spazio culturale nel quale sigusdormulare nuove
rivendicazioni e articolare nuove identita. Si peslte rivalse regionali o
nazionalistiche in Spagna e Nord-Italia.

Significativa €, a riguardo, I'esperienza costitunle spagnola, dove il
fondamento etnico-culturale dell’identita del gropglifferenziato consegue
alla sintesi fra unita e pluralismo politico-istitanale, ed € in grado di far
emergere un modello organizzativo efficacementénief“Stato plurale”.
Compete infatti all'iniziativa spontanea delle ptgzoni individuare — per
mezzo dell’esercizio del diritto allautonomia — glie elementi che

concorrono a delineare siffatta identita di gruppo

«Naturalmente la spinta verso una patria piu estesae in contraddizione con le
identita regionali e nazionali, che sussistono eneapotenziate, non pud neanche
rappresentare un tentativo di fuga e di elusioriepdiblemi di casa propria, ma uno
sforzo per affrontare la realta nelle dimensioni paste e complesse che oggi essa

assumess*

Ebbene, in una societa come quella contemporareaatterizzata dai
mezzi di comunicazione di massa, dai collegameuittigi ed economici a
livello mondiale, in cui i confini nazionali assumm nuove valenze — i
problemi comuni possono essere risolti soltanto denisioni ed azioni
collettive. Se I'Europa non € altro che una «pgiitaestesa», non possiamo
non richiedere forme stabili di collaborazione sala sempre piu ampia.

In tal senso, non dobbiamo guardare al’Europa camm soggetto in

contraddizione con le identita regionali e naziorathe sussistono e vanno

°% (Aa Vv), Regionalismi ed integrazione europeagura die. PFOSTL, Istituto di

Studi Politici “S. Pio V", Roma 2005, p. 242.

*34 0. BOMBARDELLI, La formazione del cittadino d’Europa: politiche iazali e
ruolo della comunita european Insegnare in Europa. Comparazione di sistemi
formativi e pedagogia degli scambi interculturadi, cura di D. Palomba e N.
Bertin, Franco Angeli, Milano 1993, p. 142.
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potenziate — e neanche puo rappresentare un «terdafuga e di elusione
dei problemi di casa propria». Si tratta piuttodtain impegno etico volto
ad affrontare la realta attuale sempre piu mubicale, «nelle dimensioni
pill vaste e complesse che essa oggi asstime»

Da questo punto di vista, una formazione orientalta pedagogia
comparata e all'educazione allEuropa consentiredbedistinguere tra
educazione europe@n senso generale,axlucazione europeisticahe € in
direzione del processo d’integrazione europea.

E proprio in questo passaggio, etucazion€ompensatoria ad
approccio critico ai sistemi educativi, che I'edziome europeistica procede
oltre e rende consapevoli gli alunni dell'importandei recenti processi
politici di collaborazione, affinché possano paifiace attivamente.

Per capire il moderno processo di unificazione peaonon € piu
sufficiente conoscere la storia o0 la geografia peap anche se é necessaria;
bisogna, piuttosto, stimolare un cambiamento ditailga per promuovere

I'identita europea trasversalmente in ogni setttalecurricolo.

«Non si tratta tuttavia di fare “propaganda peEufopa, ma di sensibilizzare, in

accordo coi programmi, nei riguardi delle prospettdi integrazione e di fornire gli

elementi conoscitivi fondamentali per arrivare aisieni motivate3™.

In questo senso, e in questa direzione d’indadin@ocesso educativo
riguarda tutti i livelli di scuola, «ma con atteomé alle dinamiche
dell'apprendimento tipiche dell’eta evolutiva e dbnseguenza, con un
intervento pitl preciso a livello di scuola secoiaar .

D’altronde, la costruzione di un’Europa dei citt@dii espleta attraverso
I processi di formazione. L'educazione alla tolfera ed al rispetto nei
confronti di chi e diverso o straniero deve avverin dagli anni delle
scuole elementari.

Spetta alla scuola informare e sensibilizzare dlin@i sulla realta
circostante, allo scopo di operare in modo consalpecercando di influire

sulle decisioni che riguardano il loro avvenire.

5% | bid.
% |vi, pp. 142-143.
37 |vi, p. 142.
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La formazione del cittadino d’Europa € volta a cloteare le
interdipendenze storiche e attuali dei popoli earopnsieme con le
competenze di base e la padronanza dei mezzi discenza della realta.
L’Europa, pur non avendo competenze dirette nelpoastolastico, € nata,
infatti, come «Comunita economica», puo attuarerv@nti comunitari in
educazione. Si tratta dell’attuazione di una pmdittomune, di formazione
professionale, sulla base dell’'art. 128 del Trat@EE e della decisione del
Consiglio, che stabilisce i principi generali. Leectsioni in materia
educativa spettano al Consiglio dei Ministri dgdlabblica istruzione della
“Comunitd”, che deve comunque confrontarsi conmitii imposti dalle
strutture scolastiche di ognuno degli Stati membiri.

L’opera educativa, tuttavia, non deve trascuraredato empirico di
particolare importanza, e cioe che di solito dgaiamo le varie identita in
riferimento agli scopi loro propri, non necessaiate politici: ecologia,
pace, multiculturalismo.

Siamo consapevoli di quanto lungo e impegnativalstammino per la
costruzione di una dimensione europea della cukudell'educazione. E
quindi di come non si possa parlare «in modo nobigno dell'identita
europea come di un’identitd unificante e omoger&a. questa ragione
I'identita europea € contraddittoria, un discorsaignificati mutevoli, un
concetto essenzialmente contestato»

E ormai abbastanza acquisita I'idea secondo cthsaienza europea non
puo che costituirsi a partire da un paradosso:

«da una parte le diversita, le storie nazionalmndsaico di microspazi culturali di

cui ogni identita nazionale & a sua volta compostajall’altra la sua sempre piu

evidente comunita di destin&s

Naturalmente qui ci riferiamo a una forza intrirs@t continente: essa é
costituita dagli indirizzi di pensiero che sono eoa piu nazioni, anche se
all'interno di ogni nazione sopravvivono etnie dse che difendono

dall’estinzione la propria cultura.

°% G, DELANTY, L'identita europea come costruzione socjali¢., pp. 62-63.
% s, TABBONI, ldentita europea, identita nazionale, identita ei in
“Pubblicazioni ISMU — Quaderni”, n. 6/1995, p. 16.
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Secondo Edgar Morin, per comprendere cio che diereomune nelle
nostre divisioni e nei nostri antagonismi, dobbiaratvoagire dal presente

verso il passato.

«Oggi gli antagonismi possono essere colti in die@ @avevano di costruttivo,
mentre, per coloro che li vivevano, apparivano mudbili e mortali. [...] E
attraverso questa nuova coscienza storica chentrtta di destino, che affonda le
radici nel nostro presente, pud retroagire sul rnoglassato e reinventarlo, non

artificialmente, ma nella prospettiva che il preéseémpone3™.

E risaputo che il progetto di un’Europa unita si sbstruendo in risposta
ad una storia di guerre devastanti, totalitarisndiderso segno ideologico,
oppressione e sfruttamento del resto del mondoheheo caratterizzato il
corso del Novecento. Cosi, quella che ieri si dvaluna feroce capacita di
offesa, si converte oggi in capacita di generaasscurare speranza: sono
proprio i popoli europei — che in questo sensoittostono realisticamente
un’unica grande civilta — a difendere I'affermazodi una convivenza
mondiale ispirata a cid che di piti nobile pud espre la natura umaria

Non a caso, fra il 1945 e il 1950, statisti coraggicome Robert
Schuman, Konrad Adenauer, Alcide de Gasperi e bim&thurchill si sono
impegnano a guidare i popoli del’Europa occidentatrso una nuova era,
un’era caratterizzata dalla creazione di nuovettsire, basate su interessi
comuni e fondate su trattati destinati a garantinespetto delle leggi e

'uguaglianza fra le nazioni.

>0 £ MORIN, Penser I'EuropeGallimard, Paris 1987, pp. 169-170.
15, TABBONI, Identita europea, identitd nazionale, identita eticit., pp. 23-25.
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3.4 Identita e conflitti nel mondo contemporaneo

L’antico problema dell'identita, in questi anni,riapparso negli spazi
della discussione pubblica, coinvolgendo piani tdliasse ed ambiti
disciplinari diversi. Filosofi, psicologici, lettati, antropologi, pedagogisti e
linguisti hanno contribuito, in maniera diversadipanare la natura plurale
dell’lo. La posta in gioco riguarda l'identita osservathmano culturale, la
guestione della condivisione di un’identita conrialmembri di un
determinato gruppo, soprattutto la dove questo mpupi configura in
termini di etnicita, di tradizioni condivise, di mmeneita culturafé®

Che la questione dell'identita sia difficile darafitare €, e non da oggi,
oggetto di largo dibattito. Intorno a questo nugeoblematico si gioca la
partita decisiva della filosofia contemporanea,esat come pensiero
eticamente consapevole ‘sul’ e ‘del’ nostro tempa.questo punto di vista,
possiamo cominciare con il distinguere tra una emsimme organica o,
costitutiva dell'identita, contrapposta a una skecia

Se si fa propria la concezione organica, allorg@oduno precisare che
essa contraddistingue I'insieme dei caratteri padudi un individuo o di un
gruppo di individui. Nello specifico, I'insieme delcaratteristiche fisiche e
dei dati anagrafici che consentono il riconosciroetit una persona e che
definiscono unabasic structure.Come direbbe Sebastiano Maffettone, Il
vincolo di appartenenza, in questo caso, preceseskanza del rapporfS.

Se, invece, si fa propria la concezione socialeosisidera il modo di
essere di un popolo, il prodotto delle sue tradizidei suoi costumi, della
sua storia, della sua religione e della sua cultarguesto caso, € possibile
trovare qualche forma di rapporto intersoggettivoatura etica tra persone
che non appartengono alla stelBaaic structure.Vero €, in tal senso, che la
sostanza del rapporto precede il vincolo d’apperiea. E, prendendo a
prestito, anche in questo caso, un’espressionzzaif in un saggio da
Maffettone, la distribuzione ecognition independent.

D’altronde, in un universo in continuo movimento,dui le tradizionali
categorie appaiono inadeguate e sembrano addirittomdurre all'inerzia,
alla passivita e alla ripetizione, la concezionigatitita come dato definito

>42R. CARBONE, Identita, in Interculturalita: tra etica e politicagit., p. 161.
3 s, MAFFETTONE, Limiti del cosmopolitismoijn Interculturalita: tra etica e
politica, cit., p. 134.
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appare inadeguata ad esplicitare i vari livelliddhtita: dalla famiglia, al
comune, alla regione, alla nazione, fino alllambitella propria e della
altrui civilta. Occorre, allora, provare a rifortate, con altre regole d'uso,
una diversa concezione d’identita, che tenga codédle relazioni
interculturali e delle minacce inerenti alle espos sempre piu frequenti di
un’accesa conflittualita tra gli individui e i grpipche ne sono protagonisti.
Qualcosa come un insieme a-sistematico di priredipi ispirati al rispetto,
alla reciprocita e alla valorizzazione del politetsdei valori.

Com’e noto, il problema di un’identita autenticagé; «di quel modo
d’essere della soggettivitd che & per ognuno diadaito o adeguatd¥, &
entrato a far parte di una richiesta politica,®ia si pensi che della nostra
identita non siamo padroni, essendo un prodottoricegiamo dalla natura
o dalla storia, sia che si pensi che essa € tofrdeélle nostre libere scelte.
La ricerca di una soggettivita autentica non pud@spindere dalla
constatazione che un’identita personale o colkettgista veramente solo
quando e in grado di esprimersi ed e libera dofarl

Ma veniamo ora alla discussione di alcuni puntigpEmatici e stimolanti
che riguardano il rapporto tra individuo e identit corso dei secoli.

In passato la propria identita veniva sviluppatadicata su dimensioni
considerate stabili come il luogo di nascita, laifglia, la chiesa, la scuola.
L’elaborazione dell'identita riguardava fondamentahte I'ambito della
prossimitd*> I'esperienza di vita di ciascuno si poteva idiécaie in un
universo di pochi chilometri quadrati. Oggi, la @nsione dello spazio,
nell'esperienza del singolo, si e fortemente ditatédssistiamo all’avvento
di una nuova fase storica, caratterizzata dall’aumessponenziale dei
contatti sistematici, di mescolanze di molte cdtwe di condizioni di

dipendenza mondiale.

¥ E VIOLA, Identitd e comunita. || senso morale della potiti¥ita e Pensiero,
Milano 1999, p. 7.

%> 7. BAUMAN, Intervista sullidentitd a cura di B. Vecchi, trad. it. di F.
Galimberti, Laterza, Roma-Bari 2004, p.16.
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«Nel momento in cui ogni cultura si apre versotéeso, essa, da un lato, diffonde
qualcosa di proprio, mentre dall’altro assorbe degra elementi provenienti

dall’esternos’®

Si sviluppa un processo di apprendimento in cui cldture si
riconfigurano nella loro particolarita e, insiemei compenetrano
reciprocamente. Vero e che lo scambio culturalepymldato, puo influire
sulle forme di vita tradizionali, modificandole @ckndole addirittura
scomparire, ma, dall’altro, combinandosi vicendenvahte, puo creare
nuove forme di vita, nuove comunanze. Ci stiamereido al concetto di
“meticciato”: quando aspetti di singole culture wtsto che rimanere
autonomi e separati — producono nuovi codici dnificato; e questo senza
che si perdano le forme di cultura originaria, serche si definisca
un’appartenenza esclusiva né alla cultura origgnae a quella nuova e
senza che il nuovo si stabilizzi in forme tali danfigurarsi in culture che
potrebbero rivendicare un riconoscimento politidarigico®’.

Ripensare il significato della «dimensione europeelBeducazione — in
un mondo che sembra restringersi innanzi all’'@dizempre piu massiccio
delle nuove tecnologie dei trasporti e delle coroamioni — significa che
I'approccio tradizionale, nel processo di formaspnpur rimanendo
comunque parte integrante di questa formazioneg deecessariamente
ampliarsi. Cio che si richiede e, infatti, una fazione che abbia non solo
ampio contenuto europeo, ma cheasicala europea

Vale a dire, che abbia «una validita in un ambitoyasto di quello dei
tradizionali confini nazionali, interessando la @esza, ma anche le

competenze del cittadino dell’'Europa integrata siteta creandcs®.

> E. M. FABRIZIO, Il rapporto tra le culture in Globalizzazione, giustizia,

solidarieta,a cura di C. Quarta, edizioni Dedalo srl, Bari200. 295.

47 Cfr. J. BREIDENBACH, I. ZUKRIGL, Danza delle culture. L’identita culturale in
un mondo globalizzatd3ollati-Boringhieri, Torino 2000, pp. 32, 70-74, Le&Cfr.

E. M. FABRIZIO, Il rapporto tra le culture,jn Globalizzazione, giustizia, solidarieta
a cura di C. Quartak:dizioni DedaloBARI 2004,p. 295.

%48 b pALOMBA, Strutture attuali e tendenze evolutive nei sistéaminativi dei
paesi della Cee. | problemi della comparazione, Insegnare in Europa.
Comparazione di sistemi formativi e pedagogia degémbi interculturalia cura
di D. Palomba e N. Bertin, Franco Angeli, Miland®B9p. 35.
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Tradizionalmente, nel processo di formazione rar@no gli studi di
contenuto europeo, studi intorno all’Europa, alla storia, alla sua cultura.
A volte, questi studi comprendevano, pure, elemdatia storia e delle
istituzioni comunitarie, accompagnati dalla pronoom di uno spirito
europeista, fondato non tanto sulla percezionandevi confini, bensi sulla
ricerca d'identita e radici culturali comdfil

Per affrontare questa problematica, sarebbe necesse riflessione sul
modo in cui la pluralitd dei modi dell'esperienzel @onfine si inserisce
all'interno di ogni individuo. Il problema, che quogliamo rilanciare, e la
guestione dei confini geografici, che, da una paperdono sempre piu
influenza sulle relazioni sociali e culturali e,ll@dtra, del lavoro, del
capitale e delle comunita, non piu legati a ludigsi.

A ci0 si aggiunga, considerato, poi, che un nunsanmpre maggiore di
persone, di diversa origine, vive nello stesso ¢&d¥g che «gli spazi
geografici perdono la loro importanza come prinicipanti di riferimento
dell'identita e della vita quotidiana e vengono @aptati da comunita
deterritorializzate, legate I'una all’altra da camanze sociali, professionali
e ideali»*",

E del tutto evidente, dopo le premesse fatte, atdirhensione del si
trova ad essere frantumata in una miriadsutliidentita, che si intrecciano
come catalizzate intorno ai diversi ruoli sociasanti di volta in volta ed
attorno ai singoli livelli di esperienZ&.

Inoltre, se si considera che la nozione d’ider@i@gquanto complessa da
definire — ogni qual volta proviamo a darne unardeibne ci imbattiamo in
caratteristiche, origini e processi di costruziotieersi — c'€ materia
sufficiente per riaprire la discussione sul recopigll'identita (in un mondo
globalizzato), ma anche della pluralita, in unatemlicita di mondi, legati
tra loro dal valore della solidarieta e dal suceriihento fondativo
universale, I'individuo. E non € poco, in un combesulturale come quello

contemporaneo, caratterizzato da identita differemholteplici, in cui, per

>49|vi, pp. 34-35.

>0 3. BREIDENBACH, |. ZUKRGIL, Danza delle culture., cit., pp.30-31

1 |vi, p. 121.

%2 R. CIPRIANI, ldentita e legittimazionein AA.VV. “Complessita sociale e
identita”, 1985, p. 318.
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la prima volta nella storia, € la stessa identitdana ad essere messa in

discussione e a vivere una grande contraddizione.

«In questo senso, e in questa direzione d'indadiitntita ha a che fare con
l'autenticita che riguarda etimologicamente il “piu proprioguell’eigen di
Eigentlichkeit che significa “proprio”. Chiederclessenza dell’autenticita é&ome
chiedersi il proprio del proprio, significa inoltrarci nell’ardua definizione del ‘{pi
proprio”, della natura stessa del “piu proprio”.

Il piu proprio di cido che é piu proprio, una sodaidentificazione, una sorta di
identita alla seconda potenza, conduce a cons@égarenticitah come un approccio
allidentita. Il pit proprio & cid che rende unalta identica a se stessa nella sua
essenza; il piu proprio del piu proprio € la steisimtita colta come autenticita, in

diretto e immediato riferimento a se steS¥h»

Il problema dell'identita del sé puo essere ricdtmlal suggerimento di
Locke, dal quale otteniamo il concetto che l'idéng prima di tutto legata
alla coscienza. Secondo il filosofo inglese JohokKeg l'identita personale
consiste nella consapevolezza di sé: essa, «acgopado il pensiero», fa
si che ciascuno sia cio che egli chiama se stessotal modo distingue se
stesso da tutte le altre cose pensahti/ale a dire: I'identita personale non
consiste nell'identita della sostanza, ma nell'titandella coscienza. E
I'identita della coscienza non e altro che la ceisza dell'identita.

«Nient'altro che la coscienza pud unire in unasstegersona esistenze fra loro
lontane: lidentita di sostanza non puo farlo; péicquale che sia la sostanza di cui si
tratta, e comunque formata, senza coscienza nompersona; e un cadavere, come

qualunque altra specie di sostariZa»

Per Locke, persona, uomo e sostanza non coincigmrolui I'identita
della persona € il rimanere uguale a se stessondessere razionale;
cosicché lidentita personale dipende dalla memoli&entita, precisa

Locke, consiste «nel fatto che un essere razi®ialeempre il medesimo; e

%3 M. SIGNORE Autenticita nella differenza: interiorita e idertitplurali, in
“Bollettino  Filosofico XXIII (2007)", Rappresentazioni dell'interiorita e
dell'alterita nel’Europa modernaa cura di G. Mocchi e M. Piazza, Aracne
editrice srl, Roma 2008, p. 97.

% 3. LOCKE, Saggio sull'intelligenza umanait., tomo I, p. 371.

> |vi, p. 382.
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di quel tanto che questa consapevolezza puo vemtatp al passato, a
qualunque passata azione e pensiero, fin la gidindgntita di quella
persona; € lo stesso io, ora, che allora; e quabe fu compiuta dal
medesimo io che attualmente se la rappresentarifiisiones°°.

Ebbene, identita come costruzione della proprigstiiyita dinamica in
ragione delle esperienze che si compiono e di exgigte la memoria.

Secondo Franco Manti, la definizione dell’ambitoll'dientita e
dell’irriducibile specificita di ognuno, al di laetla conformazione fisica e
biologica del nostro corpo, in Locke, e ricondulglalle differenze naturali,
all'identita in quanto persone “forensi”, alla diga capacita di dominare i
desideri, come conseguenza della decisione rae@sgletata in ordine alle
scelte “dilemmatiche®’.

Il testo di Locke: Essays Concerning Human Understandivigne
pubblicato nel 1642; & un dato da non sottovalutseesi vuole considerare
in maniera approfondita la nozione d’identita, @isthe nel Seicento si

sviluppa il concetto d’identita nazionale.

«La nascita dello Stato comporta un nuovo rilevaiie problema. Se nello stato
di natura il conflitto atteneva ai singoli o a siliggruppi e comportava soluzioni che al
di 1a del loro oggettivo impatto sociale erano apgtalmente private, ora il problema
fondamentale diventa quello del rapporto fra lidedt individui e gruppi organizzati,
sempre potenzialmente conflittuali fra loro, e tat8. Fino a che punto e su quali basi
esso sara legittimato a porre limiti a singoli agpi e a delimitare le aree del conflitto
compatibile con la sua sussistenza? Inoltre, merwgite stato di natura il riferimento al
diritto naturale aveva carattere essenzialmente,ajuale sara I'ambito di intersezione
fra etica, diritto positivo, politica e quali i lermargini di reciproca autonomia? Come
potranno individui e gruppi non essere schiacaiai una possibile tendenza alla

pervasivita da parte dello Staté%»

A ci0 si aggiunga che con le sue considerazionkeamn aveva alcuna
intenzione di aprire la strada allo scetticismoli @gtendeva piuttosto

salvare I'autonomia dell'individuo dall’autoritans.

%% 3. LocKE, Saggio sull'intelligenza umanait., tomo I, p. 371.

5" E. MANTI, Le ragioni della diversita e i limiti della tollereza nella filosofia di
John Lockejn G. Cacciatore, G. D’Annda cura di)Interculturalita. Tra etica e
politica, cit., p. 59.

%8 |vi, p. 61.
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«La costruzione della societa politica, in fondohiede soltanto una serie di regole
esplicite a garanzia e promozione della possibditdutti di perseguire la propria
felicita senza recare danno agli altri. L’accettazi di tali regole costituisce il limite
invalicabile entro il quale si esercita la tollezan Cio vale tanto per i singoli quanto

per i gruppi organizzati®’.

L’identita personale € uno di quei problemi chepaculazione filosofica
ha giustamente considerato universale e di estnepartanza per il genere
umano. Sia che si tratti dell’identita relativaare gli altri ci percepiscono
0, viceversa, come noi percepiamo gli altri, sia shtratti dell'identita che
concerne la percezione di noi stessi.

Nel Novecento, il filosofo francese Paul RicoearSbrméme comme un
autre (1990), distingue lanémeité— come facciamo a percepire gli altri
sempre come gli stessi — dalfmséité— come invece facciamo ad avere |l

sentimento anche psicologico di noi stessi.

«Vorrei ricordare i termini del confronto: da urerte, I'identitd comenedesimezza

(latino: idem inglese:samenesdedescoGleichhei}, dall'altra, I'identita comepseita
560

(latino: ipse inglese:selfhood tedescoselbsthei»

Intento di Ricoeur, che vuole superare il dualissostanzialistico di
anima e corpo, e di dimostrare che tesisteree I'essere umannon c’e un
primato ontologico, in quanto entrambi coesistogli ritiene, come ha,
giustamente, constatato Marialuisa Pulito, che thae termini si determina
una sorta di unita, «che partendo dalla dimensiemmtivo-intuitiva e
cognitivo-affettiva sviluppera una struttura insemntica e ontologica: la
mia identitaz®.

Ricoeur, come altri filosofi contemporanei, inteng@emizzare contro
I'esperienza detogito cartesiano, basato sul primato della rappresemaz
come verita, come certezza indubitabile del propoigitare

Nel sottolineare la sua tesi, vale a dire, che f@edesimezza & un

concetto di relazione e una relazione di relaziooteorre anche aggiungere

559 |t

Ibid.
*0p RICOEUR Sé come un altr@ cura di D. lannotta, Jaca Book, Milano 2005, p.
204.
%1 Cfr. M. L. PULITO, Identitd come processo ermeneutiBaul Ricoeur e I'Analisi
TransazionaleArmando Editore, Roma 2003, p. 35.
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che a questa prima caratterizzazione dekalesimezzeorrispondono varie
nozioni d’identita (numerica, qualitativa).

Eppure questi due criteri di similitudine non cineentono di poter
identificare con certezza qualcuno. Abbiamo, quibdiogno della nozione
d’identita come continuita ininterrotta tra il pame l'ultimo stadio di
sviluppo di una cosa o di un medesimo individuoefao € possibile se
poniamo un principio di permanenza nel tempo.

D’altronde, i cambiamenti, che sopraggiungono nempgo, pur
minacciando la rassomiglianza, non la distrugg@iatratta di un’idea di
struttura che attesta il carattere relazional€ideiitita.

Questo rapporto, che non appariva nell’antica fdaxiane della
sostanza, secondo Ricoeur, é stato constatatomta ¢fee ha avuto il merito
di aver classificato la sostanza fra le categogbadrelazione, in quanto
condizione di possibilita di pensare il cambiametbme sopravvenente a
gualcosa che non cambia.

In questa prospettiva, la permanenza nel tempativié trascendentale
dell'identita numericaQuesta invariante relazionale che permane ngddem
costituisce il problema deitlentita personale

L'identita-ipse non & connessa a un nucleo sostanziale che pemefne
tempo. Essa esprime la singolarita e 'impreveiéiiel soggetto agente e
sofferente. In altri termini,enérgheiae dynamis I'essere come atto.
L’ ipseita poiché ha una componente di passivitdterita, si costituisce in
presenza di un’alterita o, meglio, e l'alteritassiz.

