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Guipo CusiNnaTo, MAuRIzio MiGLIORI, LINDA NAPOLITANO

INTRODUZIONE

EGARE in una ricerca problematica l'etica e le passioni esigerebbe

forse, quale mossa preliminare, una qualche giustificazione dell"u-
so di questa parola, “passioni”; oppure, in seconda battuta, un’inda-
gine semantica che ne fondi un impiego a ragion veduta, rispetto ad
altri termini pure possibili e altrettanto diffusi, quali “emozioni”, “sen-
timenti”, “affetti”. Rinunciando a riproporre o a riaprire un dibattito in
merito ormai amplissimo, la nostra scelta si e orientata (relativamente
al titolo) sul termine piti datato ma, in qualche misura e nel senso che
diremo, anche archetipico: “passione” dunque, termine figlio di quel
pathos che gia nella Grecia antica € oggetto di largo e articolato approc-
cio, in sede letteraria come filosofica. Il legame del sostantivo pathos col
verbo paschein, il “patire” o “soffrire”, che sigla I'intensita del suo darsi
non meno che — spesso — I'inattrezzata inermita dell’essere umano alla
sua forza, non esclude pero due aspetti che a noi paiono sostanziali per
il tipo di ricerca che, in questo numero 2 di «Thaumazein», proviamo
a proporre. Il pathos greco-antico mai ¢ ridotto al versante solo cogni-
tivo del suo manifestarsi al soggetto (so che sto desiderando, amando,
odiando, invidiando, etc.), ma — ben diversamente da quanto sancito
in valutazioni intellettualistiche tanto diffuse quanto superficiali — pre-
vede un coinvolgimento della dimensione sia affettiva che cognitiva
e, di conseguenza, esige una riflessione articolata sul tipo di esperienza
globale che questo complicato intreccio fra conoscere e sentire volta a

volta determina.

Inoltre il pathos antico, pur legato, appunto, a paschein, rimanda non
a una pura passivita del soggetto che lo prova, ma, piuttosto, ad un co-
stante interagire in chi sperimenta il pathos stesso con le condizioni di
partenza in cui costui si venga a trovare. Cosi gia crede — ancor prima
di Platone ed Aristotele — il sofista Gorgia da Lentini, quando, nell’En-
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comio di Elena, test retorico di un’articolata difesa d’ufficio dell’icona
greco-antica dell’adultera, ammette si un’inermita della bella regina di
Sparta alle lusinghe verbali (generatrici di passione) del seduttore Pari-
de, ma nel contempo cosi riflette:

Gli ispirati incantesimi di parole sono apportatori di gioia, li-
beratori di pena. Aggiungendosi infatti alla disposizione (hexis)
dell’anima, la potenza dell’incanto, questa la blandisce e persua-
de e trascina col suo fascino [...]. C? fra la potenza della parola e la
disposizione (hexis) dell'anima lo stesso rapporto che tra l'ufficio dei
farmachi e la natura del corpo. Come infatti certi farmachi elimina-
no dal corpo certi umori, e altri, altri; e alcuni troncano la malat-
tia, altri la vita; cosi anche dei discorsi, alcuni producon dolore,
altri diletto, altri paura, altri ispiran coraggio agli uditori, altri
infine, con qualche persuasione perversa, avvelenano I'anima e
la stregano (DK 82 B 11, §§ 10 e 14).

E questa duplice caratteristica del pathos antico, di quanto si “sente”
o emozionalmente si esperisce (ch’esso sia da noi non solo conosciuto,
ma, appunto, esperito e che trovi spazi particolarissimi d'interazione con
lo stato di partenza di chi lo prova), € proprio questo a fondare la pos-
sibilita di esplorare i legami fra un oggetto cosi configurato e l'etica: se
e vero che, come sostiene Aristotele, nessuno — neppure l'adultera Ele-
na ed ora come allora — € lodato o riprovato per le passioni che sente,
ma semmai per il modo col quale poi le “gestisce” o le “governa” (Etica
Nicomachea, 1105b 30 - 1106a 14).

Nel dibattito attuale il termine “passione” viene spesso sostituito
con quello, relativamente piu recente, di “emozione”, gia collegato di-
rettamente con il fenomeno espressivo da Darwin nel 1872, nel famoso
The Expression of Emotions in Man and Animals, e poi da Paul Ekman con
la ormai classica teoria delle emozioni fondamentali. Senza voler ap-
prodare a definizioni, improbabili in un ambito in cui i significati sono
ampiamente fluidi e dibattuti, il termine “sentimento” sembra far piti
riferimento alla rielaborazione e alla sedimentazione di un’emozione
in un atteggiamento o in una disposizione. Quello che si puo rilevare e
che, nonostante la difficolta stessa di nominare I'oggetto, il tema delle
emozioni e oggi molto dibattuto, non solo in sede filosofica, psicologi-

VIII



INTRODUZIONE

ca e psicoanalitica, ma anche nelle neuroscienze: si puo anzi affermare
che sia ormai quasi scontato iniziare a trattare questo tema col riaffer-
mare preventivamente l'importanza delle emozioni.

Eppure, all'inizio degli anni Ottanta era ancora molto diffusa l'idea
che le emozioni fossero soltanto un momento privato e soggettivo. La
loro rivalutazione successiva e stata cosi repentina da dar I'impressio-
ne di non aver lasciato neppure il tempo di metabolizzare il distacco da
molti dei presupposti da cui si era partiti: come quello — gia accennato
- secondo cui I'emozione sarebbe solo il tardo risultato secondario di
un processo cognitivo.

Ancora lacunosa, e con ampi spazi vuoti, appare anche la ricostru-
zione odierna dello sviluppo di questa tematica nel corso della storia
della filosofia. Di fronte a un tema inflazionato si, ma omologato uni-
formemente su determinati luoghi della storia della filosofia, nell'im-
postare questo secondo numero della rivista si e scelto di focalizzare
l'attenzione su quegli aspetti e autori piu trascurati nel recente dibat-
tito sulle passioni, oppure su quelli che, proprio per la loro centralita,
rischiano spesso di soffrire di perduranti quanto banalizzanti sempli-
ficazioni. Viviamo nell’epoca del “rinascimento” delle passioni e del-
le emozioni, eppure su questo tema filosofi del calibro di Platone o
Aristotele sono spesso ancora coralmente fraintesi, tanto che concetti
come thaumazein, eudaimonia, arete, phronesis e “desiderio” (lo si chiami
poi epithymia, eros od orexis) riservano, ad un esame piut approfondito,
interessanti sorprese. Oppure sembrerebbe scontato che, dopo decenni
di vivaci discussioni sul concetto di personal identity, sviluppato a par-
tire da un colosso della filosofia delle passioni come David Hume, la
filosofia della mente anglosassone sia arrivata a un generale agreement:
salvo poi scoprire che forse questa discussione si era un po’ troppo
concentrata sul primo libro del Trattato, trascurando il tema del «moral
self» che viene delineato in quelli successivi.

Relativamente al Novecento e frequente far risalire la riscoperta
delle emozioni non oltre la Grundstimmung di Martin Heidegger, di-
menticando spesso non solo la fenomenologia di Max Scheler — volta
a ripensare le emozioni non come il tardo risultato secondario di un
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processo cognitivo, ma come lo «<sfondamento emozionale» nel mondo
all’origine di tutto, in quanto «ogni rapporto con il mondo [...] e pri-
mariamente un rapporto emozionale» (M. ScHELER, Formalismus, GW
II, 206) —, ma anche la lezione di Edmund Husserl e quella di Franz
Brentano sull’intenzionalita affettiva. Importanti spunti di riflessione,
per ripensare il concetto di emozione al di fuori di una dimensione
puramente interiore e privata, vengono inoltre offerti da autori come
Viktor von Weizsacker (dove «l patico», das Pathische, diventa il princi-
pio costitutivo della vita), Otto Friedrich Bollnow (espressione di una
linea fenomenologico-ermeneutica di impostazione diltheyana), Erwin
Straus (distinzione fra paesaggio e geografia), Maria Zambrano (rifles-
sione su di una “intelligenza del cuore”, dove i pensieri sono sempre
emozionati e le emozioni alla ricerca di un ordine del sentire), Henri
Maldiney (reinterpretazione dell’apertura affettiva al mondo nel senso
della «transpassibilita»), Hermann Schmitz (teoria dei sentimenti come
atmosferologia). In ambito anglosassone sono invece famose le analisi
di Martha Nussbaum sulla natura delle emozioni, mentre meno cono-
sciute sono quelle pitt complesse e tortuose (ma anche molto piu ori-
ginali nei confronti della tradizione cognitivista) di Peter Goldie, come
quando insiste sulla natura intenzionale dei sentimenti o si confronta
con le riflessioni inaspettate, quanto stimolanti, di Robert Musil.

L’altro aspetto che, come anticipato, caratterizza questo numero e
l'interesse a indagare la valenza etica di queste tematiche. In che modo
etica e passioni s’intrecciano ad es. con il problema della neuroetica e
delle basi biologiche dell’individualita? Nel precedente numero della
rivista figurava il tentativo di superare una concezione intimista e pri-
vata della cura sui: in questo numero tale prospettiva viene sviluppata
per indagare il rapporto fra prendersi cura del mondo e processo di
formazione dell’individuo. Un’etica che si faccia carico della fioritura
della singolarita e del rinnovamento della societa non puo consistere
semplicemente in una nuova “teoria” della giustizia o del bene, ma
presuppone una fenomenologia del concreto processo di maturazio-
ne affettiva. Quali sono, allora, le passioni “germinative” che possono
promuovere la fioritura dell'umano?
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Inoltre, puo l'etica essere concepita come purificazione dall’antico
pathos dell’invidia (phthonos)? Nel mondo greco, fin dalle letture di Ja-
cob Burchkardt sull’agonalita che lo avrebbe caratterizzato, questo pa-
thos ha una duplice valenza: negativa (phthonos, appunto), ma anche
positiva (zelos). Perché, nella Lettera VII, Platone parla della filosofia
stessa come di cio che e «privo di invidia» (aphthonos) e, nel Timeo, decli-
na la stessa bonta cosmo-poietica del Demiurgo quale assenza di «gelo-
sa invidia»? Quali implicazioni tale tema puo ancora avere sui concetti
attuali di globalizzazione, democrazia, liberta, filosofia politica, meri-
tocrazia, competitivita, ecc.?

Ancora: ¢ possibile distinguere fra passioni “cattive” — alle quali il
nostro stesso, plastico patrimonio neuronale si abituerebbe, generando
e incrementando sentimenti soggettivamente “afflittivi” e comporta-
menti socialmente dannosi e dunque riprovevoli — e passioni “buone”,
il cui carattere ed esercizio gioverebbe non solo alla nostra, personale
sensazione di felicita, ma anche alla costruzione comune — per quanto
possibile — di una vita “buona”? E, se questo e il caso, come provvede-
re — entro una cura che non voglia essere né autoritaria né impositiva
— ad attutire e indebolire le prime e a promuovere invece e potenzia-
re le seconde? C’¢ un modo — e, se c’e, qual € — di darci cura di cio che
sentiamo e, in particolare, di cio che desideriamo? Oppure la questio-
ne non inerisce la natura malvagia o buona delle passioni in sé, quan-
to piuttosto il modo stesso in cui vengono concretamente esercitate? E
alla discussione di questi temi che i diciannove saggi raccolti in questo
numero cercano di dare un contributo, seppure provvisorio e parziale.
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Evrio FrRaNzINI

PASSIONE E METAMORFOSI DELLA BELLEZZA

N’ANALIsI dei problemi connessi alla sfera della passionalita ha
Uin sé molti pericoli e alcune ambiguita. Almeno tre fra essi sem-
brano immediatamente risaltare: quello di asservire le situazioni af-
fettive, nella loro complessita e indeterminatezza, a un atteggiamen-
to teoretico che, nel momento in cui le analizza, ne tradisce la natura
e l'intrinseco spessore qualitativo; quello, del tutto opposto, che vor-
rebbe esaurire la realta e I'immediatezza dell’intuizione passionale in
enigmatiche — ma profonde e sempre vicine al “vero” — rivelazioni del
“cuore”; infine, quello di voler storicizzare un territorio che, quasi per
definizione (e tradizione del senso comune), sembra lontano dalla sto-
ria. Questi pericoli non possono mai venire del tutto eliminati: ma han-
no anche una funzione produttiva, quella di segnare i limiti della filo-
sofia di fronte all’antropologico e alla varieta delle sue manifestazioni,
di vita e pensiero: problema su cui, per esempio, si sono a lungo sof-
fermati Hume e Kant. Cosi, al tempo stesso, suggeriscono anche quel
che la passione puo rappresentare per un atteggiamento filosofico: una
funzione vitale che mette in dubbio i poteri dell’analisi, le certezze fina-
listiche della storia, la reale esistenza di fantomatiche e tranquillizzan-
ti “ragioni del cuore”. L'intenzionalita della passione, il suo specifico
“modo d’essere”, come osservava Ricceur', € un genere troppo misto
per poter davvero sfuggire a questi pericoli: mira infatti a delle qua-
lita sentite sulle cose o sulle persone ma, al tempo stesso, rivela un io
coinvolto, “affetto” dalle cose e non lucido protagonista di un percorso

percettivo o riflessivo.
E bene dunque, parafrasando San Paolo, che in un territorio ereti-
co come quello delle passioni vi siano momenti rivelativi del carattere

! Siveda P. Ric&uR, Le sentiment, in: 1d., Edmund Husserl 1859-1959, Den Haag 1960, p. 261.
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eretico che puo assumere la filosofia stessa quando si confronta con cio
che Hume chiamava la “natura umana”, con quel “non so che” affetti-
vo che l'attesta pur vietandone una compiuta definizione: la filosofia,
di fronte alla passione, anche se la trasforma in un tema asettico e me-
todologicamente controllato, mette in discussione il suo rapporto con
la scienza, i suoi limiti nel definirne orizzonti e questioni, la sua stessa
tensione verso una leibniziana “perfezione” in un progressivo sforzo
analitico verso la chiarezza e la distinzione. Infrangendosi all'interno
dell’oscurita della passione, la filosofia puo dunque allargare le sue
prospettive, uscendo da una limitata autoreferenzialita del pensiero e
cercando di muoversi alla comprensione di un magma precategoriale
di cui & impossibile disegnare un’ordinata ontologia. Il termine “pas-
sione” puo certo essere analizzato e storia e teoria cosi tranquillizzarsi
in distinzioni, sottodistinzioni, categorie: ma una fenomenologia del
passionale non elimina in tal modo i propri rischi, creando o accurate
e vuote tassonomie o grandi ambiguita terminologiche. Se infatti, per
esempio, Cartesio ritiene ovvio che alla passione si accompagnino il
sentimento, 'emozione, le pulsioni e gli scherzi del desiderio, Kant lo
nega, ben distinguendo tra loro queste pericolose parole. Senza dimen-
ticare che la passivita che si accompagna al termine passione non sem-
pre si concilia con il movimento implicito nel significato della parola
“emozione” o che nelle varie lingue i termini affettivi hanno ben diver-
se “coloriture”, a volte tra loro irriducibili e quasi sempre inafferrabili
per un discorso dotto: discorso che non trova quiete (e risposte) nel vi-
zio di tanta fenomenologia che cerca pace in molte accurate microana-
lisi e in un corrispondente numero di note a pie di pagina.

E dunque impossibile per un filosofo definire la passione o il sen-
timento. Forse sono soltanto uno “stile” che accompagna un essere al
mondo, differenziandolo dalle banalita del cattivo gusto e dal formali-
smo mimetico e ripetitivo, conducendolo piuttosto alla ricerca di una
genesi formativa che afferra il senso originario della conoscenza e del
sapere. Sentimento e passione sono allora, come insegna il pensiero
settecentesco, qualita espressive che presentano modelli conoscitivi
lontani dal determinismo, dialettico o metafisico che sia. Il vero pro-
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blema teorico non si pone ricercando le “cause” del sentimento né con-
templando i suoi “effetti”, pii 0 meno ideologici, bensi cercando di
comprendere e descrivere i suoi comuni modi di presentazione, al di la
delle variabili soggettive. Attraverso la descrizione e possibile afferrare
le modalita con cui si manifesta il senso sentimentale di un processo
conoscitivo, con tutte le sue stratificazioni, complessita, ambiguita: si
rivelano dimensioni in cui la superficie, cio che appare, rinnova la pro-
fondita dello sguardo, apre una via conoscitiva non intimistica o psi-
cologica, ma neppure fattuale, oggettiva, realista, capace piuttosto di
presentare una verita multiforme, in cui davvero si manifesta cio che
Kundera chiama la saggezza dell’incertezza®. Una saggezza che non si
appiattisce sulla attualita, sulla evidente storicita del presente, bensi af-
ferra i complessi e stratificati nodi qualitativi che formano la memoria
storica, cioe i suoi profondi contenuti simbolici. Il sentimento, quindi,
pur essendo integralmente negli atti soggettivi, &€ una genesi, un pro-
cesso in movimento verso un’origine del senso che non e un flusso
tranquillo poiché i suoi eventi, come scrive Musil, ci corrono contro e ci
colpiscono «come sassi che ci vengono lanciati». «Se tu ti osservi atten-
tamente», nota il musiliano giovane Torless, «sentirai che I'anima non
e qualcosa che muta colore in sfumature graduali, ma che i pensieri ne
balzano fuori come numeri da un buco nero»’.

E forse impossibile parlare di passione in modo assoluto, dato che
le passioni non sono “fatti” o “cose”. Si presentano piuttosto come “co-
strutti teorici” o, meglio, in quanto “atteggiamenti” che non si rinchiu-
dono in un universo ontologico bensi vivono sul piano teorico solo
se si guarda al loro “funzionamento”, alla variata tipologia delle loro
manifestazioni. Ci si puo allora chiedere, di fronte a questo incerto sta-
tuto, se sia possibile farne una “storia” o in che senso questo termine
debba essere qui considerato. La capacita delle passioni di esprimere
e comunicare il senso della storia — di costruire la nostra memoria — gia
si trova nella Poetica di Aristotele, ma e anche uno dei temi principali
del pensiero moderno. Le passioni, infatti, con la tensione desiderativa

2 M. KuNbERra, Larte del romanzo, tr. it. Milano 1993, p. 20.

* R.Musm, I turbamenti del giovane Torless, tr. it. Torino 1959, p. 157.
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che le accompagna, conducono verso un esercizio attivo e fondativo di
quel principio essenziale della conoscenza che Leibniz chiama atten-
zione: e hanno fatto comprendere, dopo la loro svalutazione cartesia-
na, che la confusione, la dissonanza, I'inquietudine non sempre sono
un intralcio al sapere, ma possono anche incarnare una tensione for-
mativa che e condizione di possibilita per avviarsi verso cio che Leib-
niz stesso chiamava “felicita mentale”. Sono gli animi tiepidi, gli inerti
e i frivoli, coloro che non sono “attivi con la ragione”, a essere infelici:
“cattivo” non e 'uomo catturato dagli affetti, bensi colui che ne e privo,
colui che non “sente” e che quindi non sa penetrare nella viva dina-
mica della storicita. Il fragile orizzonte degli affetti, pur in tutta la sua
forza dialogica, ha un significato forse irrilevante per una conoscenza
scientifica esatta e perfetta, ma e invece essenziale per comprendere
la dimensione storica del sapere stesso, il senso che il suo divenire as-
sume per noi‘. Le passioni esprimono infatti la dialogicita del sentire,
esibiscono il libero arbitrio come una possibilita che si apre di fronte
a molteplici scelte, che possono condurre a un‘azione forse non esem-
plare o unica ma che comunque ha in sé la forza del possibile che I'ha
generata, in cui e dialogo con le motivazioni della cultura e della storia.

E allora possibile comunicare una passione, renderla intersogget-
tiva, e lasciarne memoria, quando si comprende che l'affettivita, con i
suoi sfondi oscuri e passivi, € in un dialogo espressivo e simbolico con
la ragione e i suoi strumenti. Ed e in questo dialogo che si costruisce
la storia, che si verifica, come scriveva Michail Bachtin, il trasferimen-
to dell’'esperienza vissuta su un piano completamente diverso di valo-
re, in una nuova categoria di valutazione e di forma. Siamo qui su un
piano espressivo, parlante, simbolico, in cui si rendono produttive le
differenze, in cui i sensi passati, nati nel dialogo dei secoli trascorsi, si
comprendono per cio che sono: attivita spirituale che non puo venire
stabilita e definita una volta per sempre, perché, come scrive ancora
Michail Bachtin,

* Sivedano gli scritti leibniziani sulla felicita mentale raccolti da C. CaLasi in «Pratica

filosofica», 1994, n. 4.
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in ogni momento dello sviluppo del dialogo esistono enormi, il-
limitate moltitudini di sensi dimenticati ma, in determinati mo-
menti dell’ulteriore sviluppo del dialogo, nel suo corso, essi di
nuovo saranno ricordati e rinasceranno in forma rinnovata (in un
nuovo contesto). Non c’e nulla di assolutamente morto: ogni sen-
so festeggera la sua resurrezione. Il problema del tempo grande’.