Sé come un altranfatti, sta a significareé in quanto altroPer Ricoeur,
poichéipseita e alterita sono unite intimamente, non si puo pensare l'una
senza pensare l'altra.

D’altronde, non c’épsesenzaidem e l'ipsg che esprime I'essere come
atto, implica un riferimento originario ad w@iterita costitutiva della stessa
ipseita che puo esserealterita del mondo, Klterita dell’altro o lalterita
del corpo.

Possiamo, dunque, affermare che menidei risponde alla domanda
«che cosa sono i0? »ipserisponde alla domanda «chi sono i0?».

L’identita comeidemindica la continuita spazio-temporale di un nucleo

sempre uguale a se stesso. Esso e costituito staliea delle nostre
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relazioni. Vale a dire, non sono le nostre espedeche fanno la nostra
identita, ma le relazioni e il senso tra le espeate L'essenza, costituita da
significati, che ordina le nostre esperienze, tuistie la nostra identita.

L’identita comeipse esprime I'essere come atto — il soggetto agente e
sofferente, responsabile delle sue azioni, norasaitle, non immutabile —
I'attestazione della nostra coscienza.

Ipseita e medesimezzgur essendo legate alla corporeita, non sono la
corporeita. In primo luogo perché il corpo subistes cambiamenti nel
tempo, quindi non € sempre il medesimo. In sescdndgo perché ipseita
di una persona non € legata al corpo ma a «qualchaoé in grado di
designare se stesso come colui che possiede ilcegm». Non e la
medesimezzehe costituisce ipseitadi un corpo, ma la sua appartenenza a
qualcuno in grado di dire: questo € il mio corpo.

La riflessione, sin qui delineata, dimostra conigehtita di una persona
non sia innata ma acquisita, «un processo in diegnil che un dato».

Viene cosi a cadere la tesi della teoria dellaasast. Tesi che per secoli
ha sostenuto le riflessioni filosofiche, e non s@auramente, la teoria del
soggetto (si consideri che Ricouer, pur parlandosdggetto, non ha mai
parlato d’introspezione), diversamente dalla tededa sostanza, mette in
gioco la presenza dell’altro, la temporalita, lauakzione storica della
persona. Inoltre, tale teoria, & pill idonea a ificate I'atto moralé®

Di certo, affinché non imbocchi la via della rinimclidentita deve
essere ben radicata: un popolo deve possedere ama ¢oscienza
identitaria. Ma e altresi vero, al fine di non mizarsi verso l'integralismo,
che l'identita deve saper valorizzare, tra le [aratteristiche, la tolleranza.

Si tratta di un’elaborazione dell'immagine di ‘sbhamica e fluida: essa,
a partire da aspetti costituzionali, si crea nelge attraverso l'interazione
con fattori familiari, sociali e culturali. La natu dell'identita, il suo
oggetto, € il senso delsé’: unicita e continuita anche di fronte ai
cambiamenti della vita.

A partire da queste premesse, si apre una fasa dfdissione — che

corrisponde, essenzialmente, al tentativo di affeemche sussiste uno

%2 Cfr. M. L. PULITO, Identitd come processo ermeneutiBaul Ricoeur e I'Analisi
Transazionalg cit., p. 165.
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strettissimo rapporto tra identita e tolleranzaesata delineare come la
tolleranza sia I'elemento essenziale di ogni veemiita.

Sia il concetto di tolleranza che il concetto dhiti&a devono sostenere
I'incontro-scontro con il proprio senso del ‘séelDesto, la falsa tolleranza
conduce alla rinuncia, la mancanza di tollerantadggenerazione, la vera
tolleranza permette di conservare la propria id&nti

Non € qui possibile ripercorrere, nel dettaglio, rihovimento
problematico che conduce al formarsi del concetttoleranza nella sua
accezione di “sopportare”. Accezione indubbiamerggativa, visto che il
tollerare in questo senso € utilizzato, semplicdmerome un omonimo di
sopportare. Secondo Maria Luisa Lanzillo, all'imierdel lessico politico
occidentale, con il termine tolleranza si indica watteggiamento di
sopportazione nei confronti di colui che non vieilm®nosciuto uguale, la
cui supposta inferiorita paternalisticamente sietecdi sopportare, senza
che cio implichi il riconoscimento di alcun dirittes>.

In quest'ottica, l'idea di tolleranza viene consmi@ come concetto
negativo, soluzione pratica che accetta un maleomin- costituito
dall’esistenza del diverso-inferiore — per evitaum® maggiore: I'esplodere
del conflitto. Mi pare che in questa accezione assa pensare all'idea di
tolleranza come un’invenzione dell’eta moderna, wkecorso delle guerre
civili di religione combattute in Europa, a partatalla “crisi” dell’'universo
cristiano medievale, utilizza l'idea di tolleranzame progetto funzionale
alla costruzione del sistema statuale.

Cosi, come non e possibile, in questa sede, ridgostlia genesi di
un’altra idea di tolleranza, che si sviluppa dahdliecento in poi, cioe,
tolleranza nel senso di comprendere, di accettadéfierenze, apprezzarle e
qgualche volta perfino amarle. In altre parole, &isp per cid che é diverso e
riconoscimento delle differenze. Naturalmente, € guesta accezione
positiva del termine, ‘tolleranza’, che bisognatmacciare le matrici
culturali del concetto di ‘accoglienza’.

La tolleranza implica il riconoscimento delle idéatdifferenti dalla
propria®. La conoscenza dell’altro, nella fermezza deidinkzione, non la

M. L. LANZILLO, Tolleranza,ll Mulino, Bologna 2001, p. 7.
°%4 Cfr. 6. MALGIERI, Il dialogo contro il pensiero unigan “Percorsi di politica
cultura, economia”, Febbraio 2001.
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indebolisce ma la rafforza. Dunque, la coesistatetle identita non solo e
possibile ma e auspicabile. Il solo pluralismo #ab quello tra le diverse
identita, che possono cosi coesistere.

Diversa e la questione quando si cerca di impagheadtri un’ideologia:
le ideologie differenti, infatti, si scontrano nesariamente tra di loro
perché ognuna vuole prevalere sull’altra.

La ragione di questa divaricazione sembra moltopsem e tuttavia
teoreticamente necessaria. Ogni ideologia ha aspmatotalitarie: essa,
pretendendo di regolare ogni cosa, si scontra gtta €io che si frappone
alla sua diffusione. In ogni modo, a differenza delcolo scorso, le
ideologie contemporanee nascono sotto forma diziega o di esaltazione
della propria identita.

E evidente che non si tratta di dimostrare la dop&x della cultura
occidentale sulle altre, ma di comprendere se silpitss avviare un dialogo
fra le ‘diverse’ culture, in particolar modo conddja Islamica.

A questo punto del discorso e opportuno svolgeache osservazione
introduttiva sulla cultura Islamica.

La cultura Islamica & determinata, esclusivamerdall’elemento
religioso e cio in ragione dei caratteri che queptesenta: adottando
impropriamente una terminologia politica, potremuohfinire I'lslamismo
come una religione-ideologia totalitaria e il dasesimo come una
religione-idea pluralistica.

Qui, in primo luogo, l'attenzione si sposta nonossul cristianesimo e

I'lslamismo, ma anche sul giudaismao.

«Pur essendo un credente, un monoteista, un cattalevo ammettere che nelle
religioni rivelate, e, in particolare, nel monotes delle tre grandi religioni abramiche
- ebraismo, cristianesimo, islam - €& evidente cherdligione si fa esclusiva,
respingendo altre concezioni religiose. Pensatpaaltheonpagano, dove tutte le
divinita dei diversi popoli potevano essere affabecl’'una all’altra. Allora il pagano
poteva dire all'ebreo: mettiamoci anche Mosé, raettici anche Jahvé; potevano dire
al cristiano: mettiamoci anche il Cristo. Ma nébleo, né il cristiano sarebbero stati
disposti a fare entrare il loro Dio, il personagdandatore della loro religione,

all'interno del pantheon. Ecco allora I'esclusivisntutti gli altri dei degli altri popoli
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non sono I'unico vero Dio. Di questa realta c’é pnava storica molto evidente: dove
una religione monoteistica ha trionfato nel moridspno scomparse persino le tracce
di altre precedenti religioni e nessuna ne & venéensorta. Che cosa € rimasto della
religione dei Germani, di Wothan, di Odino, dekdigione dei Celti, della religione
dei druidi? Non é rimasto assolutamente niente.eDipvece non € arrivato a imporsi il
monoteismo (gli ebrei hanno avuto poche occasiomingdorre il monoteismo, ma i
cristiani e i musulmani si), come in India per es@mo in Cina, si & avuta, per molti
secoli, la coesistenza di religioni diverse, pitmeno pacifica, ma in larga parte
pacifica. Induismo, giainismo, buddismo, taocism@nfacianesimo, in Giappone
scintoismo, le troviamo a coesistere come se fosakrettante specie naturali, specie
animali e vegetali diverse. Quindi ogni religionenteistica considera se stessa come
portatrice della piena verita, che in quanto taftenzialmente universale, € la piena
verita, che tutti, dunque, devono riconoscere & @liale tutti debbono, dovrebbero o
dovranno convertirsi. Questo € il postulato checatisle immediatamente dal
monoteismo: se l'unica vera religione e questalaspiena verita € questa, tutti gli

uomini devono accedere a questa piena vePta»

Le tre grandi religioni monoteistiche, infatti, detbero interagire anche
teologicamente, sotto il profilo speculativo. Maegto, comunque, non
dipende da problemi di prassi dei rispettivi creagema dall'impianto
teoretico dei rispettivi sistemi:

«la comune e inconciliabile pretesa di assolutedea,diverse formulazioni
teologiche con cui ciascuno dei tre sistemi haaterdi comprendere gli altri in forme
a sé subalterne, il fatto che il cristianesimo abfatto irruzione nel giudaismo
attraverso I'ermeneutica dell’Antico Testamento,faltto che I'lslam abbia fatto
irruzione nel giudaismo e nel cristianesimo attrawd’ermeneutica corano centrica e

muhammadocentrica della Taurat e dell'Irjif>

Il che vuol dire, ed é questo un aspetto da sotalie, che cid che é in
guestione non e piu la religiorteut court,ma l'identita interreligiosa di

ogni tradizione culturale che la globalizzazionggarisce di ridefinire.

%% 5. QUINZIO, Monoteismo e tolleranzén G. Cacciatore, G. D’Anna (a cura di),
Interculturalita. Tra etica e politicagit., p. 9.

% 6. Rizzi, Ermeneutiche a confronto per un discernimenio, Per un
discernimento cristiano sull'lslam. Storia e tedkga cura di M. Crociata (ed.),
Citta Nuova Editrice, Roma 2006, 13.
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D’altra parte, € sbagliato considerare I'Occidetmme un blocco

monolitico cui contrapporre un altro blocco moriobt I'Oriente.

«Se di certo non sbaglia, almeno in questo puiaioh&stanza recente libro del Said
secondo cui I'orientalismo & un’invenzione ottoesiea dell’Occidente, che vi riflette
l'altro da sé per meglio dire se stesso, non pubedticarsi che l'idea stessa di
Occidente € assai recente e, per piu versi, awgintita, nella sua storia, in particolare

tra Sette e Ottocento, in modo da apparire anithise quasi originarids.

Significativa €, a riguardo, l'analisi dell'insignestudioso Fulvio
Tessitore. Secondo Tessitore, si inizia a costrliramagine di un
Occidente come identita sufficientemente definieh momento in cui la
scoperta dellAmerica sposta il centro della stonmondiale dal
Mediterraneo all’Atlantico e, I'Europa, dal rappmdtretto con I'Asia, passa
a quello col “Nuovo Mondo”; “suturando”, «in un i@ di espansione che
pare inarrestabile», la frattura aperta da Maomei@arlo Magno nei primi
decenni del VIl secolo dopo Cristo, quando ebbeionisecondo Henri
Pirenne, I'eta medioevale. Vale a dire, quando eemtta I'unita imperiale
mediterranea ed euroasiatica dei persiani primaAleisandro il Macedone
poi e infine di Roma. Occorre, tuttavia, sottolireeahe non si tratta soltanto
di una frattura geopolitica, ma etica e culturake. nell’Occidente
medioevale, infatti, che si configura «lI’autononp@azio del politico rispetto
a quello del religioso, in contrasto con l'unitdldecomunita musulmana,
che non conosce il medioevo, se non altro percimériconosce la propria
eta antica nellaahiliyya, ossia “la comunita dell'ignoranza” deglir@bi
pagani pre-musulmari®. Sembrerebbe che il vero problema del rapporto
tra “Occidente” e “Oriente” consista proprio in gt@ «nonostante il
comune monoteismo delle due religioni che li ispira®.

Ma non solo, riguardo al Cristianesimo romano ésjile evidenziare
ulteriori considerazioni inerenti al suo rapportoncil Cristianesimo di
Costantinopoli che consentono di inquadrare nellsstg prospettiva il

rapporto tra Occidente e Oriente.

8’ TESSITORE “Introduzione”,in L. CAETANI, Islam e CristianesimdRubbettino,
Soveria Mannelli 2002, p. 7.
568 .
Ibid.
%89 |bid.
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Il cristianesimo romano, a differenza di quelldGtistantinopoli, dove si
avverti piu profondamente l'incidenza ddétex sacerdgs favori la
costruzione di uno spazio autonomo della politicaragione della difesa
della propria conquistata autonomia e della restste avverso
all'intromissione dell'altro potere nello spaziojaisitc®’°.

Non a caso, € nella Chiesa di Roma che si esprandidlettica tra
universalismo e particolarismo che domina la sceuturale della storia

dell’Occidente europeo.

«La distinzione delle due sfere — quella della €hie quella dello Stato (due
“parti” rispetto al “tutto”) — impone la necessii@ll'ordine come giustificazione della
legittimita delle parti. Cosi — per cogliere il ptema ad un livello gia maturo, con la
rapidita che questo discorso impone — nel Xlll sg@dommmaso D’Aquino riprese la
definizione aristotelica delluomo quale “animalecgle”, tuttavia inserendolo, in
guanto parte delumanitas nel piu ampio spazio dell@hristianitas Cio significa
che la prima deriva da “cause seconde”, in quaatoarbitrarieta ma spazio regolato
dalla legge naturale e razionale. Vale a dire otephzio delHumanitasha legittimita
solo in quanto non difforme dallax aeternada cui traggono autorita lex rationalis

e lalex naturalis°™.

Questa scelta, pur risolvendo il problema dellattiegita del potere da
parte della persona pubblica del sovrano, portettayia, il problema degli
individui soprattutto nelle ipotesi contrattualiste di legittimazione del
potere. Il bene comuneall'interno del sistema, realizzabile solo in
conformita alla legge, € “appannaggio” del sovraxahe ricava legittimita
dal suo corpo mistico e non dal suo corpo naturale»

Cosi, per soddisfare queste esigenze, ritiene tdessia riflessione dei
francescani Duns Scoto e Gugliemo di Occam abbandbdea del
tomismo domenicano in cui i problemi della comunigdivano riportati ad
una universalita razionale, intellegibile, fondatdl'idea dell’ordine umano
come naturalmente precostituito.

Sia Duns Scoto che Gugliemo di Occam conservardineal di

universitas ma la considerarono come il risultato — volutdi’dianipotenza

> |pid.
> |vi, p. 8.
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di Dio — dell'azione dei singoli, concreti portatdella volonta di associarsi
in quanto individui empirici esistenff.

E evidente che Tessitore riserva ampio spazioraetti di universalita e
particolarita, che ritiene siano fondamentali persviluppo di un nuovo
laicismo dello spazio politico nella modernita, dhee origine non piu dal
rapporto natura e sopranatura, ma dalla distinzicanéa volonta di Dio e
guella degli uomini, «protagonisti dekacietas humanagiuttosto che della
universalesocietas christianst ">

Insomma, mentre in Occidente, si verifica il premes di
modernizzazione, messo in atto dall'affermaziondl’algonomia del
politico e del pluralismo legato allidea d'indiwdlita; nel mondo
musulmano, si verifica il consolidamento di queltgge politico che si
costituisce come strumento di emanazione e di wsmliezazione della
nuova fede.

Un aspetto interessante e che al centro di questmyso c’e la filosofia
di Platone e del neoplatonismo plotiniano, su debiogi musulmani del X
secolo, in concomitanza con listituzionalizzaziodell'impero Islamico
abbasside, succeduto a quello arabo omayyaddesem e ne ricavarono
sostegno al monismo e al comunitarismo fondameigkmico.

Questo vale in particolar modo per I'identificazottanomos norma e
shar ‘a: legge Islamica; I'ordine politico € giusto sole sonforme alla
prescrizione del profeta. Non esiste dunque unmigelitico dotato di una
propria legittimita diversa da quella provenienddlallegge di Dio.

In questo senso, e in questa direzione d’indageenon c’e una sfera
d’azione indipendente dalla religione, se non cit® wspazio pubblico
diverso da quello privato, la funzione del potedditigo € solo quella di
assicurare l'ordine e la protezione della religione

Avicenna e Averroé si sforzarono di conciliare efazione e ragione,
per togliere a questa ogni autonomia nella fondezdi una sfera d’azione
indipendente dalla religione». Ma non solo, comsteyoa, tra Xl e XIlI
secolo, Al-Ghazali, proprio perché guesta sferazidige in realta € uno
spazio che non ha motivo di sussistere, non sdmexlerlo, se del potere

> |vi, p. 9.
>3 |bid.
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politico non interessa I'origine (del resto indisbile), ma la funzione, che
& quella di assicurare I'ordine e la proteziondededligioné’”.

Se é vero che la differenza tra la cultura occiaent quella Islamica — a
causa delle peculiarita di quest’ultima che risotudo nella religione —
consiste essenzialmente nella differenza tra @nssimo e Islamismo, e
tale distinzione che si cerchera senza dubbio idiricl, attraverso I'analisi
di uno dei temi che costituisce la specificita wordte per eccellenza
dell'Occidente, vale a dire, I'idea di liberta.

Alla fine dell’Ottocento, lo storico marrocchino Aled al Nasiri cosi

scriveva:

«La liberta di cui parlano gli Europei & senza dakddcuno una invenzione degli

atei, poiché essa é contraria ai diritti di DiolJaléamiglia e del’'uomo stess 5.

In effetti, la liberta dei moderni, come rileva liaico Pellicani,id est
I'individualismo, potrebbe avere effetti devastasuila tradizione Islamica.
Essa, lesionerebbe, mettendola a soqquadro, l@r@madondamentale che
ha da sempre animato I'lslam, e cioé che la leggéas in politica come in
altre questioni, si basa sulla Rivelazione e n@oggetta a cambiametift
tant'e che in non pochi Paesi d#r al-Islamla shar ‘a & legge di Stafd’”.
In questo senso, e in questa direzione d’indagmedernitd e dominio
assoluto del sacro sono dunque reciprocamente o&iih a caso, il compito
dei veri credenti & quello di proteggere I'lsfdfh

Se per assurdo alla Modernita venisse lasciatodibe&ampo, il risultato
potrebbe essere una replica di quel “disincantonad@hdo”, a partire dal
quale & iniziata, per I'Occidente, I'epoca senza ®senza profeti’.

Resta il fatto pero, che al di 1a di ogni ingemttimismo, e di ogni

anacronistico essenzialismo, per i cristiani, eettia dei moderni, sul piano

" |vi, pp.9-10

"5 A. LAROUI, Islam et modernitd,a Découverte, Parigi 1987, p. 57.

> LEwIs, Il linguaggio politico dell’lslam Laterza, Bari 1991, p. 34.

>"" Cfr. L. PELLICANI, Dalla societa chiusa alla societa aperfaubbettino, Soveria
Mannelli 2002, p. 366.

>"8 KHOMEYNI, Il governo Islamicol.eda, Roma s. d., p. 97.

"9 Cfr. M. WEBER La scienza come professiomemando Editore, Roma 1997, p.
74. Cfr. L. PELLICANI, Dalla societa chiusa alla societa apert®ubbettino,
Soveria Mannelli 2002, p. 366.
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religioso, si manifesta nella possibilita di poesercitare il proprio libero
arbitrio.

La liberta dell'individuo &€ un precis@us, non € concessione o atto
discrezionale del sovrano. La liberta religiosaceadal diritto di adorare
Dio nei modi e nelle forme che ogni coscienza giagiiu adeguati alla cura
dell’'anima, in vista della vita eterna, distintar glefinizione, dagli interessi
civili °%,

Il Dio cristiano nella sua onnipotenza non scegi@ di manifestarsi in
modo evidente, esso si rivela attraverso perctsiportano 'uomo stesso a

scoprirlo.

«Ma tu sai, Signore, che una grande moltitudine poa esistere senza molta
diversita, che quasi tutti sono costretti a coneluma vita travagliata [...] Percio é
accaduto che solo pochi tra tutti hanno sufficieago per poter giungere alla
conoscenza di sé, usando il libero arbitrio. Infedsi sono tratti lontano da te a causa
delle molte cure del corpo e dei servizi, e cosi possono cercare te, che sei il Dio

nascostoX:.

In questottica, quella del Dio cristiano non e ufede imposta

dall’evidenza, ma da un libero cammino intrisoatitt dubbi.

«Tu pero, Dio onnipotente, puoi, anche se invisikilogni mente, mostrarti visibile
a chi vuoi, in un modo in cui puoi essere compréson celarti pitu a lungo, allora,
Signore, ma sii benevolo e mostra il tuo volto,aeaeno salvi tutti i popoli che non
possono piu a lungo abbandonare la fonte dellaevitasua dolcezza, per quanto poco

pregustata. Nessuno infatti si allontana da tepseperché ti ignoras-

Da qui scaturisce la liberta di credere o di noedere. Infatti, puo
trovare Dio solo chi lo cerca. Inoltre, la certezklla fede e rafforzata
proprio dalla partecipazione volontaria e consafeetel fedele.

Sembrerebbe, su tali presupposti, che la liberterelilere si traduca in

un’implicita concessione di cittadinanza anche gieatei, per gli agnostici

%80 £ L OMONACO, Tolleranza e liberta di coscienza. Filosofia, diite storia tra
Leida e Napoli nel secolo XVLjguori Editore, Napoli 2004, p. 21.

8L N. CUSANQ, La pace nella feddn La questione della tolleranza. Gli autori, i
dibattiti, le dichiarazionja cura di M. L. Lanzillo, CLUEB, Bologna 2002,38.

%82 |vi, p. 39.
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0, per i seguaci di altre religioni. Da qui, la cemione di un cristianesimo

strutturalmente tollerante, intendendo con questmine il rispetto della

liberta dell’altro e non I'indifferenza o il rifiat di un diverso punto di vista.
Resta inteso che non puo essere vera nessunamelighe non riconosca

la non-evidenza di Dio.

«ll supremo passo della ragione sta nel ricon@sche c’'e un’infinita di cose che

la sorpassancsy.

I problema della religione cristiana puo essereondotto al
suggerimento di Pascal, dal quale otteniamo il etiacche l'unica vera
filosofia € una sorta di meta-filosofia consapevdks propri limiti. La
filosofia, infatti, pur ponendosi i massimi probleasistenziali e metafisici
non e in grado di risolverli. Certamente, se Pastdkermasse a questa
critica della ragione, condotta per mezzo dellaomg stessa: «nulla € cosi

conforme alla ragione come questa sconfessiona datjionex®*

, egli
sarebbe ancora tutto nella filosofia e, precisameantuna forma raffinata di
scetticismo. Invece, la meta-filosofia di Pascasemdo la cerniera che
unisce ragione e religione, risulta al serviziolalééde e ne costituisce un
originale preambolo, in quanto considera il cris#isimo un messaggio
sovra-razionale che risolve quei nodi che la ragjata sola, non riesce a
sciogliere. Per questa ragione, la filosofia, pwsemdo sterile, nella
prospettiva di Pascal, risulta pur sempre fondaatengpoiché, lasciando
insoluti 'enigma della nostra natura e I'incogndal nostro destino, funge
da stimolo a cercare altrove le risposte, e prawesde in quella superiore
forma di conoscenza che é la rivelazione religid®ascal, infatti, contro
ogni concezione naturalistica e autonomistica deitio, che vorrebbe
rinvenire nelluomo la spiegazione delluomo stessiene che esso stesso

sia un enigma la cui soluzione si trova soltantDim

°83B. PASCAL Pensierj traduzione, introduzione e note di Paolo Seaniyra di),
Einaudi, Torino 1962, p. 267.
%4 \vi, p. 272.
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«Perché una religione sia vera, & necessario dhie abnosciuto la grandezza e la
miseria, e le cause delluna e dell'altra. Chi,ntra la religione cristiana, I'ha

conosciuta?¥>.

E, il cristianesimo, che fra tutte le religioni banosciuto “grandezza” e
“miseria” della condizione umana, € l'unica “veraligione.

Solo il cristianesimo e la dottrina biblica del pato originale, parlando
di una caduta della nostra specie da una situaparedisiaca, spiegano la
specifica condizione esistenziale di quel “mostbg é 'uomo. Infatti, che
uno stesso soggetto accolga in sé due oppossegiio che 'uomo non e
come dovrebbe essere e che risulta privo di undiziome originaria che
volutamente ha perduto.

«Se 'uomo non fosse mai stato corrotto, godrelitie nella propria innocenza,
della verita e della felicita. E se fosse sempagostorrotto, non avrebbe nessuna idea
né della verita né della felicita. Ma, sventurdite siamo (e molto piu che se nel nostro
essere non ci fosse nessun vestigio di grandazaa@bbiamo un’idea della felicita, e
non possiamo conseguirla; sentiamo che c'e in mdimmagine della verita, e
possediamo soltanto la menzogna: egualmente incdip@norare in modo assoluto e
di conoscere con assoluta certezza, tanto € mamites siamo vissuti in un grado di

perfezione, dal quale siamo sventuratamente cadfiiti!

Come un sovrano decadugmi déchu),che in esilio conservi il ricordo
degli antichi splendori, non puo adattarsi all’id#anon possederli piu ed é
tormentato dalla nostalgia della dignita regales sknte consona alla sua
persona, cosi I'uomo, pur avendo perduto, dopo Addaverita, il benee
la felicita, avverte la sofferenza della loro mancanza e litnal loro

POSSESSO0.

«Chi si sente infelice di non essere re, se nomeuspodestato? Forse che Paolo
Emilie era considerato infelice, perché non era g@insole? Al contrario, tutti lo
stimavano fortunato di esserlo stato, perché lacendizione non era d’esserlo sempre.
Invece si giudicava infelicissimo Perseo di noreespiu re, giacché la sua condizione

era di esserlo sempr&%

% |vi, p. 433.
% |vi, p. 434.
%87 |vi, p. 409.
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Gettando un decisivo fascio di luce sulla simultadenita e bassezza
dell'uomo, la religione cristiana spiega, nel comp®, la perenne
inquietudine e frustrazione dell’'uomo, che, nato Ipefinito, in quantoad
Deum creatuscerca vanamente nel finito la soddisfazione delppoo
desiderio di felicitd, dimenticando che il vuotoissale e la carenza
ontologica che porta dentro di sé possono essératicsolo da Dio.

«Che mai ci gridano, dunque, quest’avidita e giraptitenza se non che un tempo
ci fu nell'uomo una vera felicita, di cui gli resia ora soltanto il segno e l'impronta
affatto vuota, che esso cerca invano di colmaretgtto quanto lo circonda, chiedendo
alle cose assenti l'aiuto che non ottiene dallesgmé, e che non puo essergli dato da
nessuna, perché quell’abisso infinito pud essenatyl soltanto da un oggetto infinito

ed immutabile: ossia, da Dio stessti?»

Ma se il cristianesimo possiede la chiave espliaatdel mistero
delluomo significa che esso — pur non essendo istersa “razionale”,
ossia un corpo dimostrato di verita cui si accettawerso il solo intelletto —
e tuttavia “ragionevole”, ossia conforme a ragioAnzi, pur essendo una
fede e non una filosofia, il cristianesimo e coderante alla ragione da
essere in grado di chiarire cio che essa non sb&sollecitando, da parte

dell'intelletto, un’autonoma sottomissione.

«La ragione non si sottometterebbe mai se non gasde che ci son casi in cui si

deve sottometterdy.

D’altra parte, la fedenon intende essere una fuga gratuita
nell'irrazionale. Essa consiste nel credere in cpsd dimeta-razionalg
cioé superiore alla ragione, in grado di spiegaveche la ragione, con le

sole sue forze, non spiega.

«ll Dio dei Cristiani non & semplicemente un Didgae delle verita matematiche e

dell'ordine cosmico: come quello dei pagani e degicurei [...] Il Dio di Abramo, il

%8 |vi, p. 425.
%% |vi, p. 270.

254



Dio di Isacco, il Dio di Giacobbe, il Dio dei Crighi, € un Dio di amore e di

consolazione: un Dio che riempie I'anima e il cudreoloro che possiedéss.

In questo senso, e in questa direzione d'indagiossiamo considerare |l
cristianesimo come una proposta di fede. A cioggiunga che la fede
implica il rispetto per I'errore nella consapevaazella ‘verita’, e che in
virtu della discrezione del suo Dio, consideratmeoun ‘padre’ e non un
padrone, non si occupa direttamente di affari icivil

Gesu Cristo € il fine di tutto e il centro a cuiteutende. Chi lo conosce,
conosce la ragione di tutte le cose. E, in un usve@ecentrato, dominato
dal silenzio degli spazi infiniti, rappresenta umfo privilegiato, che non si
trova nella natura, bensi nel@vra-natura che &€ appunto cid verso cui
tutto tende.

Anche Leibniz, come Pascal, cerca uini consistamyale a dire, un
punto fermo: esso, tuttavia, contro la dualita phsna, viene ricercato in
uno spazio unico, omogeneo e continuo; non costia una rivelazione
sovrannaturale ed esclusiva, ma da atomi di sostari®e la ragione puo
attingere forte del suo lume naturale.

In tal senso, Gesu Cristo non introduce una rivioh& nel tempo, ma e
I'espressione suprema di qualcosa che si da arehdenaturafi®

Ogni corpo, infatti, ha un legame materiale comotitresto della natura
ed avvolge costantemente I'anima relativa, che astitaisce il principio
unificante®2

Emerge dunque un altro problema: come € possilige relazione di
reciproco riconoscimento tra individui unici e sohgyi, ciascuno animato
dal desiderio di affermarsi nella propria differafiz

In questo problema viene a risolversi l'altro pitengrale della
comunicazione reciproca fra le monadi che costins l'universo. Tutte le
monadi, infatti, sono perfettamente chiuse in sees& senza finestre, senza
possibilita di comunicare direttamente I'una caidtfa. Nello stesso tempo,

ognuna ¢ legata all’altra: perché ognuna é un tspet mondo, cioe una

>0 vi, p. 556.

9L Cfr. R. CELADA BALLANTI, Erudizionee teodicea. Saggio sulla concezione della
storia di G. W. Leibnizcit., p. 180.

%92R. CIRINO, Dal movimento alla forza..cjt., p. 161.
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rappresentazione piu o meno chiara di tutte le aftonadi. Le monadi sono
come tante diverse vedute di una medesima cit@needali si accordano
insieme a costituire la veduta totale e complesd@ltuniverso, che si trova
pienamente espressa e riassunta nella monade suphene Dio.

Ma sebbene ogni monade rappresenti l'intero undyezssa rappresenta
piu distintamente il corpo che le si riferisce mafarmente e di cui
costituisce I'entelechia. E siccome tale corpotitiato di monadi, esprime
tutto l'universo, cosi I'anima, rappresentandogiatpo che le appartiene, si
rappresenta insieme tutto I'universo.

Il problema della comunicazione fra le monadi vieneonfigurarsi in
Leibniz nella forma particolare che esso aveva rdasunella filosofia
cartesiana, come problema del rapporto tra I'aremaorpo.

Leibniz distingue tre possibili soluzioni di quesfwoblema. Se si
paragonano I'anima e il corpo a due orologi, ilnpyi modo di spiegare |l
loro accordo é quello di ammettere 'influenza peoca dell’'uno sull’altro.
E oquesta la dottrina della filosofia volgare, chettau contro
'incomunicabilita delle monadi e I'impossibilitai d@mmettere un influsso
tra due sostanze che seguono nelle loro azioni &tggpgenee. La seconda
maniera di spiegare I'accordo e quella che Leilchiama dell’assistenza, e
che e propria del sistema delle cause occasiahadi:orologi anche cattivi
posSsSoNno essere tenuti in armonia da un abile apeha provveda a essi in
ogni istante. Questo sistema ha, secondo Leibhntpyto di introdurre un
Deus ex machinan un fatto naturale e ordinario, nel quale Dio rdeve
intervenire se non allo stesso modo in cui concortatti gli altri fatti della
natura. Non resta allora che la terza maniera, diogupporre che i due
orologi sono stati costruiti con tanta arte e peodiee da essere sempre
d’accordo per il futuro. Questa e la dottrina aelhonia prestabilita
sostenuta da Leibniz. Per essa I'anima e il coggusno ognuno le proprie
leggi; ma l'accordo € stato stabilito preventivateeda Dio nell’atto di
stabilire queste leggi. Il corpo seguendo le leggiccaniche e I'anima
seguendo la propria interna spontaneita sono a istante in armonia, e
guesta armonia e stata prestabilita da Dio all'déiba creazione.

In questo senso, e in questa direzione d'indaga@redeterminazione

divina e la prescienza che ne é condizione nonlamaula liberta umana.
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Da questo punto di vista, I'ordine dell’'universacentingente e libero.
Creato da un atto libero della divinita, I'ordinelltliniverso € conservato e
svolto dalla liberta delle monadi e soprattuttolledenonadi spirituali nelle
quali meglio si riflette e si riconosce la sostamiaina. Il principio di
ragion sufficiente, sul quale e fondato I'ordiné adwndo, conduce Leibniz
a vedere quest’ordine orientato secondo il meglie, ¢ il fine della volonta
divina e di quella umana. La predeterminazionendivagendo per il tramite
della volonta che tende al meglio, non é quindiessitante ma inclinante; e
la scelta del meglio da parte delle creature rimidmera e responsabile.
Sono senza dubbio reali le difficoltd che Baylequidot e altri
contemporanei, e dopo di loro innumerevoli criticgnno riscontrato nel
sistema leibniziano.

Leibniz cerco di realizzare nella sua filosofia tustificazione
dell’atteggiamento che egli assunse costantemerfterde ai problemi di
ogni genere che ebbe ad affrontare nel corso d#Ha I'atteggiamento di
chi vuol promuovere e fondare nel mondo umano,cenadscere in tutto
I'universo, un insieme di attivita che liberamesiéncontrano, si limitano e
finiscono per trovare la loro pacifica coordinazaon

In tal senso, si comprende il suo desiderio di di@ame la religione
protestante con quella cattolica. Anzi, avrebbeiteotonvertire i cattolici al
protestantesimo, riformando la chiesa romana d#&fno, e cioé con la
convocazione di ugoncile véritablemenbecuméniqud®. E, nel momento
in cui si avvede dell'impossibilita del suo progetteibniz confida nella
dottrina cristiana rinnovata dai protestanti, do#rche non ha nulla a che
vedere con la tradizione della chiesa cattolica.

Il riscatto morale delluomo passa anche attravdrsialogo fra le fedi
religiose.

93| . DAVILL E, Leibniz Historien.,.cit., p. 633.
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3.51dlam e modernita

Il tentativo di definire I'lslam é sicuramente nmlbretenzioso.

Intanto perché €& gia un problema non da poco ageeit ruolo del
soggetto all'interno dell’'lslam o, meglio, detuslim (del sottomesso): il
musulmano, colui che pratica la sottomissione.

Allah &, infatti, un Dio che sottomette, che noopane la fede, ma la
impone. Per i musulmani, non c’e altro Dio all'iofudi Allah e Maometto

e il suo profeta.

«Allah non é solo il Dio sussistente, ma pure Vlevite che di sé vive. Egli non é
mai preso dal sonno né dal sopore: a lui appartigh® cio che € nei cieli e sulla terra.
Nessuno e in grado di intercedere presso di liasdnsuo permesso [...] Potenza e
misericordia si esprimono nei segiydt) che Dio ha lasciato al credente nel mondo. E
guesti ne cerca la memoridhikr) proprio in ricordo di Dio e per impostare la sita

etica e sociale¥*,

Tale concezione rivela un’idea di Islam, condiyigs molto tempo dagli
studi degli orientalisti, secondo la quale la religg sarebbe il fattore
predominante nella dinamica sociale che caratt®rize societa
musulman®® In questo senso, e in questa prospettiva d'im#agsi
sviluppa una concezione dell'lslam e, quindi, deisodimani che temono e
odiano I'Occidente perché esso rappresenta unacmagper la loro societa

e la loro fede.

«Agli occhi dei musulmani il secolarismo, lirrei@sita e quindi 'immoralita degli

occidentali sono nemici peggiori del cristianesioesidentale che li ha prodottf.

E un’idea questa che nasce dalla confusione fréiveillo simbolico di
riferimento», I'lslam, e il livello dei significatconferiti ai simboli e degli
usi che se ne fanno. In altri termini, aderire Isllim non implica

necessariamente un consenso sul loro contenuto.

% E. SCOGNAMIGLIO, Il volto di Dio nelle religioni. Una indagine stara,

filosofica e teologicaPaoline Editoriale libri, Torino 2001, p. 252.

%% M. KILANI, Islam e modernita: alcune proposte di lettune L’inquietudine
dell'lslam, a cura di A. Rivera, Edizioni Dedalo srl, Bat0Q2, p. 37.

%S, P. HUNTINGTON, Lo scontro delle civilta e il nuovo ordine mondia@arzanti,
Milano 2008, pp. 312-313.
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In questo contesto si puo inserire una riflessicm@cernente lahar ‘a.

La shar ‘a designa la via tracciata dallagge divinale regole stabilite da
Dio a vantaggio dei suoi servitori. Si tratta defpuslegislativo dell’'lslam
— la sua legge canonica — I'insieme di regole, asgponi, proibizioni e
sanzioni elaborate e previste alla luce del testoos deglihadith (detti) del
Profeta. Essa, proponendosi come l'esatta intepiate del Corano, detta
al musulmano, nel suo triplice ruolo di credenteyamo e di cittadino della
Umma lo statuto familiare, il diritto penale, pubbliedanternazionale.

Ebbene, per dimostrare la mia tesi, e cioé ches$imhe all’lslam non
sempre corrisponde a un consenso sul contenutaywvailgo dell’esempio
dell'applicazione dellahar ‘a, che caratterizza i discorsi che hanno a che
fare con il fenomeno dell'lslamismo. Ebbene, I'mgzione secondo cui
bisogna applicare Ishar ‘a, non ci dice alcunché sull'impegno degli attori
sociali che richiedono la sua imposizione, né satlmin cui tutto questo
deve avvenire, né sul contenuto esatto ad es#audtir

Altrimenti, osserva Mondher Kilani, «come spiegaratto che lashai
‘a venga applicata in forme radicalmente diverse I'dadl’altra in paesi
quali il Pakistan, I’Arabia Saudita, I'lran, il Sad?>»"°".

Nel caso, ad esempio, dell’'Algeria, il riferimeraita shar ‘a costituisce
un idioma politico attraverso il quale esprimeaecbntestazione sociale ed
economica. Qui, I'lslam é utilizzato per formulane giudizio di valore sul
funzionamento delle istituzioni e sulla giustiz@mle. Come si evince dal
discorso, si tratta di una valutazione che nonusisatte dall’lslam, bensi da
un’azione politica e culturale.

L’lslam, «ben lontano dall'essere una forza automochme guida la
societa», e investito da una molteplicita di sisteimazione. La religione
musulmana é dunque sottoposta ai diversi contestiii si inscrive. | modi
di essere musulmano variano in funzione dei canpeditici e culturali ai
quali la religione Islamica si &€ adattata.

Un’altra considerazione, a riguardo, merita la tjoee secondo la quale
I'lslam sarebbe un freno al processo di laicizzagi@ secolarizzazione;

processo che I'Occidente ha vissuto e dal qualé aegi della modernita é

97 M. KILANI, Islam e modernita: alcune proposte di lettune L’inquietudine
dell'lslam, cit., p. 38.
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scaturita una nuova visione delluomo e con essamiadificazione
strutturale del rapporto tra uomo e Dio e, quindilla stessa societa.
Quando si parla dell’lslam, come é stato evidepziaton si esita ad
affermare che nel mondo musulmano la religionettsirai la societa, che i
simboli religiosi sono costitutivi del legame sdeiaDel resto, nessuno
vuole negare questa prospettiva 0, meglio, che wna differenza fra la
tradizione occidentale e quella Islamica, bensusie affermare che anche
nell'lslam non e assente la prospettiva del cambram esso, comunque,
non deve essere concepito come una rottura radoaiela sfera del
trascendente, cioe, con la sfera della legge alivin

Negli ultimi vent'anni, all'interno del mondo Islaco, si sta

manifestando una tendenza antioccidentale molte.for

«Alcuni occidentali, tra cui il presidente amerioaBill Clinton, hanno sostenuto

che I'Occidente non ha alcun problema con I'lslam, solo con gli estremisti Islamici

violenti»"%,

Ma millequattrocento anni di storia dimostrano clwnflitti intercorsi
tra Islam e Occidente sono sempre stati burras@asi.entrambi la parte
opposta ha sempre rappresentato l'altro.

Di qui, la considerazione dell'lslam come un blocooonolitico,
interamente teso, nella parte che riguarda l'irdenerso il controllo delle
coscienze e, in quella rivolta all’esterno, vesgulierra santaj@d.

D’altronde, nei secoli, I'espansione dell'lslam n@&n mai avvenuta
attraverso l'evangelizzazione, ma la guerra sahtaltro non é stato
considerato come un’anima da convertire, bensi ceamenemico da
sottomettere.

Sembrerebbe che nell'lslam esista un’intolleranizattsirale, per cui
risulta difficile distinguere un Islam moderato da altro fondamentalista.
La differenza potrebbe consistere nella sceltarazi terroristici, piuttosto
che di altri mezzi, meno vili, per un fine che, agni caso, potrebbe

rimanere identico. Ma non solo, anche la constat&zidell’evidenza di

% 5. P, HUNTINGTON, Lo scontro delle civilta e il nuovo ordine mondiatit., p.
306.
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Allah potrebbe condurre alla negazione di ogni ambivile che sfugga a
tale evidenza.

Se Allah é evidente tutto € religione e va regokoondo le sue leggi.
Proprio questo e I'aspetto che connota I'lslam came religione totalitaria
che, al pari delle ideologie, pretende di regotayei cosa.

Tale operazione conduce alla concezione di un Isiaoapace di
discernere I'ambito civile da quello religioso @jrdi, di un Islam, nella sua
genesi, intollerante e inconciliabile con le altrdture. Un Islam votato a
combattere gli infedeli, che fatica ad accettarefipe I'innovazione
tecnologica, che e culturalmente neutra.

Il confronto tra Occidente e Oriente, tra Cristiané Islam non dipende
solo da Bin Laden, dalla guerra in Iraq o daglinultfatti di cronaca, ma
rappresenta, sostiene Bassam Tibi, I'affermarsivalld esplicito di una
tendenza di fondo che dobbiamo tener presentepé ahie conclusasi la
guerra fredda, le linee di spartizione dei conflittlla nostra epoca non
passano piu fra Stati o blocchi di Stati. Ma riglzano il singolo individuo,
che non é piu collocabile allinterno di uno spatien definito, come
appunto pud essere uno Stato delimitato dai sunfirdiogeografici; il
nemico e ovunque, e puo avere il volto del tuonaaili casa.

E opportuno, dunque, considerare il modo in cuirdveffrontato e
regolato il rapporto identita e diversita. Da qoestpporto, infatti,
dipendera lindirizzo concreto che il processo tdgrazione planetario
assumera nel prossimo futuro. Tibi ritiene che nflii interculturali
rivestonogrande importanza nella politica internaziof&le

Di conseguenza, bisogna acquisire una sorta di etanpa
interculturale, allo scopo di ridurre il senso diatenza e d’'inadeguatezza
che gli uomini del terzo millennio vivono, a cauda problemi posti dalle
ideologie e dalle visioni politiche ereditate dakpato. Del resto, non si puo
fare intercultura in modo adeguato senza confrentaim le problematiche
interculturali poste dall’attualita e senza occgpatel significato che il
confronto con l'altro-da-noi assume nella ricostone storica.

Ma qui parliamo anche della diversita del similded riconoscimento di

questa diversita come di un valore morale, civiteligioso.

*9B. Tigl, Il fondamentalismo religiosdollati Boringhieri, Torino 1997, p.75.
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«Cio porta molto oltrda tolleranza della diversit&éhe €, per cosi dire, un concetto
sbiadito e vetero-liberale. La diversitd non pusees soltanto “tollerata” quasi fosse
un male necessario: essa € qualcosa di impresidindib di “sacro” in quanto
positivamente considerata, cosi come configurazitm&ologica” del diverso e
l'accettazione “amorevole” di un'alterita insopghile (“volo ut sis”) che merita ed
esige considerazione e rispetto. L'amore € esattanilevolere che l'altro, il diverso,
sia, secondo la sua diversita e il suo peculiare e titsisle modo d'essere. Cio ha che
fare con la struttura intima della persona la guaeun grado elevato di capacita
comunicativa e al tempo stesso un diritto di resga alla penetrazione invasiva da
parte di chi voglia violarne o disconoscerne lauttirale (benché non totale)

inaccessibilita$™.

A cio si aggiunga che sul finire del primo milleaniPapa Silvestro si
reco in Spagna per approfondire la conoscenza daltara musulmana,
con particolare riguardo alla matematica; e chiniiio del XIl secolo,
Pietro il Venerabile, nell’Abbazia di Cluny, faceweadurre in latino il
Corand® o che, Papa Gregorio IX, nel 1231, autorizzo lmlist dell'opera

integral&@®® di Avicenna.

«Tommaso sa che i musulmani adorano Dio, che deshascono la sua
onnipotenza, ma che i misteri della Trinita, detfarnazione, della crocifissione, della
redenzione e della transustanziazione suscitaloooilscherno. Essi rifiutano il libero
arbitrio delluomo e affermano che la sua sortecitta sulla sua fronte. Al pari di
Pietro il Venerabile, considera I'lslam la sommatudlite le eresie; ma come lui &
convinto che i musulmani sono aperti alla ragiote, che discende la necessita di

argomentare razionalment&%

La cultura musulmana é sicuramente “religiosa” i, atteocentrica”. La
moschea-cattedrale, che si trova al centro di @gth musulmana, e il

simbolo della sottomissionelsfam) al “Signore Onnipotente”. Questa

®% A. GRANESE La conversazione educativa. Eclisse o rinnovamdatia ragione
pedagogicaArmando Editore, Roma 2008, p. 86.

91\, TALBI, G. JARCZYK, Islam e libero pensiero. Laicita e democrazia nehop
musulmanpUtet, Torino 2005, pp. 66-67.

%92 . MANDEL, Storia del sufismdBompiani, Milano 2001, pp. 83-84.

603 5. CHEHATA ANAWATI, Islam et christianisme. La rencontre de deux celsuen
Occidente au Moyen-Agénstitut Dominicain d’Etudes Orientales, Il Cait891;
trad. it. di E. Feraslam e Cristianesimo. L'incontro tra due culturellfOccidente
medievaleVita e pensiero, Milano 1994, p. 52.
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sottomissione del fedele ad Allah e scandita dethimmo delmuezzin
cinque volte al giorno. Eppure, osserva Anawatgst@ cultura “religiosa” e
“teocentrica”, nello stesso tempo, € una cultunaete&, che ha saputo

sviluppare le scien2¥.

«La civilta musulmana ha familiarita con la vitae gioisce intensamente, nel

pensiero ma anche nei sensi, senza che questei gw®lemi sul piano morale. E la

fede che salva e Dio & misericordioso. Grande sud amore per il lusso, per la
raffinatezza nelle abitazioni, nell’abbigliamentame cibo. | califfi del Cairo in piena

estate erano soliti procurarsi della neve trama®wane di cammelli che venivano dal

sud della Siria, per offtire ai loro ospiti dei d@si sorbettis®”.

A riguardo, si consideri che nel 1600, mentre anRoa Chiesa cattolica
bruciava l'eretico Giordano Bruno, nella sua regdiaFathepur Sikri, in
India, il sovrano musulmano, Ali Akbar, organizzawsontri con i
rappresentanti di tutte le religioni, per promu@vigrdialogo, la tolleranza e
la convergenza sui principi teologici condivisicke, contemporaneamente,
a Isfahan, la sfavillante capitale dell'impero peme, Abbas | invitava
missionari cristiani e ambasciatori delle naziomiopee, apprestandosi ad
inaugurare, nel quartiere armeno di Jolfa, la geacattedrale cristiana degli
Armeni.

E non va taciuto che I'Europa, «cuore e scaturigifedla “civilta
occidentale”», ha prodotto al tempo stesso le ate@ i movimenti religiosi
per la liberta, le persecuzioni religiose e laeahza, I'oscurantismo e
I'llluminismo, i Diritti del’'uomo e del cittadinee I'esclusione delle donne
dalla vita pubblica, i colonialismi e il rispettoep la diversita, la
disuguaglianza sociale e le istanze egualitaridplainazione maschile e la
parita dei sessi, il razzismo e I'universalismo.

Insomma, anche la civilta occidentale presentaedpéicche. Inoltre,
basterebbe cambiare il punto di vista convenzignajaello della
discontinuita e dell’opposizione tra blocchi motiolj in favore di un

paradigma culturale che valorizzi la continuitaae domplementarita tra

% |vi, p. 14.
%% | pid.
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Occidente e Islam, per rendersi conto, che il primando, almeno, fino al
Xl secolo, era costituito dall’'India, dalla Cimadall’lslam in generale.

Entrambe le civilta sono dunque cresciute nel camspazio del
Mediterraneo. Si tratta di una lettura euromediteea della storia europea
degli ultimi due millenni, che conduce a una ritakione del ruolo
dell’lslam, non piu secolare nemico dell’Occidentea forza religiosa e
culturale che ha ampliato verso est i confini delldtura ellenistica,
consentendo nuove forme di sintesi filosofico-stfia, nuove
sperimentazioni tecnologiche e I'avventura oceanalaCinquecento.

Si pud dunque a ragione sostenere che la penateadiegli Arabi, nella
Spagna meridionale, rappresento un evidente gradvilla; ben evidente
non solo in campo politico e religioso, ma anchlepsano demografico ed
economico, con l'inizio di una seconda importardasef urbana, legata ai
nuovi sviluppi delle colture irrigue degli agrundiell’olivo e degli ortaggi.
Dal 756 al 1031, gli ommiadi siriani, discendengl ¢rincipe Abd al-

Rahnan, fecero di Cordova la piu brillante capitale oeindo.

«In effetti, nel periodo dei califfati, la Spagnaisnimana divenne la regione piu
popolosa e piu ricca d’Europa. Cordova si esteasiderevolmente fino a raggiungere
quasi le 200.000 abitazioni; fu abbellita da nursere fastosi edifici, da palazzi
riccamente decorati, in particolare a Nt al-Zahra da una maestosa moschea
cattedrale. Divenne meta di viaggiatori che aca@me da ogni parte del mondo per lo

splendore in cui vivevano i califfi e anche, algyer acquisirvi la scienz&%.