Il principio dialogico permette dunque il venire in luce di un tempo
grande, cioe di una temporalita costitutiva per la comunicazione spiri-
tuale, che ¢ “globale”, e quindi corporea, espressiva, simbolica, senti-
mentale e storica. Un tempo che non e quello di un generico affratel-
lamento emotivo né uno slancio amoroso o pietistico, bensi una con-
dizione di possibilita in cui si riconosce alla sfera affettiva (sia nel mo-
vimento attivo del sentimento sia nell’oscurita passiva del passionale)
un ruolo originario nel complesso percorso che costituisce le comunita
e le vicende della storia e dei suoi dialoghi di senso. Si tratta, in al-
tri termini, di un motivo simbolico considerato, come le opere dell’arte
insegnano, in quanto radice di senso comunicativo che conduce a un
comune “sentire” e “patire”, senza per questo annullare le differenze,
bensi, al contrario, manifestando loro tramite la molteplicita semantica
del simbolo.

Cosi, al tempo stesso, si evidenzia che € impossibile parlare di una
“storicita” delle passioni e, se si vuole storicizzarle, questa storia deve
essere cio che Goethe, proprio in una direzione simbolica, riteneva il
contrario della storia lineare, cioé una storia metamorfica, dove la me-
tamorfosi indica la compresenza — vera e propria compresenza “pas-
sionale” — di eternita e contingenza. La storia delle passioni, per esse-
re narrata, deve quindi incontrarsi con altri concetti, che possano mo-
strarne il percorso nel tempo. Forse il concetto di bellezza e uno tra
essi.

E qui che si comprende che le ambiguita storiche delle passioni
rendono ben difficile giustificare le pascaliane “ragioni del cuore”: in
esse vi sono piuttosto, come scriveva Valéry come segno di disprez-

> M. BacHTIN, Lautore e l'eroe. Teoria letteraria e scienze umane, tr. it. Torino 1990, p. 387.
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zo nei confronti di Pascal®, una serie di decisioni o movimenti muti,
che non e possibile rendere visibili, che rimangono su un fondo oscu-
ro, che hanno sempre un lato “anonimo”, anche se fungente — un lato
che non & possibile ridurre a cause precise e determinate. Quelle delle
passioni non sono semplicemente ragioni bensi, come appunto soste-
neva Valéry, delle “forze” che spesso hanno in sé impulsi conflittuali e
contrastanti. La passione € in primo luogo una realta “sensibile”, cor-
porea, desiderante, radicata in un originario “mondo della vita”: nel
loro manifestarsi soggettivo vi € un senso che trascende la psicologia
dei singoli e rivela una dimensione espressiva. Non vi sono oggetti
né storia nelle passioni ma vi e in esse un tendere verso gli oggetti in
cui il soggetto assume una parte attiva di afferramento con l'esteticita
in movimento del suo stesso corpo, in cui tende a un’interpretazione
attiva dello stato passionale (e credo che il miglior esempio di questa
attivita del passivo possa venire offerta da Diderot). Le passioni sono
allora un’intenzionalita eccedente, trasgressiva, che indica un legame
sempre fungente con l'originarieta del sensibile, con il mondo della
vita. Ma e questo stesso legame che rende impossibile il ricorso a una
metodologia normativa, a una buona forma onnicomprensiva, a una
conciliazione pacificatrice. Le passioni esibiscono quella differenza del
sensibile con cui, in quanto origine di ogni esperienza, la filosofia deve
confrontarsi, che deve interpretare se non vuole limitare il suo compito
teorico a una contemplazione priva di orizzonti o della stessa nozione
di orizzonte.

Per questo motivo le passioni sono un’originaria possibilita per I'a-
zione: ma un’azione che “salva le differenze”, che la fa dialogare co-
struendo fra esse nessi e relazioni. Le passioni esprimono la dialogicita
del sentire, esibiscono il libero arbitrio dell’azione come una possibilita
che si apre di fronte a molteplici scelte, scelte che non hanno certezze,
né confini precisi. Ed e qui che incontra il problema della bellezza, in
tutta la sua complessita e contraddittorieta. Forse allora si puo pensa-
re che oggi, oggi che sembrano superate le eta (storiche) delle passioni

¢ Le sferzate polemiche di P. Valéry nei confronti di Pascal sono innumerevoli e ripe-

tute, in particolare nei suoi Cahiers.
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travolgenti e dei grandi sentimenti, non permangano solo le loro trac-
ce, poste su un orizzonte di programmatica debolezza, ma modi nuovi
per esibirne la forza e le potenzialita. Forse si puo oggi parlare di una
“verita” della passione solo se essa sa superare i vincoli della rifles-
sione, soprattutto se riesce a superare quella che Kundera chiamava
l'eta lirica, l'eta cosi vicina a quella dei nostri giorni in cui le passioni
si trasformano nel Kitsch e sembra di conseguenza svanire ogni loro
autenticita. Si deve forse, per salvarsi dal Kitsch, recuperare un nuovo
“amore di sé”, comprendere che le passioni, con i loro percorsi di sen-
so attraverso la storia, non solo ne hanno colto i lati anonimi e sfuggen-
ti, quelli che piu difficile e “storicizzare”, ma hanno afferrato, in essa, la
possibilita di comprendere cio che i soggetti sono. Le passioni possono
incarnare quel che per Kant era il pensiero, la sua possibilita di mani-
festare — di esibire esteticamente — un sapere che non fosse conoscenza
categoriale, mera possibilita logica, ma 1’orizzonte all’'interno del quale
il sentimento manifesta le possibilita che il senso comune apre perché
si possa cogliere, attraverso la vita affettiva, quel potere simbolico in
cui si rivela la coscienza antropologica, la consapevolezza che i sogget-
ti hanno di sapersi orientare nel pensiero, e fra i suoi stessi limiti.
Labellezza, ambigua come la passione, si rivela cosi come un potere
simbolico che, nella storia, le ha spesso tenute accanto. Vi sono molti
momenti, da Platone a oggi, in cui si incontrano bellezza e passione. La
questione, come e ovvio, si sovrappone alla storia di quella disciplina
chiamata estetica, almeno quando essa diventa filosofia dell’arte. Essa
e infatti sempre il tentativo di ricondurre una passione, un movimento
affettivo, un piacere, una serie di atti, un'emozione o un sentimento —
dunque qualcosa di contingente e sregolato — all’interno di una forma,
di un’armonia, di una simmetria, di una consonanza, cioe¢ all’interno
di quei contesti verbali che, da Platone, Vitruvio, Quintiliano, determi-
nano quell’orizzonte sensibile che siamo abituati a chiamare “bellez-
za”. In questa direzione, in cui potremmo facilmente ricordare Alberti
e Hegel, Leonardo e Kant, valga su tutti, e per tutti, la definizione di
Paul Valéry: che la bellezza, la bellezza delle forme create, e proprio il
misterioso incontro, fra l'arbitrarieta delle passioni e la necessita della
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forma’. I misteri si possono descrivere, analizzare, ma non spiegare:
sono cio che nutre le nostre categorie e, nel momento in cui diventano
loro preda e tema, svaniscono o si banalizzano.

Su questa strada, la bellezza deve dunque accettare, in virtu del suo
carattere metamorfico e simbolico, quella sua stessa “caducita” che ne
vieta una definizione rigida, assoluta, categorica, normativa. Tuttavia,
come ¢ scritto in un delizioso appunto di Freud del 1916, la caducita
del bello non implica affatto un suo svilimento ma, al contrario, ne au-
menta il valore, dal momento che il «valore della caducita e un valo-
re di rarita nel tempo» e «la limitazione della possibilita di godimento
aumenta il suo pregio»®. Il lutto, il lutto che la scomparsa, I'indefinibi-
lita della bellezza, I'indeterminazione spazio-temporale porta in sé, e
senza dubbio un grande enigma: ma e un enigma che non uccide la
bellezza, bensi ne fa sentire sempre di nuovo l'esigenza, l'esigenza di
ricostruire un rapporto con le cose forse caduco e mortale, ma di cui
sempre di nuovo sentiamo il profondo e autentico bisogno.

Il paradosso e dunque che, da questa non definizione, da questo ri-
fiuto di ridurre la bellezza a una norma del pensiero e della storia, a
un’idea di “classico” o di forma — dionisiaca o apollinea che sia — abbia-
mo quasi inconsapevolmente ricavato una duplice conclusione, molto
piu definitoria di quanto non appaia, e direttamente legata al nostro
tema.

La bellezza é infatti in primo luogo connessa al nostro piacere, un
piacere non sempre libidico, con l'arte mai, ma sempre “carnale”, le-
gato ai nostri sensi, a sensazioni che non hanno un ruolo fisiologico
uniforme e ben definito, ma che tuttavia sono in noi ben presenti, e co-
stituiscono una costante antropologica, simile a se stessa al di la delle
forme che li stimolano. La seconda e che la bellezza ¢ legata a un biso-
gno che sempre si confronta con la morte: e il desiderio di superare la
caducita delle forme, creando sempre nuove forme, appunto, sempre
nuova bellezza.

7 Questa definizione, anch’essa ricorrente negli scritti di Valéry, si puo leggere in
modo pil sistematico nel Discours sur l'esthétique che scrisse nel 1936.

8 S. Freup, Caducita, in Opere, tr. it. Torino 1990, vol. VIII, p. 174.
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In entrambi i casi — piacere e bisogno, carenza e ulteriorizzazione — 1'o-
rizzonte in cui la bellezza appare e si staglia, anche per il filosofo, non
e quello del pensiero puro, e dei suoi raffinati apparati categoriali, ma
di un precategoriale sentimento, passivo e dunque legato alla passio-
nalita del nostro essere nel mondo.

Tuttavia, nel momento stesso in cui, attraverso le passioni, la loro
stessa irriducibilita a discorsi regolati, si colgono i limiti del pensiero,
bisogna sapere evitare il pericolo opposto, quello di un’assolutizzazio-
ne lirica del passionale e delle sue “verita”. Se non si e avvertiti con-
tro questi pericoli della passione, la si trasforma in una maschera che
rigetta le ambiguita, le complessita, le difficolta, la profonda carica di
negativita che attraversano la vita affettiva. Qui puo intervenire l'iro-
nia, proprio come strumento che “tiene a distanza” e, di conseguenza,
induce a respingere la “dittatura del cuore”, I'elogio acritico della bel-
lezza, i messaggi densi di tronfia retorica, tutto cio che nega I'insosteni-
bile leggerezza dell’essere mirando soltanto a costruire, attribuendogli
valore di norma, una realta (¢ Kundera a parlare) «dove la merda e ne-
gata e dove tutti si comportano come se non esistesse»’.

Evitare la retorica del sentimento, il Kitsch sentimentalistico e la pri-
ma regola per riconoscerne il senso, per risalire ai motivi che utilizzano
l'affettivita come forza comunicativa, fonte di autentica trasmissione
storica della memoria. I fatti che la retorica delle passioni presentano
senza l'ironica ambiguita della vita, come valori monolitici e privi di
ombre, devono piuttosto essere accompagnati — ed e proprio cio che la
parola bellezza indica — da una intenzionalita formativa che attribuisca
loro un senso vivo e non banale, che incida nel divenire stesso della
nostra vita. La passione, con la sua dinamicita, con lo scontro in essa di
“attivo” e “passivo”, di “caso” e “necessita”, e dunque in prima istan-
za la forza che combatte l'abitudine in quanto elemento che cristalliz-
za e ossifica il nostro tempo. La bellezza non & qui un ente oggettivo,
bensi un senso che diviene, che non puo essere rinchiuso in narrazioni
storicistiche o finalistiche (in cui tutto sempre torna o in cui il presen-

® M. KuNpERa, L'insostenibile leggerezza dell’essere, tr. it. Milano 1985, p. 256.
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te & perfettamente giustificato) e che dunque, ed e questo il suo senso
affettivo, scorre con i suoi fondi anonimi e oscuri, sempre presente e
sempre incompiuta, alla ricerca di una produttivita originaria dell’e-
sperienza e della memoria estetica quale origine stessa del pensiero e
del concetto.

La bellezza ha bisogno della passione perché, come si € accennato,
non solo ne incarna le metamorfosi, ma anche e soprattutto ne mostra
gli interni movimenti, quella costante perdita di baricentro — la cadu-
ta, il dolore, la morte — che ¢ la sua paradossale “eternita” nel divenire
della storia.

In una poesia di Rilke, che unisce nella modernita il senso classico
della bellezza, tre figure, Orfeo, Euridice e Hermes, che rappresentano
lartista, I’'opera bella e il percorso creativo, camminano insieme in una
unita che non ¢ pacificazione, bensi divenire su un comune orizzonte™.
E Orfeo creatore che, con inquietudine, precede su questa strada Her-
mes e Euridice. Euridice che, accompagnata dal dio, e colei che ispira,
da un lato musa e dall’altro referente erotico della creazione, oggetto
principale del desiderio e del piacere. Hermes, infine, dio eccedente,
che con la sua forza e possibilita originaria di metamorfosi, possibilita
di ricominciare sempre di nuovo a creare.

La bellezza di Euridice, mite nella sua pazienza, piena della sua
morte, sa che la caducita, la morte, non € solo assenza, che 'annulla-
mento che ha in sé & in primo luogo presenza: «Era in se stessa e il suo
dono di morte le dava una pienezza». In questa presenza-assenza che e
matrice di senso € entrata in una nuova vita, in una nuova adolescenza,
che puo essere oggetto di passione e desiderio, ma il cui possesso non
potra mai coincidere con l'istante della fisicita: «il suo sesso era chiuso
come i fiori di sera, le sue mani, cosi schive del gesto delle nozze, che
anche il contatto stranamente tenue della mano del dio, sua lieve gui-
da, la turbava per troppa intimita.

Il piacere che circonda Euridice non e connesso all’istante: e la con-
tinuita della durata, € 'autonomia di una dimensione estetica densa di

10" Si utilizza qui la straordinaria traduzione di G. PINTOR, di R.M. RiLKE, Poesie, tr. it.
Torino 1966.
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significati che qui raggiungono la loro espressione.

Euridice, frutto di azioni che dipendevano dal libero arbitrio, e ora
al di la della liberta contingente, al di la di un controllo su di essa eser-
citato. A sua volta, nella sua autonoma e libera bellezza, non controlla
le passioni, il dolore, il desiderio di Orfeo né la muta apprensione di
Hermes, consapevole di essere il risultato di una loro trasformazione
artistica. Ora non dipende pitt da chi I'ha costruita, né da chi la guar-
da: e origine, oggetto di nuovo desiderio, di nuova interpretazione, di
nuova arte, di nuove passioni. E, in questa identita conquistata, rac-
chiude in sé I'intero progetto che ha condotto al formarsi del suo senso,
€ appunto entrata in “nuova adolescenza”.

Quando Hermes trattiene Euridice nella morte — «E quando a un
tratto il dio la trattenne e con voce di dolore pronuncio le parole: si
e voltato, lei non comprese e disse piano: chi?» — ella non comprende
neppure le parole del dio: e ormai su un altro piano, liberta realizzata,
al di la del dolore e del piacere, non estranea a questi processi passio-
nali della creazione e della ricezione della bellezza, ma loro autono-
mo referente. Non “al di sopra”, bensi loro punto di incrocio, dialogo,
movimento. La bellezza e concreto incrocio spazio-temporale in cui le
differenze possono sussistere, divenire produttive, portarsi sul piano
di un’espressione che non le pacifica, ma le esibisce in un’unita libera
ed autonoma.

Dunque, per concludere: vedere Euridice e la sua bellezza non e dif-
ficile. Pit1 complesso saperla vedere nei piani molteplici della visibilita
che in essa entrano in gioco, incrocio metamorfico di superfici visibili
e invisibili. Il movimento della bellezza non pone in essere la staticita
di un senso, non ontologizza il valore, ma pone la sua specificita, la sua
differenza nell’esibire, nell’offrire alla nostra esperienza una “matrice
di senso”, una figura che e punto di incrocio dialogico e simbolico di
molteplici elementi, la cui unita non & dicibile in formule precostitui-
te, ma solo esprimibile come figura, simbolo, come senso che diviene
nella storia, che attraverso il nostro sguardo, i nostri stratificati giudizi
sempre di nuovo rivela le trame del proprio senso, che usa 1'universo
dell’affettivita per rivelare, attraverso di sé, la nostra storia, i percorsi
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della nostra spiritualita.

Euridice, canto che e vita e morte, passione e grazia, &, nel suo stu-
pore, nella sua paziente meraviglia, cio che Spinoza chiamava “beati-
tudine”. E beatitudine ¢ la strada con cui Euridice, incamminandosi, si
identifica, identificandovi la grazia. «La beatitudine», scrive Spinoza,
«on e premio alla virtly, ma la virtu stessa: e noi non godiamo di essa
perché reprimiamo le libidini, ma, al contrario, solo perché godiamo di
essa, possiamo frenare le libidini»"'.

' B. SpiNnoza, Etica, Parte Quinta, Proposizione 42, tr. it. di S. GiameTTA, Torino 1959,
p. 329.
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ETICA ECURA DEL DESIDERIO

Sommario: 1) Messaggeri alati e annunciazioni che trasformano; 2) La cura del de-
siderio; 3) Orientare dal basso: sentire e sensazione; 4) La percezione diretta dell’e-
spressivita altrui; 5) Le opposte visioni del sentire; 6) Al centro dell’etica: esercizio del
sentire e maturita affettiva; 7) Emozioni e ‘Weltoffenheit’: «qui succede qualcosal»; 8)
Individuarsi nel fare esperienza; 9) Eric Kandel e le basi biologiche dell’ individualita;
10) Che cosa sono le emozioni? 11) Scolpire la propria singolarita attraverso latto
creativo; 12) I sentimenti germinativi «privi d'invidia» (‘aphthonoi’); 13) L'incuria
dei sentimenti germinativi; 14) Amare e meraviglia come nucleo dei sentimenti ger-
minativi; 15) Esercizi di trasformazione; 16) Esisto, dunque mi meraviglio; 17) Me-
raviglia: esclamazione o interrogazione?

1) Messaggeri alati e annunciazioni che trasformano

TRADIZIONALMENTE I’orientamento etico e stato pensato come qual-
cosa che s'impone dall’alto sulle passioni dell'individuo, ad es. at-
traverso una ragione universale o I'intuizione apodittica di un valore
assoluto. E possibile immaginare un orientamento che invece agisce
dal basso, radicandosi nella sfera affettiva? La scommessa ¢ quella di
ripensare i valori oltre il paradigma repressivo ma senza ricadere in
una qualche forma d’indifferentismo etico, oltre quindi le varie forme
del dualismo assolutismo/relativismo che hanno finora concepito i va-
lori o ontologizzandoli in attributi e qualita ideali o riconducendoli a
mere convenzioni sociali. Certo si tratterebbe di mettere in discussione
tradizioni e semantiche molto radicate, ma a ben vedere non si tratta
di una questione terminologica: se si preferisce si puo anche abbando-
nare il termine “valore”, ma la sostanza del problema non muterebbe:
nell’orientamento che trasforma esistono “x” che agiscono come oc-
casioni, tunnel o spinte propulsive capaci di regolare la metamorfosi
della nostra apertura al mondo (Weltoffenheit) e del nostro posiziona-
mento esistenziale verso l'alterita; esse hanno una ricaduta nell’etica,
nell’attrattivita della bellezza e nella fisionomia del nostro processo di
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formazione. Chiamo questa “x” con il termine messaggero. I processi di
trasformazione non sono infatti mossi da “messaggeri” di fenomeni e
di attimi di novita che si rivolgono direttamente al nostro sentire e a cio
che ¢ al centro di esso, cioe al nostro desiderio?

Tentero di sviluppare quest'idea con l'aiuto di alcune immagini.
Nella mitologia greca, il messaggero alato era detto anghelos e uno di
questi, Iris (o Iride nella versione latina), viene posto, nel Teeteto di Pla-
tone, in una relazione filiale con il dio della meraviglia e principio pri-
mo della filosofia:

E tipico del vero filosofo quello che tu provi [pathos], I'essere pie-
no di meraviglia: il principio [arche] della filosofia non ¢ altro che
questo, e chi ha detto [cioe Esiodo] che Iris & figlia di Taumante
[il dio della meraviglia], sembra non abbia tracciato una cattiva
genealogia'.