La citta andalusa di Cordova, fino al Xll secolaa da capitale
del’Europa e del Mediterraneo occidentale, possada biblioteca piu
grande dell’epoca. Si pensi che la biblioteca auena all’incirca 400.000
mila volumi — fatti distruggere nel 1494 dai sovraattolici Isabella e
Ferdinando di Castiglia — mentre, nello stessooperila biblioteca vaticana
ne possedeva 988, e il Monastero di Saint Gall, in Svizzera, und pié
grandi del’Europa cristiana, 688,

La citta di Cordova, osserva Jack Goody,lstam ed Europaaveva

strade lastricate e lampioni, agli angoli dellead&, settecento anni prima

% |vi, p. 17.
®97 G. MANDEL, Storia del sufismacit., 105
%8 3, cooDY, Islam ed EuropaRaffaello Cortina, Milano 2004, p. 66.
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che Londra avesse il suo primo lampione e, sepalna che si potesse
camminare per Parigi, in un giorno di pioggia, seriinire coperti di
fangd®®.

Inoltre, sostiene Anawati, I'educazione primariagellam Spagna
musulmana, era obbligatoria; era cosi diffusa, ghasi tutti gli spagnoli
dellepoca musulmana sapevano leggere e scriverdivello d’istruzione
che era sconosciuto nel resto d’Euftfia

Quando si esaminano i modi in cui I'Occidente vearemnoscenza della
cultura musulmana e, quindi, della sua religioreladsua morale, della sua
storia, ci Si stupisce non poco di constatare coantp lentezza avvenne
tutto questo. Del resto, si puo dire, in linea galee che fino all'inizio del
XII secolo, I'Occidente «visse in una quasi totadaoranza del mondo
musulmano$. Ebbene, i maestri del pensiero cristiano medieva virtl
di questa “ignoranza” di informazioni provenientaldnondo Islamico,

consideravano i musulmani come nemici della cngta

«Probabilmente cid fu dovuto a intolleranza, a wecigo proposito di ignorare la
religione del nemico per non permetterle di intaeaateriormente le forze spirituali

cristianes*2

E Vero che nella Spagna musulmana i cristiani avevaantenuto i
propri vescovi e preti, le chiese e i monastedristiani, avevano, inoltre,
non solo, conservato i propri tribunali, ma, algisiierano messi al servizio
degli emiri musulmani. Questo, tuttavia, non sigaifche, nellOccidente
medievale, si era gia realizzata una forma d'irgegmne ante litteram
anche perché, e risaputo che gli arabi guardavamoddfidenza questi
“indigeni” arabizzati, come pure, avevano delleem®& nei confronti dei
cristiani convertiti all’lslam. D’altro canto, i mtiani lamentavano che i
propri correligionari si lasciavano attrarre ddiallante civilta dei nuovi

venuti, dimenticando Dio, le loro tradizioni e tad lingua.

699 3. cooDy, Islam ed Europgcit., p. 66.

610 . CHEHATA ANAWATI, Islam e Cristianesimo. L'incontro tra due culture
nell’Occidente medievaleit., p. 18.

L |vi, p. 23.

®12\vi, p. 24.
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Tuttavia, la riflessione sulla presenza degli aratispagna dimostra che
la storia di un’altra civilta, quando la si affranton oggettivita e senza
pregiudizi, € maestra di saggezza e puo costiteitmsi essenziali per una
significativa collaborazione tra popoli.

L’argomento e di grande complessita, riguarda ittdolel’'uomo come
fondamento della giustizia e della pace tra gli tom

D’altra parte,

«I'lslam rimane una religione vivente, i suoi membono convinti della verita

assoluta della loro fede e della grandezza deltareuda essa scaturitis,

Per altro,

«da parte cristiana le suscettibilita religioseazionali talvolta costituiscono delle

difficolta e si & poco inclini ad accogliere alcurezitas

Troppe volte, la nostra sete di conoscenzarraffeGiorgio Dal Fiume,
& stata subordinata alla tensione etnocefitrica

Ebbene, come uscire da questo ‘empasse’ se norpgbt@sdo un
modello di educazione interculturale, rivolto agldulti, in cui possa
evidenziarsi il passaggio dalla pedagogia dellgnéeione alla pedagogia
della relazione? Il fine non e tanto quello di feak® I'integrazione degl
stranieri fra gli autoctoni, problema non da pocellan nostra
contemporaneita, quanto di proporre, in un’epocagldbalizzazione e di
sempre piu diffusa multiculturalita, un aggiornameercomplessivo e
trasversale dei percorsi di educazione e socidiana.

Si tratta di stabilire un rapporto tra I'educaziomgerculturale degli
adulti e I'antropologia culturale contemporanederfpretativa e dialogica.
La proposta traccia un percorso che si distacca uda&ducazione
interculturale di tipo lineare (conoscere meglialtto per abbassare il

pregiudizio e favorire I'integrazione), per affenrmea una di tipo circolare:

®13 G. CHEHATA ANAWATI, Islam e Cristianesimo. L'incontro tra due culture
nell'Occidente medievaleit., p. 8.

%1% pid.

®15G. DAL FIUME, Educare alla differenzaEmi, Bologna 2000, p. 211.
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la relazione con I'altro e la diversita come ocoasiper riflettere sul “noi”,
acquisendo consapevolezza della nostra specificithel nostro modo di
percepire e vivere la diversita, per poi agire, una prospettiva di
cambiamento, sulla relazione tra noi e gli altri.

Esiste, sostiene Bauman, una concezione dellarauttue considera le
culture nazionali, le culture etniche e le cultuedigiose come se fossero
oggetti finiti. Si ritiene che le loro caratterdte, elaborate nel corso di
lunghi processi storici, influenzino e persino pt@aso le azioni e i pensieri
di tutti i loro cosiddetti membiri.

Qui, la cultura, sia essa nazionale, etnica oioday € considerata come
un dato acquisito, qualcosa che si ha e di cuirsembri, anziché qualcosa
che si fa e si rimodella attraverso una contintigigt di rinnovament®'.

Certo, la nostra cultura é costruita sulla trasioimes di un sapere
essenziale. Una concezione questa da rivedere geok acquisire una
competenza interculturale. Insomma, sembrerebbequaksta competenza
sia strettamente connessa alla conoscenza dei mastuali di storia.

Le ore di educazione interculturale, inserite warricula scolastici,
rischiano di essere, per quanto utili, complessesate inefficaci, se non
approfondiscono, in maniera adeguata, I'immaginesélie dell’altro che
viene, quotidianamente, riportata nei percorsiastati. Non solo perché la
storia costituisce il comune bacino della vicendswna, ma anche perché la

Storia, ritiene Ugo Fabietti, rappresenta

«uno dei processi piu delicati della vita socialattribuzione del senso

dell'esistenza degli uomini in quanto appartenadtiina collettivita5".

La complessita del “compito interculturale” sta gmio in questa sua
necessita di ricondurre le differenze tra le calterle societa al processo
storico sociale ed al fluire del tempo. Resta imtehe le differenze tra le
culture esistono, ad esempio, non si pud non sesteche, in termini di

®1® G. BAUMANN, L’enigma multiculturale. Stati, etnie, religignirad. it. di U.
Livini, Il Mulino, Bologna 2003, pp. 89-90 (titoloriginale: The Multicultural
Riddle. Rethinking National, Ethnic, and Religiolakentities Routledge, New
York - London 1999).

®17 U. FABIETTI, V. MATERA, Memorie e identitd. Simboli e strategie del ricardo
Meltemi, Roma 1999, p. 7.
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diritti civili e di liberta individuali, vi € una Superiorita” dell’Occidente

rispetto all’Oriente.

Marc Augé sostiene che

«I'etnologia ha sempre a che fare con almeno dagi:sguello del luogo che studia
(un villaggio, un’impresa) e quello piu vasto ini @sso si situa e su cui influiscono
guei condizionamenti il cui effetto sul gioco imerdei rapporti locali (I'etnia, il regno,
lo stato) e tutt'altro che irrilevante.

In tal modo, I'antropologo (che e pure un operatoterculturale) e condannato ad
uno strabismo metodologico: deve continuamentergesett’occhio sia il luogo
immediato della sua osservazione, che i confiiraspertinenti al suo metodd$

~

La competenza interculturale e utile per contrastarforme perverse
dell'identita europea, che costituisce il nuclesédali ogni concezione di
superiorita culturale o di discriminazione etni€ache Alberto Burgio ha

identificato negli stereotipi naturalistici.

«[...] naturalistici (interiorizzanti e/o superioraati), ai quali affida la funzione di
costituire stirpi connotate da caratteri stabilil nempo. Il discorso razzista si
costituisce cioé sulla base di costruzioni antrogiche [...] sottratti al fluire del
tempo, immutabili. [...] Ogni versione del dispositiideologico razzista ruota intorno
a un’antropologia fissista, refrattaria a prendgreserio il mutamento. Il razzismo crea
tipi ideali (positivi o, il piu delle volte, negef) sulla scorta dei quali giustifica
comportamenti discriminatori [...] e che per questagono costruiti con il linguaggio
del naturalismo e sottratti al fluire del tempo [.a] cominciare proprio dalla

propensione a naturalizzare le dinamiche storiciatio®*”.

Del resto, la memoria e I'oblio non rappresenta@weni neutrali, ma
veri e propri campi di battaglia, in cui si decide,sagoma e si legittima

I'identita, specie quella collettiva.

®18 M. AUGE, Nonluoghi. Introduzione a un’antropologia della swdernita, trad.
it. di D. Rolland, Eleuthera editrice, Milano 1998, 108 (titolo originaleNon-
lieux: Introduction a une Anthropologie de la Sudemit¢ Editions du Seuil,
Paris 1992).

19 A. BURGIO, Forme perverse dell'identita europea (sul nessozisamo-
modernita) dispensa interna, Universita di Bologna 2003,65p0.
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La memoria, infatti, sostiene Fabietti, € una fordiaselezione sociale
del ricordo. Non & una semplice registrazione figfiga degli eventi
trascorsi, ma una costruzione sociale degli stdésppure la storiografia e
esente dalla tendenza ad interpretare le configamiazulturali del passato
alla luce della situazione attuale. La memoriaa—céie essa si costituisca in
forma di discorso mitico, sia che si organizzi iarmha di discorso
storiografico — ha sempre e comunque lo stessafis@fio e la stessa
funzione: offrire una rappresentazione dotata dnsse del proprio
present&.

Il pensiero “Islamico”, osserva Alberto Graneseuo pessere definito,
utilizzando un termine inglese, pensiero “approletie viene a coincidere
con la «parallela difficolta di reperire un’eticaldmica». L’'Islam, infatti,
non ha mai avvertito la necessita di generare umacettualizzazione
pedagogica paragonabile a quella europea, propeio ilpfatto che il
prescrittivismo “Islamico” non ha conosciuto, disamente dall'etica
occidentale, i postumi di quei margini di problernzdzione che le
inflessioni relativistiche hanno invece prodottoglheultimi secoli in

Occidente.

«Si deve dunque insistere su due aspetti: I'unaarnda il pressoché totale silenzio
dei pedagogisti europeo-occidentali per cio cheaida i modelli educativi arabo-
Islamici, I'altro concerne la critica implicita sjglicita della modernita occidentale che
caratterizza quei modelli e che, come si dicevafarma il carattere pre-filosofico,

prescrittivoe anchelogmatico di un pensiero [... [

A questo punto e opportuno spendere qualche an@gsul significato
e sul valore della pedagogia all'interno del motglamico.

L’approfondimento di questo tema esige esplorazennvestigazioni,
che inducono ad addentrarsi all'interno delle varigblematiche che i paesi
musulmani si trovano oggi ad affrontare.

Da premettere che molti di questi paesi, nella @mpioraneita, «si sono

trovati impegnati in guerre», tra le quali il cotté arabo-israliano, o

620 . FABIETTI, V. MATERA, Memorie e identitd. Simboli e strategie del ricardo

cit., pp. 10, 11 e 13.
®2L A. GRANES|, L’albero della conoscenza e l'albero della vita.gg® sulla
disseminazione filosoficé&rmando Editore, Roma 2010, p. 286.
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intrattengono «relazioni tese con i loro vicini»gajndi, hanno dato priorita
alle spese belliche piuttosto che a quelle relataléstruzione. «Da
ricordare anche il caso di regimi autoritari», gineoccupati di un’eventuale
sollevazione popolare, nello sforzo di mantenergtdtus-quodiffidano dei
ricercatori, propensi, da sempre, alla libertaehgero, allo spirito critico e
agli scambi con i colleghi stranié4.

Sia ora consentito di affrontare un aspetto deblproa che non é
sicuramente estraneo al nostro tema e che viceversasenziale a un
corretto inquadramento delle questioni trattate,le vea dire, la
scolarizzazione nelle societa musulmane.

Il sistema d’istruzione, nonostante lo sforzo, cartgpda questi paesi,
dopo la conquista dell'indipendenza, di scolariezir popolazione, non é
stato aggiornato, generalmente arcaico, influendatanetodo coranico, e
basato sull’'apprendimento a memoria.

In questi paesi, un possibile rinnovamento dellakc potrebbe venire
dall'Organizzazione della Lega Araba per lI'educaeiola cultura e la
scienza: ALECSER,

Risulta, da un’indagine condotta appunto dallALEZ;She nel mondo
arabo, alla realizzazione dello sviluppo culturae,frappongono diversi
ostacoli quali I'estensione dell’'analfabetismogctessiva importanza data al
patriottismo, le barriere amministrative che imgedno la libera

circolazione della cultura tra i paesi, il domirdel potere sul pensiero, il

622 Cfr. p. BALTA, L'Islam, traduzione a cura di E. Coccia, Armando EditBema
2006, p. 106 (titolo originaletslam,Le Cavalier Bleu, Paris 2001).

®23 Fondata nel 1970, I'Organizzazione araba per tedione, la cultura e le
scienze (ALECSO) é un’agenzia interaraba specetizzon sede a Tunisi. Opera
nel quadro della Lega degli Stati Arabi e si occupssenzialmente del
coordinamento e della promozione delle diversevititirelative all'educazione,
alla cultura e alle scienze del mondo arabo. Castgufinalita, 'ALECSO, che
comprende 22 Stati membri, svolge diverse misstoaile quali lo sviluppo delle
risorse umane nei paesi arabi, il rinnovo dei Bisteducativi, la promozione della
cultura e della lingua arabe, delle scienze e deflenunicazione nonché la
creazione di ponti di dialogo e cooperazione cate tie culture del mondo. Tra le
prioritd d'azione dellALECSO nell'ambito di questoontesto annoveriamo
I'eliminazione dell’analfabetismo nel mondo araba, riduzione del ritardo
tecnologico e informatico che separa i paesi aagli altri paesi, il rinnovamento
dei sistemi educativi arabi attraverso l'introdumodelle nuove tecnologie di
insegnamento e di apprendimento, lo studio dellttgp negativo della
mondializzazione sulle societa arabe, il confratebdialogo tra le culture arabe e
le altre culture, lo sviluppo della ricerca sciéoé, la salvaguardia del patrimonio
archeologico e storico, la promozione e la diffasidella cultura araba nel mondo.
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peso della propaganda, i programmi d’insegnamentbe non
corrispondono alle reali esigenze della popolazeoodastica.

Secondo Mongi Bousnifid, direttore generale del’ALECSO, in
un’intervista, rilasciata in occasione della “Giatm Mondiale
dell'Alfabetizzazione” (8 settembre 2008), I'opettaalfabetizzazione non
potra riuscire finché questa non rientrera nell'gmblelle priorita sociali,
delle azioni di governo dei paesi arabi, nel quatirstrategie e piani socio-
economici, razionali ed equilibrati.

Un’opera di alfabetizzazione non necessita soltdngirategie adeguate,
ma di un notevole apporto economico.

Nello specifico, i paesi arabi piu abbienti dovrelbmanifestare la loro
solidarieta ai paesi bisognosi, attraverso la ¢oe&z di un fondo per
I'alfabetizzazione e I'educazione degli adulti; flan osserva Bousnina, che
tra le altre cose, € stato pure creato, ma coltaispiuttosto scarsi. Anche
se, 'adozione, durante gummitarabo di Damasco, nel marzo 2008, di un
“Piano di sviluppo delleducazione nel mondo argbaiesso a punto
dallALECSO, ha permesso la divulgazione e la Jakazione della
necessita di un programma di alfabetizzazione r,as30, di un piano di
finanziamento, che ha posto proprio I'alfabetizeagitra le sue priorita.

L’ALECSO e i paesi arabi hanno tracciato il profiouna scuola e di un
modello di cittadino che possa contribuire, neginiaa venire, a formare,
allinterno del mondo Islamico, una nuova societa.

Si tratta di un cittadino, munito di conoscenzeompetenze, in grado di
apportare il proprio contributo, effettivo e costiwo, a favore dello
sviluppo e del benessere della societa cui appastigonché la sua perfetta
integrazione in essa.

Un cittadino razionale e moderato, dotato di cdpadi analisi e di
giudizio critico, tollerante e aperto al dialogoncali altri, fiero di
appartenere alla cultura araba, ma senza negava ldimensione universale

di cittadino del mondo.

24 MONGI BOUSNINA, direttore generale del’Organizzazione araba per

I'educazione, le scienze e la cultura (ALECSO), daatecipato alla “Giornata
mondiale per [lalfabetizzazione”, promossa dall'sb®e 8 settembre 2008,
Literacy is the best remegdyad. it.L'alfabetizzazione & la miglior cura
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Bousnina sottolinea, sempre nellambito di quedtafio di sviluppo
delleducazione”, che rappresenta l'espressionenioma dei 22 paesi,
membri del’ALECSO, che € pure precisato, al fingfalorire il dialogo

interculturale, che

«l'educazione religiosa e morale, deve permetterehiaapprende, di scoprire
'importanza della coabitazione delle diverse tielig, delle comunita e dei popoli, cosi
come afferma il Corano, e deve inoltre aiutare glidenti a sviluppare queste
attitudini, responsabili e costruttive, in un camfto aperto, a tu per tu, basato sul

dialogo fra le diverse civilta e cultur®%

L’educazione religiosa dev'essere, al contempo, carione alla
tolleranza e al dialogo.

Non a caso, 'ALECSO si e recentemente espresstvare di un
modello educativo che facilita il dialogo interauttle e la diversita
culturale. In questo senso, e in questa direzidmelafine, si muovono i
progetti curati dal’ALECSO in collaborazione cdrConsiglio d’Europa.
E stata redatta una guida all'educazione per uttadzianza democratica,
che include anche [leducazione al dialogo, allaletahza e al
riconoscimento dell’Altro.

Bousnina ritiene che la scuola pubblica sia il mager eccellenza, della
diffusione della cultura e del sapere. Sicurameat®| attori possono e
devono contribuire all'opera educativa, come anitrsttore privato e la
stessa societa civile; ma la scuola, nel mondooaratiualmente, e per
rilevanti ragioni di coesione sociale, deve manternlesuo primato in fatto
d’'insegnamento pubblico.

Cio vale anche per le moschee, alle quali dev'esseertamente,
accordata una parte dell’educazione, come l'alfab&tione e I'educazione
prescolare, ma sotto la regolamentazione dellmStat

In Tunisia, ad esempio, le “Kouttabs”, ex scuoleaoiche, dipendenti
dalle moschee, sono state trasformate in centeddcazione prescolare, e
preparano gli alunni allinsegnamento primario. tbujuesto in un quadro

regolamentato e organizzato dallo Stato.

®% £, BERNARDINI (a cura di), “Bollettino Notizie e Commenti 2008&tituto di
Pubblicismo, n. 35, 9 settembre 2008.
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3.6 Il problema della tolleranza nell’epoca moderna

La parola tolleranza, néfocabolario italiano della Lingua parlatali
Giuseppe Rigutini, indica laxvirtu per la qual&esmportano senza alterarci
le obiezioni altrui, le opinioni diverse dalle nastsi compatiscono i difetti
degli uomini [...]». Si tratterebbe, quindi, da urextg, di un atteggiamento
0 uno stato d’animo per il quale si ammette che ptbfessino differenti
principi, siano essi religiosi, etici o politici @l contempo, di una forma di
compassione che ci induce a sopportare i difdttiial

In sostanza, sostiene Dino Cofrancesco, come itwtiori “politici” —
libertd, eguaglianza, autorita, gerarchia — laetalhza e una nozione

confusa.

«Chi deve tollerare chi e che cosa? Il soggettoggeétto della tolleranza possono
essere, indifferentemente, individui e gruppi slacieulture e istituzioni, comunita
religiose e partiti politici? La risposta non e ifaggiacché, se lo si allarga toppo, il
concetto finisce per confondersi con altri concatini che sicuramente hanno qualche
parentela storica e morale con lui ma che, altritaicuramente, non sono la stessa
cosa: la laicita, i diritti di liberta, lo stessdumalismo, nel corrente uso generico del
termine»$?°,

Norberto Bobbio ritiene che la tolleranza ubbidisaache”, e prima di
tutto, «all'imperativo morale di non far soffrireriostro prossimo quando &
incolpevole$?’, e considerato, osserva Christopher Lasch, cléestato un
fraintendimento del termine “tolleranza”, bisogri#ye aver ben chiaro in
mente che «Rispetto non e sinonimo di tolleranzaliocapacita di
apprezzare comunita e stili di vita alternativi. €9t0 € un approccio

turistico alla moralitaS$®

%2 p. COFRANCESCQ La tolleranza come problema oggijn “Quaderni di
Bioetica”, La tolleranza e le sue ragioni. Un approccio plisiciplinare a un
principio controversoa cura di F. Manti, Macro Edizioni, Cesena 1997,99.
27N, BOBBIO, Lettera sulla tolleranzain “Quaderni di Bioetica’La tolleranza e
le sue ragioni. Un approccio pluridisciplinare a gmincipio controversogit., p.
209.

628 ¢. LASCH, La ribellione delle élite. Il tradimento della deorazia, trad. di C.
Oliva, Feltrinelli Editore, Milano 1995, p. 77 (lb originale: The Revolt of the
Elites and the Betrayal of Democradyorton & Co, New York-London 1995).
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Che poi la tolleranza non sia mai totale, la quedceale per le minoranze
razziali ma anche per quelle religiose, € un datonai assodato. E, del
resto, non va taciuto che la tolleranza non é uorgassoluto. Accanto al
tollerabile in ogni societa vi € sempre l'intollbri@. Aveva dunque ragione
Edoardo Ruffino Avondo, storico del diritto italian «uno dei dodici
professori che rifiutd di giurare fedelta al fases 2°, quando, parlando
della Storia dell'intolleranza in Europdi Italo Mereu, pubblicata nel 1979,
sosteneva che bisogna studiare la storia d’Eurepaasignorare la costante
“intolleranza” che I'ha sempre caratterizZata

D’altra parte, in Europa, lintolleranza & anticaentre la liberta e
moderna, «anzi, contemporan&» Non a caso, ogni epoca storica ha

sperimentato in maniera costante e immutabilediietanza.

«Mutano le fedi religiose, il cristianesimo prendeposto del paganesimo,
I'egualitarismo della riforma spazza il sacerdsi@ld cattolico, cambiano i regimi
sociali, mutano le classi di governo, le republdichostituiscono i regni, ma

l'intolleranza — ideologica e istituzionale — siar@ variata nel nome — resta fissa e

ineliminabile, con tutte le sue leggi e le suetstre [...]»>*2

Eppure, a parere di Nicola Spedalieri, «l'intolleza nasce dalla
Sociabilita’$*®* Senza intolleranza «niuna Societa potrebbe sassis per
cui le carceri e i supplizi altro non sono che “giar” eretti a difesa della
societa.

Vero e che la lotta per la tolleranza abbraccidasso di tempo che dal

XVI secolo giunge fino al XVIIl secolo, e si artieosecondo modalita

629 | MEREU, Intolleranza e tolleranza: un passaggio difficile, “Quaderni di

Bioetica”, La tolleranza e le sue ragioni. Un approccio plisiciplinare a un
principio controversoa cura di F. Manti, Macro Edizioni, Cesena 1997,.p

%30 Da una lettera scritta all’'autore parlando delgga@toria dell’intolleranza in
Europa Sospettare e puniréGrandi tascabili Bompiani, Milano,*2dizione. La
prima edizione dellaStoria dell'intolleranza in Europae stata stampata da
Mondadori nel 1979.

%31 |, MEREUY, Intolleranza e tolleranza: un passaggio difficiie, “Quaderni di
Bioetica”, La tolleranza e le sue ragioni. Un approccio pluscplinare a un
principio controversogit., p. 2.

®32 bid.

®33N. SPEDALIER| De’ diritti del’'uomo. Libri VI. Ne’ quali si dnostra, che la
piu sicura Custode de’ medesimi nella Societal€wila Religione cristiana; e
che perd l'unico Progetto utile alle presenti cistanze € di far rifiorire essa
Religione Assisi [ma Roma] 1791, p. 345.
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concettuali diverse: ‘tolleranza’, ‘liberta religi@ e ‘neutralizzazione
sovrana’. Sono modalita concettuali che hanno ailuteerito di produrre
cambiamenti radicali nel rapporto tra sovrano edgydStato e individui,
contribuendo in tal modo a modificare I'assettolaledocieta europea
preesistente.

E necessario chiarire due punti decisivi.