A sinistra: Iris (particolare di anfora, V sec. a.C.). A destra:
arcangelo Gabriele (Scuola di Novgorod, XVI sec., Galle-
ria Tretyakov, Mosca)

1

Theaet., 155 d. Trad. it. di C. MazzaReLLI (con qualche modifica), in: G. ReALE (a c.
di), Platone. Tutti gli scritti, Milano 1991.
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Qui la funzione del messaggero alato e quella di gettare un ponte
fra terra e cielo (I'arcobaleno), mediando eroticamente fra i due e in-
tessendo la dimensione atopica tipica dell'umano, la stessa entro cui si
sviluppa anche il sapere filosofico.

Solitamente nella tradizione cristiana la funzione del messaggero
alato e invece attribuita all’arcangelo Gabriele, portatore di un messag-
gio che annuncia l'atto generativo per eccellenza: il parto. E, nell’an-
nunciarlo, muove e cambia la postura esistenziale di chi riceve tale an-
nuncio inaspettato.

L’ Annunciazione Cavalcanti di Donatello e I'immagine di un annun-
cio che trasforma. Nonostante le decorazioni dorate e gli abiti sontuo-
si, ha uno stile sobrio e poco trionfante: 'arcangelo Gabriele e inginoc-
chiato in basso ed é riluttante.
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Donatello, arenaria dorata, Santa Croce, Firenze, tra il
1430 e il 1440.
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Maria € come colta di sorpresa, trattenuta e, in un atto di rivolgi-
mento, abbozza un riposizionamento della propria postura. Si tratta di
un’immagine diversa da quelle spesso consegnataci dalle varie rappre-
sentazioni dell’Annunciazione in cui l'arcangelo impone il messaggio,
quasi sempre dall’alto, a una Maria stabilmente seduta o inginocchiata
su se stessa.

L’idea di Donatello ricompare anche nell’ Annunciazione di Lorenzo
di Credi (1480-85 ca.), ma senza particolari guadagni. Vi e invece un’al-
tra opera in cui l'idea di Donatello non solo viene ripresa, ma viene
rielaborata drammatizzando la reazione di Maria: si tratta dell’ Annun-
ciazione di Cestello di Botticelli, quella che ¢ stata scelta anche per la co-
pertina di questo numero della rivista.

Botticelli, olio su tavola, Uffizi, Firenze, tra il 1489 e il 1490.
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Qui troviamo una Maria inquietante, tanto che nel viso e nell’accon-
ciatura dei capelli ricorda ancora qualcosa della celebre Nascita di Vene-
re. L’atmosfera di gioiosa eccitazione dei sensi e della natura, presente
nei dipinti precedenti, non & ancora scomparsa, eppure la spensiera-
tezza ha lasciato il posto al dramma di un prorompente processo di
trasformazione. E come se questo dipinto fosse la testimonianza di una
trasformazione che Botticelli stesso stava sperimentando, come se 'at-
to creativo che 1'ha originato fosse la traduzione del percorso espres-
sivo con cui aveva metabolizzato tale trasformazione: il segreto e la
memoria di questo percorso espressivo di trasformazione sembrano
essersi impressi definitivamente su quest’opera d’arte. Ed ora € come
se la matrice iconica di tale percorso espressivo potesse rivivere in chi
I'osserva. A ben vedere la forza di quest'immagine non deriva dal mo-
strare un processo di trasformazione, bensi dal renderlo partecipabile.
E un’immagine che trasforma. Anche un’immagine, quindi, puo orien-
tare e diventare “messaggero”.

Maria, distolta dalla lettura del libro sacro posto sul leggio, sembra
vibrare e risuonare. L’elegante rivolgimento lascia trasparire lo sforzo
drammatico di resistere e far fronte all'annuncio dell’angelo Gabriele.
Ma anche, contemporaneamente, di sintonizzarsi in qualche modo ad
esso. Pure il movimento delle mani e delle braccia comunica questo
smarrimento. Ma esso viene come soccorso dall’angelo premuroso che,
con le dita alzate della mano destra, indica con precisione la giusta in-
tonazione (Stimmung) per addentrarsi verso una nuova destinazione
(Bestimmung), a cui sembra riservata I'offerta del giglio bianco. E evi-
dente il contrasto fra I'immagine di stabilita e orientamento trasmessa
dalle dita alzate dell’angelo, appena planato, e la perdita d’equilibrio
che accompagna il panico sgomento di Maria.
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Tiziano, olio su tela, Scuola Grande di San Rocco, Venezia,
1540 ca.

In molte raffigurazioni Maria mantiene invece una postura stabile,
anche quando, come nell’ Annunciazione di Leonardo, esprime sorpre-
sa. Si pensi poi all’Annunciazione di Tiziano, dove un angelo trionfante
s'impone dall’alto, con indice autoritario, a una Maria inginocchiata e
sottomessa (e forse proprio per questo ancora piu stabilmente ancorata a
se stessa), che accoglie I'annuncio a braccia conserte, con obbediente se-
renita. Qui non ci sono vertigini, non c’e torsione, non c’e perdita dell’e-
quilibrio. Ma proprio per questo, forse, non c’e neppure trasformazione.

Il dipinto di Botticelli suggerisce invece che I'inaugurazione di una
nuova postura esistenziale richiede una chiamata esterna che, come
I'angelo inginocchiato, orienta dal basso, cioe in modo autorevole ma
non autoritario. Senza questa chiamata, non ci sarebbe un movimen-
to di conversione periagogica e I'individuo rimarrebbe rinchiuso nella
propria intrascendenza, senza fiorire e generare qualcosa oltre se stesso.

Se questo e vero, ogni “parto dell’anima” ha la sua “annunciazione”.
Annunciazione in senso ampio: generalmente le “chiamate” non sono
cosi vivide, tanto da incidere spesso con la lentezza della goccia d’ac-
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qua sulla roccia o da agire carsisticamente, attraverso piccole spinte.
In altri casi, come suggerisce Socrate a proposito del daimonion, indica-
no per esclusione, trattenendo dal fare qualcosa. Ma sono pur sempre
queste piccole spinte, o queste frenate, che rendono significativa, pit1
di altre, una certa esperienza o un certo episodio della vita: somman-
dosi formano I'onda che da una direzione alla destinazione della sin-
golarita.

Di fronte a queste chiamate — che provengono empiricamente dal
basso, dalla sfera affettiva — e tutto il nostro essere a rigirarsi e a ricerca-
re un nuovo equilibrio, mentre fino a quel momento aveva girato su se
stesso a vuoto, senza sapere chi fosse. Ed e nel sintonizzarsi con quel-
le dita alzate (che oggi ricorderebbero un diapason), che la singolarita
trova il proprio accesso al mondo.

2) La cura del desiderio

La trasformazione sembra essere la conseguenza di un annuncio che
fa perdere l'equilibrio del nostro ordine del sentire. Proviene dall’alte-
rita, ma senza imporsi dall’alto in modo apodittico, bensi dal basso.
Che cosa significa qui “trasformazione”? E inoltre che cosa significa
“dal basso”?

Relativamente alla prima questione si puo osservare che la tras-for-
mazione (o Um-Bildung) implica il superamento di una parte di quello
che si e: lo svuotamento della propria saturazione egologica per fare
spazio e aprirsi a qualcosa che e oltre 'orizzonte della propria autore-
ferenzialita. Tale movimento e possibile solo sulla base di un’insoddi-
sfazione nei confronti di quello che si ¢, insoddisfazione accompagna-
ta dalla ricerca di qualcosa che e oltre se stessi, il proprio passato e il
proprio presente. Non si tratta di un progetto volto alla realizzazione
di una possibilita propria gia inscritta nel proprio essere, ma di una
ricerca che si muove a tentoni, similmente alla Sehnsucht, cioé a una
“nostalgia rovesciata”, in quanto rivolta alla dimensione sconosciuta
dell’alterita e alla dimensione imprevedibile del futuro. Chiamo questa
ricerca, alla base della trasformazione e arche di tutto I'universo emoti-
vo umano, «desiderio».
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Nella cura del desiderio prende forma la mia singolarita. Significa
questo ricadere in una visione intimistica della cura? Mosso dall’in-
quietudine, il desiderio € proprio cio che mette a nudo in modo dolo-
roso la non autosufficienza del mio essere e mi spinge a ricercare qual-
cosa che ¢ oltre il mio sé solipsistico. In termini pit1 precisi: il desiderio
implica I’epoche del sé e della cura con cui il sé stava erigendo il consen-
so attorno alla propria identita. Infatti, dal punto di vista del desiderio,
tale sforzo si rivela inaspettatamente vano e insensato. Se con «cura del
desiderio» s’intende una cura che mette in discussione e trascende le
certezze del proprio sé, allora, grazie all’epoche del sé, la cura del desi-
derio mette fra parentesi anche le varie forme di cure intimisticamente
ripiegate su se stesse in una dimensione privata.

La cura del desiderio inaugura una trasformazione, intesa come
nuova nascita, non entro l’orizzonte autoreferenziale e intimistico del
sé, ma solo nello spazio che gli viene offerto dall’esemplarita altrui®.
La persona che si prende cura del desiderio si prende cura del mondo:
prende forma nell’aprirsi all’alterita e nel costruire un nuovo modo di
vivere assieme all’altro. Cio significa che nella cura del desiderio rin-
novamento del singolo e rinnovamento sociale vengono a convergere
e si implicano a vicenda.

Senza una cura del desiderio — che insegni a trascendere il punto di
vista del sé e del proprio gruppo di appartenenza — il rinnovamento
del singolo decade a ripiegamento intimistico e il rinnovamento socia-
le a ideologismo identitario. Se ¢’e un insegnamento che si puo ricavare
dai vari totalitarismi del Novecento e proprio quello relativo al falli-
mento di un rinnovamento sociale che prescinda dal rinnovamento del
singolo, e viceversa. Un rinnovamento sociale che prescinda dalla cura
del desiderio finisce con il ricadere nelle dinamiche del totalitarismo
che sacrificano tutto sull’altare dello spirito di appartenenza al gruppo.
E quello che succede nel film L’onda (Die Welle), diretto da Dennis Gan-
sel nel 2008, dove il diciottenne Tim (interpretato da Frederick Lau) —
novello Alcibiade incapace di governare se stesso — pensa di poter rin-

2 Sul concetto di esemplarita mi permetto di rinviare a: G. CusiNaTo, 'Periagoge’. Teoria

della singolarita e filosofia come cura del desiderio, Verona 2014, 40-45; 139-145.

30



ETICA E CURA DEL DESIDERIO

novare la societa e finisce invece con l'aderire ai vari riti del culto della
personalita e dell'umiliazione dei dissidenti. E il problema gia posto
negli anni Cinquanta dal sociologo francese Georges Friedmann: «Mol-
ti sono coloro che s’'immergono totalmente nella politica militante, nel-
la preparazione della rivoluzione sociale. Rari, molto rari, sono coloro,
che per preparare la Rivoluzione, intendono rendersene degni»®.

3) Orientare dal basso: sentire e sensazione

L’interrogativo che mi pongo ¢ se oggi la cura del desiderio possa
esprimere una forma d’orientamento capace di aprire a quei processi
di rinnovamento sociale bloccati in passato dalle varie forme di asso-
lutismo etico (totalitarismi del Novecento) e oggi dall’indifferentismo
etico (orizzontalismo della societa liquida). Per affrontare questa que-
stione, e utile ritornare alla domanda: che cosa significa orientare “dal
basso”? Ritengo che un primo passo consista nell’analizzare il rappor-
to fra orientamento e sfera affettiva. All'interno della sfera affettiva di-
stinguo le emozioni dai sentimenti: con sentimento intendo la sedi-
mentazione di un’emozione in un abito, in una presa di posizione o in
un atteggiamento. Nelle neuroscienze si sta facendo sempre piu strada
l'ipotesi che siano le emozioni ad offrire al nostro cervello gli strumen-
ti essenziali per orientarsi e che anzi, «se il nostro cervello non fosse in
grado di discriminare emotivamente gli eventi percepiti, ricordati o
immaginati, sarebbe per noi arduo venire a capo anche delle piu sem-
plici tra le situazioni che quotidianamente ci si presentano»*.

E possibile rintracciare una forma di orientamento delle emozioni
con un qualche significato in campo etico? Il tema non e affatto nuovo.
In epoca moderna Hume propone una profonda revisione delle antro-
pologie tradizionali: sviluppando I'idea di un «rational self» che agisce
in base alla ragione e all’intelletto, Hume arriva allo scetticismo che
chiude il primo libro del Trattato. Di fronte a questo vicolo cieco, egli

* G. FriebMAN, La Puissance et la Sagesse, Paris, 1970, 359. Qui ripreso da: P. Hapor,

Esercizi spirituali e filosofia antica, Torino 2005 (or. 1981), 29.

*  G. Rizzorarry, C. SINIGAGLIA, So quel che fai. Il cervello che agisce e i neuroni specchio,

Milano 2006, 166.
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decide di cambiare strada e nel secondo libro del Trattato descrive un
«moral self» che orienta la ragione e prende decisioni nella vita pratica
facendosi orientare dalle passioni.

Le tesi di Hume caddero notoriamente sotto la critica di Kant. Se-
condo Brentano (il maggior critico di Kant alla fine dell’Ottocento),
Hume aveva ragione nel cercare di radicare l'etica nelle passioni, tutta-
via il suo limite consisteva nel non aver distinto con sufficiente preci-
sione le diverse forme del sentire, e in particolare le sensazioni fisiche
non intenzionali e il sentire intenzionale, fino a sviluppare una feno-
menologia dei differenti strati affettivi. Che cosa significa infatti «sen-
tire»? Qual ¢ il confine ad es. fra la sensazione e il sentire? Senza fare
chiarezza su questi punti, i tentativi di radicare I'etica nella sfera affet-
tiva rischiano di continuare a cadere sotto le critiche impietose di Kant.

Kant distingue fra la sensazione (Empfindung), intesa come rap-
presentazione oggettiva dei sensi («objektive Vorstellung der Sinne»), e
il sentimento (Gefiihl) che puo suscitare nel soggetto la percezione di
quella sensazione, sentimento che «deve sempre rimanere soggettivo
e che non puo in alcun modo costituire una rappresentazione»®. Cosi
«l color verde dei prati appartiene alla sensazione oggettiva», mentre
il sentimento di gradevolezza che si prova alla vista di quel verde, & «l
mio giudizio su di un oggetto con il quale lo dichiaro piacevole»®. Con
cio Kant esclude che oltre le cosi dette “qualita primarie” e “seconda-
rie” possano essere percepite direttamente anche le qualita “terziarie”,
come ad es. l'espressivita di qualcosa.

Il problema e che in realta il prato non € un mondo meccanico di
oggetti, ma un mondo biologico popolato da organismi: immaginiamo
allora che, camminando in quello stesso prato di cui parlava Kant, mi
capiti di pestare inavvertitamente un serpente e di rimanere impres-
sionato dalla sua aggressivita. Certo la paura che ne deriva e soggetti-
va, ma come verrebbe considerata da Kant 'aggressivita del serpente?
Sarebbe una rappresentazione oggettiva dei sensi, cosi come il verde
dell’erba, o un risultato soggettivo come il sentimento di gradevolez-

5 I.Kant, KU, §3, 9.
5 Ibidem.
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za? Kant osserverebbe che una sensazione, intesa come una rappresen-
tazione oggettiva dei sensi, riguarderebbe solo la forma, il colore o il
tipo di movimento compiuto dal serpente, ma mai la sua espressione
aggressiva. Questa verrebbe considerata una qualita che siamo noi ad
attribuire al serpente. Il fatto poi che sia frutto di un giudizio soggetti-
vo che tuttavia pretende una riconoscibilita oggettiva e comunicabile
a tutti gli esseri umani, non muta il fatto che si tratterebbe di qualcosa
che, per Kant, su quel prato, al pari della gradevolezza, propriamente
non esisterebbe affatto.

Eppure, 'espressione d’aggressivita, indicando una situazione di
pericolo o di danno, s"impone con una sua logica e “oggettivita” biolo-
gica cosl cogente da regolare l'intera semiosi dell’'interazione fra gli or-
ganismi e il loro ambiente. Possibile che le qualita espressive siano solo
un’‘aggiunta posteriore, quando invece costituiscono la base oggettiva
del linguaggio con cui comunicano fra loro tutti gli esseri viventi, per-
fino quelli sprovvisti della facolta del giudizio considerata da Kant?

Kant nei fatti intellettualizza la sensazione, privandola di ogni rile-
vanza biologica, mentre tale rilevanza e fondamentale per una corretta
fenomenologia della percezione. Da questo punto di vista sembra pit1
plausibile che 1'a priori della percezione non sia quello formale kan-
tiano, ma quello materiale di Scheler: lo schema motorio del corpo-vi-
vente®.

7 Sulle forme espressive nella vita animale cfr. A. PorT™MAN, La forma degli animali,

Milano 2013 (or. 1960), invece per un’analisi recente e ben documentata sulla vita ve-
getale si veda il lavoro del biologo D. CHamovrtz, Quel che una pianta sa. Guida ai sensi
del mondo vegetale, Milano 2013 (or. 2012).

8

In Erkenntnis und Arbeit (1924) Scheler riprende il concetto di «Kdrperschema» da P.
Schilder, ma sostituendo significativamente il termine «Kérper» con quello di «Leib»: alla
base della percezione c’¢ quindi uno schema non del «corpo» ma del «corpo-vivo» (Leib-
schema) (cfr. M. ScaeLer, GW VIII, 316, 355; ma anche GW IX, 34; 218. GW = M. SCHELER,
Gesammelte Werke, Bern und Miinchen 1954 - Bonn 1997). Questo «schema del corpo-vi-
vo» (Leibschema) non rappresenta per Scheler solo uno schema “muscolare” o limitato
alle potenzialita del movimento puramente fisico del corpo (Kdrper), ma soprattutto
uno schema psichico del movimento espressivo del corpo-vivo (Leib). La distinzione
Korper-Leib, alla base di tutta la fenomenologia della corporeita del Novecento, viene
del resto inaugurata proprio da Scheler nel 1911 (cfr. ad es. Die Idole der Selbsterkenntnis,
ora in: GWIII, 231; 242; inoltre, nel 1913 nella prima parte del Formalismus, GW 11, 158).
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4) La percezione diretta dell’espressivita altrui

Alla luce di queste considerazioni propongo d’interpretare la sensa-
zione (Empfindung) e il sentire intenzionale (Fiihlen) come due modali-
ta diverse che la vita ha a disposizione per rapportarsi alla dimensione
espressiva: ambedue si avvalgono degli organi sensibili, ma mentre la
sensazione organica coglie l'espressivita in funzione della semiosi che
governa l'interazione fra organismo e mondo-ambiente (Umuwelt), il
sentire intenzionale ¢ meta-espressivo, nel senso che coglie l'espressi-
vita di qualcosa in funzione dello sviluppo e riuscitezza di un percorso
di formazione. Mentre la sensazione biologica coglie in primo luogo i
valori del piacevole e doloroso, dell’utile e dannoso, il sentire intenzio-
nale si rivolge ad es. ai valori del bello e del brutto.