In primo luogo, un’analisi approfondita dell'ideatdlleranza ambisce a
constatare che la stessa non deve essere consideeatvirtu, se per virtu
intendiamo I'atto del sopportare cio che si considen male. E chissa se
Giuseppe Rigutini — quando redigeva la voce tatieaa considerandola la
prima fra le virtu politiche, ricordando in partlace la tolleranza religiosa,
che come & noto & nata col CristianeSithe pensava alla tolleranza come
quella virtu che induce i cristiani a tollerare clun persevera nella fede in
Cristo, aiutandolo a tornare alla professione dietie, con la preghiera, la
testimonianza, la predicazione e il dialogo. Ndtneamte, I'eretico, colui
che manifesta I'errore teorico contro la fede, degeere isolato affinché
non pregiudichi ilbene comunelella comunita religiosa e l'ordine della
societa civile. Tuttavia, e altresi vero, che ltex@ pur essendo «dichiarato
fuori della comunita religiosa», viene rispettatigsserva Mario Ismaele
Castellano, nella sua dignita di persona umanan Ejuesto caso, si ha
tolleranza «dell’errante e non dell'errof&»

In secondo luogo, nonostante tale definizione Hdertanza si presenti
essenzialmente negativa, si riconosce a questaltima funzione positiva,
poiché riesce a garantire l'esistenza di una ptarali posizioni e di
opinioni in tutti i campi in cui essa venga eseteit

«Questioni di tolleranza», ritiene Anna Elisabe@&aleotti, «sorgono
guando un individuo o un gruppo cerca di interterag impedire certi
comportamenti e pratiche relativi a scelta di végraditi o disapprovati, di
altri individui o gruppi. Se le vediamo dall'alttato, esse sorgono quando
individui o gruppi oppongono resistenza all'inteeieza e al controllo sui

loro comportamenti esercitato da un’altra parteiadec Le questioni di

634 Cfr. G. RIGUTINI, “Voce”: Tolleranza,in Vocabolario Italiano della Lingua
parlata.

%35 M. I. CASTELLANO, Tolleranza e Cristianesimoin “Quaderni di Bioetica’La

tolleranza e le sue ragioni. Un approccio pluridgeare a un principio
controversocgit., p. 173.
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tolleranza diventano politiche quando le posiziomiflittuali delle due parti
non trovano una ricomposizione spontanea, sia teafai tolleranza, sia
tramite la repressione. Se nessuna delle due feaede, allora I'autorita
politica deve intervenire per risolvere il confiitin un modo o nell’altro. Le
questioni di tolleranza sono direttamente politidueando la parte che
intende interferire & I'autorita politica stes&%»

Diventa pertanto significativo che nello spazio l[d&jati i soggetti da
tollerare si trasformano in cittadini, soggettiipol consapevoli e portatori
di una serie di diritti naturali inalienabili. Sewto la Dichiarazione dei
diritti delluomo e del cittadinodel 1789, si tratta di diritti naturali
inalienabili che definiscono I'appartenenza allacista civile e che
determinano il conflitto fecondo fra diritti di taidinanza — diritto alla vita,
alla liberta di espressione e di scelta, alla peddy alla ricerca della felicita
— e comandi coattivi dello Stato, espressi mediteggi formulate secondo
criteri razionali.

In definitiva, la lotta moderna per la tolleranz@anda alla costruzione
di un universale inteso come spazio del dirittde\a dire, dello Stafd’.
Vero e che la questione dei rapporti fra Stati, gunanto universali
particolari, & tuttora aperta. Un atteggiamento shevince dal fatto che
I'idea delle dichiarazioni universali dei diritti Faffermata, dopo l'orrore
del totalitarismo nazista, con Garta di San Francisco, del 1948, o, ancora,
con la Carta dei diritti fondamentali del’Unione europe@roclamata a
Nizza nel novembre del 2088 — rimane, osserva Maria Luisa Lanzillo,
sempre mediata dal riconoscimento della loro MVaidila parte delle
sovranita statudi®.

Secondo Luciano Pellicani esiste «una significatocarelazione fra
I'affermarsi della tolleranza e I'affievolirsi dallfede». In altri termini, pare

63 A. E. GALEOTTI, Il significato della tolleranza nelle democrazieugdliste,
Cristianesimo, in “Quaderni di Bioetica”,La tolleranza e le sue ragioni. Un
approccio pluridisciplinare a un principio contrors®, cit., p. 119.

®37'c. GALLI, Spazi politici. L’eta moderna e I'etd globalé, Mulino, Bologna
2001, p. 61.

%% Sulla carta europea come primo riferimento cfrManzella, P. Melograni, E.
Paciotti e S. RodotéRiscrivere i diritti in Europa. Introduzione alladtta dei
diritti fondamentali dell’lUnione europea;on testo accluso, Il Mulino, Bologna
2001;L’Europa dei diritti. Commento alla Carta dei diifondamentalia cura di
R. Bifulco, M. Cartabia, A. Celotto, Il Mulino, Bogjna 2001.

®39M. L. LANZILLO, Tolleranzacgit., p. 127.
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che sussista un legame fra il diffondersi delldetahza e il processo di
secolarizzaziorfé®

Sappiamo che la fede cristiana nell’Alto Medioeva ena fede non solo
molto intensa, ma anche “onnipervasiva’. L’esisterdegli uomini del
tempo era impregnata dalla religione, che con i dagmi, i suoi valori, le
sue norme dominava su tutta la sfera dell’agirenond sacro, esattamente
come accadeva nBlar-al-Islam,aveva il controllo su tutto e su tutti.

Daltra parte, le religioni monoteistiche sono petefinizione

incompatibili con la tolleranza:

«l'unicita del Dio porta con sé 'unicita della Lggye quella delle vie di salvezza, a
differenza dei politeismi dove la moltiplicazioneelle divinita permette sia
I'allargamento delpantheoncon l'inserimento delle divinita straniere — opéoaz,
come sappiamo, tipica del politeismo greco-romaista-ta comparazione e la relativa
scoperta di similitudini, e quindi di interscambldah fra divinita che svolgono le

stesse funzionf$.

Ma non solo. Le religioni politeistiche concepivatimea che ogni
popolo avesse una sua divinita. Mentre per la @hieattolica €
inconcepibile che si possa raggiungere la salvpeaicando altre religioni,
segnando cosi un distacco totale da ogni diversdocrVero € che coloro
che erano sospettati di avere aderito a una coofessgiformata erano
condannati a gravi pene, e cosi gli ebrei e i nmaul che, dopo essersi
convertiti al Cristianesimo, erano ritornati alltena religione.

Una certa indulgenza, invece, era garantita afi@nische tornavano alla
religione originaria dopo aver praticato I'lslamgstenendo che durante il
periodo in cui erano stati musulmani efiterng erano rimasti cristiani
all'internodel loro cuore.

Si tratta di una sorta di sdoppiamento reso pdssital fatto che sia

I'identita islamica che ebraica erano definite da gerie di norme esteriori

640)  pELLICANI, Dalla secolarizzazione alla tolleranzan “Quaderni di Bioetica”,
La tolleranza e le sue ragioni. Un approccio plusiciplinare a un principio
controversocgit., p. 161.

641 | . scARAFFA Indifferenza e monoteismi: come nasce la tollemanin
“Quaderni di Bioetica”, La tolleranza e le sue ragioni. Un approccio
pluridisciplinare a un principio controversait., p. 33.
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che coinvolgevano il comportamento esterno, foezahzosi sulla
proibizione di cibi considerati impuri, come, acegio, il maiale.

Per i cristiani, invece, l'identita era data dattesimo e I'impurita era
solo quella morale: derivava dall'agire umano e darelementi materiali.

Secondo Lucetta Scaraffa, proprio la «possibilitlhdngiare sempre e di
tutto ha senza dubbio costituito un vantaggio paistiani, € ha permesso
loro di muoversi liberamente nell’esplorazione meindo*2

D’altro canto, Ebrei e musulmani potevano recao$d iei posti in cui
esisteva la possibilita di rispettare i loro taleneentari, vale a dire, dove la
carne veniva macellata in modo rituale. Un limiteesfo che ha frenato la
loro spinta verso l'ignoto. Sono stati infatti iistrani ad avviare le grandi
esplorazioni verso il ‘Nuovo Mondo’. Naturalment@) non deve essere
considerato come un’apertura al diverso, bensi‘gjiata” alla conversione
e all'acculturazione degli abitanti di queste terre

Si trattava, quindi, di una forma di acculturaziociee permetteva la
sopravvivenza di pratiche tradizionali accanto allanversione al
Cristianesimo.

Mi sembra comunque che vi sia stata una dispariteatfamento tra le
tradizioni superstiziose e pagane del ‘Nuovo Monda’ monoteismi del
Mediterraneo. Infatti, nel caso dellincontro coragani o0 seguaci di
religioni animiste, i cristiani, pur considerandoegte pratiche deprecabili,
erano, al contempo, consapevoli che non si tratfaepisodi di apostasia.

Conviene ricordare che il pluralismo delle fediodhsiderato nell’Europa
del tempo un grave pericolo, «una minaccia tegilwhe incombe sulla
stabilita del poteré$® non solo per ragioni legate alla salvezza etere,
anche perché la fede rappresenta il fondamente wituzioni.

Non va taciuto che, nel corso dei secoli, il valemoniaco del potere si
e espresso mediante un’applicazione burocraticaedzi violenti e brutali,
legislativamente prestabiliti e istituzionalizzdda qui, i roghi, le forche, le
ghigliottine, le fucilazioni, i forni crematori, l€oibe, le garrote, le

inquisizioni, gli autodafé, gli Indici dei libri pibiti, le censure, le

%42 vi, p. 33.

®43\w. GHIA, Liberta interiore e tolleranza nell’eta del barogcon “Quaderni di
Bioetica”, La tolleranza e le sue ragioni. Un approccio pluscplinare a un
principio controversogit., p. 41.
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deportazioni, gli stati d’assedio civile, le amnmoani e i domicili coatti, le
purghe, i Gulag e la germanizzazitife

Storicamente anche la fede e rappresentata datitwzisne: «chiesa,
monarchia, partito» in cui si riassumono le spetapzle attese sia dei
singoli che della collettivita. In quest’ottica, tade, da «Grande madre»,
risolve e realizza ogni problema. Essa, gestitka dddsse dominante, vale a
dire, «sacerdoti, guerrieri, imprenditori, polififunzionari», detiene nelle
sue mani il mandato ricevuto dalla divinita o, dako o, dagli uomini,
costituendosi in tal modo in gruppo elitario preerite e intoccabile.

Accanto alla fede si affianca l'ortodossia, chpprasenta I'ideologia
della classe vincente che detiene il potere. Maswo, la fede, in quanto si
oggettiva in dogmi assolutamente indiscutibili, tprele cieca obbedienza.
Del resto, la sua parola «& sempre posta come rooafe garanzia
dell'interpretazione del magistero (o della clagsditica) che sta a capo
(concetto di sovranita discendente)». In queste®ea in questa direzione
d’'indagine, fede e ortodossia si richiamano al ettoc liturgico di
obbedienza, «che deve essere totale ed assol@a NKeutorita gerarchica
che rappresenta, presiede e comanda l'istituzione».

A riguardo, Italo Mereu ricorda la formula usata glesuiti per esprimere
la loro obbedienza completa alla volonta dei superperinde ac cadaver
(altrettanto come un cadavere). Dal IV secolo inladede, intesa come il
dovere della totale fiducia in chi comanda, si eressa attraverso atti
visibili, istituzionalizzati, come il battesimo, giuramento, liscrizione al
partito.

Eppure, accanto e in opposizione all'ortodossialle fedelta c’e la
devianza. Stranamente, il concetto di devianza éanctetto vecchio di
secoli, che sta a significare l'allontanamento 'oleségnamento retto e
giusto, cioe I'insegnamento ufficiale.

E il pensiero non canonizzato, 'autonomia intéliate, a ribellarsi
all'ideologia dominante, la quale, dapprima, risp@enalla devianza
ribadendo la validita dei valori assoluti che raggenta e che non possono

essere messi in discussione. E, in seguito, puindere la “pertinacia” del

®44 |, MEREU, Storia dell'intolleranza in EuropaTascabili Bompiani, Milano

2000, p. 8.
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deviante, se non c’édbiura e, quindi, la ritrattazione, sotto forma di abiura
e la dichiarazione pubblica di fede nei principtodossi, la cosiddetta
declaratio fidej si arriva alla condanna come eretico e, nei pasigravi,
all'eliminazione fisica, mediante rogo, ghigliotin fucilazione del
deviant&*

Secondo Mereu, la Chiesa cattolica € la primauigtine europea che ha
utilizzato la cultura del sospetto, traducendoeiggi i concetti attorno cui il
sospetto ruota. Non a caso, l'idea di fede, didwssia, d’intolleranza, di
persecuzione giuridica dell'eretico, del deviantdello scismatico,
dell’apostata, del pagano, dell’ebreo appaiono/g@rima volta, nel diritto
romano-cristiano, e, da allora, fanno parte dgleeenza giuridica
europe&®

D’altra parte, il Cristianesimo si € imposto recgpelo il valore di verita

assoluta e non dissimulata della fede in quantolpa& sapienza di Dio:

«Cio che voi non sapete, noi I'abbiamo imparato ceriezza dalla stessa sapienza

e verita di Dio$*".

L'esito di tale affermazione spiega ampiamente kgiani di
un’intolleranza ecclesiastica che si avvarra dii tli strumenti coercitivi
dell'auctoritas civile, quando la trasformazione del Cristianesinm
religione di Stato verra sancita, nel 380 d. Cllatitto di Teodosio. Non e
un caso che I'annientamento del paganesimo si iasalba confutazione di
ogni dissidenza in materia religiosa. Conseguenggifigative, in tale
contesto, assume ['utilizzo della forza nelle miadi di repressione del
dissenso religioso e dell’eresia, «umavitas radicale, una vera e propria
devianza da Dio e dalleegesdellimpero, meritevole, quindi, di essere
annientata con violenza in quanto crimine in tutérritori della cristianita.
Lo attestano quelle disposizioni che [...] introduadn.] la pena di morte
al rogo per il colpevole d’eresi&s.

%4 |vi, pp. 14-15.

4 |vi, 18.

%47 “Ambrogio a Valentiniano Il (384 d. C.)", irEpistola XVIII, 8, ora in
SANT AMBROGIO, Opere,a cura di G. Coppa, UTET, Torino 1969, p. 908.

%48 Cfr. FABRIZIO LOMONACO, Tolleranza, p. 21; cfr. F. RUFFINI, La liberta
religiosa. Storia dell'ided1901], intr. Di A.C. Jemolo, Feltrinelli, Milano 1967,
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Mi sia consentito ricordare le tesi di Marsilio Badova, vale a dire,
I'idea che la fede non potesse essere imposta &aoércizione e che,
quindi, bisognava rispettare chi avesse convinzirers&*®. Nel Defensor
Pacis egli sosteneva la validita di un metodo dinsegeato e di
correzione piuttosto di uno che imponesse la fegtecpercizione. La fede
imposta con la forza della violenza non procuradlvezza dell’anima. In
tal senso, possiamo sicuramente considerarlo wum@re della nozione di
tolleranza religiosa.

In realta Marsilio, attraverso lI'accorata difesa piencipio della ragione
dei piu, rompe I'egemonia di un modello di pensiemnpatibile con la
metafora del pastore. Riprendendo e ampliando Igonaentazioni
aristoteliche relative a una ragione della maggipaa 'autore difende la
possibilita della ragione di statuire cio che ermu@er lei, al di fuori della
sua consueta subordinazione all’ordine della veptaclamata dalla
Chies&™ La maggior parte dei cittadini non & né insensaéamalvagia,
anzi, egli rivendica uno stato di naturale possedslta ragione e del
giudizio, che € in grado di assicurare alluman#degittimita della sua
migliore autotutela al di fuori del meccanismo dibsrdinazione che
discendeva dal suo essere considerata com&ssa perditionis In
quest'ottica, la liberazione dei singoli dal marchii una loro costitutiva
“minorita” passa attraverso la legittimita da padell’universitas del
prendersi cura di sé nella pluralita delle sue ziote Era inevitabile che la
comunita passasse dallo stato di gregge a qudi® rdéazioni contrattuali,
scegliendo la via da seguire in base all'ascoltedagioni dei pi§>*

Un altro snodo principale dello sviluppo della rave di tolleranza é
'Umanesimo, che favorisce la crescita della dinmms interiore

dell'individuo per il raggiungimento della pace darfigura di Cristo.

pp. 28-29; cfr.p. zERBI, Medievo: tolleranza o intolleranza religiosaiy La
tolleranza religiosa. Indagini storiche e riflessidfilosofiche,a cura di M. Sina,
Vita e Pensiero, Milano 1991.

%49 MARSILIO DA PADOVA, Il difensore della pacea cura di C. Vasoli, UTET,
Torino 1975 (titolo originale:Defensor Pacis1324).

%50 MARSILIO DA PADOVA, |l difensore della pacssit., pp. 95-138.

®1D. TARANTO, Per un’archeologia della tolleranza: dalla metafodal pastore
alla ragione dei pigin Tolleranza e libertaa cura di V. Dini, Eléuthera, Milano
2001, pp. 20-21.
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A riguardo, si consideri che durante I'Umanesim@\sluppa anche un
significato ideologico-politico della religione, m@ forma di controllo
dell'individuo. Inoltre, non dimentichiamo che undelle cause del
fanatismo religioso, questione particolarmente ftiiita dal protestantesimo,
deriva dallo scontro fra una concezione umanistiela religione (che
propone un libero esame nel rapporto uomo-Dio) & assolutistica (che
nega, considerandolo un crimine, il libero esame).

L’analisi e la ricostruzione degli argomenti e d&rimenti sottointesi ad
un’attenta lettura del concetto di tolleranza cobt®eo di sostenere

un’ipotesi interpretativa intorno ad alcune questio

1. il fenomeno del fanatismo religioso e da intendéversamente
nella confessione protestante e in quella cattolhedla prima si attua la
persecuzione poiché il dissenso viene visto comecnimine contro le
istituzioni, nella seconda si afferma la culturd slespetto, che ha il suo
strumento nell'Inquisizione.

2. Le persecuzioni religiose conducono alla ricerca ndiove
definizioni circa i concetti di fede e di eresia.

Non posso qui ripercorrere, nel dettaglio, il moginto problematico che
conduce all'affermazione politica della Riforma,stccome non posso
ricostruire la dialettica dell'Inquisizione in csi dispiega la Controriforma.
Mi limito a ricordare, per quanto concerne i Rifest) che Lutero fu il
primo a sostenere che la pena prevista per glicergtrogo, era contraria
alla volonta dello spirito santo. Ma tale posiziprehe trova il suo
fondamento nelle Sacre Scritture, non venne peguitse da Lutero, nel
1525, nel caso della cosiddetta guerra dei contaghomossa dal
predicatore Thomas Muntzer. Anzi, di fronte allmlovendicazioni, Lutero
reagi con inaudita violenza, invocando perfino é@a di morte per tutti i
rivoltosi.

E ormai abbastanza acquisita I'idea secondo cail.stero che Erasmo
da Rotterdam, abbiano rappresentato il tentativdade una risposta alla

crisi del mondo medievale e alla corruzione dedline ecclesiastico.
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Com’e noto, la riflessione di Erasmo, «vero teoridel pacifismo
umanistico*, pur muovendo dall'intento di disquisire di tedmgfinisce
con il diventare un discorso sullo statuto del sttggumano che agisce nel
mond§>:,

La guerra, sostiene nellQuerela pacisdel 1517, € un terribile
tradimento dei valori della vera religione e anah@insensata rinuncia
all'uso della ragione. In tal senso, la persecuzicgligiosa € deprecabile:
essa viola gli stessi precetti che caratterizzd@ristianesimo. Anzi, ogni
forma di persecuzione non si pone solo contro f#&ama anche contro
ragion€>*. Non va taciuto che Erasmo interpreta le Scritilmeumanista,
vale a dire, secondo la teoria della doppia vedtafidando nella capacita
della ragione umana di comprendere il dettato dablRitiene, infatti, che la
liberta umana non contraddice la prescienza diviNan a caso, gli
ammonimenti presenti nell’Antico e nel Nuovo Testamo — ammonimenti
volti a guidare 'uomo sulla via del ‘bene’ — testiniano che Dio ha
lasciato alla volonta umana la liberta di agire mehdo in quanto 'uomo é
capace di distinguere il bene dal male e di conapsirtii conseguenza.

In Erasmo piano umano e piano divino, pur essemgarati, Sono in
comunicazione tra loro grazie alla possibilitd cigai uomo ha di cogliere
le essenze universali attraverso la sua ragione.

Nelle sue opere troviamo un forte invito alla tadieza in nome di quegli
ideali di educazione che tempo prima avevano awiraathe I'autore del
Defensor Pacis

Un altro tema che emerge dall’analisi dei testserani, in particolare
nel De libero arbitrio, € I'accentuazione del carattere etico del messaggio
evangelico, in quanto I'autore sostiene che la chg attraversa il mondo

cristiano puo essere superata solo se ci si adfidan uso responsabile della

®52 M. ciccarIN Ultimi roghi. Fede e tolleranza alla fine del Saite Il caso di
Andrey Christoforovi Belobockij,Armando Editore, Roma 2008, p. 27.

®53M. L. LANZILLO, Tolleranzagit., p. 26.

654 ERASMO DA ROTTERDAM Il lamento della pacetesto a fronte a cura di C.
Carena, Einaudi, Torino 199@qerela pacis]1517). Su Erasmo cfr., su tuts,
MESNARD, Erasme ou le Christianisme critique. Présentati@inoix de Textes,
Paris 1969; Erasmo. La vita, il pensiero, i testeeplarj trad. it. di P. Perugini,
Milano-Firenze 1971.
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razionalitd>, «se si riconosce cioé la libertd della volontdl'wEmo,
fondando cosi la responsabilita propria del soggattogni sua azion&%.
Per Erasmo il soggetto puo agire liberamente eggitenalla salvezza,
perché la sua volonta, la sua ragione, la suatdib&no semplicemente
oscurate dal peccato, o meglio, sono impedite &é agttamente, ma sono

in grado di scegliere il “Bene”.

«E per far cid noi qui definiremo il libero arbdricome un potere della volonta
umana in virtu del quale 'uvomo puo sia applicarsutto cio che lo conduce all’eterna

salvezza, sia al contrario allontanarsénes»

Resta inteso che la visione proposta da Erasmoceéraruna visione
umanistica, a meta strada tra le concezioni raditdPelagio, «che e stato
troppo largo nei confronti del libero arbitrio» @tero, che «ha cominciato
col mutilarlo amputandogli il braccio destf8% In somma, grazia divina e
liberta umana non sono in contraddizione, ma altrago cooperano,
determinando le opere buone che conducono il ctedelta salvezza.
Secondo Erasmo, «cio che l'architetto €, riguaildsua allievo, la grazia lo
e riguardo alla nostra volonta [...]. L'uomo puo tutton l'aiuto della
grazia, dunque tutte le azioni umane possono ebsere».

E evidente che la concezione di Erasmo, pur riccerado I'autorita
ecclesiastica, rivendica ugualmente liberta di meos e azione per
l'individuo. Sicuramente, il filosofo, pur ragiondm ancora con le categorie
del pensiero medievale, rifiuta la mediazione pmitdella Chiesa del
tempo, lodando il ruolo che la ragione assolve'in&drpretare liberamente
le Sacre Scritture. Egli propone dunque la visidnena riforma cristiana
guidata dal sogno della pace universale. In défaitivendica la tolleranza
nei confronti degli altri e la liberta religiosa Ikiedividuo come spazio
necessario per I'agire responsabile del soggetto.

Anche Calvino, pur osteggiando i metodi autori@wn cui la chiesa

romana combatteva le nuove confessioni, parve cqoamrontraddire se

®%5 ERASMO DA ROTTERDAM |l libero arbitrio, a cura di R. Jouvenal, Claudiana,
Torino 1973 (titolo originale:De libero arbitrio diatribe sive collatip1524).

%M. L. LANZILLO, Tolleranzagit., p. 26.

®57 |vi, pp. 26-40.

%38 |vi, p. 41.
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stesso, quando, nel 1553, condanno al rogo peladtesedico spagnolo
Michele Serveto, colpevole di negare il dogma dé&Hmita, I'esistenza in
Dio di tre persone divine, uguali e distinte.

Tale posizione, alquanto intransigente, venne ificetia dallo stesso
Calvino nelDefensio orthodoxae fidein cui sosteneva che I'eresia equivale
ad una bestemmia contro la gloria e I'onore di Biche, quindi, tollerarla
significherebbe diventarne complicé

Ai fini di un approfondimento del dibattito sullaolteranza nel
Cinquecento si consideri, inoltre, la figura di 8sftano Castellione, che
nella sua opera fondamental®e haereticis an sint persequendissegna
alla questione della tolleranza un’organica tramae teoricd®’. L’opera,
composta contro Calvino e I'ortodossia calvinistprendeva la distinzione
erasmiana tra i principi essenziali e quelli nogeegziali del Cristianesimo,
ribadendo la necessita della tolleranza. Ma é serhpaso di ricordare, che
Castellione per condurre la propria argomentazimorgro la persecuzione,
inaugura un nuovo metodo esegetico del testo sa&at.ritiene che la
presenza della volonta divina & presente nelldatspilel testo e non nella
lettera, per cui rivendica la tolleranza sulla bdsé fatto che essa € un
necessario veicolo per la diffusione della par@bodspirito nel mondo, che
ogni individuo puo cogliere attraverso la sua pead® interpretazione della
scrittura. Muovendo dal presupposto che le veritfede sono dei veri e
propri misteri, egli ritiene che non vi & nessundérra in grado di fungere
da giudice nelle contese di fede, risolvendole ianmra definitiva e
dogmatica. Ma non solo, la difesa dell’ortodossia potra mai giustificare
un’azione immorale quale I'omicidio.

Il suo atteggiamento non é dissimile da quello ghelche anno dopo
avrebbe animato Montaigne, in cui il rispetto delignita umana si esplicita
in un’idea di Cristianesimo non gia dogmatico eodtdrio, ma aperto al
dialogo.

A riprova di quanto sostenuto, Castellione evider@me nei Testi Sacri

la violenza sia sempre esecrata. Nel suo sdi#acarte dubitandiinfatti,

%59 JEAN CALVIN, Defensio orthodoxae fidei de sacra Trinitatentra prodigiosos
errores Michaelis Serveti Hispa(iLl554) Librairie Droz, Geneve 2009.

%0 SEBASTIEN CASTELLION Riguardo agli eretici, se essi debbano essere
perseguitati, 1554,
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palesa un approdo al Cristianesimo come risultagdadmessa in
discussione dei processi cognitivi umani. La suar@pisente dell'influsso
della teoria erasmiana, secondo cui il Cristianesamnnanzitutto impegno
di vita morale, di carita e pace.

Come si vedra, dal complesso del presente lavdraomcetto di
tolleranza, analizzato dal punto di vista storitegretico e pedagogico,
emergera come fondamento essenziale dello Statenmmd

D’altronde, in epoca moderna, la vicenda dellaetalhza si determina
quasi sempre a partire da questioni di credo =i

A riguardo, vorrei sottolineare che la costituziagiacobina del 1793,
che non parla piu di tolleranza, bensi di libedbgiosa, puo rappresentare
un punto di partenza per una riflessione che angog, ad influire nei
processi di disciplinamento sociale, che sottosiaalta costruzione dello

Stato moderno.

«La liberta & il potere proprio del’'uomo di fangtto cid che non nuoce ai diritti
altrui: essa ha per principio la natura; per redmlgiustizia; per salvaguardia la legge;
trova il proprio limite morale in questa massimainNare a un altro cid che non vuoi
sia fatto a te».

Da qui, l'utilizzo della nozione di tolleranza neslo significato piu
ampio, vale a dire, la concessione della libertatta coloro che dissentono
in materia religiosa.

Mi pare, sostiene Maria Luisa Lanzillo, che la eddlnza, in epoca
moderna, si caratterizzi essenzialmente quale @nudkeologico-politico.

In primo luogo, ¢ il prodotto dell’azione politickello Stato assoluto che
vuole spoliticizzare il conflitto di religione.

In secondo luogo, é l'esito del deismo: esso, tearido un nucleo di
religione naturale, riconoscibile dalla ragione wuw@a opera la
“neutralizzazione”, da un punto di vista teorice| dontenuto delle religioni
storico-confessionali, che hanno causato le gutmaligioné®",

Naturalmente, siamo ben consapevoli che la questi@tia tolleranza e

alquanto complessa e, proprio, per questo, esigefina di essere

1M, L. LANZILLO, Tolleranzacgit., p. 15.
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correttamente compresa, una serie di approcciptiisari diversi e, tuttavia,
disposti sia ad interagire che ad integrarsi viesotimente.

Per questa ragione, la questione non riguarda wolambito interno al
dominio teologico, basato sull'interpretazione dé&esti sacri del
Cristianesimo, ma assume una connotazione politicguanto interferisce
nella relazione di obbedienza che intercorre fraggre e sudditi.

Ma non solo, provare a capire la tolleranza sigaiforovare a definire i
limiti della ragione umana, la sua incapacita diidguere la ‘verita’.

Si tratta del riconoscimento della possibilita pelomo di errare, di
ingannarsi, nella scelta della giusta via per laezza.

Questo & anche uno dei motivi presenti nell'argaamane di Bayl&®?
sulla tolleranza, che riprende, in tal modo, lottstemo intellettuale della
tradizione libertina, e tutta una linea di pensietelineatasi a partire
dall'elaborazione del concetto erasmiano di liberoitrio®? La tolleranza
rivendicata da Bayle comprende sia il concettootletanza sia quello di
liberta religiosa. In definitiva, coniuga nel praprpensiero due istanze
caratteristiche del razionalismo moderno: il valodell'autonomia
individuale e la necessita della pace sociale. 8iaih fronte a una
concezione di pensiero che rivendica l'istituziai@no Stato laico, in cui &
presente la distinzione tra sfera pubblica e gieiraata, accanto alla critica
a ogni forma di fanatismo.

Veniamo ora alla teorizzazione della tolleranza eoargomento di
prudenza politica, come scelta per la neutralitegiosa, male necessario
che il principe deve accettare per potere mantetierdine politico e
sociale all'interno del proprio territorio giurigibnale.

Tale teoria € anche allorigine della nozione diewnalizzazione
sovrana» operata dal potere politico.

Di fronte all'instabilita sociale e politica cheastrolge 'Europa a partire
dal XVI secolo, il potere sovrano decide con uno atli autorita di
considerare la religione come problema solo dirmdiubblico e non piu

collegato alla sfera pitl profonda della credenzbudeno®*

%2 |vi, p. 79.
%83 |vi, p. 16.
%% bid.
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«Per la difesa e il consolidamento dell’'unita pcditdei nuovi “territori”, formatasi
dopo la caduta dell'universalismo imperiale (romamiona, carolingio dopo), occorre

che i sudditi condividano la fede ufficializzatd davrano$®®.

La «neutralizzazione sovrana» ha una sua prima&zeaione storica con
la teorizzazione del principiauis regio, eius religipsancito dalla Pace di
Augusta, nel 1555.

Resta inteso che l'antico principio dell'uniformitaligiosa non e stato
abbandonato, ma semplicemente trasformato dalésse pubblic®

Sia chiaro che questatto, pur proponendosi attsave una
manifestazione d’intolleranza, sancisce la fineledelifferenze non solo
religiose (e dunque di ogni forma d’intolleranzaja anche politiche, fra i
sudditi all'interno del territorio dello Stato. bl senso, la religione in cui
credere € esclusivamente quella riconosciuta datipe e i sudditi sono
costretti a professarla.

Sulla base di questi elementi e dalla visuale tHfda questa prospettiva,
il legame che unisce individui e sovrano non sidfomiu sulla religione, e
dunque sul possesso di una ‘verita trascendenta’,stun rapporto di
ordine pubblico. Nelle mani del sovrano, la religgadiviene uno strumento
atto a stabilire una nuova forma di obbligazionétisa, quella dello Stato
moderno, che garantisce la pace civile.

Il significato politico dell’editto di Augusta € tevole. L’editto, infatti,
non solo politicizza la religione, ma & anche aifjme della privatizzazione
della stessa.

A cio si aggiunga che la tolleranza si da solo i preciso contesto
storico e teorico, 'Europa moderna dei secoli XXXHIl, e appare
strettamente funzionale ai disegni dello Statocdpisideri, poi, che proprio
dalla lotta per la tolleranza scoppia la Rivoluadnancese, I'evento che
rendera possibile nella pratica, oltre che nellfessione teorica, la
costruzione dell'ordine sovrano dello Sf&fo

Una considerazione merita il tema della libertagresa, nozione che

concettualmente si oppone a quella di tolleranza.

%85 £, LOMONACO, Tolleranza,Guida, Napoli 2005, p. 27.
666 ||~
Ibid.
%7 M. LUISA LANZILLO (a cura di),La questione della tolleranza. Gli autori, i
dibattiti, le dichiarazionigit., p. 20.
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Credo si possa sostenere che la liberta religiosadebba essere intesa
guale concessione che si promulga dall'alto, marafata, innanzitutto,
come diritto soggettivo, inalienabile, proprio dedifera intima dell’'uomo.

La rivendicazione di una propria liberta di scedtd dogma della fede,
sicuramente, ha ricadute di ordine politico, datoe cpone in crisi
I'istituzione gerarchica stabilita.

Innanzitutto, occorre, ora, comprendere quell’ezisdm mutamento del
diritto alla liberta religiosa e al riconoscimerdel pluralismo sociale, che
avvenne nel XX secolo. In considerazione del fekte la richiesta di liberta
religiosa e il diritto al riconoscimento del plussho sociale si ricollegano,
ieri come o0ggi, ad esigenze etiche e politiche, cftendono arginare
'onnipotenza dello Stato, soprattutto in paescin i diritti delle persone
vengono calpestati in nome dellintolleranza relgg. Non a caso, la
vicenda della tolleranza si intreccia con la modestoria dell'affermazione
dei diritti dell'uomao.

La questione della tolleranza si e riproposta n&l 3€colo nelle piu
diverse accezioni: non solo tolleranza religiosa,anche razziale, sessuale.
Insomma tolleranza nei confronti di ogni diversita.

Emerge, nuovamente, dalla trattazione della questilla tolleranza, lo
statusdi concetto di crisi. Non € un caso che la tolleemel contesto del
secondo dopoguerra € apparsa al contempo un’esigenmn limite, come
un dovere morale e come una passiva adeguazicesistnte.

Secondo Kelsen, la tolleranza e una sorta di idsaleui si fonda la
convivenza democratica, considerato che la demiacraan deve essere
intesa né come un dominio assoluto e neppure com#ominio assoluto
della maggioran?4®.

La necessita di ricominciare a discutere sullaetaliza € connessa al
tentativo di un ripensamento delle essenziali aategche abbiamo visto
emergere durante la lotta moderna per la tolleraviake a dire: sovranita,
cittadinanza, diritti, rappresentanza, democf4Zia

Per cercare di comprendere per quali motivi sifa@f alla riflessione
politica la questione della tolleranza, credo saassario interrogarsi sulle

%8 M., L. LANZILLO, Tolleranzagit., p. 129.
9\, L. LANZILLO, Tolleranzacgit., p. 131.
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logiche politiche da seguire in presenza dei nucenflitti che oggi
superano le forme della sovranita. Lo spazio pgbbldella sicurezza
caratterizza la politica moderna e la dialettica dutorita e liberta, che é
dialettica di riconoscimento e che tende, nell'ingma europea dello Stato,
alla reductio ad unumE la democrazia liberale la forma politica che ha
realizzato il riconoscimento fra potere politice@ggetti depositari di diritti.
L’'appartenenza a questa forma di rappresentanziicaok data come
richiesta di riconoscimento di una sempre maggipegtecipazione e
inclusione dei cittadini nello spazio di sicuredalo Stato rappresentativo,
organizzando spazi di liberta, cittadinanza, vigedel diritto.

Nella nostra contemporaneita di fronte alla domagideconoscimento
avanzata da nuovi attori sociali — i gruppi, le cmita, i generi — che
abitano lo spazio dello Stato, emerge la richidstadiritto alla pluralita e al
dialogo fra le differenze. In definitiva, la rickia di cittadinanza perviene
anche dallo straniero, o meglio, «la soggettiviténade», che non si lascia
includere nel processo deductio ad unumsu cui si fonda l'identita
occidentale, che non e disposta a perdere la $iesetiza per entrare a far
parte del meccanismo d’inclusione. Da qui, si @affa la vecchia questione
dei limiti della tolleranza, vale a dire, se bisadnllerare anche le ideologie
che di fatto non sono tolleranti. il dilemma chesono le democrazie
contemporanee riguarda il riconoscimento polititengerno dello Stato di
gruppi che professano ideologie antidemocraticheel@ioni con forte
valenza politica. Sembrerebbe che la tolleranzagsan comemodus
operandj pur nella sua insita ambiguita concettuale, tzsti tra un’idea di
sopportazione o calcolo di prudenza politica eigbmoscimento di un
diritto, che e oggi e quello di poter affermare Ipicamente la propria
diversita, rimanga I'unica risposta che lo Stat® fornire ai propri attori
sociali.

Dobbiamo ora assolutamente insistere su un probtd#radna investito la
modernita e che ha tutt’ora una ricaduta all'intedella societa occidentale.

Cio di cui parliamo € il rapporto tra tolleranzdileerta religiosa durante
I'epoca moderna. Siamo pienamente consapevoli @drmrela tolleranza é
una grazia concessa dallo Stato, che puo sempoeasa in ultima istanza,

in quanto giudice supremo, la liberta religiosa re diritto inviolabile e
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ineliminabile dell'individuo, che limita sovranantenlo Stato. D’altronde,
la tolleranza moderna risulta essere interesseo dethto: una societa
ordinata puo nascere solo dall’accettazione delraptumo religioso;

certamente, a patto di una netta separazione fies&k Stato.

L’esperienza della modernita ci rende consapevod giviamo in un
mondo caratterizzato da diverse fedi religiose ungndelle quali ha validita
all'interno della sua cultura. Da qui, la necessl&l riconoscimento del
pluralismo etico-religioso e della dimensione nuwlliurale della
convivenza civico-politica.

In una societa complessa, contrassegnata dal islaadelle idee e delle
concezioni sui grandi problemi dell’'uomo, si aveesempre piu I'esigenza
di un dialogo ecumenico e di un’educazione intéurale e interreligiosa.

Resta inteso che il problema dell'integrazionetwale, spesso non
facile e fatalmente conflittuale, all'interno delkocieta contemporanee,
implica un confronto sui valori, specificatamenteligiosi della cultura
europea. Una questione questa che coinvolge lalas@idiinsegnamento
quivi impartito. Del resto, la scuola occupa unaipione intermedia tra lo
Stato, di cui &€ espressione, poiché esercita unzidne pubblica per suo
conto, e la societa civile che la investe dell’ealtione dei suoi cittadini.

Come sostiene Ricoeur, 'ambito dell’insegnamerdolastico non puo
rimanere estraneo alla riscoperta dei fondamernigiosi della cultura
umana: & necessario che i programmi di storiasdfia, letteratura, musica,
educazione artistica riservino particolare impartanalla dimensione
religios& .

Sia chiaro che la cultura religiosa non si prefiggeonvertire coloro ai
quali e diretta, bensi di far conoscere i contetadlogici, i loro significati
formativi, le interpretazioni e i riflessi che hansuscitato nei diversi ambiti
della civilta uman¥™.

Non dimentichiamo che i gruppi minoritari chiedomon insistenza, di
vedere accolto, nello spazio pubblico-politico, lqueeculiare profilo

identitario che caratterizza la propria diversitidtwrale, soprattutto a partire

670 p, RICOEUR La critique et la conviction. Entretien avec F. Azbet M. de
Launay Calmann-Lévy, Paris 1995, p. 196.

®"1 pIERLUIGI MALAVASI, Discorso pedagogico e dimensione religiodéita e
Pensiero, Milano 2002, p. 222.
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dal dialogo interreligioso. E che la grande sfigdlalmodernita (intendendo
per modernita il confronto con l'innovazione sciBod, la diffusione di
nuove tecnologie, la laicizzazione dello Stato ednuwovo ruolo sempre
maggiormente emancipato delle donne) consiste roghyovere, in seno
alle tre principali religioni monoteiste, profonttasformaziorfi’®.

Ma per giungere a una chiara posizione del nostablpma, del
problema della tolleranza, occorre soffermarsi @ §u questo punto,
cercare di risalire alle radici della lotta traléohnza e intolleranza nei primi
secoli dell’era cristiana, per comprendere cheabfema non riguarda solo
la modernita, ma anche il pensiero classico.

Com’é noto, in eta classica, I'espressione ‘tolieea religiosa’ veniva
utilizzata allo scopo di definire un sistema di giero in cui I'individuo
credeva liberamente e non per costrizione; valgea si pregava Dio nella
maniera che si riteneva migliore. Era consuetudtesere che Dio avesse
molteplici e differenti modi di manifestarsi e chti contribuissero al bene
dell’'umanita, poiché in ognuno vi erano aspetti caie positivi.

Vorrei sottolineare che autori classici, come Siroona Temistio,
riaffermano questo concetto di molteplicita relggoe di sostanziale
tolleranza (che €&, si badi bene, concessa a tutuppi tranne che alla
piccola minoranza degli epicurei e degli atei rafconti dei quali si hanno
timori e diffidenze).

La tesi di Temistio, come si evince dalla $di&@zioneV, pronunciata il
primo gennaio del 364 e indirizzata a Giovianop altopo di influenzare la
sua politica religiosa e di indirizzarla verso laldranza cui senz’altro
aspiravano i pagani, € in sostanza che alla dé&vindn puo essere gradita
un’adesione strappata con la forza perché la cdend non avvicina a Dio,
ma induce al conformismo e all’opportunismo.

Secondo Temistio, il pluralismo religioso € un dagtositivo perché la
molteplicita € sinonimo di ricchezza. Ma non sofmsitive sono le
“articolazioni” del corpo sociale in cui si manifaslattivita svolta da
ciascuno e che corrisponde al benessere di tuttio Ai aggiunga che anche
in ambito religioso i vari culti hanno legittimigdl'interno dell'Impero.

2 M. PESCE Religioni e secolarizzazionein Introduzione alla storia

contemporaneaa cura di P. Pombeni, Il Mulino (Strumenti), Bgha 1998, pp.
103-117.
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Ebbene, la tolleranza auspicata da Temistio sicawwia quella invocata
da Simmaco nell&elatio lll, inviata, nel 384, alla corte di Milanaino
itinere non potest perveniri ad tam grande secré&fdnCiascuno ha i suoi
usi, i suoi riti, in realta tutti adorano lo sted3m in maniere diverse. Ogni
popolo possiede una propria tradizione, una propsanza religiosa; noi
possiamo forse dire una propria cultura. Tutto &iocosi prestabilito dalla
ragione divina che distribuisce alle citta varitcquali custodi; infatti come
gli individui ottengono alla nascita le anime, cogiopoli alle loro origini
ricevono genii tutelari che determinano il loro tiles. Ma poiché ogni
spiegazione dell'essenza degli dei € oscura, lrinosce nel modo
migliore guardando in retrospettiva la storia @¢cessi ottenuti grazie alla
loro adorazione. Tradizione ed eta danno quindoréat alle religioni. E
ancora: tutto cio che gli uomini venerano dev'essgmsiderato come una
sola e medesima cosa. Per questo motivo non cfereliza con quale
insegnamento si cerchi di raggiungere la verita.

Quinto Aurelio Simmaco, senatore e prefetto di Roénaoinvolto nella
disputa sullaverita e laricerca della fede. Nella polemica con il vescovo
cristiano di Milano Ambrogio, ricordando il valomell'eredita religiosa
dell'impero, Simmaco chiede allimperatore Valerdmo I, siamo nel 384
d. C., diripristinare, nella Curia di Roma, I'altedella vittoria, distrutto due
anni prima in ossequio alla Chiesa cristiana, fente fede di Stato.

La richiesta e sostenuta dal prefetto non solonraggio agli antichi
culti, ma, soprattutto, in omaggio ai diritti del@scienza dei senatori
pagani e a un’idea dierita non assoluta, ricercata in forme diverse e tutte

degne di tolleranza.

«E doveroso riconoscere che tutti i culti hannoumico fondamento [...] Che
importa se ognuno cerca la verita a suo senno?sNond seguire un’unica strada per

raggiungere un mistero cosi grant/é»

Secondo Francois Paschoud, Ralatio Il ricorda che il dialogo fra

cristiani e pagani, prima e dopo Costantino, eiatodo fra sordi, in quanto

673 siMmmACO, Relatiolll, 8.
674 siMmAcoO, Relatiolll, 10.
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le ragioni di Simmaco non hanno il ben che mininatoxe agli occhi di un
cristiand™.

A differenza di Simmaco, per Temistio,

«non & questione tanto di liberta di coscienzapmunque certo non nel senso

moderno del termine, ma di realismo poIitiE763»

Sia Simmaco che Temistio chiedono, nei loro scriktrispetto per la
tradizione pagana. Vero e che in seguito agli EdittCostantino e di
Teodosio |, si assisteva alla cristianizzazion¢ldglero romano e, quindi,
alla riduzione di spazi di liberta per le tradiziinforme di culto greco-

romane e per la secolare religione ebraica.

«Due date sono da ricordare: nel 313 l'imperatoost&htino emana I'editto di
Milano con cui riconosce la religione cristiana podo fine alle persecuzioni; nel 390
imperatore Teodosio emana il decreto che ricoaosccristianesimo quale unica

religione ufficiale dell'impero e disconosce altoeme di religione$"".

Teodosio fu il primo a rifiutare il titolo e il mégilo di pontifex maximus
| cristiani tornati al paganesimo vennero presiiia dai suoi editti, nel
381, persero il diritto di fare testamento. La keggeiterata nel 383,
intendeva colpire con severitd i cristiani battézzahe avessero
abbandonato la loro fede. Nel 391, la legislazigaene inasprita con il
movente che I'abbandono della comunione cristianquivaleva
all’esclusione dal resto degli esseri umani. Sicsar) in tal modo, il
principio secondo il quale € compito del potereitipal impedire i culti

ritenuti falsi ed ingannevoli a vantaggio della vaoeligione.

®7> k. pAscHOUD L'intolleranza cristiana vista e giudicata dai pagjaa cura di P.
F. BeatriceL'intolleranza cristiana nei confronti dei pagaritdizioni Dehoniane,
Bologna 1990, p. 176.

67 A. MARCONE, L’ecumenismo in Giuliano e i problemi dellimpeardo anticq

in L’ecumenismo politico nella coscienza dell'Occigen“Bergamo, 18-21
settembre 1995"/Alle radici della casa comune europea”, vol. llicara di L.

Aigner Foresti, A. Barzano, C. Bearzot, L. Prar@i Zecchini, «L’'Erma» di
Bretschneider, Roma 1998, p. 374.

7M. L. LANZILLO (a cura di)La questione della tolleranza. Gli autori, i dibigtt

le dichiarazionicit., p. 33.
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«Teodosio ordind la chiusura dei templi, decretaledpossibilita di accedere a
quelli contenenti opere d’arte solo a scopi culiwan caso di assemblee pubbliche.
Nel 384, quindi, parecchi templi vennero chiusibbattuti. A completare I'impresa fu
una serie di leggi promulgate fra il 391 e il 38#anti a vietare ogni manifestazione
di culto pagano: la legge del 24 febbraio 391 décie fine del culto a Roma, quella
del 16 giugno estese il divieto all’Egitto, e qaedlell’8 novembre 392 a tutto I'lmpero
[...] Con questa legge, che privava la religioneiiathale di ogni diritto a esprimersi,
il cristianesimo assurgeva cosi a religione deffémo: fu dunque sotto Teodosio (e

non sotto Costantino, come a volte si afferma) ¢thepero romano divenne

ufficialmentecristianox '8

Nasceva cosi lidea di religione di Stato, che stesa fino alla
Rivoluzione francese. Sara, infatti, la Rivoluziofrancese — figlia del
Secolo deLumi— a proporre e a realizzare la laicizzazione d&taio.

Ma ancora un punto riveste una grande importanza ilpeostro
chiarimento, e cioé, l'analisi degli atti ammingivi di Cassiodoro,
ministro cristiano dell'imperatore Teodosio. Ebbe@assiodoro, quando si
trova a dover affrontare questioni con implicazigeiigiose, pur non
mancando di sottolineare l'unicita e la superiod&l Cristianesimo, non
puo non applicare le norme tolleranti del diritto.

E evidente che gli editti del 313 e del 390 mutaadicalmente il
rapporto fra chi tollera e chi e tollerato. A peetdal IV secolo e, poi, nei
secoli successivi alla caduta dell'lmpero Roman@atidente, I'autorita
papale si sostituisce a quella imperiale e divergatrale nelle relazioni
politiche e sociali fra i cristiani e chi cristiamon e.

Diversamente dai primi secoli dell'lmpero, la rébige cristiana non e
piu una religione tra le tante, ma € l'unica vesligione, quella in cui si
manifesta la ‘verita’, la parola di Dio rivelatanoltre, con l'istituzione del
Sacro Romano Impero, la notte di Natale dell’Ottdoesi sancisce
I'alleanza politico e religiosa fra la Chiesa eriplero.

E sulla base di queste indicazioni che verranntagete fondamenta per

una radicale intolleranza nei confronti di ognitdoa diversa da quella

®78 A. cORBIN (a cura di) Histoire du ChristianismeEdition du Seuil, Paris 2007,
trad. it. di F. Saba Sardstoria del cristianesimdruno Mondadori, Milano 2007,
p.50.
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della Chiesa di Roma e di cui listituzione del bmale della Santa
Inquisizione risultera uno degli aspetti piti “enthhici””®.

Quanto affermato fin'ora dimostra che il problemalla tolleranza
emerge in seno alla tradizione ebraico-cristiasaaéia visto la nascita di
differenti correnti teologiche e culturali. Alcungelle quali aperte al
cambiamento, altre, piu tradizionaliste, refratareérso ogni novita.

E altresi vero che nelllambito dell’'lslamismo & moaio il dibattito in
sede accademica nei secoli passati e vige ancgid’iogpossibilita di una
revisione interpretativa del Corano, in quanto des@acro, ritenuto,
contrariamente alla Bibbia ed ai Vangeli, scritteetiamente dalla divinita

senza mediazione alcuna.

«Gli esempi di incitamento alla cosiddetta “GueSemta” si trovano ripetuti, Spesso
con le stesse parole, quasi ad ogni pagina, e giondi quanto basti per dissuadere
anche il piu tollerante degli insegnanti, ad assemguesta via per educare alla

tolleranza, anche a chi ne facesse esplicita Stani’.

Qui, in primo luogo, cid che € in questione, in mmondo che tende
sempre piu a mondializzarsi, e a diventare un ‘iotofy di razze e culture
diverse, e la rinuncia ad educare alla tolleranza.

Secondo Erdas, poiché si ritiene che il Corano si@nla via giusta,
bisogna trovare altre vie o, meglio, la via giugtia «stessa cultura che si
accinge a riceverli».

Come, giustamente, osservava lo storico francorafgBammate, il
problema e che nella cultura araba manca la “t@ica alla tolleranza. Cio
e dovuto sicuramente a fattori religiosi. Infatthel Cristianesimo,
diversamente dall’lslam, l'avventura delluomo éatat assunta da Dio
incarnato. Cristo si e fatto carico della storide cé diventata durata,
esperienza del tempo, per tutta la Cristianitael8a@ questa l'unica reale

differenza tra le due religiofit-

®9M. L. LANZILLO (a cura di)La questione della tolleranza. Gli autori, i dibitit
le dichiarazionicit., p. 33.

%0k E ERDAS Il maestro tra memoria e utopiérmando Editore, Roma 2006, p.
147.

%81 NAJM-OUD-DINE BAMMATE, L’Islam et Occiden{Dialogues), Edizioni Unesco,
Parigi 2000.

296



Ma é altresi vero che tra Cristianesimo ed Isldine alle differenze che
li separano, esistono anche fattori di unita. Enb@ le religioni hanno in

comune la civilizzazione ellenistica e poi quelizamtino-siriaca.

«Esistono affinita tra la mistica musulmana e laitsialita del deserto o di alcuni
padri della Chiesa, come quelli della Cappadociach® I'lslam ha avuto il suo
umanesimo classico; ed €& grazie agli Arabi cherbRa ha ritrovato Platone e
Aristotele. La Scolastica ha la stessa ispiraziogléuna e nell'altra religione. Aspetti
del pensiero di San Tommaso d’Aquino e di Dantétrsivano in Avicenna e Averroé.
Otre ad un umanesimo religioso, llslam ha anche wmanesimo letterario e
scientifico. Per tutto il Medio Evo la civilizzazie araba ha avuto un carattere

prettamente tecnico: non solo grandi matematicianehe grandi medici, farmacisti e
682

artigiani»"-,

Ebbene, dall'analisi tracciata, emergono fattorudita importanti. Tra
I'altro non dimentichiamo che Islam e Cristianesiimnno in comune la
fede nello stesso Dio di Abramo.