Ma come avviene la percezione di queste qualita espressive? Per
lungo tempo ha prevalso I'opinione che fosse il risultato di un elabo-
rato ragionamento inferenziale per analogia. All’inizio del Novecento
viene invece avanzata l'ipotesi che sia possibile una comprensione im-
mediata delle emozioni altrui, e questo non sulla base di una qualche
misteriosa facolta “telepatica”, ma supponendo che la percezione di-
retta dell’espressivita altrui possa avvenire anche in assenza di proces-
si cognitivi consci’. La percezione diretta dell’espressivita altrui, e la

° Tale tesi viene esposta da Scheler nel 1913: nel sorriso dell’altro & possibile percepire

direttamente «la gioia, nelle lacrime la sofferenza e il dolore dell’altro, nell’arrossire la
sua vergognan» (qui cito nell'edizione del 1913 non compresa nei GW: M. SCHELER, Zur
Phinomenologie und Theorie der Sympathiegefiihle von Liebe und Hass. Mit einem Anhang
iiber den Grund zur Annahme der Existenz des fremden Ich, Halle 1913, 143). Sbaglierebbe,
prosegue Scheler, chi affermasse che qui non ci si trova di fronte a una percezione
diretta dell’espressivita altrui, con 'argomento che «una percezione sarebbe solo un
“complesso di sensazioni sensoriali”, e sicuramente non si darebbe una sensazione
dello psichico altrui» (ivi, 144). Infatti & proprio questa percezione diretta che consente
di cogliere I'eventuale scarto fra cio che viene espresso e sentito, come nel caso in cui
laltro stia simulando o mentendo: «Cosi, per esempio, io non vedo soltanto gli “oc-
chi” di un altro, bensi anche “che egli mi guarda”, e precisamente “che egli mi guarda
proprio come se volesse evitare che io veda che mi guarda”! Allo stesso modo, posso
percepire che egli “pretende” di sentire cio che in realta non sente, lacerando il nesso
che mi si manifesta fra il suo vissuto e la sua espressione “naturale” per inserirvi un
diverso movimento espressivo [...]. Ed e per questo che, in certe condizioni, posso ac-
corgermi che sta mentendo non solo attraverso un’inferenza [...] ma anche percependo
direttamente il suo mentire, per cosi dire lo stesso atto del mentire» (ivi, 144-145). Nel
1917 queste argomentazioni vennero riprese, anche se nella prospettiva monadologica
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comprensione immediata delle emozioni altrui, mi permetterebbero di
cogliere la felicita dell’altro direttamente nell’espressione del suo sorri-
so. Altrettanto nell’incrociare lo sguardo di una persona, potrei coglie-
re direttamente un’espressione di aggressivita che non si fonda affat-
to sulla rielaborazione consapevole della sensazione kantiana, intesa
come la rappresentazione (Vorstellung) oggettiva degli occhi di quella
persona (cioe del loro colore e della loro grandezza e forma), tanto che
se qualcuno, poco dopo, mi chiedesse di che colore erano quegli occhi
aggressivi probabilmente non saprei neppure rispondere: non era in-
fatti su quel piano rappresentativo che si era concentrata la mia atten-
zione.

La tesi di una percezione diretta dell’espressivita e di una compren-
sione immediata delle emozioni altrui sembra aver trovato recente-
mente conferma anche dalle tecniche di brain imaging. In particolare
e stato osservato che il provare un sentimento di disgusto e la visione
di un’espressione di disgusto altrui rinviano a «un substrato neurale
comune [...]. Cio sembra suggerire che la comprensione del disgusto
degli altri [...] non presupponga né si basi su processi cognitivi di tipo
inferenziale o associativo»'’. Pil1 in generale questo «conferma l'ipotesi
per cui la comprensione degli stati emotivi altrui dipenderebbe da un
meccanismo specchio in grado di codificare I'esperienza sensoriale di-
rettamente in termini emozionali»''.

Quando tuttavia Vittorio Gallese interpreta questo «meccanismo
specchio» in termini di «simulazione incarnata» ho 'impressione che
si muova in una direzione diversa da quella della «percezione diret-
ta dell’espressivita altrui». L'espressione «simulazione incarnata» non
mi convince per due motivi: 'aggettivo “incarnata” (dall'inglese “em-
bodied”) fa pensare a un processo spirituale, tanto che a incarnarsi e
solitamente qualcosa di dualisticamente contrapposto alla carne e
alla corporeita. Inoltre il concetto di “simulazione” ricorda l'ipotesi di

di Husserl, da Edith Stein nella sua tesi di dottorato (cfr. Zum Problem der Einfiihlung,
Halle 1917).

10 Cfr. RizzoLATTI, SINIGAGLIA, So quel che fai cit., 173-174.
- Jvi, 177.

35



Guipo CUSINATO

un’inferenza per analogia, seppure a livello subcosciente: «’emozione
dell’altro e prima di tutto costituita e direttamente compresa attraver-
so il riutilizzo degli stessi circuiti neuronali su cui si fonda la nostra
esperienza in prima persona di quella data emozione»'?. In tal modo
pero si ricade (probabilmente senza neppure rendersene conto) nella
prospettiva della teoria dell'intersoggettivita incentrata sul proprio sé:
certo non mi avvalgo di un ragionamento consapevole, tuttavia per
comprendere I'emozione dell’altro devo simulare, cioe riutilizzare gli
«stessi circuiti neuronali su cui si fonda la nostra esperienza in pri-
ma persona di quella data emozione», e successivamente, per analogia,
proiettare tale simulazione sull’altro, al fine di comprenderne lo stato
emotivo. A questo punto potrei pero chiedermi: i miei circuiti neuro-
nali non sono a loro volta in debito nei confronti dell’esperienza del
vedere l'altro provare quel sentimento? Il neonato che vede la mamma
sorridere comprende l'espressione del sorriso della madre guardan-
do la propria immagine sorridente riflessa su di uno specchio, oppure
la coglie direttamente sul volto della madre? Ha gia ab origine propri
circuiti neuronali corrispondenti al sorriso o piuttosto li attiva, grazie
alla plasticita sinaptica, nell’osservare il sorriso della madre? E qui che
la teoria della «simulazione incarnata» si distingue da quella della «per-
cezione diretta dell’espressivita altrui»: la prima si basa sull’esistenza di
un proprio circuito neuronale gia solipsisticamente costituitosi, la se-
conda invece ¢ compatibile con l'ipotesi che, specialmente nei primi
mesi dell’infanzia, il processo di metabolizzazione di un’emozione e
la costruzione dei corrispondenti circuiti neuronali avvenga per cosi
dire “assieme” e “di fronte” all’altro. Nel secondo caso sarebbe pero
necessaria una rilettura della teoria dell'intersoggettivita nel senso di
una teoria dell’espressivita. Anzi, lo stesso termine “inter-soggettivita”
risulterebbe obsoleto.

5) Le opposte visioni sul sentire

E imbarazzante osservare come nelle diverse analisi filosofiche sul
sentire si sia costantemente oscillato fra 'atteggiamento fobico di chi

12 Cfr. M. AmMmanTTi, V. GALLESE, La nascita dell’intersoggettivita, Milano 2014, 30.
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vede nel sentire l'origine di tutti i mali e quello apologetico di chi,
nell'immediatezza e nella spontaneita del sentire, pensa, inseguendo
magari Rousseau, di accedere a una qualche purezza originaria e in-
contaminata. In entrambi i casi ci si rappresenta il sentire non come un
seme da curare, che ha bisogno di germinare e crescere e che, solo una
volta giunto a maturazione, e in grado d’inaugurare una nuova forma
d’orientativita, ma piuttosto come un’entita gia marchiata originaria-
mente in un senso positivo o negativo.

Nelle diverse forme di apologia del sentimento ci si dimentica che
gia il sentire immediato e attraversato da fenomeni di illusione e di di-
storsione: il soggetto s’illude d’essere trasparente a se stesso solo per-
ché gli rimane invisibile il processo d’interiorizzazione, dei presuppo-
sti sociali dati per scontati, che ha luogo nel sentire immediato. In re-
alta la sfera intima e una sfera porosa, perché attraversata dalle dina-
miche dell’allevamento mediatico di massa e colonizzata dai modelli
sociali di successo. Solo un sentire giunto a piena maturazione e in gra-
do di fare breccia sull’orizzonte del «sentire comune» e di trasformare,
aprendo una nuova prospettiva. In ogni unita sociale esiste infatti non
solo un «senso comune», ma anche un «sentire comuney: il sentire imme-
diato, quasi sempre, non ¢ altro che una forma interiorizzata del «sen-
tire comune». La questione del sentire immediato va dunque posta in
termini rovesciati: se la sfera intima e ab origine gia “istituzionalizzata”,
il problema dell’azione creativa diventera quello di prendere le distan-
ze dal proprio sentire immediato.

Al mito dell'immediatezza originaria del sentire si contrappone
quello, altrettanto problematico, secondo cui alla maturazione del pro-
prio sentire corrisponderebbe un’accentuazione del processo di sog-
gettivizzazione arbitraria. Si tratta di uno stereotipo piuttosto diffuso:
il processo d’individuazione promosso dalla maturita affettiva ¢ infat-
ti I'esatto contrario di un rafforzamento della propria soggettivita so-
lipsistica, in quanto, individuandosi attraverso la cura del desiderio,
una persona non diventera piu “soggettiva” e chiusa in se stessa, bensi
avra una fisionomia e un volto piu definiti e sara piu consapevole di
cio che le sta a cuore e questo le consentira di selezionare con piu pre-
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cisione i propri legami affettivi e d"incrementare e rafforzare quelli che
si rivelano piu fecondi. L’errore piu frequente e quello di confondere
l'espressivita con il soggettivismo intimista, ma nell'umano l'espressi-
vita non e l'arbitraria e immediata proiezione all’esterno di un vissuto
gia formato, bensi la metabolizzazione creativa di un vissuto che non
aveva ancora una forma e che trova uno spazio d’espressione nell’a-
pertura all’alterita. L'espressivita e il modo in cui la singolarita deside-
rante inaugura un percorso formativo d’individuazione trascendendo
la pienezza immunitaria del sé: soggettivizzazione e singolarizzazione
sono processi opposti.

Per essere soggettivi basta provare sentimenti particolarmente inten-
si o vivere fatti particolarmente eclatanti, per essere creativi no. Cio che
differenzia 1'«espressivita» dall’estroflessione soggettiva di un vissuto
arbitrario e la capacita creativa di trasformare se stessi. Posso ad es.
esprimere i miei vissuti attraverso una rielaborazione linguistica. Ma
questa narrazione non € ancora necessariamente un atto creativo: non
basta elevare il materiale grezzo e privato del vissuto a narrazione per
renderlo un’opera d’arte. Affinché la narrazione diventi romanzo e l'e-
spressione espressivita, la metabolizzazione dei vissuti deve dare luo-
go a unesperienza di trasformazione. E solo passando attraverso que-
sta esperienza di trasformazione che 'espressione del vissuto diventa
materiale dell’opera d’arte. E tale esperienza di trasformazione e sem-
pre, necessariamente, un’esperienza di autotrascendimento.

6) Al centro dell’etica: esercizio del sentire e maturita affettiva

Parlare di emozioni o sentimenti “negativi” €, a mio avviso, fuor-
viante: sentire una profonda angoscia di fronte a una grave perdita
non e qualcosa di negativo in sé, ma piuttosto e una risposta emotiva-
mente appropriata a un evento luttuoso. Questa angoscia diventa ne-
gativa, o distruttiva, solo quando il modo in cui viene rielaborata e, di
conseguenza, il suo esercizio risultano inadeguati®®. Lo stesso vale per
sentimenti con implicazioni sociali piu dirette: una cosa e l'esplosione

B Decisiva e I'osservazione di Aristotele secondo cui non va biasimato «chi semplice-
mente si adira, ma chi si adira in un certo modo» (Eth. Nic. 1105b).
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cieca e violenta del risentimento o dell'indignazione, un‘altra cosa e la
loro metabolizzazione in direzione di un rinnovamento sociale. Ne de-
riva che il problema etico non riguarda il sentire in sé, ma piuttosto l'eserci-
zio del sentire; non implica il giudicare, o il far giudicare da un’autorita
esterna il proprio sentire piu1 intimo, ma piuttosto I'individuazione di
un criterio di verifica relativo all’esercizio e alla metabolizzazione del
sentire.

C’e un problema d’adeguatezza del sentire e un problema di corret-
tezza nell’esercizio del sentire: la rilevanza etica non riguarda il punto di
partenza, il sentire immediato cosi come viene ereditato dal sentire co-
mune, ma solo il punto di arrivo, cioe il modo in cui viene esercitato il
sentire. Quello di cui mi posso fidare non ¢ il sentire immediato, ma un
sentire che & stato messo alla prova e verificato nell'esercizio. E solo at-
traverso un faticoso processo di maturazione che il sentire diventa ca-
pace di orientare verso quella che Socrate chiamava «vita buona», ed e
solo in relazione a tale livello di maturita che si pone il problema etico.

Sento nascere dentro di me l'ira. Se non ho mai visto come si gesti-
sce questo sentimento, se non ho gli strumenti culturali per esprimerlo,
mi rimarra solo l'alternativa di reprimerlo oppure di farlo esplodere in
modo distruttivo. Il problema della correttezza riguarda non cio che
sento, ma la capacita di metabolizzare cio che sento, di attingere ad
esso come a una risorsa da rielaborare in un percorso espressivo. Se la
mia singolarita prende forma attraverso questo esercizio del sentire,
allora la correttezza avra a che fare con la riuscitezza del processo for-
mativo. E a questo livello che esistera un modo piti o meno riuscito di
esprimere l'ira, la rabbia, 'indignazione, la felicita, I'odiare e I'amare.

La maturazione del sentire € un processo che agisce con la tenacia
della goccia d’acqua che scolpisce la roccia. A volte continua a scorre-
re carsisticamente, producendo trasformazioni lente e silenziose, altre
volte sgorga improvvisamente in superficie e si materializza in un pic-
co del sentire, cioe in un sentire cosi profondo da manifestarsi come un
risveglio emotivo, capace d’imprimere una svolta all’esistenza di una
persona. Questi picchi del sentire esprimono un’orientativita decisiva
per capire in che direzione cercare la propria realizzazione. Anzi si puo
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dire che la funzione del sistema affettivo della singolarita sia quella di
aprirsi ai «picchi del sentire».

7) Emozioni e “Weltoffenheit’: «qui succede qualcosa!»

Storicamente la connessione fra emozioni e apertura al mondo puo
essere fatta risalire a Scheler. Questi, nel saggio del 1913 Riabilitare la
virti, osserva che i sentimenti non sono stati interiori privati: il senti-
re e le emozioni agiscono la fuori, nel mondo stesso: sono essi infatti a
disegnare il paesaggio della nostra esperienza, sono essi a farci vede-
re i suoi contorni e i suoi colori, a far emergere forme e irregolarita, a
tratteggiare innalzamenti e abissi, laddove ci sarebbe data solo la piatta
superficie di una pianura incolore. Infatti il

fenomeno dell*“orizzonte” e della “prospettiva” non ¢ affatto
circoscritto all’'ambito puramente ottico. Lo ritroviamo anche
nell’'ambito delle nostre rappresentazioni, dei nostri concetti,
dei nostri interessi, del nostro amare e odiare, persino nel-
le idee piu pure. “Orizzonte” e “prospettiva” — lo sappiamo
anche dalle constatazioni molto esatte della psicologia — non
sono semplicemente conseguenze di effetti fisico-geometrici
della luce e neppure dell’anatomia e della fisiologia del nostro
apparato visivo, bensi rappresentano una legge funzionale
complessiva del nostro essere e di ogni essere finito'.

L’orizzonte dell’esperienza, il modo di percepire, la mappatura del
mondo circostante non sono solo il risultato di condizionamenti bio-
logici e di variabili storiche e culturali, ma anche dell’organizzazione
affettiva, dell’ordo amoris di una singolarita. E sempre Scheler a descri-
vere con precisione questa situazione:

Mi trovo immerso in un mondo incommensurabile di oggetti
sensibili e spirituali che pongono incessantemente in moto il mio
cuore e le mie passioni. Io so che e proprio dal gioco di questo
moto che dipende tanto cio che posso conoscere tramite la per-
cezione e il pensiero, quanto cio che posso volere, scegliere, fare,
operare o portare a compimento. Di conseguenza, ogni sorta di
giustezza o falsita e stortura della mia vita e agire viene a essere

4 ScHELER, Zur Rehabilitierung der Tugend, in: GW 111, 27.
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determinato da tale presupposto: se esista un ordine oggettiva-
mente retto di questi moti del mio amore e odio, della mia incli-
nazione e della mia avversione, del mio molteplice interesse per
le cose di questo mondo e se posso imprimere o meno tale “ordo
amoris” nel mio animo*s.

E tale ordo amoris che guida I'incedere nell’apertura al mondo: I'u-
mano si porta dietro 1'ordo amoris come un guscio, come un apriori in-
dividuale simpatetico, le cui categorie sono rappresentate dalle sue
“aperture”, tanto che e solo

attraverso le finestre di questo guscio che egli scorge il mondo
e se stesso: del mondo e di se stesso non scorge niente di pit e
niente di meno che quanto queste finestre gli lasciano vedere se-
condo la loro posizione, la loro grandezza e il loro colore'.

Ma l'aspetto piu significativo e che questa dimensione simpateti-
ca non consiste nel proiettare la propria intenzionalita conoscitiva sul
mondo ma, al contrario, e un lasciarsi toccare dalle cose stesse, apren-
dosi a una contro-intenzionalita che parte dal mondo stesso:

Una tale attrazione e repulsione non parte dall'io, come nel
caso della cosiddetta attenzione attiva, ma direttamente dalle
cose stesse e viene regolata e definita in base agli atteggiamenti
dell'interesse e dell'amare, vissuti appunto come disposizioni di
apertura nei confronti del venir toccati dalle cose stesse. Le cose
reali si annunciano primariamente con lo squillo di tromba di un
segnale valoriale che precede l'unita percettiva che sta annun-
ciando: “Qui succede qualcosa!”. Un segnale che prende le mosse
dalle cose stesse e non dal nostro vissuto'”.

8) Individuarsi nel fare esperienza

Rovesciando il paradigma immunitario, la singolarita (individuale
o collettiva), si apre a un nuovo concetto d’esperienza: la singolarita e
affamata d’esperienza non perché vogliosa d’oggettivare e manipolare

5 Ip., Ordo amoris, in: GW X, 347.
16 Jvi, 348.
7 Jvi, 349.
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il mondo esterno, ma perché desiderosa di dare una forma al «vivere
assieme» all’altro. In tal modo la singolarita incontra un livello ulterio-
re d’esperienza, altrimenti invisibile. Qui esperire non significa rap-
presentare o interagire con qualcosa che sta di fronte, ma trovare un
ulteriore spazio espressivo in cui impastare e forgiare la forma della
propria singolarita nell’incontro e nell’interazione con l'alterita.

La singolarita umana, non avendo un’essenza predefinita, non pren-
de forma realizzando una natura umana universale, ma nel fare espe-
rienze significative. Prende forma nell’entrare in empatia con l'altro,
nell’amarlo e nell’odiarlo, nell’esprimergli il proprio modo di vivere la
disperazione e la felicita, la meraviglia e il disgusto, 'ammirazione e
I'indignazione. Ogni esperienza significativa viene cosi metabolizzata
in un ulteriore tassello del processo espressivo della propria fisiono-
mia o in una sua cicatrice e sfregio. La singolarita diventa cosi respon-
sabile del livello di profondita con cui metabolizza le proprie espe-
rienze: l'esercizio di un’esperienza “esemplare” funzionalizza infatti le
esperienze successive e agisce retroattivamente fino a trasformare 1'or-
dine del sentire della singolarita.

Si tratta di portare fino alle estreme conseguenze la nota tesi di Ari-
stotele: l'esercizio della virtt non forgia solo un abito ma agisce an-
tropogeneticamente, dal momento che & questo esercizio a originare
materialmente la singolarita. Cid comporta un superamento del piano
prettamente epistemologico. Le emozioni e i sentimenti non si limitano
a disegnare il paesaggio della nostra esperienza, e neppure a rendere
visibile una dimensione che altrimenti rimarrebbe invisibile. Essi fan-
no molto di piti: conformano ininterrottamente la fisionomia del posi-
zionamento della singolarita dentro 'apertura al mondo. Inoltrandomi
nel mondo lo sento palpitare, lo scopro ricco di vissuti, dimensioni,
colori e sfumature che vanno oltre la semiosi del bisogno. Non e un
mondo semplicemente da percepire o rappresentare con distacco, ma
da compartecipare: piacere, sgradevolezza, noia, eccitazione, tristezza,
gioia, timore, beatitudine, indignazione, rabbia e fiducia stabiliscono
il ritmo con cui questo posizionamento procede o arretra, riconfigu-
randosi senza sosta. Emozioni e sentimenti raramente sono presenti
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nel semplice sapere astrattamente qualcosa, sempre invece nel “pati-
re” e nell’essere colpiti da un’esperienza significativa, in quanto sono
cio che permette di rielaborare un’esperienza in Erlebnisse e in percorsi
espressivi a cui e associata una continua riconfigurazione del proprio
posizionamento nel mondo e, di conseguenza, una continua reinter-
pretazione di se stessi. Per metabolizzare un’esperienza, I'emozione ha
bisogno di ritornare ossessivamente su di essa per nutrirsene, finché
non rimane pitt nulla.