La conoscenza di questi fattori di unita é fondatmlense si vuole
stabilire una comunicazione tra musulmani e cmsti€onsiderato che la
comunicazione e gia di per sé un fattore di tolleea si puo apprendere ad
essere tolleranti vivendo insieme a soggetti tafigr | “grandi” valori
possono essere appresi anche in questo modo, ericiogoscendosi nei
valori di chi ci € vicino, «partecipando alla vdagruppo, impegnandosi in

una comune esperienza di vitéy

®%2¢ E. ERDAS Il maestro tra memoria e utopieit., p. 150.
683 H
Ibid.
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3.7 L’idea rivoluzionaria della tolleranza

Veniamo ora alla classificazione della tolleranzaoppsta dalle
rivendicazioni dei Riformati, ai quali la tolleramzappare un mezzo per
ottenere un riconoscimento in quanto soggetti ipolit

Cio che i movimenti settari rivendicano e essenzggilte una domanda di
liberta politica al fine di acquisire un “diritto”.

Vero e che allinterno del movimento riformatore réecessario
distinguere diverse posizioni: la prima e idenéfa nella rivendicazione
teorica luterana del riconoscimento della spiritasssoluta del soggetto, e
della sua assoluta liberta interiore, che politieate si declina come
assoluta obbedienza al principe.

Com’e noto, la realizzazione di questa posizionebdéie con la Pace di
Augusta, nel 1555, che riconosceva soltanto la $ahiattolica e quella
luterana e stabiliva il principio detuis regio, eius religio,ovvero il
principio secondo cui non si puo tollerare all'me dello Stato piu di una
religione. E evidente che questo principio ponewe falla politica dei
“colloqui” proposta dagli umanis*

Ma e anche una risposta alla crisi della civiltadieeale in quanto
I'indipendenza politica degli Stati territoriali rderni consolida la propria
identita, trasformando l'unita religiosa nel nuogsstema delle Chiese
nazionali indipendenti.

E un diritto delprincepsnominare i ministri del culto e controllare le
proprieta ecclesiastiche. A ci0 si aggiunga cheatilattere confessionale
dello Stato e causa della rinascita del dogmatisemogico: il rigido
criterio di inclusione della vera religione — tésriale — e di esclusione di
tutte le altre forme e regole religiose con meekziti e illeciti di intervento.
Per questa ragione, nellEuropa, tra Cinquecerieieento, si apre una fase
storico-politica all'insegna, da un lato, dellaszione alla pace e alla
giustizia, che tutte le religioni promettono e cahtempo, la lotta che ogni
Stato- territorio & costretto a scatenare per daesistenz4>.

Ma ancora un punto riveste una grande importanza ilp@ostro

chiarimento, vale a dire, l'intolleranza luteranamifestatasi con inusitata

%M. L. LANZILLO, Tolleranzagit., p. 41.
%85 £, LOMONACO, Tolleranzacgit., p. 27.
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violenza durante la rivolta dei contadini capegyidil teologo Thomas
Miintzef®,
Lutera®®’, infatti, ai proclami di Miintzer, rispose col fayarato opuscolo

Contro le orde assassine e ladresche dei contadini

«chiunque lo puo deve colpire, scannare, massadmapbblico o in segreto,
tenendo presente che non vi pud essere nulla digh&inoso, nocivo e diabolico di un
sedizioso. Proprio come si deve ammazzare un can@oso: se non lo ammazzi,

ammazzera te, e con te tutto il pa&&e»

Si tratta di un documento durissimo sotto ogni #spe&he incitava le
autorita, in quanto volute da Dio, a reprimereith&lfione.

Per Lutero, infatti, il “regno” del mondo terrenoowkva stare
accuratamente separato dal “regno” religioso dtsple, e non era con la
spada che si poteva instaurare un regno di Dierma.t

Dopo la sommossa dei contadini Lutero accentuadl®nservatorismo
sociale e, al contempo, i principi e le citta imakreagirono duramente e |l
movimento venne sconfitto in poche settimane. Ankeahausen circa
cinquemila seguaci di Mintzer vennero massacrhioeo capo, arrestato e
ferocemente torturato, venne infine decapitato.

La guerra dei contadini, ma soprattutto la predaaz dellEvangelo
come sovversione sociale, causarono una rottur@ampo riformato, ma
non significarono la fine della “Riforma popolarepme si & piu volte
sostenuto. Non a caso, anche la disfatta contadere oggi valutata in
modo meno catastrofico, perché in seguito si cedio regolare
giuridicamente i conflitti tra contadini e signogpsicché la condizione
sociale ed economica dei contadini o si stabil@zualdirittura miglioro.

A riguardo, bisogna considerare che di fronte t@taia del diritto divino
dei principi, «a cui gli scritti di San Paolo sos&rviti da fondamento e a cui
Lutero resta fedele», Thomas Miuntzer, all'iniziol d&/I secolo, per
giustificare la rivolta dei contadini, faceva apgpea un diritto naturale

%% Cfr. E. BLOCH, Thomas Miintzer teologo della rivoluziomegura di S. Zecchi,
Feltrinelli, Milano 1982 (titolo originale:Thomas Miuintzer als Theologe der
Revolution Suhrkamp, Frankfurt a. M. 1969).
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%38 3. LORTZ E. ISERLOH, Storiadella Riformatrad. it. di M. P. Foresti, a cura di B.
Ulianich, Bologna 1974, p. 96.
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assoluto venuto dal cielo e schernito dai poteunti,diritto di resistenza
contro i soprusi di natura teologica e politfta

Muntzer, predicatore radicale e mistico, vide nelNalta la battaglia di
Dio per I'affermazione di un programma rivoluziolae millenaristico in
cui, come gia in alcuni movimenti medievali, qugleello dei “taboriti”, si
predicava l'avvento in terra, per mille anni, detgmo di Cristo
preannunciato dall’Apocalisse.

Ma affinché si potesse realizzare questo regnoidiiibterra bisognava

impugnare la spada contro i principi.

«Perché questo millennio di pace e di felicitafrdiellanza e di uguaglianza, si
potesse realizzare, il popolo degli eletti dovewpugnare la spada e marciare contro i

principi»’®,

Vero é che Lutero prese le distanze da Mintzet sudamovimento che
usava I'Evangelo per esercitane la violenza.

Ma c’é ancora qualcosa da notare riguardo alla Badegusta, oltre al
fatto che disinnesco per un ventennio i contramtife€ssionali e garanti una
convivenza pacifica tra cattolici, luterani e calsti (peraltro non compresi,
insieme agli zwingliani e agli anabattisti nel compesso augustano) non
solo nelle citta a confessione mista della Germamaidionale, ma anche
negli Stati territoriali (principati vescovili ingki), dove vigeva ilcuius
regio, eius religi6®’; essa ebbe il merito di introdurre sul piano tpmiuna
radicale novita: Il'editto riconosceva, attraversoelemento della
territorialita, seppure sotto I'aspetto religiodmmogeneita di tutti gli
abitanti che risiedevano in un territorio, uno @eincipi fondanti, poi, il
concetto di Stato Moderno.

Diventa evidente che il problema della tollerarazsi come emerge nei
primi secoli della modernita, non tocca soltantdoléa per I'affermazione

delle sette e il riconoscimento della liberta dit@uma giunge piu in

%% L. BOVE, La strategia del conatus. Affermazione e resistenira Spinoza,
“Prefazione” di T. Negri, trad. it. di F. Del Lueese, Edizioni Ghibli, Milano
2002, pp.296-297.

%90 s PEYRONEL RAMBALDI, La riforma protestantein Storia modernaa cura di

G. Abbattista, Donzelli Editore, Roma 2001, p. 59.

®1 6. FRAGNITO, Religioni contro I'Europa nel secolo di ferro, in Storia

modernaa cura di G. Abbattista, Donzelli Editore, Roma 20g. 149.
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profondita a ridisegnare i rapporti fra politicasfigione in un nuovo spazio
politico, che e quello del nascente Stato moderno.

La seconda posizione é quella di Calvino che coadiia visione di uno
Stato teocratico, guidato da una ristretta oligarathi pastori, in cui i
cittadini sono al tempo stesso i membri della Ghigavinista.

Rispetto ai luterani, in questa posizione, vi € usimente
un’accentuazione molto forte del tema del pecddtmmo, ritiene Calvino,
puo organizzare e disciplinare la sua vita e vavedcondo gli insegnamenti
di Dio, superando cosi I'angoscia in cui il pecdatba sprofondato.

Al contrario di Lutero, Calvino ritiene che si passtituire in terra il
regno di Dio. Questo & possibile grazie all’'opezliadvolonta degli eletti. Si
tratta dell’istituzione di un nuovo “ordine”, divay da quello naturale
tomistico, esso e governato dalla legge natura®male di origine divina,
che e anche ordine politico, poiché reprime gli gnegd e altresi ordine
religioso, poiché redime ogni forma di empféfa

L’esperimento di Ginevra porto all’espressione ipapolitica di una
delle forme piu rigide d’intolleranza all'internceldmondo protestante. |l
caso piu eclatante delle persecuzioni calvinistgroa teologi dissidenti fu
guello del medico spagnolo Michele Serveto, condtmal rogo per eresia
da Calvino nel 1553.

Vero e che lintolleranza delle Chiese riformate, particolare del
calvinismo ginevrino, non fu meno rigida di quetiattolica. Infatti, molti
furono costretti a peregrinazioni verso I'Europaeotale e I'Inghilterra,
soprattutto dopo la condanna di Michele Serveto.tdrabile vicenda di
Serveto contribui nel mondo riformalo all’elabo@® di un’organica
teorizzazione della tolleranza religiosa. Entra quigioco la lezione
dellumanista savoiardo Sebastiano Castellione ke tidmtino Giacomo
Aconcio, due esuli italiani ostili alla rigidita e strutture ecclesiali, a
interventi coercitivi in materia di fede, alla repsioneviolenta del dissenso
dottrinale e favorevoli, di fronte, all’oscurita Ide Scrittura, alla riduzione

del numero degli articoli di fede, da ritenersidamentafi®®

®92M. L. LANZILLO, Tolleranzagit., p. 42.
%93 Cfr. G. FRAGNITO, Religioni contro I'Europa nel secolo di ferroin Storia
modernacit., p. 135.
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«Tali posizioni, ulteriormente sviluppate dagli itamiitari senesi Lelio e Fausto
Sozzini, esuli in Polonia, fautori di un razionalis religioso e di una concezione

essenzialmente morale del cristianesimo, si sarelifuse tra gli armiani olandesi e
694

i gruppi non conformistinglesi»

Negli anni settanta puo dirsi ormai conclusa laefasuta della lotta al
dissenso teologico, ma non certo il lavoro del ®Hfizio che si amplio a
tal punto da colpire lo sterminato universo dellatiphe magiche e
stregonesche, delle superstizioni, della bestemdaia santita simulata,
dell’'abuso della confessione per sollecitare lendad turpia,ma anche la
festa, il ballo, il carnevale, il teatro, con lamto — comune anche alle
Chiese della Riforma — di estirpare credenze eleegmciali profondamente
radicate nella cultura popolare e di moralizzaterportamenti individuali
e collettivf®>.

Questa fase fu caratterizzata da un forte impegrgli dnquisitori al
fianco degli ordini religiosi vecchi e nuovi per tattolicizzazione delle
campagne, solo superficialmente sfiorate dal enssimo. Da qui consegui
un saldo e duraturo controllo delle masse ruralipdaste della Chiesa.
Eppure, per Gigliola Fragnito, venne adoperata addllontroriforma
un’azione giudiziaria piu moderata, che se ebbmatito di evitare quelle
feroci ondate di persecuzioni contro le streghe,inbsanguinarono I'Europa
settentrionale, fini pero col legittimare credemezeomportamenti intrisi di
cultura magica e pagana e con lostacolare il peocoverso
I'interiorizzazione e lintellettualizzazione dellgede, intrapreso, invece,
dalle Chiese della Riformi&.

La novita della «riforma cattolica», osserva Itdldereu, consiste
nell'affermazione di una diversa strutturazionedausatica della Chiesa, in
cui le sacre congregazioni, che nei governi laacasno chiamate ministeri,

sovrintenderanno a tutte le decisioni.

«Con laconcentrazione del poteraasce la prima organizzazione politica moderna

e la struttura degli uffici ne diventa parte esgaz’".

%9 bid.
%9 |pid.
89 | pid.
%97|. MEREU, Storia dell'intolleranza in Europait., p. 58.
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E il passaggio dalla Chiesa della speranza — @Hiasa comeocietas
spiritualis — alla Chiesa del diritto, alla Chiesa corsecietas iuridica
Siamo davanti a una concezione della Chiesa chegms definire paterna,
in cui ogni cosa € sottoposta ad obbedienza ossjoree. La Chiesa smette
di essere materna (una Chiesa che ama di amorendizemato),
trasformando il sentimento religioso in modellogi@so. In sostanza, € il
prevalere della burocratizzazione della fédle

Sono fin troppo noti lo spirito, la finalita e ilontenuto, in piena
Controriforma, della straordinaria visione di maudgx offerta da Galileo
Galilei. Intento del filosofo & di giungere ad unatta separazione tra
scienza e religione. La prima si basa sul metodensfico, costituito da
sensate esperienze e dalle necessarie dimostrdai@@conda, invece, sulla
fede.

Galilei e una delle vittime di quella cultura delspetto di cui si rese
portavoce la Controriforma. L’antidoto piu comumniéene Mereu, in cui il
sospetto trova il suo corrispettivo penale abiura. In origine era
conosciuta comabiura canonica era un’ulteriore prova penitenziale alla
quale doveva sottoporsi I'eretico dichiarato, I'sfada e lo scismatico, per
poter essere riammesso nella Chiesa. In seguéngurasformata iabiura
inquisitoriale si tratta di un «marchingegno legale» medianteuble
I'abiurante «riconosciuto sospetto dal tribunale dell’lnguishe, é
obbligato spontaneamente a rinunciare alle propfe®e e a scontare
determinate penalita (quali la berlina, le galaveil carcere) per poter
restare, ancora e sempre, nel grembo della vetita@lassa insegnata dalla
Chiesa cattolicg”.

%% |bid.

%9 |vi, pp. 292-293. La distinzione netta &hiura canonicae abiura inquisitoriale
nei testi moderni non & mai fatta. Si definiscebilma - giusto I'etimo latino
abiurare, negare con giuramento - come “ritrattazione delbex da parte di un
acattolico per poter essere ammesso o riammesisocoahunione della Chiesa”, e
si richiama quanto disponeGlodex iuris canoniciCan. 2314, § 2) per poter essere
accolti o ri-accolti nella comunione dei fedeli dopgeresia, lo scisma, o
'apostasia. Ma non si accenna affatto alla natuea presupposti, alle cause, alle
modalita e ai fini diversi (oggettivi e soggettivijlai quali € mossa I'abiura
inquisitoriale. (Cfr. ad es., la vockbiura, di A. da Langasco, irfEnciclopedia
Cattolica, voi. |, p. 94 e segg.) E vero che F. Deshaysdsuration,in DTh C, |,
coli. 74-76) accenna di sfuggita all’abiura fondaal sospetto, ma poi tutto
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Vero é che costringere una persona ad ammetterésgiito e sotto
giuramento che le idee che ha sostenuto o che spetia che abbia
sostenuto sono erronee e che quindi le rifiutagttmoedo come vere le idee
che ha o che si sospetta che abbia combattutoperhikavare I'affronto del
“sospetto” della sua presunta eterodossia e prantgurare fedelta alla
Chiesa e a sottomettersi alle pene e alle peniteimzéde saranno aggiudicate
dalla misericordia del tribunale; che é dispostzolaborare con I'autorita
ecclesiastica denunciando eventuali “devianti”, pantenere Istatus que
e una formula giuridica che annienta di fatto dgdividualita pensante.

Parlare dellbiura all'interno della nostra cultura europea significa
parlare del sospettato piu famoso della storiag \aldire, di Galilei e
dell’epilogo che questo processo avrebbe assufitoteaino della cultura
occidentale.

Non e un caso che il 10 novembre del 1979 Papail&/bp riaperto il
processo a Galilei e ha chiesto perdono per leemmfze umilianti che la
Chiesa aveva inflitto al settantenne scienziatodeonandolo all’ergastolo
domiciliare e obbligandolo a dichiararsi “tolemdic@on la promessa
giurata di denunciare gli eventuali “copernicartiecavesse conoscitita

Eppure, nonostante gli esiti del processo, sianfoodie alla proclamata
esigenza delluomo moderno di non essere impediéd mensiero,
nell’esperienza religiosa come insieme di credenge opinioni costitutive
della vita privata dei cittadini.

Si tratta di una nuova e diversa dislocazione daeenp all'interno del
mondo cattolico in cui la Bibbia resta valida peiguestioni di fede, ma non
per le discussioni scientifiche, che devono bassssiusivamente su dati e

prove concernenti I'analisi empirica.

I'articolo & impostato sui presupposti e sulle deiwhi per poter essere accettato o
riaccettato nella Chiesa. E non si pensi che @oddsivuto alla scarsa importanza
che l'istituto ha, perché nello stesso dizionai& subito dopo, un lungo articolo
sull’abiura presso le altre religioni cristiane @etit, Abjuration pour entrer dans
i’Einse orthodoxe, grecque et rusge,DTh, C., I, coli. 76-90). Noi crediamo che
per poter intendere questo istituto nel suo sigaif inquisitoriale sia necessario
operare quella distinzione precisa che dal puntosti storico e istituzionale esiste
fra I'abiura come prova (gignumy») penitenzialéabiura canonicalk abiura come
misura giuridica o pen@biura inquisiloriale)quale viene istituita dai pontefici sin
dal Medioevo e viene applicata dagli inquisitorturtte le loro sentenze fondate sul
sospetto. Senza questo chiarimento di fondo tuttdiscorso sull’abiura resta
confuso e campato in aria.

"0 vi, p. Il (“Prefazione alla sesta edizione).
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Secondo Lomonaco, I'impossibilita di risolvere denarmi la questione
della tolleranza, dopo la guerra dei Trent'annnaosasi nel 1648, con il
trattato di Westafalia, impone di superare i lingitiun impianto teologico
tradizionale e di incoraggiare una risoluzione igigo-politica, che
sottintende un’idea dei diritti in relazione ai €isi fini della religione e
dello Statd™.

L’attenzione per la questione della tolleranzawsliuppa soprattutto in
Locke, a seguito delle discussioni costituzionatekgiose nell'Inghilterra
della seconda meta del XVII secolo. | grandi rivwlgnti politici che
interessano l'Inghilterra del 1600, intrinsecameotsnessi a complesse
lotte di religione, inducono il filosofo ad integarsi sulla necessita e
possibilita di distinguere, di contro all’assolatis di Sir Filmer e agli
epigoni di Thomas Hobbes, tra coercizione e obbigyee. Inoltre, la difesa
della Chiesa anglicana, dalle ingerenze dei pagisiei non-conformisti di
ispirazione arminiana, sembra essere il necessalitardo per le liberta

inglesi, contro il rischio dell’assolutismo degtu&rt.

«ll filosofo inglese, sistematizzando I'ampia male risultati gia raggiunti dal
dibattito teologico-politico, soprattutto sul vemga calvinista, concentro il problema
della tolleranza, in vista di una sua soluzione&ichg intorno alla questione dei poteri

del magistrato civile sulle questioni di fede e @giporti fra Stato e religion&.

Il primo scritto di Locke in cui viene affrontata Iquestione della
tolleranza ¢ il saggi®ul potere del magistrato civile in materia di cult
religioso. Nel testo, osserva Maria Luisa Lanzillo, compds#oil 1660 e il
1662, dopo la restaurazione di Carlo II, 'autoigtidgue la “credenza”, che
dimora nella coscienza del singolo ed e assoluttendbera e non
sottoposta ad alcuna limitazione, dall'«espressiculaurale del credo», la
quale, essendo una manifestazione esteriore camterril «contenuto
sostanziale della religione», viene affidata alkgalamentazione del
magistrato, proprio perché comporta ricadute suboizzazione della

societa civilé®

O£ LOMONACO, Tolleranzagit., p. 42.
92M. L. LANZILLO, Tolleranzagit., p. 85.
%3 |vi, p. 85-86.
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Nel Saggio sulla tolleranzaredatto nel 1667, Locke compie un’accurata
“rimeditazione” " del concetto di tolleranza, muovendo per I'appudiéo
un’analisi politico-religiosa dell’'Inghilterra detempo, allo scopo di
evidenziare che il mandato, il potere e l'autositdno conferiti al magistrato
perché li usi «se non per il bene, la conservazete pace degli uomini
nella societa alla quale & propostt»

Quest’'analisi lo induce ad individuare tre diveigi di opinioni e azioni
individuali: quelle speculative: esse riguardanto gb culto divino e non
entrano in rapporto né con il governo né con laetéae che hanno percio
un assoluto e universale diritto a essere tollergtelle che riguardano i
rapporti reciproci tra gli uomini e la societd eecBono moralmente
indifferenti, che hanno anch’esse diritto a essellerate, ma solo se non
tendono a turbare la pace dello Stato; infinezi &ile virtu morali, che sono
opinioni buone o cattive per natura e hanno anek’afiritto a ricevere
tolleranza finché non turbano I'ordine della saxietdello Stat3®.

Locke, ritiene la Lanzillo, assume a fondamentdadptopria teoria la
distinzione tra aspetti essenziali e aspetti iedéhti della religione, che non
devono essere sottoposti alla giurisdizione delisti@do, eccetto nel caso
che possano costituire un pericolo per la sotleta

Sia chiaro che i papisti non possono godere detfieo della tolleranza
in quanto, essi, si ritengono obbligati a negarellaranza agli altri per via
del fatto che sono tenuti a una cieca obbedienraapa infallibile, che ha
le chiavi della loro coscienza “attaccate” allatara:

«[...], io penso che essi non debbano godere dedficéo della tolleranza. [...] la
repressione dei papisti [...] accresce il numeriondetri amici, li rafforza e lega piu

saldamente tutto il partito protestante a nostsisasnza e difesa%.

Secondo Franco Manti, cid non significa entrare nedrito delle

credenze religiose, né tantomeno perseguitarddlicaper le loro pratiche

"% vi, p. 86.

%5 3. LoCKE, Saggio sulla tolleranzan Lettera sulla tolleranzaa cura di C. A.
Viano, Laterza, Roma-Bari 1994, p. 63.

" vi, pp. 64-76.

7M. L. LANZILLO, Tolleranzagit., p. 86.

798 3. LocKE, Saggio sulla tolleranzan Lettera sulla tolleranzagit., pp. 82-83.
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di culto, in quanto le coscienze sono incoerciditignuno deve essere libero
di poter pregare Dio come meglio crede. Piuttostiotratta di «non
consentire la professione pubblica del culto, dsalitismo e di interdire dai
pubblici uffici» coloro i quali, con le loro opinm speculative o con la loro
fede possano pregiudicare la sicurezza dei sirggdilla societa civile nel
suo complesg8®

La tolleranza, quindi, si presenta gia Belggio sulla tolleranzaome un
importante strumento di governo, atto ad aumentdefécienza nello
svolgimento del compito che nédirattati sul governo civileLocke gli
assegna: la difesa dei diritti naturali dell'indiub, e cioe, della vita, della
liberta e della proprieta, contro i quali neppureupremo magistrato puo
andaré™.

Ed e solo in questa prospettiva, e non per motiardine teologico, che
si spiega l'esclusione dei cattolici dal dirittdaakolleranza, poiché non
affidabili nel rispetto del patto — fondativo ded\grno — tra societa civile e
sovrano, dal momento che essi sono contesi tra padderi sovrani, il
pontefice e il magistrato lockiano. | cattolici,fatti, rispettano solo gli
accordi raggiunti con il Papa che considerano uatisAoritasriconosciuta,
rivelandosi infidi per qualsiasi altro sovrano. $nstanza, i cattolici non
possono essere tollerati perché appartengono aChiesa nella quale,
chiunque ne faccia parte, «passa al servizio ekdlédienza di un altro
sovrano'.

Emerge, poi, nelle ultime pagine d&kggiq accanto al tema della
tolleranza, il tema delatitudinarismg nuovo credo religioso utile per
prevenire guerre e discordie all'interno della st&i Si tratta di un concetto
di matrice religiosa che sta a ribadire, per oppose, il valore
assolutamente politico della tolleranza lockiand 8eggio, in quanto

"9 E. MANTI, Le ragioni della diversita e i limiti della tollereza nella filosofia di
John Locke,in “Quaderni di Bioetica”,La tolleranza e le sue ragioni. Un
approccio pluridisciplinare a un principio contross®, cit., p. 65.

03, LockE, Secondo trattato sul governo civila,Due trattati sul governdJtet,
Torino 1982 (titolo originaleSecond Treatise on Civil Governmgeh90).

13, LOCKE, Epistola de tolerantia ad clarissimum virum T.A.R.P.L.A. Scripta
a P.A.P.O.I.L.A. Goudae, apud J. ab Hoeve, 1689; tr. it. a cur@.dA. Viano,
Laterza, Roma-Bari 1989, p. 17.
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depura «lI'azione politica da contenuti religioppo specifici, sui quali
sarebbe difficile trovare il consenso dei cittasifi.

Com’é noto, sia ilSaggio sulla tolleranzalel 1667 che Epistola de
tolerantia’** del 1689 diverranno un termine di riferimento ingmiedibile
per i fautori della tolleranza dei secoli successiontribuendo in maniera
determinante a formare una sensibilita culturake abstituisce tutt’'oggi uno
dei capisaldi della mentalita e della cultura oeaoidle.

«In essi matura un complesso di idee politiche famo leva sullacrisi del
dispositivo di “verita oggettiva” discorsiva cheetemento costitutivo del concetto

giuridico formale di sovranitd%"

Sembrerebbe che la posizione di Locke sulla tmtiea si sia modificata
nel corso del tempo. E vero che la sua concezietia tblleranza tra la
composizione delSaggio e la successiva redazione depistola sulla
tolleranza nel 1689 non muta. Cio che muta é il contesto inwene
inserita la tolleranza, che ndbistola dopo aver abbandonato
I'atteggiamento pragmatico, influenzato dall'impegpolitico delSaggiq si
sviluppa fino ad assumere un significato di piutaa#flessione filosofica,
sebbene rimanga centrale la preoccupazione di tyarata stabilita
dell'ordine politico.

A cido si aggiunga, anche sulla base delle acqoisizdel Saggio
sull'intelletto umanoe del riconoscimento dell’'origine sensoriale della
conoscenza, che il filosofo ora propone un conadittolleranza sulla base
del buon uso dellintelletto umano, senza necesBitan intervento diretto
dello Stato.

Il problema riguarda, anche alla luce del dibattitherno, la diversita e
le sue ragioni o, meglio, i limiti della tolleranzdefiniti, appunto, in

considerazione di queste ragioni.

"2¢. A.vIANO, Note a Locke, irBaggio sulla tolleranzait., p. 123, nota 45.

"3 Alla pubblicazione della primaettera sulla tolleranzaseguirono la&Seconda
lettera sulla tolleranzg1690) e laTerza lettera sulla tolleranzgl 692), composte
per rispondere alle critiche che gli erano statesace dove sostanzialmente Locke
ribadiva le posizioni espresse nella priigistola Cfr. la traduzione italiana in
LOCKE, Scritti sulla tolleranza a cura di D. Marcordi, UTET, Torino 1977,
rispettivamente pp. 185-270 e 271-740.

M. MERLO, La legge e la coscienza. Il problema della libeni@la filosofia
politica di John LockeRolimetrica, Milano 2006, p. 11.
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Ai fini della nostra indagine, che ha come centrevralgico il
fondamento della diversita e la sua de-ontologizwes, occorre rivedere la
teoria della sostanza, elaborata da LockeSagigio sull’intelligenza umana

In particolare, reputato che le sostanze sono idee,siamo in grado di
conoscere né il sostrato delle idee semplici, ateviamo dall’esterno, né i
caratteri propri delle sostanze spirituali, valaliee, cio che supponiamo
possa essere il sostrato delle operazioni cherspetiamo in noi stessi.

Nella riflessione di Locke il termine uomo, cheansiderato un’essenza
nominale, non ci dice nulla sull’ontologia dei vamdividui, per cui le
diversita, che possiamo riscontrare a riguardo, mmssono essere
ricondotte a proprieta di essenze reali, in quast® sono solo presunte.

Locke definisce l'identita umana come «partecipagi@lla stessa vita
continuativa di particelle di materia in contindosso, che successivamente
vengono a riunirsi in modo vitale allo stesso cogrganizzato». A cio
bisogna aggiungere aspetti psichici, affettivijoaali che sono propri della
mente.

Da questo assunto, si ricava un’idea d’identitaunle differenze vanno
individuate nelle diversita originarie d’ingegnoerpcui gli individui non
solo non sono tutti uguali, ma non possono neanessere livellati
dall’educazione.

In questa prospettiva d’'indagine, la constatazipierilevante consiste
nella distinzione fra uomo e persona, dove pergooa termine “forense”
inteso ad attribuire le azioni e il loro merito. "ideé che la definizione di
persona ha a che fare con il valore morale del&raazioni, che, avendo
luogo in un contesto sociale, incidono sulle ra&lakiintersoggettive,
assumendo, all'interna della societa, rilevanzéipale giuridica.

Per confermare le sue tesi, I'autore si richiamana concezione di
persona come costruzione sociale. Nello specitioansieme di esperienze
prodotte dalle relazioni intersoggettive e dallidenza che I'educazione
puo avere su ognuno.

D’altra parte, quando si parla di individui, norpsio prescindere dal loro
essere situati né dalle differenze che li contrstddjuono.

Cosi, Locke, andando al di la delle doti naturdie ccaratterizzano

l'individuo, rimanda a una concezione della personame individuo
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pienamente responsabile delle proprie azioni siaammbito etico che
giuridico, da ricercarsi anche nei processi di f@zrane delle persone.

Ebbene, si tratta di un individuo consapevole deppo valore sociale e
dei limiti che l'esercizio della liberta, presuppmsindispensabile per
qualsiasi azione responsabile, comporta.

E necessario chiarire due punti decisivi. In pritoogo, sul piano
politico, Locke fonda la difesa della tolleranzdlswnetta distinzione tra
Chiesa e Stato, per quanto riguarda le finalitduteioni e i poteri che ad
essi rispettivamente competono. In secondo luagiopiano etico, fonda la
difesa della tolleranza sulla constatazione che&dercizione in materia
religiosa & contraria al fine stesso della religioassa si identifica con la
salvezza dell'anima, e questa non rientra nei cbrdel magistrato.

Vero € che I'ambito in cui si sviluppa la religiomgyuarda il foro
interiore della coscienza, per cui i suoi aspedterori, quelli relativi alla
dimensione ecclesiastica e cultuale, non hanno dsa eun’incidenza
sostanziale.

D’altra parte, il filosofo rivendica un’idea di tetanza anche sulla base
del fatto che esistono alcune sfere di pensieroazidne — tra queste egli
colloca le opinioni filosofiche e il culto divinoehe non hanno alcun effetto
sulla vita politica e sociale della nazione e, @etd, I'individuo non deve
subire alcuna limitazione da parte dello Stato.

Lo Stato é un’associazione di individui che ha cmuoepo la tutela del
diritto naturale alla vita, alla liberta e alla preeta. E dal momento che la
religione non si identifica con questi diritti, quanto il suo fine concerne la
salvezza dell’anima, lo Stato non puo intervenima & coercizione nelle
guestioni religiose, che non hanno alcuna attinesra la difesa di quei
diritti testé citati, a meno che essi non comportmmatiche nocive per la
salute sociale o lintegrita dello Stato. E sologmesto caso il magistrato
puo intervenire nella loro determinazione, senzaqoesto condizionare la
vita religiosa del fedele.

Per confermare queste tesi, l'autore si richiamana visione della
tolleranza come segno distintivo della vera Chmsiana e come limite al
potere politico. Del resto, la Chiesa si occupdadshlvezza delle anime,

che dipende esclusivamente dalle convinzioni iotedel credente, e non
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puo, in nessun modo, essere indotta con la fotzaaderdote non puo
richiedere I'intervento del magistrato per realizzeon la coazione cio che
non riesce a ottenere con le armi della paroldla denvinzione. La Chiesa
puo legittimamente espellere dal proprio seno nmeei scomunica coloro
che non condividono i dogmi e i riti che essa prp@ome mezzi di
salvezza, ma lo scomunicato non deve assolutanpentkere i diritti civili
di cui gode come membro dello Stato.

Il filosofo intende ricercare un nucleo comune #etde religioni per
determinare la “vera” religione. Un motivo queste @nticipa la religione
naturale dei deisti, l'unica che lo Stato possafgasare, a cui Si
accompagna il rifiuto, da una parte, dell'ingerenizdie religioni storico-
confessionali nelllambito politico e, dall'altra,elib Stato in materia
religiosa.

Locke affronta per la prima volta ndéfpistolail problema filosofico
della “vera” religione, che risulta un ideale dagsguire e non un concetto
razionalmente conoscibile. Come si evince, talecepione della tolleranza
e un effetto dei suoi studi epistemologici, cheambito pratico-politico
inducevano il filosofo a formulare la richiesta ldeltolleranza sulla
distinzione tra credere e conoscere. Tale distivzigerra ripresa in maniera
piu ampia dal filosofo nelladRagionevolezza del cristianesimb’opera,
pubblicata nel 1695, diverra uno dei testi ispiriadel deism4™.

Sempre sulla base del principio della “vera” religg, dalla tolleranza
lockiana, sono esclusi, oltrgpapist, anche glatei.

«Un ulteriore limite alla tolleranza & quello checke pone nei confronti degli atei.
Per quanto, oggi, esso ci possa apparire assurdpustificato, cosi non era, secondo
I'opinione comune, al tempo di Locke e, in fondd sbia teoria ne spiega le ragioni in
coerenza con i suoi presupposti. Anche in questo zanon tolleranza ha un carattere

chiaramente prudenziale$

"5 1| deismo recuperera il motivo della facolta deftione di ogni singolo di

giungere a comprendere con certezza il vero cotaatalla fede.

"° £ MANTI, Le ragioni della diversita e i limiti della tollerea nella filosofia di
John Locke,in “Quaderni di Bioetica”’,La tolleranza e le sue ragioni. Un
approccio pluridisciplinare a un principio controrsm, cit., p. 65.
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Ebbene, Locke, esclude dal diritto alla tolleranzattolici o, come allora
si usava dire, papisti perché obbediscono a un’autorita politico-relégio
che é a sua volta intollerante, e gli atei, poictod esistendo per essi
alcunché di sacro, non possono dare garanzia alsungpatti e sui
giuramenti che assicurano la coesione dello Stéswraonia della societa.

Insomma, neppure glatei possono essere tollerati, poiché negando
I'esistenza di Dio, anche solo con il pensiero,aildano ogni “patto” o
“giuramento”: «tutte cose che costituiscono i legdsaila societa». Da parte
degli atei non abbiamo alcuna garanzia di lealta.ndn solo, poiché non si
sentono legati da un vincolo superiore ai giuramessi possono adattare i
propri comportamenti alle condizioni e ai vantaggi momento. Inoltre,
Locke ritiene che I'esistenza di Dio sia una vedimostrativa pienamente
accessibile alla nostra ragione, in quanto lo dat@tura si configura come
societa in cui vige la legge di natura che €, atempo, divina e razionale.
In tal senso, I'ateo, negando Dio, finisce per noanoscere il fondamento
ultimo che giustifica i diritti naturali come noromtrattabili in sede di
costituzione della societa civile, unico punto ifienmmento per risolvere i
conflitti morali. L'ateo mette in discussione legmani della politica,
dell’etica, del diritto naturale e di quello pogdi Se non si riconoscono
limiti alle proprie azioni si finisce per lasciaspazio al fascino perverso del
fanatismo e dell'intolleranza. A cio si aggiungaecla tolleranza € un
requisito della razionalita. Il che si evince datlassificazione delle idee,
desunta dabaggio sull'intelligenza umanan cui la tolleranza si configura
come un’idea complessa di relazione, prodotta daigssi associativi della
nostra mentg’.

Mi pare che il problema centrale, per Locke, rimmrancora quello
tradizionale della tolleranza.

«ll valore universale del diritto alla liberta githsa non pud essere accolto, perché
tale liberta e riferita solo ai soggetti religioke azioni umane legittimate sono quelle

regolate dalla relazione tra fede e legge moragdecamsente di teorizzare il valore della

"I E. MANTI, Le ragioni della diversita e i limiti della tollereza nella filosofia di
John Locke,in “Quaderni di Bioetica”’,La tolleranza e le sue ragioni. Un
approccio pluridisciplinare a un principio controrsm, cit., p. 66.
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tolleranza e la conseguente esclusionecd#blico e dellateq entrambi giudicati, sia

pure per motivi diversi, corruttori dell’'ordine dig»"*%.

La difesa lockiana della tolleranza trova infingiibprio completamento
nello scritto sullaRagionevolezza del cristianesindel 1695, dove essa é
riconsiderata alla luce del piu vasto problemardelporto tra religione e
ragione. Ridotto alla sua struttura essenzial€rigtianesimo si limita alla
fede nell'esistenza di Dio, al riconoscimento ddliazione salvifica del
Cristo come Messia, e alla predicazione di alcunrsiegnamenti morali
fondamentali. Considerata sotto questa luce, igioele cristiana non solo
non appare contraria alla ragione, ma rivela laistienseca ragionevolezza,
poiché non fa che rivestire con la forza della Rizimne contenuti etico-
religiosi cui tutti potrebbero accedere con il salwsilio della ragione.

Locke pone cosi le basi di quella tendenza a rigoedla religione ai
suoi fondamenti razionali che prende il nome dso. Tuttavia egli € ben
lontano dalla radicalizzazione dei deisti postériche rifiutavano ogni
forma di religione positiva (ossia fondata sulla Rivelazione e sulla
Scrittura), contrapponendo ad essa una religiomanpente razionale o
naturale.

Ora, considerato che razionalita e rivelazione wvaper Locke di pari
passo nella religione cristiana, I'adesione ai giingredi o ai singoli riti
delle varie sette cristiane non pud essere vidatganatismo di chi crede
essere, egli solo, nella verita, ma deve essemnadai dallo spirito di
tolleranza di chi si affida alla forza dell’argonta@rione razionale.

D’altra parte, anche in questa cultura della talea si esprime la
ragionevolezza del cristianesimo, se si tiene cohtper Locke la ragione
non € lo strumento per attingere la verita assplag piuttosto quello per
rimuovere gli ostacoli per pervenire a una verhia € circoscritta dai limiti

costitutivi del’'uomo. E il fanatismo é sicuramenitgo di quegli ostacoli.

"8 £ LOMONACO, Tolleranza e liberta di coscienza. Filosofia, dinite storia tra
Leida e Napoli nel secolo XVIiijt., p. 17.
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APPENDICE

Dichiarazione di Principi sulla Tolleranza

PREAMBOLO

Gli Stati Membri dell'Organizzazione delle NazionUnite per
'Educazione, la Scienza e la Cultura, riuniti aigiadal 25 ottobre al 16
novembre 1995, per la XXVIII sessione della Confese Generale,
Considerando che nella Carta delle Nazioni Unidetéo:

«Noi, popolo delle Nazioni Unite, determinati ageevare le generazioni
future dal flagello della guerra, [...] a riafferreda nostra fede nei diritti
fondamentali del’'uomo, nella dignita e nel valaela persona umana, [...]
e a questi fini a praticare la tolleranza e a \@ver pace I'uno con l'altro
nello spirito del buon vicinato»,

Ricordando che il Preambolo della Costituzione’daksco, adottato il
16 novembre 1945, dichiara che la pace «deve ess@ifglita sul
fondamento della solidarieta intellettuale e moc# umanita»,

Ricordando altresi che la Dichiarazione UniversieDiritti del’lUomo
afferma che «Ognuno ha diritto alla liberta di perss di coscienza e di
religione (art. 18), d’'opinione e d’espressionest. (89) e che I'educazione
«deve favorire la comprensione, la tolleranza mikazia tra tutte le nazioni
e tutti i gruppi razziali o religiosi» (art. 26),

Prendendo nota degli strumenti internazionali pertti, e in particolare:
I’Accordo Internazionale sui diritti civili e polti; 'Accordo Internazionale
sui diritti economici, sociali e culturali; la Coanzione per I'eliminazione
di ogni forma di discriminazione razziale; la Cong®ne per la
prevenzione e la repressione del crimine di gemoclid Convenzione per i
diritti del bambino; la Convenzione del 1951 relatiallo statuto dei
rifugiati, il suo protocollo del 1967 e gli strunemnegionali pertinenti; la
Convenzione sull’eliminazione di ogni forma di distinazione contro le
donne; la Convenzione contro la tortura e altreeperirattamenti crudeli,
inumani o degradanti; la Dichiarazione per I'eliazione di ogni forma di
intolleranza e di discriminazione fondate su relig o credo; la
Dichiarazione sui diritti delle persone appartenanminoranze nazionali o
etniche, religiose e linguistiche; la Dichiaraziongca le misure volte

all’eliminazione del terrorismo internazionale; IRichiarazione e |l

314



Programma d’Azione di Vienna adottati dalla Confieige Mondiale sui
diritti delluomo; la Dichiarazione di Copenhagerd el Programma
d’Azione adottati dal Summit Mondiale per lo svihgp sociale; la
Dichiarazione dellUnesco sulla razza ed i pregiudrazziali; la
Convenzione e la Raccomandazione dell’'Unesco cdatobscriminazione
nell'insegnamento,

Considerando gli obiettivi del terzo decennio deltdta contro il
razzismo e la discriminazione razziale, del deaenmondiale per
'educazione ai diritti delluomo, e del decenniatérnazionale delle
popolazioni autoctone,

Prendendo in considerazione le raccomandazionie dé€lbnferenze
Regionali organizzate nel quadro dell'anno dellezibiai Unite per la
tolleranza conformemente alla risoluzione 27 C/5della Conferenza
Generale dell’'Unesco, e delle conclusioni e raccataaioni delle altre
conferenze e riunioni organizzate dagli Stati Mambel quadro del
programma dell’anno delle Nazioni Unite per lag¢adinza,

Allarmati per lattuale crescita dell'intolleranzalella violenza, del
terrorismo, della xenofobia, del nazionalismo aggie, del razzismo,
dellantisemitismo, dell'esclusione, della marginahzione e della
discriminazione delle minoranze nazionali, etniatedigiose e linguistiche,
dei rifugiati, dei lavoratori immigrati e dei gruppulnerabili in seno alla
societa, oltre che per 'aumento degli atti di gita e d’intimidazione
commessi contro persone che esercitano la loratdibdi pensiero e
d’espressione, tutti comportamenti che minaccidrammsolidamento della
pace e della democrazia al livello nazionale ecerivdzionale e che
costituiscono altrettanti ostacoli allo sviluppo,

Sottolineando la responsabilita degli Stati Memdri sviluppare e
favorire il rispetto dei diritti dell’'uomo e delléerta fondamentali per tutti,
senza distinzione fondata sulla razza, il sesslindaa, I'origine nazionale,
la religione o I'esistenza di un handicap, e di battere l'intolleranza,

Adottiamo e proclamiamo solennemente queBi@hiarazione di
principi sulla tolleranza.

Risoluti a prendere tutte le misure positive neagsger promuovere la

tolleranza nella nostra societa, per la ragionel@helleranza non e solo un
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principio che ci € caro, ma anche una condizioreesearia alla pace e al
progresso economico e sociale di tutti i popoli,

Dichiariamo quanto segue:

ARTICOLO 1

Significato della tolleranza

1. La tolleranza é il rispetto, I'accettazione e I'eggramento della
ricchezza e della diversita delle culture del rmstrondo, dei
nostri modi di espressione e delle nostre maniersprimere la
nostra qualita di esseri umani. E incoraggiataadatinoscenza,
dall'apertura, dalla comunicazione e dalla libettapensiero, di
coscienza e credo. La tolleranza e I'armonia rdiffarenza, non e
solamente un’obbligazione d’ordine etico, ma ancha necessita
politica e giuridica. La tolleranza € una virtu aleede possibile la
pace e contribuisce a sostituire una cultura delee alla cultura
della guerra.

2. La tolleranza non & né una concessione, né acommdisnza, né
indulgenza. La tolleranza € prima di tutto un’atfine attiva
animata dal riconoscimento dei diritti universaklld persona
umana e delle liberta fondamentali degli altri.nessun caso la
tolleranza puO essere invocata per giustificarensdti a questi
valori fondamentali. La tolleranza deve essere iqatt dagli
individui, dai gruppi e dagli stati.

3. La tolleranza é la chiave di volta dei diritti unhaghel pluralismo
(ivi compreso il pluralismo culturale), della demamia e dello
stato di diritto. Implica il rigetto del dogmatismoe
dell'assolutismo e conforta le norme enunciate insgumenti
internazionali relative ai diritti dell’'uomo.

4.  Conformemente al rispetto dei diritti delluomo, apcare la
tolleranza non € né tollerare I'ingiustizia socjaié rinunciare alle
proprie convinzioni, né fare concessioni a riguartla pratica
della tolleranza significa che ciascuno ha la hbescelta
nell'aderire alle proprie convinzioni e accetta dfiealtri fruiscano
della stessa liberta. Significa I'accettazione fd#tio che gli esseri

umani che si caratterizzano naturalmente per largita del loro
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aspetto fisico, della loro situazione, dei loro ndspressione,
dei loro comportamenti e dei loro valori, hanndlititto di vivere
in pace e d'essere tali quali sono. Significa emeate che
nessuno deve imporre le proprie opinioni agli altri

ARTICOLO 2

[l ruolo dello Stato

1. Latolleranza al livello statale esige la giustigiimparzialita in
materia di legislazione, d’applicazione della leggeé’esercizio
del potere giudiziario e amministrativo. Esige dmemte che
ciascuno possa beneficiare di opportunita econametsociali
senza  alcuna  discriminazione. L'esclusione e la
marginalizzazione possono condurre a frustraziowilita e
fanatismo.

2. Al fine di instaurare una societa piu tollerant&, Sfati devono
ratificare le convenzioni internazionali relativedaitti dell’'uomo
ed elaborare dove necessario una nuova legislapengarantire
uguaglianza di trattamento e d’opportunita ai défei gruppi e
individui che compongono la societa.

3. E essenziale per I'armonia internazionale che miividui, le
comunita e le nazioni accettino e rispettino il atgre
multiculturale della famiglia umana. Senza la t@liea non ci
potrebbe essere pace, e senza pace non potrebbei a8
sviluppo né democrazia.

4. L’intolleranza puo assumere la forma di una mailgnazione
dei gruppi vulnerabili e della loro esclusione dagnio
partecipazione alla vita sociale e politica, cashe puo assumere
la forma della violenza e della discriminazione loed confronti.
Cosi come afferma la Dichiarazione sulla razza pregiudizi
razziali: «tutti gli individui e tutti i gruppi hanno il dito

d’essere differenti» (art. 1.2).
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ARTICOLO 3
Dimensioni sociali

1. Nel mondo moderno la tolleranza é piu necessamianchi. Noi
viviamo in un’epoca segnata dalla mondializzazione
dell’economia e da un’accelerazione della mobilidella
comunicazione, dell'integrazione e dell'interdipenda, delle
migrazioni e degli spostamenti di popolazioni sugda scala,
dellurbanizzazione e della mutazione delle forme
d’organizzazione sociale. Dal momento in cui no@ gha sola
parte del mondo che non sia caratterizzata daNarsiia, la
crescita dell'intolleranza e degli scontri cossteé una minaccia
potenziale per ogni regione. Non € un pericolo icad in un
paese particolare, ma una minaccia universale.

2. La tolleranza e necessaria tra gli individui conmehge in seno
alla famiglia e alla comunita. La promozione ddtileranza e
'insegnamento all’apertura di spirito, dell'asaplteciproco e
della solidarieta deve farsi nelle scuole e nelversita, per
mezzo di un’educazione non formale, nelle caseidusghi di
lavoro. | mass-media sono in una posizione talpalar avere un
ruolo costruttivo nel favorire il dialogo, il diltéb libero e aperto,
nel diffondere i valori della tolleranza e nell’atizzare i rischi
dell'indifferenza verso I'espansione delle ideol@ dei gruppi
intolleranti.

3. Come afferma la Dichiarazione dellUnesco sullazeaze i
pregiudizi razziali, devono essere prese delle misure volte ad
assicurare l'uguaglianza nella dignita e nei didégli individui e
dei gruppi umani ovunque sia necessario. A questpgsito
bisogna porre particolare attenzione ai gruppi exdbili
socialmente o economicamente sfavoriti, cosi decwssgli la
protezione delle leggi e dei regolamenti in vigaspressamente
in materia di alloggio, lavoro e salute, cosi dapettare
l'autenticita della loro cultura e dei loro valome, da facilitare,
particolarmente attraverso I'educazione, la loronpozione e la

loro integrazione sociale e professionale.
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4. Conviene realizzare degli studi scientifici appradii e mettere
in campo delle reti che coordinino la risposta aletbmunita
internazionale a questa sfida planetaria, comprésaalisi,
secondo il metodo delle scienze sociali, delle eguefonde di
questi fenomeni e delle misure efficaci ad affrdhtaome pure
attraverso la ricerca e l'osservazione, al finesdstenere le
decisioni degli Stati Membri in materia di politiganerale e della
loro azione normativa.

ARTICOLO 4
Educazione

1. L'educazione €& Ilo strumento piu efficace per préeen
l'intolleranza. La prima tappa in questo senso =bas
nell'insegnare agli individui quali sono i loro ir e le loro
liberta, al fine di assicurarne il rispetto e prawere egualmente
la volonta di proteggere i diritti e le libertarait

2. L’educazione alla tolleranza deve essere cons@etame un
imperativo prioritario. Per questo motivo €& necéssa
promuovere metodi sistematici e razionali d’insegeato della
tolleranza incentrati sulle risorse culturali, sdicieconomiche,
politiche e religiose dell'intolleranza, che cagisicono le cause
profonde della violenza e dell'esclusione. Le pchie¢ e i
programmi d’educazione devono contribuire allo igwido della
comprensione, della solidarieta e della tolleramaagli individui
e tra i gruppi etnici, sociali, culturali, religios linguistici, e tra le
nazioni.

3. L'educazione alla tolleranza deve mirare a cordrastle
influenze che conducono alla paura e all'esclusideialtro e
deve aiutare i giovani a sviluppare la loro capaeid esercitare
un giudizio autonomo, a condurre una riflessioniicer e a
ragionare in termini etici.

4. Noi ci impegniamo a sostenere e a mettere in gp@grammi di
ricerca in scienze sociali e delleducazione atiletanza, ai
diritti dell'uomo e alla non-violenza. Di conseguen é

necessario accordare particolare attenzione alaraghento della
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formazione degli insegnanti, dei programmi di insagento, del
contenuto dei manuali e dei corsi e di altri tipi rdateriale
pedagogico, comprese le nuove tecnologie educatios, da
formare dei cittadini solidali e responsabili, capdiapprezzare |l
valore della liberta, rispettosi della dignita deggseri umani e
delle loro differenze, capaci infine di prevenireanflitti o di
risolverli conmezznon-violenti.
ARTICOLO 5
Impegno all’'azione
Noi ci impegniamo a promuovere la tolleranza e lenuolenza
attraverso programmi e istituzioni nellambito d=sllucazione, della
scienza, della cultura e della comunicazione.
ARTICOLO 6
Giornata internazionale per la tolleranza
Al fine di mobilitare I'opinione pubblica, di sottoeare i pericoli
dell'intolleranza e di riaffermare il nostro impegne la nostra
determinazione ad agire in favore della promozid®e#ia tolleranza e
dell’educazione alla tolleranza, noi proclamiamolesnemente il 16

novembre giornata internazionale per la tolleranza.
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