9) Eric Kandel e le basi biologiche dell individualita

Da un punto di vista biologico, il processo d’individuazione e reso
possibile dalla plasticita sinaptica. Tuttavia e chiaro che qui si ha a che
fare con piani ancora molto distanti fra loro: da un lato c’¢ il problema
dello studio delle basi neurobiologiche della memoria e del cervello,
dall’altro quello dell'indagine fenomenologica della coscienza e della
persona. Nel primo caso il riduzionismo metodologico applicato allo
studio dei neuroni e delle reti neuronali ha dato finora risultati eccezio-
nali: si pensi alla scoperta dei processi alla base della memoria a breve
e a lungo termine condotti da Eric Kandel, premio Nobel per la me-
dicina nel 2000. Nel giugno del 1960, Kandel decise di lasciare I'NIH
(National Institutes of Health) in America per recarsi a Parigi da L. Tauc,
il maggior esperto mondiale sulla lumaca marina Aplysia californica.
Tauc aveva scoperto che il cervello della Aplysia, pur potendo svolgere
funzioni complesse, ha un numero di neuroni esiguo, circa 20.000, se
paragonato ai 100 miliardi circa del cervello di un mammifero. Kandel
si rese conto che il cervello della Aplysia offriva le condizioni ideali per
portare avanti le ricerche sul funzionamento della memoria a breve
termine. E cosi, dopo diversi tentativi, Kandel sperimento in labora-
torio che una lieve scossa alla coda dell’Aplysia attiva un interneurone
che rilascia serotonina nella sinapsi. A sua volta il rilascio di serotonina
determina un incremento del neurotrasmettitore glutammato che mo-
difica la capacita di scarica del neurone sensoriale. Lo stesso risultato si
poteva ottenere artificialmente iniettando direttamente serotonina nei
pressi del neurone sensoriale.
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Ma cio che sorprese Kandel fu che le cose cambiavano radicalmen-
te se lo stimolo percettivo veniva ripetuto per lo meno cinque volte
a intervalli irregolari, infatti in questo caso la «sensibilizzazione» (alla
base della memoria a lungo termine) non solo aumentava la capacita
di scarica del neurone sensoriale, ma lo induceva addirittura a far cre-
scere nuove terminazioni sinaptiche in modo da produrre un maggior
numero di contatti attivi fra neurone sensoriale e motoneurone. Kan-
del si rese conto che, mentre la memoria a breve termine si limita a mo-
dificare la capacita di scarica del neurone sensoriale nei confronti del
motoneurone, rafforzando o indebolendo connessioni sinaptiche gia
preesistenti, la memoria a lungo termine comporta invece modifiche
anatomiche.

In un articolo apparso nel 1986 su «Nature», Kandel e Philip Goelet
avanzarono l'ipotesi che la memoria a lungo termine implichi un pro-
cesso molto piu complesso di quello riscontrato nella memoria a bre-
ve termine: nella memoria a lungo termine la sinapsi sensibilizzata fa
crescere delle ulteriori ramificazioni, ma tale crescita presuppone 1'u-
tilizzo di proteine: il problema e che la sintesi delle proteine e regolata
a livello genetico. Nella memoria a lungo termine non si verifica cioe
un processo che coinvolge solo la superficie del neurone sensoriale,
ma un processo che raggiunge il nucleo stesso: il neurone stimolato
dall'apprendimento deve in qualche modo inviare un segnale al pro-
prio nucleo comunicandogli di attivare i geni regolatori in grado di far
crescere le ulteriori ramificazioni sinaptiche'®.

Questa ipotesi di lavoro implicava che nel processo di memoria a
lungo termine fosse implicata la genetica e cosi Kandel decise di de-
dicarsi allo studio dei geni. La scoperta di Kandel fu che una sinapsi
stimolata con cinque impulsi di serotonina invia al nucleo del proprio
neurone un messaggio che attiva una precisa espressione genetica vol-
ta alla sintesi di mRNA (o RNA messaggero), la molecola che contiene
le informazioni per la sintesi delle proteine. Lo mRNA viene inviato

8 P. GoELer, V. F. Casteriucct, S. SCHACHER & E. R. Kanbper, The long and the
short of long-term Memory —a molecular Framework, in: «Nature», 322 (1986), 419-
422.
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allo stato dormiente a tutte le innumerevoli sinapsi del neurone, ma
solo quella che era stata stimolata con serotonina ¢ in grado di “risve-
gliarlo” e di utilizzarlo per la produrre della proteina CPEB, responsa-
bile della crescita di nuove terminazioni assonali.

Nel 2003 Kandel, seguendo un’intuizione del suo allievo Kausik Si,
e con l'aiuto di Susan Lindquist, del Massachusetts Institute of Techno-
logy, dimostro che la proteina CPEB si autoperpetua, comportandosi
come un prione, il che spiegherebbe come sia possibile mantenere at-
tivata per lungo tempo una nuova terminazione assonale, anche dopo
che lo stimolo e cessato. La proteina prionica CPEB avrebbe pertanto
un ruolo decisivo per il processo di potenziamento a lungo termine
(LTP) che ¢ alla base della formazione della memoria a lungo termine'.

Si tratta di scoperte che sconvolgono la nostra concezione tradizio-
nale del DNA e della genetica: ci e stato infatti insegnato che geni ed
esperienza non interagiscono direttamente fra di loro, ma seguono un
modello molto simile all'apriorismo di Kant: il nostro DNA rappresen-
terebbe in un certo senso l'equivalente di un “a priori biologico” che,
indipendentemente dall'esperienza e dall'ambiente, determinerebbe
la gran parte delle nostre caratteristiche biologiche e una parte del no-
stro comportamento. Molto lunga é stata poi la discussione su quale
sia il ruolo della componente genetica e ambientale nel determinare
il comportamento di un individuo. Ora si scopre che ogni esperienza
significativa, in grado cioe di tradursi in un ricordo a lungo termine,
orienta 'azione dei geni dei neuroni sensoriali, portando, attraverso la
proteina prionica CPEB, alla formazione di nuove sinapsi, e che que-
sta poi influenza il nostro comportamento: in questo caso genetica ed
esperienza interagiscono direttamente. Le esperienze significative si
fissano attraverso la genetica in ricordi a lungo termine e questi fun-
zionalizzano ulteriori esperienze, svolgendo cosi una funzione simile
a quella che Kant riservava solo all’a priori.

Ma vi & un’ulteriore conseguenza: le ricerche di Kandel mettono in
luce che le modifiche anatomiche corrispondenti alla memoria a lungo

¥ K. S1, S. LinpquisT & E. R. KANDEL, A neuronal isoform of the Aplysia CPEB has prion-like
Properties, in: «Cell», 115 (2003), 879-891.
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termine hanno una caratteristica individuale. Nel fare quindi una espe-
rienza particolarmente rilevante, o nell’esercitare a lungo una certa abi-
lita (si pensi ad es. al caso di un violinista professionista), la struttura
sinaptica del cervello diventa ancora pilt unica e irripetibile: cio risulta
perfettamente compatibile con l'ipotesi per cui io divento quello che
sono nel fare esperienza e nel modo in cui metabolizzo I'esperienza.

Da questi studi emerge inoltre che una delle caratteristiche princi-
pali del cervello umano e la plasticita sinaptica, cioe la capacita d’in-
teragire con l'esperienza, rafforzando o indebolendo determinate con-
nessioni sinaptiche o addirittura modificandole: le connessioni che non
vengono utilizzate nel corso degli anni si atrofizzano fino a scompari-
re (e questo ¢ il motivo per cui vi e un’impressionante perdita di con-
nessioni con il progredire dell’eta, senza che questo comporti automa-
ticamente, entro i limiti dovuti all’invecchiamento, un indebolimento
delle facolta mentali: facendo scomparire le connessioni irrilevanti il
cervello ha anzi la possibilita di diventare, in certi casi, piu “saggio”),
mentre quelle che vengono maggiormente stimolate si ramificano ul-
teriormente. Inoltre nel 1999 e stato scoperto che la morte delle cellule
neuronali e parzialmente compensata dal fenomeno della «<neurogene-
si», che ha luogo grazie alla migrazione di cellule staminali dai ventri-
coli cerebrali e dall’'ippocampo verso la corteccia cerebrale®.

A livello neuronale il processo d’individuazione puo essere quindi
pensato come il risultato di un costante «riarrangiamento sinaptico»
del cervello, che porta alla costruzione di una rete sinaptica inconfon-
dibile e capace di esprimere un punto di vista unico e irriproducibi-
le sull'universo. Tale plasticita sinaptica sembra pertanto costituire la
base biologica della memoria e dell'individualita.

Non sarebbe pertanto corretto affermare che il riduzionismo meto-
dologico di Eric Kandel non sia in grado di cogliere il problema della
singolarita e del processo di formazione che ne e alla base. Il problema
e che lo coglie appunto dal punto di vista della ramificazione sinap-
tica e non della singolarita desiderante. Nel 1996 Francisco Varela ha

2 E. GouLp, A.J. Reeves, M.S. Graziano, C.G. Gross, Neurogenesis in the Neocortex of
adult Primates, in: «Science», 286 (1999), 548-552.
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proposto d’integrare il riduzionismo metodologico con cui operano le
neuroscienze — ottimo finché si tratta di analizzare il funzionamento di
singoli neuroni o di reti neuronali e i processi molecolari alla base del-
la memoria — con un approccio “olistico”, come quello rappresentato
dalla fenomenologia*. A mio avviso quest’integrazione e richiesta non
solo per affrontare il problema della mente e della coscienza, ma an-
che per un‘analisi concreta del mondo delle emozioni e dell’etica. Pro-
prio nel momento in cui s'affaccia 'ipotesi che il processo di formazio-
ne della singolarita possa avere un corrispettivo “oggettivo” sul piano
biologico e possa essere “registrato” a livello di plasticita sinaptica, si
rende opportuna una piu precisa differenziazione fra desiderio e con-
tingenza, fra personale e soggettivo, fra singolarita e soggettivismo, fra
prospettiva in prima persona e prospettiva arbitraria. I primi costitui-
scono un punto di riferimento per 'analisi fenomenologica sulla singo-
larita proprio in quanto sono in buona parte il risultato non accidentale
della cura del desiderio e del processo di singolarizzazione.

10) Che cosa sono le emozioni?

Fino a meta degli anni Ottanta le emozioni erano generalmente con-
siderate come il tardo risultato secondario di un processo cognitivo
conscio. Si puo esemplificare tale idea con I'immagine di un sandwich:
le due fette di pane sono costituite da un lato dallo stimolo percettivo
e dall’altro dalla reazione motoria e dalle emozioni, mentre in mezzo
c’e il prosciutto, cioe la parte piti ricca e decisiva, rappresentata dall’ap-
parato cognitivo conscio: lo stimolo percettivo viene tradotto in una
rappresentazione cosciente e rielaborato dall’apparato cognitivo a par-
tire dai giudizi e dagli scopi che si prefigge il soggetto e solo successi-
vamente viene originata una risposta motoria ed emotiva. La linguistic
turn, con la conseguente assolutizzazione del linguaggio verbale, ha
ulteriormente radicalizzato questa visione, portando ad interpretare
I'apparato cognitivo nel senso di un apparato linguistico-cognitivo e
aggiungendo fra i vari presupposti per provare un’emozione anche il

2 Cfr. F. VARreLA, Neurophenomenology. A Methodological Remedy to the Hard Problem, in:
«Journal of Consciousness Studies», 3/4 (1996), 330-49.
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linguaggio verbale. In tal modo si ¢ diffusa ’opinione che 'emozione
sia un giudizio di valore e che per provare un’emozione sia necessario
poter designare quell’emozione con un preciso termine linguistico®*.

Se queste ipotesi fossero vere, sarebbe impossibile percepire un’e-
spressione facciale altrui e associarla a un'emozione senza prima avere
una rappresentazione cosciente del volto altrui. Eppure la neuroscien-
ziata Beatrice de Gelder ha recentemente dimostrato che pazienti affet-
ti da blindsight (cioe con gravi lesioni alla corteccia visiva sinistra) non
solo ricevono stimoli visivi nell’occhio in cui pensano di non vedere,
ma sono anche in grado ad es. di discriminare emotivamente foto delle
espressioni del volto altrui senza rendersi conto di vederle, utilizzando
a tal fine un sistema visivo primitivo, sottocorticale e totalmente sub-
cosciente”. Se e possibile riconoscere le emozioni altrui, anche in as-
senza di una rielaborazione consapevole dello stimolo visivo, allora si
verifica qualcosa di molto simile a quello che all’inizio del Novecento
in fenomenologia era stata chiamata «percezione diretta dell’espressi-
vita altrui»: sembrerebbe infatti che 'apprendimento emozionale possa
essere «diretto», nel senso di poter avvenire anche precedentemente la
cognizione conscia. E quindi riduttivo pensare alle emozioni e ai senti-
menti come a una reazione di risposta a uno stimolo percettivo elabo-
rata dal sistema cognitivo conscio, oppure come a un attributo secon-
dario o a una coloritura evanescente della mia soggettivita.

Come vanno pensate allora le emozioni? A mio avviso, in primo
luogo va abbandonata I'immagine del sandwich: le emozioni non sono
il risultato secondario della rielaborazione di uno stimolo percettivo
da parte del sistema cognitivo. Sarebbe possibile la percezione di uno
stimolo, una reazione motoria, un significato e la conoscenza stessa se
mancasse la rilevanza, I'interesse, le pulsioni, 'amare, e se tutto risul-
tasse indifferente o equivalente? E chi disegna questa mappa di rile-
vanza — che ci permette di prendere posizione, di scegliere o rifiutare,

2 In questo senso si muove ad es. M. Nusssauwm, L'intelligenza delle emozioni, tr. it. Bo-
logna 2009 (or. 2001).

Z Cfr. B. pE GELDER, N. Hapjixuani, Non-conscious Recognition of emotional Body Lan-
guage, in: INeuroreport», 17 (2006), 583-586.
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di preferire o posporre, di amare o odiare in tutte le infinite sfumature
possibili — se non 'emozione? Certo, noi siamo abituati a considerare
il mondo attraverso lo «spirito di geometria», cioé come una realta og-
gettiva e misurabile, asettica, ma questa e solo una dimensione della
realta, e precisamente quella che si e costituita a partire dall’interesse
e dalla curiosita verso i valori del vero e del falso, e che ha portato allo
sviluppo del sapere scientifico: accanto a questa realta c’e anche quella
accessibile grazie allo «spirito di finezzan.

Da questo punto di vista I'emozione rappresenta la modalita fonda-
mentale e primaria di rapportarsi al mondo: in principio c’era I'emo-
zione?. E I'emozione che segnala la rilevanza di un episodio da regi-
strare nella memoria a lungo termine e che apre la strada ai processi
cognitivi. E essa ad orientare le nostre azioni e il nostro modo d’inte-
ragire con gli altri e con il mondo, permettendoci di dare forma alla
nostra singolarita.

Oggi si sta sempre piu affermando una concezione ecologica dell’e-
mozione. All'interno di questa concezione ci sono naturalmente diver-
se accentuazioni. Damasio ad es. sembra propendere per una visione
omeostatica®. Nell'uomo tuttavia le emozioni dimostrano di possede-
re una straordinaria plasticita: non sono gia regolate dall’istinto, ma
si sviluppano e maturano anche a molti anni di distanza dalla nascita
biologica. Inoltre tale processo di maturazione non segue un percorso
universale uguale per tutti, ma e diverso per ogni individuo, tanto che
si concretizza nell’ordine del sentire (ordo amoris) unico e inconfondibi-
le che caratterizza un individuo. Diventando plastiche le emozioni non
si limitano ad avere una funzione omeostatica di tipo autoregolativo:
rendono flessibile lo stesso modo di percepire, di esistere e di posizio-
narsi nel mondo.

A mio avviso vanno tenuti in considerazione due problemi. Il pri-

** La tesi che il nostro rapporto con il mondo sia primariamente emozionale, e non
rappresentativo e teoretico, viene formulata nel 1913 da Scheler: «nessun comporta-
mento [Verhalten] primario nei confronti del mondo [...] si esaurisce in un comporta-
mento “rappresentativo” del percepire [Wahrnehmen], ma e sempre primariamente [...]
un comportamento emozionale» (SCHELER, Der Formalismus, GW 11, 206).

% Cfr. A. Damasio, Emozione e coscienza, Milano 2000 (or. 1999).

49



Guipo CUSINATO

mo e che la vita, probabilmente, non si esaurisce nella ricerca di un
mero equilibrio omeostatico, ma punta piuttosto a un processo che,
con un termine ripreso da Gilbert Simondon, si potrebbe descrivere
come «trasduttivo»*. Il secondo e che in questa ecologia emozionale
probabilmente agiscono diverse logiche, come quelle segnalate dalla
distinzione fra chiusura ambientale (Umweltgeschlossenheit) e apertura
al mondo (Weltoffenheit). Ad es. in un organismo e presente una strut-
tura pulsional-affettiva che traccia il raggio di rilevanza entro cui vie-
ne percepito uno stimolo. Qui il sistema pulsional-affettivo s’irradia
nell’ambiente circostante per cogliere tutto cio che risulta rilevante per
la sopravvivenza e le possibilita dell’organismo e, in base a questa rile-
vanza, viene regolata l'interazione con I'ambiente. Questo significa che
io, come corpo-vivo, non percepisco la rappresentazione astratta di un
oggetto: cio che colgo in primo luogo e il suo valore in termini di utile,
e quindi il modo in cui posso afferrarlo con la mano destra o con quel-
la sinistra, o in termini di dannosita, e in tal caso i movimenti necessari
per evitarlo. Paura, disgusto e piacere diventano le direttive di fondo
che orientano gli schemi motori del corpo-vivo che io sono. Senza que-
ste forme d’orientamento emozionale tutte le possibilita di movimen-
to sarebbero percepite dal corpo-vivo come prive di significato perché
indifferenti.

La mia ipotesi e che le emozioni svolgano una funzione decisiva
nel dirigere il processo espressivo con cui ci espandiamo nel mondo
attraverso la societa, la cultura e il linguaggio, dando forma alla no-
stra coscienza e singolarita. La mente e la coscienza non sono infatti
qualcosa di rinchiuso nella scatola cranica: questa sarebbe un’ipotesi
eccessivamente neurocentrica. Dal punto di vista delle emozioni, I'atti-
vita mentale non va concepita come un’estensione e un prolungamento
delle nostre sinapsi nel mondo esterno?’, ma casomai come il risultato
di un’interazione delle nostre sinapsi con la dimensione espressiva del
mondo: come sarebbero possibili la musica, l'erotismo e la pittura, se

% Cfr. G. StmonDoON, L'individuazione, a cura di G. CaArrozzint, Milano 2011 (or. 1964).

% Sul modello della «mente estesa» (MME) cfr. M. D1 FrRancisco, G. PIREDDA, La mente
estesa. Dove finisce la mente e comincia il resto del mondo?, Milano 2012.
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l'attivita mentale fosse confinata nelle sinapsi e non coinvolgesse anche
la dimensione espressiva del mondo? Come sarebbero possibili se non
esistesse una grammatica universale dell’espressivita comune a tutto il
genere umano e, nelle sue forme basilari, a tutti gli esseri viventi? Le
emozioni sembrano essere il linguaggio che permette d’interagire con
la dimensione espressiva (una dimensione che fa parte contemporane-
amente del mondo e del processo mentale).

In questa prospettiva, a ogni singolarita corrisponderebbe un’espan-
sione unica e inconfondibile nella dimensione espressiva del mondo.
Si tratterebbe di un vero e proprio avanzamento nell’apertura al mon-
do orientato dalle emozioni: le emozioni funzionerebbero come “tun-
nel” o “sfondamenti” che permettono di penetrare nel mondo fino ad
avvolgere un oggetto o una persona e a interagire con le sue qualita
espressive, oppure, al contrario, fino a svuotarsi di sé per accogliere
I'annuncio o la rivelazione di un’intenzionalita che parte dal fenome-
no stesso. In ambedue i casi, e solo in quest’interazione che s’inaugura
e prende forma la singolarita (individuale o collettiva). E la plasticita
delle emozioni a orientare il rinnovamento dell’individuo e della so-
cieta, ed & a questo livello che, di conseguenza, si pone il problema eti-
co: etico e tutto cio che promuove tale fioritura e tale rinnovamento. La
cura del desiderio dedicandosi alla plasticita delle emozioni inaugura
letica.

11) Scolpire la propria singolarita attraverso l'atto creativo

Se vi & un’interazione costante fra processi mentali e processi espres-
sivi, allora un quadro di van Gogh e la materializzazione della sua in-
tenzionalita in un processo espressivo. Ma come avviene la materializ-
zazione di un processo mentale in un percorso espressivo?

E difficile, per chi guarda il dipinto Campo di grano con volo di corvi,
sottrarsi alla drammatica impressione di una tensione tragica e crepu-
scolare. Van Gogh vede quei corvi sul campo di grano in una maniera
del tutto particolare e irripetibile, pur esercitando la stessa funzione
della vista del passante che, magari, poco prima aveva gettato distrat-
tamente un’occhiata su quello stesso campo. Nel vedere distratto del
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passante non c’e sforzo, non c’e metabolismo, non c’e elaborazione, non
c’e ermeneutica e di conseguenza non c’e novita: in senso stretto non c’e
neppure esperienza. Giunto a casa, quell'ipotetico passante probabil-
mente non ricordera piut quello sguardo gettato per caso sul campo di
grano per il semplice fatto che tale sguardo non era stato registrato dal
rimodellamento sinaptico del proprio cervello e, di conseguenza, non
aveva interagito con il processo formativo della propria singolarita.

Van Gogh compie invece un atto. Sente qualcosa, deve fermarsi, cor-
rucciarsi, guardare diverse volte, e poi nel fissare sulla tela quei corvi
neri, che calano come ombre minacciose da un cielo tenebroso, quasi
a incupire la luminosita e la voglia di vivere straripante del campo di
grano maturo, van Gogh non si limita a rispecchiare qualcosa di se
stesso o del mondo esterno, ma, nell’esprimersi, e lui che prende ulte-
riormente forma. Vi € una differenza essenziale fra la semplice funzio-
ne psichica del vedere e I'atto con cui, metabolizzando creativamente
questa funzione, van Gogh si mette in gioco, esprimendo qualcosa che
da una forma ulteriore alla propria singolarita.

Gli autoritratti di van Gogh sono qualcosa di piu di un rispecchia-
mento di qualcosa che c’e gia: sono un modo per portare a espressio-
ne la propria fisionomia, per materializzare il proprio posizionamento
nel mondo. E se con questo s’intende l'autoritratto, allora tutti i quadri
di van Gogh sono autoritratti. L’autoritratto € un ritornare a se stessi
dopo essere usciti fuori di sé, dando cosi una nuova fisionomia alla
propria singolarizzazione. Sono cioe qualcosa di profondamente di-
verso dall'immagine che Narciso scorge nell’acqua: Narciso e affasci-
nato da ogni estensione edificante del s¢, e da tutto cio che ¢ in grado di
restituirgli un’immagine positiva di se stesso. Conferma illusoria, per-
ché anche se si riflette su di un materiale diverso da quello con il quale
e costituito, 'immagine non proviene dall’alterita, ma sempre dal sé, e
quindi rimane autoreferenzialmente poggiante sul nulla. Invece I'im-
magine dell’opera d’arte non € uno specchio, funzionale all’estensione
del sé, bensi lo spazio in cui la singolarita prende forma nell’incedere
dentro l'apertura al mondo: nel dipingere 'autoritratto van Gogh non
riflette un’immagine del sé, ma si prolunga oltre il proprio sé e compie
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un atto di poiesis della propria singolarita.

Se e vero che la persona e presente in ciascuno dei suoi atti, non tutti
si pongono pero alla stessa profondita o hanno la stessa rilevanza e in-
tensita. Esisteranno anche atti non riusciti o impropri. Un atto che non
tagli il piano fattuale come i quadri di Fontana, per far emergere qual-
cosa di nuovo, € un atto secondario, un atto di assestamento che pre-
suppone quindi il rinvio a un atto precedente che ha fatto da apripista.
Non si tratta di un atto fondante: pit1 che fondare, e un atto che apre
un nuovo orizzonte di senso, che fa breccia sul senso comune permet-
tendo di guardare qualcosa come se fosse per la prima volta. Chiamo
questo atto inaugurale «atto esemplare».

Un atto esemplare lascia sempre una scia dietro di sé: € un atto fun-
zionalizzante, un atto cioe che inaugura una nuova serie successiva di
atti secondari e che entra a far parte costitutivamente del posiziona-
mento esistenziale di una persona. Per questo la persona non insegue
arbitrariamente una pretesa spontaneita dei suoi atti, e non &€ neppure
la semplice somma dei suoi atti, ma s’individualizza e prende forma
nel seguire la scia di certi atti piuttosto che quella di altri. Tuttavia ogni
atto esemplare contribuisce a determinare, in una qualche misura, una
variazione nello stile e nel modo di essere della persona, diventa un
tassello ulteriore, un altro passo in avanti nel mestiere di vivere.

12) 1sentimenti germinativi «privi d'invidia» (‘aphthonoi’)

L’originazione della singolarita ha bisogno della maturazione di
tutte le diverse classi affettive. Non tutti i sentimenti hanno pero la
stessa importanza: la mia ipotesi e che all’origine della plasticita emo-
zionale, tipica dell'uomo, ci sia un nucleo di «sentimenti germinativi»
caratterizzati dall’'essere «privi d’invidia» (aphthonoi) e capaci di mera-
viglia verso lI'incremento del valore altrui. In questo caso I'incremento
del valore altrui viene vissuto in un senso diametralmente opposto alla
logica del mors tua vita mea. Si tratta di un fenomeno in sé straordinario,
tale da costituire probabilmente la base empirica di quel fenomeno del
sacro che la teologia nel corso della storia umana ha preferito proietta-
re invece in una dimensione astratta e ultramondana.
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La capacita di eccedere I'invidia e del resto al centro delle riflessioni
di Platone: non e cosa di poco conto che una delle poche caratterizzazioni
che Platone attribuisce alla bonta del demiurgo sia proprio quella di un
agire «privo d'invidia» (aphthonos) (Tim. 29e)?. Tale mancanza d’invidia
per Platone non solo caratterizza tuttavia solo il divino, ma rappresenta
anche una delle condizioni essenziali per lo stesso dialogo filosofico:

Sfregando insieme, non senza fatica, queste realta — ossia nomi,
definizioni, visioni e sensazioni —, le une con le altre, e venendo
messe a prova in confronti sereni e saggiate in discussioni fat-
te senza invidia [aneu phthonon], risplende improvvisamente la
conoscenza [phronesis] di ciascuna realta e l'intelligenza [nous]®.

Nel fare filosofia attraverso il dialogo maieutico, muta il senso da
attribuire alla positivita dell’altro, perché ora questa positivita non e
pil vissuta in competizione con la propria. La periagoghe (rivolgimen-
to, conversione) guarisce dunque da quella «mancanza di phronesis» o
aphrosyne (Resp. 515c) che per Platone caratterizza il prigioniero della
doxa accecato da cio che risulta evidente per il senso comune (le ombre
proiettate sulla caverna) e che, proprio per questo, rimane incapace di
meraviglia.

Tuttavia, a differenza del platonismo canonico, oggi I’orientamento
verso il bene non e pit inteso come il rivolgimento a un kosmos noetos
statico e gia prestabilito, tanto che la natura umana non mira pitt a con-
formarsi a un disegno gia compiutamente prestabilito, ma piuttosto
concorre alla determinazione del progetto stesso®. Si tratta di un pun-

% Sulla svolta e la novita rappresentata da questa nuova concezione del divino, Linda
Napolitano osserva: I passi del Timeo siglano il superamento del mondo esiodeo, ome-
rico e tragico nato dalla lotta degli dei per la supremazia ed in cui 'uomo sopravviveva
grazie al furto prometeico del fuoco e purché sapesse “guardarsi” da dei invidiosi e da
elementi maligni e pericolosi: ora, invece, il mondo & un cosmo, poiché mostra, nel fluire
pure inarrestabile dei mutamenti, segni di ordine e di bellezza» (L. NaroriTaNo, Lo
sguardo nel buio. Metafore visive e forme grecoantiche della razionalita, Roma-Bari 1994, 144).

¥ Epist. VII 344b, tr. it. di R. Rapicg, in: G. Reatg, Platone cit. Su questo passo cfr. L.
NarovriTaNo, Platone e le ‘ragioni” dell’immagine: percorsi filosofici e deviazioni tra metafore
e miti, Milano 2007, 59.

% La «vita umana, lungi dal copiare un modello esterno o dall’attuare una formulazio-
ne gia determinata, rende manifesto un potenziale che la manifestazione contribuisce
a plasmare» (C. TAYLOR, Radici dell’io cit., 458-59).
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to nevralgico: mi oriento al Bene come a cio che fa germinare il seme
dell’idea innata in cui e gia racchiusa la mia essenza definitiva oppure
il bene e tutto cio che feconda verso il meglio e che, cosi facendo, per-
mette «un guardare piu corretto» (orthoteron blepoi)? La mancanza di
una risposta definitiva al mistero della vita deriva dai limiti impliciti
nella conoscenza umana oppure dal fatto che I'universo e la vita sono,
essi stessi, un grande punto interrogativo e quindi una questione aper-
ta? Nel primo caso il Bene agisce persuadendo verso la realizzazione di
un paradigma perfetto in sé gia risolto, arche e governo, inizio e fine di
una vita che nel formarsi diviene compiutamente quello che gia era fin
dall’inizio primordiale; nel secondo caso € invito a «generare nel bello,
promozione di fioritura, ma senza avere risposte definitive da offrire.
Come concepire in questa prospettiva la mancanza d’invidia?

Il termine invidia rinvia etimologicamente all’in-videre, cioe a un
guardare di traverso, sia nel senso di un raggio velenoso verso chi vie-
ne invidiato sia dell'impotenza di guardare in direzione di cio che ci
dovrebbe stare piu a cuore. Questo “guardare di traverso” invece di
far girare il volto verso l'apertura al mondo, chiude I'individuo autore-
ferenzialmente su se stesso. E la situazione che Scheler descrive come
il «morso avvelenato» del risentimento, e che rappresenta l'incapacita
di metabolizzare la violenza di certe passioni come l'invidia, 'odio o
il sentirsi rifiutati, investendo su di loro energie sempre maggiori in
un circolo vizioso che produce un vero e proprio avvelenamento, cioe
una cura sui al contrario. Mentre I'erotismo genera una forma oltre se
stesso, I'invidia disfa, dal di dentro, la forma che era gia stata intessu-
ta: I'angoscia che genera non e soltanto paura della morte, ma diventa
la morte stessa che ci divora dal di dentro, lasciandoci sopravvivere,
come morti viventi, solo dopo averci svuotati della vita stessa.

A ben vedere lo sguardo dell'invidioso non fissa tanto la riuscitezza
dell’altro ma la propria mancanza: essendo rimasto ricurvo in una pro-
spettiva autoreferenziale non vede le potenzialita che puo dischiudere
la riuscitezza dell’altro, ma esclusivamente il fatto di «essere meno» ri-
spetto all’altro. Il suo impulso piti primitivo non sara di appropriarsi di
cio che l'altro ha in pil;, ma semplicemente di distruggerlo, pareggian-
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do cosi i conti con la differenza ontologica. Questa differenza fa male
perché segnala un’insignificanza esistenziale: un «non esistere».

Nell'invidia il desiderio regredisce perché imita l'altro non nell’at-
to vulnerabile dell’autotrascendimento, ma dell’erezione autoreferen-
ziale del sé, in questo modo l'invidioso sostituisce il difficile percor-
so della cura del desiderio con il tentativo illusorio di impossessarsi
della riuscitezza dell’altro attraverso il rito magico dell’appropriazione
dei feticci verso cui e diretto il godimento dell’altro. Ma rinunciando
alla fatica di aprire un proprio percorso espressivo di singolarizzazio-
ne, 'invidioso sostituisce la propria esistenza con quella di chi imita.
Rinunciando all’autotrascendimento, vive di fronte all’idealizzazione
narcisista di se stesso nell’altro®'.

Il desiderio € quindi originariamente connesso all'invidia. L’invidia
¢ una forma arcaica di desiderio e il desiderio e un’invidia metaboliz-
zata. Il desiderio nasce solo grazie a un rovesciamento della direzione
dell’in-videre, solo mettendo fra parentesi, nell’atto catartico dell’auto-
trascendimento, la logica mimetica dell’invidia. Anche se questa conti-
nuera poi a seguire il desiderio come la sua ombra.

Quando la cura del desiderio non riesce a metabolizzare 'invidia,
questa tracima dentro di me e si dirige rancorosa verso l'alterita: se la
cura del mio desiderio ¢ sterile, allora la riuscitezza dell’altro € un in-
sulto alla mia esistenza. Se non riesco a curare il mio desiderio, tentero
allora di distruggere o svalutare il risultato positivo della cura altrui.
Nell'impossibilita di prendermi cura con successo della mia esistenza
mi consolo nel disfare la cura dell’altro. Se non riesco a essere felice,
cerco almeno di costruire la mia esistenza sulla non felicita dellaltro.

13) L’incuria dei sentimenti germinativi

Per molti aspetti il problema fondamentale di una filosofia come
trasformazione deriva dalla tendenza, insita nell’'umano, a tras-curare il
nucleo dei sentimenti germinativi da cui dipende il processo d’indivi-
dualizzazione della singolarita. L'incuria di questo processo di matu-

1 Per un approfondimento rinvio a: Cusinato, 'Periagoge’ cit., 287-288.
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razione affettiva comporta l'incapacita di trascendere il senso comune
predominante, con l'inevitabile appiattimento sui modelli di compor-
tamento conformistici e il blocco del rinnovamento sociale. Gli stili di
vita metabolizzati dai sentimenti germinativi differiscono radicalmen-
te dai modelli socialmente dominati e di conseguenza possono essere
vissuti come fattori di disturbo e rimossi; seguendo questa deriva si ve-
rifichera una completa dissipazione della singolarita nel suo ambiente,
consegnando le redini dell’esistenza al soggetto che si erige nel ricono-
scimento sociale. Tuttavia se oriento la mia vita in base alla logica del
riconoscimento, finisco con il vivere attraverso gli occhi della gente che
mi circonda: giudico un’azione, assaporo la vita, compro un prodotto,
esprimo una preferenza politica, sento un profumo dal punto di vista
del sentire e del senso comune. Ci0 in senso radicale: non nascondo la
mia vera identita sotto una maschera, piuttosto divento quella masche-
ra stessa, cioe quello che gli altri vedono di me. In tal modo finisco per
sostenere un ordinamento esistenziale solo formalmente “mio”, ma
che in realta e gia deciso da qualcun altro per me. Una forma di non-e-
sistenza che nulla ha da invidiare a quella letargica denunciata da So-
crate. A ben vedere dall’Apologia traspare chiaramente che cio che So-
crate teme veramente non € tanto la propria condanna a morte (Apol.,
28d), quanto l’essere costretto a un’esistenza che si riduca a un vivere
dormendo, tanto che quando paragona la propria missione a quella di
un «tafano» posto al fianco di un «grande cavallo» (Apol., 30e), sostiene
che il fine della sua missione e quello di «isvegliare» i propri concit-
tadini. Il pericolo e infatti quello di arrivare alla fine dei propri giorni
accorgendosi improvvisamente che ad aver vissuto non sono stato io,
bensi solo 1’opinione che gli altri avevano di me. Con la tragica sensa-
zione di essere stati espropriati della propria vita.

Per guarire da tale danno e vivere la propria vita, 1'unico pharma-
kon che ho a disposizione ¢ il risveglio di questo nucleo di sentimenti
germinativi. Una volta ridestati, saranno loro a orientare i processi di
trasformazione.
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14) Amare e meraviglia come nucleo dei sentimenti germinativi

I sentimenti germinativi «privi d’invidia» (aphthonoi) vengono a con-
vergere con quelli che Mayeroff considerava i sentimenti alla base del-
la pratica della cura: pazienza, come capacita di dedicare tempo all’al-
tro e di porsi in ascolto dell’altro, onesta, fiducia, umilta, speranza, co-
raggio®, a cui si possono aggiungere, per lo meno, la meraviglia, la
fratellanza, la solidarieta, la simpatia e la compassione. Ma al centro di
essi, a mio avviso, va posto I'amare. Eppure nel corso del Novecento
I'amare ¢ stato spesso interpretato come una passione narcisista in cui,
amando l'altro, in realta non amo che me stesso, in quanto nell’altro
cerco solo un supporto al mio sé. Cosi Sartre vedeva nella «gioia d’a-
more» un narcotizzante, una facile scorciatoia per far fronte all'infon-
datezza della propria esistenza: se l'altro mi ama per quello che sono,
se l'altro mi sceglie e mi elegge fra una moltitudine di singolarita, allo-
ra la mia esistenza non e una «protuberanza ingiustificata», ma acquisi-
sce immediatamente un valore e un senso. Nel sentirmi amato troverei
cosi la giustificazione a esistere per quello che sono e immediatamente
dopo a esigere di essere riconosciuto per tutto il mio essere: non solo
per i miei pregi, ma anche per i miei difetti e mancanze®.

Quello che qui Sartre descrive in realta non e 'amare, ma una forma
d’infatuazione egoinomane che non ha ancora compiuto l'atto dell’au-
totrascendimento. Per una fenomenologia dell’amare e quindi essen-
ziale distinguere preliminarmente tutte le forme d’infatuazione, at-
taccamento, simbiosi e narcisismo dall’amare inteso invece come for-
za propulsiva dell’atto di autotrascendimento. L’amare concepito in
quest’ultimo senso rappresenta, assieme al pathos della meraviglia, il
polo delle energie psichiche germinative «prive d’invidia» (aphthonoi)
contrapposto al polo delle energie psichiche autopoietiche, orientate
dalla logica dell’invidia (phthonoi). E attraverso la dinamica fra questi
due poli, che in ogni individuo assume una forma unica e irripetibile,
che si origina la singolarita.

%2 M. Maverorr, On Caring, New York 1990 (or. 1971), 23-38.
3 J. SARTRE, L'essere e il nulla, Milano 1997 (or. 1943), 455.
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Amare e meraviglia sono strettamente connessi. Per meravigliarmi
devo imparare a vivermi come una sorpresa, e per vivermi come una
sorpresa devo prendere le distanze dall'immagine abitudinaria del
mio sé, cioe autotrascendermi. La meraviglia non nasce di fronte alla
fattualita, ma di fronte alla possibilita di una prospettiva inaspettata.
Qualcosa di simile accade nell’amare. Non e che 'amare idealizzi una
dimensione “spirituale incorporea” contrapposta alla quotidianita,
piuttosto scopre una dimensione quotidiana dell’amata che altrimen-
ti rimarrebbe invisibile. Tutti sono in grado di ammirare una bellezza
gia riconosciuta e canonizzata. L’amante si addentra invece nel lato na-
scosto dell’'amata, esplora il suo sorprendente modo di esistere, vede
qualcosa che gli altri non vedono e che rende unico il suo rapporto con
I'amata. Nell'amare non mi limito ad ammirare qualcosa che e gia ce-
lebrato, ma scopro il non ancora dato, il non ancora riconosciuto: non
glorifico il suo modo di essere fattuale, ma piuttosto partecipo al suo
incremento valoriale. L’amante, nell’offrire un ulteriore spazio di cre-
scita, fa scintillare nella persona amata un ordine valoriale piu alto. Ed
e solo nello spazio di accoglienza dell'amare, che prende forma quella
trasformazione che la persona amata, da sola, non riesce altrimenti a
compiere e a volte neppure a presagire.

Nell'amare provo meraviglia verso la tensione che regge l'esistenza
dell’amata. Intenzionero allora I'esistenza dell’amata nella sua prospet-
tiva, non in quella dei miei progetti, quindi nella consapevolezza della
sua piena alterita. Amare una persona nella sua singolarita significa in-
tuirne la bellezza generativa e la possibilita di una maggiore pienezza
di valore, che non e ancora data, per partecipare allo sforzo per realiz-
zarla. Significa dedicarsi alla sua ulteriore nascita. E in questo consiste
anche l'estrema vulnerabilita dell’amare: certo in conseguenza dell’a-
mare accolgo la persona amata cosi com’e, ma cio che amo di lei e il
nucleo dei sentimenti germinativi da cui scaturisce la sua destinazione.
In tal modo saro sempre esposto al rischio di proiettare sulla persona
amata le mie aspettative, facendo riaffiorare la logica del bisogno e fi-
nendo cosi inevitabilmente per cadere nelle dolorose trappole dell’au-
toillusione e dell’invidia.
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15) Esercizi di trasformazione

In che cosa consiste, propriamente, il sentimento germinativo della
meraviglia? E facile meravigliarsi del miracolo, dell’evento extra-or-
dinario, salvo poi rendersi conto che, magari, tale miracolo era appa-
rente. Descartes notava che I'essere umano ha la spiacevole abitudine
di stupirsi di fronte al prodigio, senza accorgersi del marchingegno
o dell'imbroglio che lo rende possibile. Tuttavia quello che Descartes
non aveva osservato e che, con la stessa facilita con cui attribuisce gran-
de importanza ai falsi miracoli, 'umano rimane poi indifferente verso
cio che invece dovrebbe meravigliarlo per davvero.

Il piti potente esercizio di trasformazione e proprio questo: impara-
re a provare meraviglia non nella contemplazione di un oggetto idea-
le né, tanto meno, nello stordimento provato verso 'evento miracoloso
che stravolge tutte le leggi fisiche, bensi nel rivolgersi all’'esperienza, e
in particolare nel rivolgersi a quegli eventi che sono considerati da tutti
maggiormente scontati. Per ottenere questo risultato va rovesciato 1'or-
dine dello stupore criticato da Descartes: € necessaria una «meraviglia
vertiginosa» capace di svelare il trucco che regge la prospettiva domi-
nante, quella che fa vedere come scontato cio che invece & sorprendente.
La filosofia come trasformazione nasce quando la capacita di meravigliarsi, spo-
standosi di oggetto in oggetto, arrivera infine a posare la propria attenzione su
cio che e massimamente evidente, sperimentandolo come il materiale pitl infiam-
mabile. Nella prospettiva di una filosofia come trasformazione, il filosofo
e colui che riesce a provare una «meraviglia vertiginosa» proprio di fron-
te al fatto empirico considerato da tutti come massimamente evidente.

Eppure se la filosofia € un ridestarsi, nel senso di rendere problema-
tico cio che prima sembrava evidente e di rovesciare il banale in sor-
presa, allora la fatica filosofica deriva dalla facilita estrema e inspiega-
bile con cui la massima evidenza cade continuamente nell’oblio, come
se in essa fosse implicita una logica di cui I'uomo non puo6 mai stabil-
mente appropriarsi. In che cosa consiste, precisamente, la «massima
evidenzay, che a dispetto della sua evidenza rimane sempre sul punto
di sfuggire? La massima evidenza non coincide con il cogito ergo sum:
questo presuppone infatti che esista qualcosa e non il nulla, inoltre che
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questo qualcosa sia dato in un modo determinato come cogito. Lungi
dall’essere un punto di partenza, il cogito di Descartes risulta un’affer-
mazione che presuppone gia svariati passaggi*.

La prima evidenza non e, come pensava Descartes, il cogito, bensi
I'antica constatazione che esiste per lo meno qualcosa e non piuttosto
il nulla. E questa l'evidenza suprema, e dunque quella che risulta mas-
simamente ovvia e banale, tanto che risulterebbe pazzo chi osasse ne-
garla. Tale evidenza e cosi compatta e ottundente che la mia attenzione
non riesce a focalizzarla, per quante volte le passi accanto. Com’e pos-
sibile, del resto, provare meraviglia verso cio che € massimamente evi-
dente, cioe verso il fatto di esistere? Eppure & in questo passaggio che
si situa l'atto di nascita della filosofia come trasformazione. L'evidenza
suprema viene smascherata come falsa evidenza quando si supera la
prospettiva autoreferenziale dell’ego: se nella prospettiva del soggetto
I'evidenza suprema si riduceva a un fatto banale e del tutto scontato,
ora viene improvvisamente esperita come qualcosa che sorprende e su
cui vale la pena rivolgere 'attenzione.

L’esercizio della meraviglia non consiste nell'annullare la real-
ta quotidiana per rivolgersi alla contemplazione di una verita ideale,
ma piuttosto nel sospendere lo sguardo abitudinario fino a imparare a
guardare il mondo come se lo si vedesse per la prima volta. E pertanto
nel senso di un risveglio che va tentato questo esercizio di trasforma-
zione. Lo stare svegli dentro la propria vita significa vedere perfino se
stessi con occhi nuovi, fino a viversi come una sorpresa. Solo in questa
presa di distanza dall'immagine abitudinaria che ho di me stesso, de-
gli altri e del mondo, imparo a meravigliarmi. E solo in questa presa di
distanza disorientante da me stesso, che imparo a conoscermi.

16) Esisto, dunque mi meraviglio

Altra e 'ammirazione descritta da Descartes, questa consiste nel su-
perare l'iniziale smarrimento per guadagnare l'evidenza attraverso la

% Gia Descartes afferma del resto che la certezza del cogito non ha il proprio fonda-
mento in sé e che la percezione del finito presuppone l'intuizione dell’infinito (cfr. la
Terza Meditazione).
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spiegazione scientifica, seguendo l'invito di Aristotele a sostituire il pa-
thos del thaumazein (contagiato dall’aporein e caratterizzato dal non sa-
pere) con l'episteme®. Si tratta di due vie diverse: nella prima il filosofo
e colui che smaschera l'evidenza del senso comune fino a sperimentare
il sentimento della vertigine, nella seconda colui che smaschera carte-
sianamente i marchingegni del prodigio e dell’inganno per approdare
a una conoscenza epistemica; nella prima la certezza dell’evidenza e il
punto di partenza da decostruire, nella seconda il punto d’arrivo. De-
scartes sostituisce il movimento delle marionette, che Aristotele pone alla
base della meraviglia, con il movimento dell’automa: proprio come in
Aristotele, per Descartes si tratta di superare lo stupore dell'ignorante
che nasce di fronte al movimento dell'automa, per inaugurare la scien-
za*. Il movimento dell'automa, da causa della meraviglia che sorpren-
de lo stolto, diventa motivo di studio dello scienziato che, comprenden-
do le leggi meccaniche, supera l'iniziale ignoranza meravigliata.

Sia il rovesciamento della meraviglia in episteme, proposto da Aristo-
tele e Descartes, sia la decostruzione dell’'evidenza in «meraviglia verti-
ginosa» sono strade indispensabili allo sviluppo del sapere. Tuttavia fan-
no riferimento a due tipi distinti di meraviglia: la prima apre le porte al
sapere scientifico, la seconda alla filosofia come pratica di trasformazio-
ne. In questa seconda prospettiva il filosofo non e chi svela il marchinge-
gno dell’automa di Descartes, ma chi decostruisce il marchingegno esi-
stenziale che fa apparire banale il fatto di esistere. Inoltre la meraviglia,
che sorge di fronte alla decostruzione di questa “banalita”, non produce
affatto I'ottundimento instupidente di cui parlava Descartes, ma qualco-
sa di simile a un vero e proprio ridestamento.

Ma dove e perché I'esperienza di questo «esisto!» colpisce improv-
visamente cosl in profondita, fino a provocare la meraviglia? Non si
tratta di guardare una cosa nuova, ma di guardare la stessa identica
cosa — il fatto di esistere (che ci sta di fronte agli occhi ogni mattina da

% Sul problema della meraviglia in Platone e Aristotele mi sono gia ampiamente sof-
fermato specialmente in: CusiNato, ‘Katharsis’, Napoli 1999, 93-105; Ip., ‘Periagoge’ cit.,
326-331.

% Ivi, 329-330.
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una vita intera) — con occhio nuovo. A ben vedere, I'evidenza suprema
dimostra di esser tale solo nella prospettiva egocentrica che riduce il
mondo alla propria rassicurante mappa mentale. E solo nella distra-
zione che la massima evidenza rimane infatti evidente e conferisce
sicurezza all’orgoglio dell’ego: I'ego sopravvive solo entro i confini in
un tale essere scontato. L’ovvieta del proprio esistere si svela in que-
sto modo il meccanismo immunitario dell’ego, la sola condizione psi-
cologica entro cui puo sopravvivere. Ne consegue che solo nella con-
dizione di vulnerabilita — ottenuta grazie alla presa di distanza critica
da se stessi (I'epoche dell’ego) — e possibile vivere I'evidenza suprema,
l'esistere, come qualcosa di sorprendente. Senza questo passaggio,
tale assoluta ovvieta, anche una volta individuata e divenuta oggetto
della riflessione, rimarra cosi ovvia e ottundente da non infiammare
mai il pensiero.

Esisto, dunque mi meraviglio. Mi meraviglio, dunque rinasco. Me-
scolandosi con il desiderio e alimentando la sua fame di nascere, la
meraviglia inaugura in continuazione I'umano: lo sbocco di tale me-
raviglia e la trasformazione. La meraviglia diventa cosi un esercitar-
si a morire per poter rinascere in ogni nuovo istante. Inflammando-
si, € come se tutto 'essere della singolarita sperimentasse una violen-
ta apertura e venisse inondato da un riempimento positivo che, man
mano che scorre nelle vene, incrementa il proprio effetto: e 'esperien-
za del sentirsi aprire al mondo.

17) Meraviglia: esclamazione o interrogazione?

Nella Cena in Emmaus, Tintoretto raffigura i due discepoli con le
braccia aperte, come nell’atto di chiedere qualcosa d’importante, ma
stranamente girati di lato, verso la periferia. Si sforzano di capire qual-
cosa, ma e come se non si rendessero conto di rivolgere la loro atten-
zione nella direzione sbagliata. E cosi rimangono senza risposta, pur
avendola accanto. Nessuno invece presta attenzione alla figura al cen-
tro del tavolo. Anche il ragazzo che le offre il cibo su di un vassoio si
rivolge a lei non perché I'abbia riconosciuta, ma solo nello svolgimento
del proprio ruolo. E come se questa figura centrale fosse divenuta invi-
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sibile e completamente irrilevante in mezzo a individui tutti affaccen-
dati in qualcos’altro di apparentemente pitt importante.

Tintoretto, Cena in Emmaus, olio su tela, 1542-1544 ca.,
Szépmiivészeti Mizeum (Museum of Fine Arts), Budapest.

Qualcosa di simile accade a ognuno di noi con l'evidenza suprema:
essa e al centro dell’'esistenza ma, per quante volte le si passi accanto,
rimane invisibile. E perfino il filosofo di professione, che pure intui-
sce la sua importanza, assume spesso la postura interrogativa dei due
discepoli, perché la cerca nella direzione sbagliata, tanto che, non tro-
vandola, non arriva alla meraviglia che destabilizza, ma alla Grundfra-
ge con cui Heidegger chiude la celebre prolusione Che cos’e Metafisica?:
«Perché c’e in generale I'essente e non piuttosto il Nulla?». Ma se do-
mando, e sono alla ricerca di una risposta, e perché ancora non vedo.
E non vedo in quanto, esattamente come i due discepoli, sono girato
dalla parte sbagliata: la mia postura, non avendo ancora compiuto l'at-
to di autotrascendimento, e ancora autoreferenzialmente ripiegata su
se stessa. La domanda «Perché c’e in generale I'essente e non piuttosto
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il Nulla?» si trasforma cosi nel vicolo cieco della filosofia novecente-
sca, in quanto l'atteggiamento interrogante che la sorregge cerca dalla
parte sbagliata, avendo gia in mente quello che pensa di trovare e, non
trovandolo, non vede che il nulla.

Se invece mi pongo oltre la prospettiva autoreferenziale e mi vivo
come una sorpresa, allora sento la scossa della meraviglia vertigino-
sa. Ma sentendo la scossa della meraviglia di certo non interrogo, ma
piuttosto, colto da vertigini, esclamo: «esisto!». E sperimentando questo
«esisto!l» al di fuori della prospettiva autoreferenziale dell’ego, lo colgo
come una positivita gratuita che s'impone da sé senza bisogno di essere
dedotta cartesianamente dal mio «cogito»: si presenta come una sorpre-
sa assolutamente gratuita che trascende ogni principio di giustificazio-
ne e ogni fondamento della ragione. Dalla scossa della meraviglia di
fronte all'evidenza suprema non s’innalza alcun interrogatorio dell’in-
telletto, ma piuttosto sorge il gesto d'uno spontaneo atto di gratitudine.
Ma € una gratuita che si sottrae immediatamente al principio d"oggetti-
vazione, in quanto non si lascia esporre feticisticamente come un vitel-
lo d’oro. Anche da questo punto di vista, l'esperienza della meraviglia
vertiginosa ricorda l'episodio della Cena in Emmaus: non appena la fi-
gura al centro del tavolo viene riconosciuta, essa si sottrae immediata-
mente allo sguardo oggettivante e ritorna invisibile.

ABsTRACT: ETHICS AND CARE OF DESIRE

Botticelli and Tizian depict the Annunciation in two very different ways.
Botticelli portrays a kneeling angel in an act of guiding from below, while
Tizian represents an angel imposing himself from above with an authoritari-
an forefinger. Botticelli’s painting suggests an intention of orientation that is
not authoritarian yet able to bring about a transformation (Umbildung). It also
suggests that an individual’s transformation cannot be achieved in a closed
solipsistic dimension, but requires a disclosure from otherness.

My theory is that at the origin of ethics there is a non-authoritarian way of
orientation that comes from otherness and arises from the emotional sphere
thanks to a “care of desire”. The expression cura sui has often been interpret-
ed as a care confined to a private and solipsistic dimension with the aim of
strengthening the self-referential subject. By “care of desire” I mean a care not

65



Guipo CUSINATO

turned upon itself but made possible by a disclosure coming from otherness
and addressed to the transformation of the individual and of society. In the
human existence, emotions reveal an extraordinary plasticity. They are not al-
ready regulated by instinct but develop and get to maturity even many years
after biological birth. Moreover, this maturation process does not follow a
universal process identical for everyone, being different for every individual.
In fact it finds its realization in the unique order of feelings (ordo amoris) that
characterizes every individual. Emotions guide actions and the way we inter-
act with the others and with the world. In the human existence they become
plastic and don’t have only a homeostatic function of self-regulation. They
give flexibility to our way of perceiving, of existing and of taking our posi-
tion in the world. The care of desire is dedicated to the plasticity of emotions
and makes ethics, i.e. a person’s formation process (Bildung) and flourishing,
possible. It also allows the transition from the “environmental closedness”
(Umweltgeschlossenheit) to the world-openness (Weltoffenheit). To sum up, the
care of desire implies the transition from a solipsistic self-care to a “care for
world-openness”. From this point of view, emotion is no more the secondary
result of a cognitive process, but at the origin of every formative, perceptive
and cognitive process: in the beginning was the emotion. Yet in this process
of creative transformation not every emotion has the same significance: at the
core of emotions’ plasticity there are love and wonder (thaumazein), whose
peculiar feature is their common being “lack of envy” (aphthonoi).
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DESIDERIO E RAGIONE:
A PROPOSITO DI ALCUNE QUESTIONI
NEUROETICHE

Sommario: 1) Naturalizzazione della morale: si e no; 2) Le basi neurali del giudi-
zio morale: emotivismo deontologico vs razionalismo consequenzialistico; 3) Identita
pratica e prospettiva in prima persona; 4) La liberta finita di un essere che desidera e
ragiona.

1) Naturalizzazione della morale: si e no

L'OBIETTIVO di questo saggio consiste nel richiamare l'attenzione
sul tema classico del rapporto tra desiderio e ragione, alla luce del
possibile contributo offerto dal dibattito neuroetico degli ultimi anni.
Gli studi, infatti, volti a osservare, grazie soprattutto all’utilizzazione
della risonanza magnetica funzionale (fMRI), le specifiche aree cere-
brali che si attivano quando i soggetti formulano dei giudizi morali o
quando essi sono chiamati a prendere delle decisioni e a scegliere, han-
no riproposto questioni cruciali, ben note alla riflessione filosofico-mo-
rale passata e presente. Tali questioni riguardano per esempio le mo-
dalita di giustificazione sul piano normativo dei nostri giudizi morali
e persino la domanda radicale se ed eventualmente in che senso ci pos-
siamo considerare soggetti liberi, quando operiamo delle scelte. Dato
il limitato spazio a disposizione, non ¢ mia intenzione seguire in modo
analitico e circostanziato il dibattito che su questi temi si e sviluppato
con una mole di contributi davvero imponente. Piuttosto sara impor-
tante adottare il giusto angolo di visuale attraverso il quale guarda-
re al contributo fornito dalle neuroscienze. Alcuni possibili fraintendi-
menti e confusioni nascono infatti da una carente messa a punto di ca-

rattere metodologico ed epistemologico. Vedremo come un approccio
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scientifico oggettivante, che adotti comprensibilmente una prospettiva
d’indagine in terza persona, non possa essere considerato l'approccio
esclusivo, quando si rifletta sull’identita pratica del soggetto; una tale
indagine richiede anche e soprattutto l'adozione di una prospettiva in
prima persona, per giunta non confinata al momento particolare di
quando il soggetto formula quel giudizio o assume quella decisione.

Rimanendo ancora sul piano di una preliminare riflessione meto-
dologica, e bene subito introdurre una precisazione riguardo al pro-
getto di molti autori di “naturalizzare la morale”, ovvero di cercare
il fondamento della morale nel funzionamento del cervello, partendo
dall’assunto veicolato a mo” di slogan che “noi siamo il nostro cervel-
lo”. Un’autrice che molto si e spesa in tale direzione e Patricia S. Chur-
chland, sin dal suo pionieristico Neurophilosophy'. Di fatto si fa valere
un’identita tra mente e cervello, di modo che gli stati mentali coincido-
no con gli stati cerebrali. Gli stati mentali, compresi quelli attinenti la
sfera morale e quelli concernenti l'espressione di desideri, di credenze,
di aspettative, sarebbero in tutto e per tutto riducibili a stati cerebrali,
come tali registrabili attraverso le tecniche di neuroimaging: prova ne
sia che tali tecniche, attraverso la localizzazione in determinate aree
cerebrali, mostrerebbero I'incapacita a esprimere certi stati mentali, da
parte per esempio di pazienti con gravi lesioni cerebrali.

I progetto di naturalizzare la morale in ambito neuroscientifico ri-
propone un cliché assai consolidato e non necessariamente di tipo na-
turalistico. Intendo dire che in tale progetto di naturalizzazione della
morale ad opera delle neuroscienze si respira un’aria familiare, di deja
vu, che ci conduce ad analoghi propositi di spiegare I'origine della mo-
rale a partire dal suo possibile presupposto biologico-evoluzionistico
o da quello genetico o dagli studi di etologia e dalla comparazione tra
comportamento animale e umano, e cosi via; non solo, l'aria familiare
si respira anche quando un simile progetto sia posto a confronto con
interpretazioni non naturalistiche, per esempio di tipo economico-so-

1

Siveda P.S. CaurcHLAND, Neurophilosophy: Toward a Unified Science of the Mind-Brain,
Cambridge-Mass. 1986 e, piut recentemente, Neurobiologia della morale, tr. it. Milano
2012 (ed. or. 2011).
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ciale come avveniva in certa vulgata marxista del secolo scorso, o nelle
ricostruzioni genealogiche da parte di Nietzsche dei significati dei con-
cetti di colpa, pena, ecc.: a ben vedere, in tutti questi tentativi si mette-
va e si mette in discussione la pretesa di autonomia della morale e di
una autocomprensione priva di presupposti. Accanto all’aria di fami-
liarita, si respira pero un elemento di novita: quando si parla di mente
e di cervello avvertiamo che si parla direttamente di noi stessi e della
nostra identita; certo, si da conto in definitiva di noi anche quando si
ricorre ad altre ricostruzioni genealogiche, naturalistiche e non, della
morale, ma qui vi e con tutta evidenza un collegamento diretto con la
nostra capacita di pensare, di valutare, di decidere, collegamento che
in tale immediatezza non si da per esempio con lo studio del nostro
patrimonio genetico.

I progetto di naturalizzazione di per sé puo svolgere un ruolo cri-
tico appropriato, al pari di altre interpretazioni volte a mettere in que-
stione una pretesa di autonomia assoluta della morale: lo studio delle
condizioni naturali, biologiche, neuronali, come pure lo studio delle
condizioni economiche, sociali e cosi via, che accompagnano la mora-
le, puo fornire un contributo utile ad una maggiore comprensione di
noi stessi e di che cosa si debba intendere per etica o morale. Diverso ¢
quando un approccio riduzionistico estremo porta appunto a ridurre i
fenomeni mentali, cognitivi, desiderativi, spirituali in senso lato, a fe-
nomeni spiegabili solo ed esclusivamente attraverso la strumentazione
e il lessico concettuale delle scienze biologiche, nel caso specifico delle
neuroscienze cognitive, cosi come certo materialismo dialettico spiega-
va semplicisticamente la sovrastruttura della morale come effetto della
causa strutturale (I'economia). In tutte queste diverse forme di riduzio-
nismo non si riconosce alcuna autonomia alla morale, autonomia che
beninteso non puo essere assoluta, ma relativa, e che richiede quindji,
per essere indagata, una pluralita di saperi e di metodologie. Il ridu-
zionismo estremo poi presenta un altro grave limite ovvero che esso si
espone assai facilmente al rischio della cosiddetta fallacia naturalisti-
ca; in altri termini, per il riduzionista anche una valutazione morale su
cosa sia buono o malvagio andra formulata sulla base dell'unica mo-
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dalita conoscitiva ammessa.

Ci troviamo cosi di fronte a due diverse, possibili modalita di in-
tendere e praticare la naturalizzazione, che per semplicita propongo
di distinguere in (1) e (2). Con naturalizzazione (1) intendo lo studio
delle condizioni (naturali, biologiche, neuronali, ...) che rendono pos-
sibile la moralita; cosi come per comprendere adeguatamente la mora-
le € opportuno fare ricorso anche all’apporto dell’economia, della sto-
ria, dell’antropologia culturale ecc., ugualmente e opportuno studiare
quei requisiti senza i quali non si da la morale. Per il Darwin de L’origi-
ne dell’uomo e la selezione sessuale tali requisiti erano identificabili nella
presenza di istinti sociali e nell'intelligenza, che fra I'altro, almeno nelle
pagine citate, sottolineavano la differenza dell’'uomo rispetto agli altri
esseri animali®. In tal senso anche gli studi sulle basi neurali del giudi-
zio morale possono inquadrarsi in una naturalizzazione (1), sebbene —
come vedremo a proposito degli studi di Joshua D. Greene — si possa
agevolmente scivolare verso la modalita (2); comunque, con la moda-
lita (1), grazie all’osservazione con tecniche di neuroimaging delle aree
cerebrali attivate, veniamo in possesso di dati ed elementi che consen-
tono di conoscere meglio la nostra realta morale, per esempio cogliamo
I'importanza dei processi emozionali quando ci troviamo a deliberare
e a scegliere moralmente. La naturalizzazione (1) studia quindi le ca-
pacita, le condizioni di possibilita, le condizioni abilitanti — per dirla
con Habermas® — della morale stessa; del resto, quando noi utilizziamo
nel diritto la formula “incapace di intendere e volere”, presupponia-
mo che un soggetto, privo di tale capacita, di tale condizione abilitan-
te, non sia giuridicamente (e ancor prima eticamente) responsabile e
quindi suscettibile di un giudizio in termine di colpa, dolo, merito.

La naturalizzazione (2) va ben oltre la chiarificazione di quelle che
sono le condizioni di possibilita del darsi della morale; essa € il ten-
tativo di spiegare naturalisticamente la stessa dimensione normativa,
che si esprime in giudizi e valutazioni morali: cio che € buono o cattivo

2 Cfr. C. DarwiN, L'origine dell’uomo e la selezione sessuale, tr. it. Roma 2006 (ed. or.
1871), pp. 100 ss.

* J. HaBerMas, Tra scienza e fede, tr. it. Roma-Bari 2006 (ed. or. 2005), p. 62.
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in senso morale viene stabilito dall'evoluzione, dall’etologia, da come
funziona il cervello, ecc. A tale proposito puo valere 'ammonimento di
George Edward Moore, quando nei Principia Ethica, criticando Herbert
Spencer, sostiene che «a sopravvivenza del pitt adatto non significa,
come si potrebbe credere, la sopravvivenza di cio che e piu adatto a
raggiungere uno scopo buono, cioe piu adatto ad un fine buono»*. Mo-
ore non intende affatto svalutare la teoria scientifica dell’evoluzione;
cio che egli contesta e che tale teoria finisca, per lo meno in Spencer,
con il caricarsi di valenze morali, e per giunta di tipo “selettivo” e di-
scriminatorio nei confronti di chi si mostra evolutivamente poco dota-
to di fitness; detto altrimenti, gli “effetti biologici” dell’evoluzione ver-
rebbero anche qualificati come buoni o cattivi in senso morale. Si tratta
di una fallacia riscontrabile anche in qualsiasi altra posizione che tra-
sformi delle conoscenze scientifiche, che come tali dovrebbero essere
intenzionalmente limitate all'indagine di alcuni fenomeni del reale, in
conoscenze esaustive dell'interezza del reale, comprendenti pertanto
anche la nostra esperienza valutativa e normativa’. L'esito in definitiva
consiste in una comprensione semplicistica, proprio perché riduzioni-
stica, della morale: di fatto si fa valere la pretesa di poter determinare
in modo diretto e immediato che cosa sia bene morale, chiudendo sin
da subito la discussione su cio invece che dovrebbe costantemente ri-
manere aperto, proprio perché ha a che vedere con domande e rifles-
sioni di ordine etico (e questo a ben vedere il significato del cosiddetto
open question argument di cui parla Moore®).

2) Le basi neurali del giudizio morale: emotivismo deontologico vs.
razionalismo consequenzialistico

Al rischio della fallacia naturalistica si espone anche Joshua D. Gre-

* G.E. Mooreg, Principia Ethica, 1903, tr. it. Milano 1972 (ed. or. 1903), p. 105.

® Sul tema si veda l'analisi critica di Gabriele De Anna, che distingue fra teoria scien-

tifica dell’evoluzione da un lato e, dall’altro, «'immagine scientifica e 'evoluzionismo,
intesi come visioni generali della realta», queste «assumono che I’ontologia postulata
dalla scienza abbia valore universale» (G. DE ANNa, Scienza, normativita, politica. La
natura umana tra l'immagine scientifica e quella manifesta, Milano 2012, p. 176).

¢ Mooreg, Principia cit., pp. 62-64.
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ene, che assieme ai suoi collaboratori ha condotto una serie di studi
sperimentali sui processi decisionali in ambito morale. In uno studio
del 2001 l'equipe di Greene arruolo alcuni soggetti ai quali fu sottopo-
sta una serie di dilemmi pratici’. Va detto che non tutti i dilemmi era-
no di ordine morale: il soggetto per esempio, era invitato a esprimere
una preferenza, tenendo conto di determinati vincoli temporali, tra lo
spostarsi in treno o in bus; oppure doveva scegliere tra due differenti
buoni da utilizzare in un negozio. Oltre a questi dilemmi pratici, ma
non morali, i soggetti erano invitati a esprimersi in merito ad alcuni di-
lemmi ben noti alla riflessione morale, ovvero il dilemma del trolley e
quello del footbridge.

Benché non si usasse ancora il termine identificante di trolley, il di-
lemma in questione venne proposto da Philippa Foot in un saggio de-
dicato al principio etico-normativo del duplice effetto®. Come e noto,
tale principio era stata elaborato all’interno della riflessione mora-
le della Seconda Scolastica, prendendo le mosse dalla discussione di
Tommaso d’Aquino riguardo all'ammissibilita o meno della legittima
difesa. Il principio considera la possibilita che un certo atto determini
due conseguenze, una positiva e 'altra negativa, e individua i criteri in
base ai quali tale atto puo, a determinate condizioni, essere giustificato
sul piano morale. Per esempio, in una prospettiva etica che stigmatizzi
moralmente 1'aborto, ci si domanda, nel caso di una donna gravida e
affetta da cancro all’utero, se sia consentita l'isterectomia e I'aborto (di
tipo pero indiretto) che ne deriverebbe; nel caso in questione, 1'inten-
zionalita morale e volta a salvaguardare la vita della madre (effetto po-
sitivo), anche se e facilmente prevedibile che tale intervento produrra
un altro effetto (negativo ovvero la morte del feto), che pero non sareb-
be direttamente intenzionato da chi compie 'azione. Un altro esempio
puo riguardare il fine vita e la possibilita di somministrare degli anti-
dolorifici a un malato allo stadio terminale, con l'intento di alleviare il

7 ].D. GREENE ET AL., An fMRI Investigation of Emotional Engagement in Moral Judgment,
«Science», 293 (2001), pp. 2105-2108.

8 P. Foot, The Problem of Abortion and the Doctrine of Double Effect, in Eap., Virtues and
Vices and Other Essays in Moral Philosophy, Oxford 1978 (ed. or. 1967), pp. 19-32.
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suo dolore, ma con la prevedibile conseguenza che cio accelerera an-
che il processo di morte. L'esempio del trolley consiste nell'immaginare
che una locomotiva fuori controllo si stia dirigendo lungo un binario
dove vi sono cinque operai al lavoro; se la locomotiva continuera la
sua corsa finira con l'ucciderli. Vi e tuttavia la possibilita di deviare la
locomotiva in un binario secondario, dove si trova un altro operaio che
non ha la possibilita di scappar via. Il dilemma riguarda la legittimita o
meno di azionare lo scambio, di modo che la locomotiva uccidera una
o cinque persone a seconda che si intervenga o meno.

11 dilemma del footbrigde, avanzato da Judith J. Thomson®, rappre-
senta una sorta di radicalizzazione di quello del trolley. Si immagina
infatti che la locomotiva si stia dirigendo inesorabilmente verso i cin-
que operai situati nel binario, senza alcuna via di fuga; chi sta osser-
vando pero la situazione si trova sopra una passerella ferroviaria con
accanto a sé uno sconosciuto, piuttosto corpulento, che sporge dal pa-
rapetto della passerella: se 1’osservatore spingera la persona corpulen-
ta git1 dal parapetto, questa andra a cadere sul binario e precisamente
alcuni metri prima di dove si trovano i cinque operai, impedendo in tal
modo al carrello di proseguire nella sua corsa.

Ritornando agli esperimenti di Greene, va ricordato che, nel mentre
i soggetti esaminavano i differenti casi concernenti dilemmi pratici di
natura sia morale che non morale ed esprimevano la loro valutazio-
ne in merito, attraverso la risonanza magnetica funzionale (fMRI) si
provvedeva a rappresentare le diverse aree cerebrali dei soggetti coin-
volti durante il processo di tale valutazione. La risonanza magnetica
funzionale misura infatti i mutamenti nei livelli di ossigenazione del
sangue, i quali sono prodotti dallattivita neuronale. I risultati forniti
da tale metodica risultavano essere di sicuro interesse. Innanzitutto si
notava una differenziazione tra dilemmi non morali e dilemmi morali:
le aree del cervello associate con l'espressione di emozioni risultavano
essere assai piu attive quando il soggetto era posto di fronte a dilem-
mi di natura morale. All'interno poi di quest'ultima categoria si no-

9

J.J. THomsoN, Rights, Restitution and Risks. Essays in Moral Theory, Cambridge-Mass.
1986.
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tava un’ulteriore differenziazione: le medesime aree apparivano, alla
risonanza magnetica funzionale, ancor piu attive quando si trattava di
esprimere un giudizio morale sul dilemma del footbridge, piuttosto che
su quello del trolley. L'espressione emotiva, insomma, conosceva una
progressione a seconda che il soggetto dovesse esprimersi su dilemmi
non morali, su dilemmi morali del tipo trolley e dilemmi morali del
tipo footbridge; tale progressione veniva da Greene formulata anche in
base alla distinzione personale/impersonale, nel senso che nella tripar-
tizione appena esaminata si notava un coinvolgimento personale del
soggetto via via piut marcato. Il dato maggiormente rilevante consiste-
va nelle risposte fornite dai soggetti partecipanti alla ricerca: nel caso
del dilemma trolley la maggioranza delle risposte riteneva fosse moral-
mente accettabile azionare lo scambio, perché cio consentiva di salvare
cinque persone a fronte di una; nel caso del footbridge, dove comunque
il numero delle persone coinvolte (cinque ed una) era il medesimo, la
maggioranza delle risposte riteneva invece che non fosse moralmente
accettabile spingere giu dalla passerella lo sconosciuto, provocandone
la morte™.

Una prima osservazione riguarda il particolare uso euristico attri-
buito da Greene ai dilemmi morali del trolley e del footbridge. La di-
scussione avviata da Foot e poi proseguita da Thomson si concentrava
a ben vedere sul significato dell’intenzionalita morale; essa si propo-
neva di analizzare situazioni particolarmente conflittuali dalle quali
si puo ben prevedere che possano derivare conseguenze di tipo di-
verso: quando e fino a che punto si possono giustificare degli atti che
hanno l'intenzione di causare un bene maggiore, pur ammettendo che
si dia nel contempo un male che, secondo il principio del duplice ef-
fetto, sarebbe semplicemente previsto, ma non direttamente intenzio-
nato? L’analisi di Foot, poi, era volta a mettere in luce la differenza
tra doveri negativi di non maleficenza e doveri positivi di beneficenza

10 5i puo quindi parlare di una sorta di dissociazione tra la formulazione dei giudi-
zi morali e la loro giustificazione: M. Hausgr, F.A. CusamaN, L. Young, R. JiN, .M.
MixknaIL, A Dissociation between Moral Judgments and Justifications, <Mind & Language»,
22 (2007), pp. 1-21.
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(e cio, fra l'altro, le consentiva di distinguere tra I"’uccidere” e il “la-
sciar morire”); tale differenza poi risultava essere ancor pilt marcata
nell’analisi di Thomson. In Greene invece tutta I'attenzione si concen-
tra sull’incidenza della componente emozionale e di quella critico-ra-
zionale, tralasciando del tutto l'analisi del rapporto tra intenzionalita
e conseguenze e l'esame dei diversi tipi di dovere, negativo e positivo.
I dilemmi, infatti, vengono ora interpretati alla luce del diverso peso
attribuito al coinvolgimento personale; a questo si associa poi l'attiva-
zione delle aree cerebrali preposte all’espressione emozionale: la mag-
giore implicazione personale del soggetto segnalerebbe, in altri termi-
ni, una particolare intensita emotiva, accertabile attraverso le tecniche
di neuroimaging.

Sulla base di queste premesse trova una risposta l'interrogativo del
perché la maggioranza delle persone interpellate ritiene sia moralmen-
te accettabile sacrificare una vita per salvarne cinque nel dilemma del
trolley e non invece nel dilemma del footbridge. Per Greene la diversi-
ta sta nel fatto che nel secondo dilemma viene richiesto al soggetto di
spingere e di buttare giu dalla passerella lo sconosciuto, e cio appunto
viene percepito come un atto piu personale, piu diretto, se non altro
perché presuppone il contatto fisico con la vittima e l'esercizio della
forza nei suoi confronti'!, mentre lo scambio di binario, azionato attra-
verso una leva meccanica, viene avvertito come un atto pit impersona-
le. I1 lato “personale”, dunque, viene riferito al darsi di processi emo-
zionali, che hanno un notevole impatto motivazionale sul soggetto, al
punto che questi, a differenza del caso trolley, avverte come moralmen-
te inaccettabile il sacrificio di un uomo per salvarne cinque; il lato “im-
personale” invece verra accostato al darsi di processi cognitivi, in cui
e all’opera un controllo critico e razionale. Greene parla al riguardo
di teoria del doppio processo (dual-process theory): le rappresentazio-
ni emotive esercitano una forza motivazionale diretta mentre i fattori
cognitivi non hanno tale forza anche se possono agganciarsi — per cosi

1" Cio viene chiarito ulteriormente in un saggio successivo: GREENE, Dual-Process The-
ory and the Personal/Impersonal Distinction: A Reply to McGuire, Langdon, Colthart, and
Mackenzie, Journal of Experimental Social Psychology», 45 (2009), pp. 581-584.
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dire — a stati affettivi ed emozionali. Greene tende comunque a diva-
ricare le due tipologie, emozionali e cognitive, di stati e procedimenti
che trovano un corrispettivo sul piano della rappresentazione neurale:
I'emozionale, almeno in una prima fase, contrasta con il cognitivo, che
viene anzi ad assumere un ruolo privilegiato, grazie alla sua capacita
di controllo critico della struttura decisionale'>.

Il doppio processo potrebbe essere ulteriormente articolato. Da un
alto, I'intensa partecipazione emozionale segnala che il soggetto si sen-
te direttamente interpellato da una richiesta morale che avverte come
inaccettabile: di qui il suo giudizio morale di rifiuto. Anche la richiesta
di azionare lo scambio per far deviare la locomotiva, causando la mor-
te di una persona, verrebbe in situazioni moralmente non conflittuali
percepita come una violazione morale; essa pero, grazie al suo caratte-
re maggiormente impersonale troverebbe la sua giustificazione a par-
tire da una ponderazione del bene concretamente perseguibile in una
situazione appunto conflittuale. In questa fattispecie, i soggetti parte-
cipanti alla ricerca mostrerebbero di esercitare una sorta di “controllo”
cognitivo e razionale, affrancandosi — come dire — dalla tutela emotiva
e pervenendo a una valutazione di carattere consequenzialistico dei
costi e dei benefici. A conferma di cio Greene e i suoi collaboratori os-
servano come i tempi di risposta dei partecipanti alla ricerca siano pit
dilatati quando viene chiesto loro di esprimersi in merito a una possi-
bile violazione morale che implica una loro azione diretta. Insomma,
se per ipotesi la decisione rimanesse confinata ad uno solo dei due pro-
cessi, essa si esprimerebbe attraverso una reazione emotiva di rifiuto; e
solo successivamente che si puo giungere a una valutazione ponderata
della situazione, ma cio richiede tempo; non solo: richiede che si attivi
il secondo processo, quello cognitivo, che consente di andare oltre alla
prima risposta di natura emotiva®.

2 Greeng, L.E. NystroM, A.D. EnGELL, ].M. DaRLEY, ].D. ConEen, The Neural Bases of
Cognitive Conflict and Control in Moral Judgment, Neurony, 44 (2004), pp. 389—-400.

B3 A proposito di questa duplicita di piani si veda il saggio che ha dato il via alla di-
scussione GREENE ET AL., An fMRI Investigation cit., p. 2107, anche se qui non compare
ancora l'espressione “dual-process theory”, introdotta in scritti successivi, per esempio
nel saggio citato alla nota precedente.
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I risultati ai quali perviene la ricerca sperimentale neuroscientifica
di Greene verranno successivamente caricati di significati valutativi e
normativi, ben oltre cio che e stata denominata naturalizzazione (1),
per sfociare piuttosto nella modalita di naturalizzazione (2). Egli infat-
ti arriva a sostenere che i dati che ci mette a disposizione la risonanza
magnetica funzionale consentono di mettere in luce l'inadeguatezza
di una teoria normativa del giudizio morale ancorata alla deontologia.
Utilizzando un paradigma di tipo evoluzionistico Greene ritiene che
nella storia della nostra specie si possano distinguere due fasi, la pri-
ma, contrassegnata in senso deontologico, spiega perché i nostri ante-
nati, per tutelare se stessi e il gruppo di appartenenza, ricorressero a
risposte sociali di tipo emotivo e in primo luogo al concetto negativo di
proibizione, che sarebbe l'elemento tipico di ogni teoria deontologica.
Successivamente, con 'evolversi delle strutture neurali del lobo fronta-
le del cervello, gli esseri umani sarebbero stati in grado di approntare
una teoria normativa fondata sul controllo cognitivo; in altri termini,
al rifiuto emotivo di compiere un’infrazione essi sarebbero diventati
capaci di opporre una logica calcolante di tipo consequenzialistico. Il
consequenzialismo (inteso sempre in senso utilitaristico) rappresente-
rebbe quindi una sorta di teoria della maturita nell'evoluzione dell'uo-
mo'. Questo esito sembra pero ingiustificato sulla base delle premes-
se stabilite, perché da dati di carattere prettamente neuroscientifico
si traggono delle valutazioni normative molto nette; non solo, esso fa
leva su delle analogie che vengono date per assodate, quando inve-
ce meriterebbero ben altre attenzioni critiche. Mi riferisco allo stretto
collegamento che viene istituito tra vita emotiva ed etica deontologica
da un lato e controllo razionale ed etica consequenzialistica dallaltro.
Giustamente e stato osservato che in questo modo si sottovaluta la teo-
ria deontologica, come se questa fosse una semplice sistematizzazione,
a posteriori, delle reazioni emotive®.

4 GRrEENE, The Secret Joke of Kant’s Soul, in W. SINNOT-ARMSTRONG (ed. by), Moral Psy-
chology, Vol. 3: The Neuroscience of Morality: Emotion, Brain Disorders, and Development,
Cambridge-Mass. 2008, pp. 35-79.

5 R. DEaN, Does Neuroscience Undermine Deontological Theory?, «Neuroethics», 3 (2010),
pp- 43-60.
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Pit1 in generale c’e da chiedersi se effettivamente la presenza di pro-
cessi emozionali e processi cognitivi, interpretati come reciprocamen-
te conflittuali, giustifichi la conclusione che vi sarebbero due diversi e
contrastanti sistemi normativi'®. Inoltre si potrebbe anche ipotizzare
che tali processi non si oppongano necessariamente a quelli cognitivi,
ma con questi si completino, secondo ovviamente misure e modalita
estremamente diversificate; se cosi fosse, pitt che un duplice processo
nel quale deontologia e consequenzialismo si oppongono reciproca-
mente (e ancora prima si oppongono i piani personale e impersona-
le), si potrebbe immaginare un mutuo intervento nell’elaborazione del
giudizio morale".

In scritti piti recenti, Greene e sembrato tener conto di questi rilievi,
pur senza rinunciare alla teoria del doppio processo. In un intervento
sottoscritto anche da altri due studiosi, si parla di una sorta di “cam-
panello d’allarme” emozionale che ci mette in guardia in situazioni di-
lemmatiche come quelle del footbridge. In alcuni frangenti, tuttavia, noi
possiamo decidere di provocare un danno pur di riuscire a guadagna-
re un bene maggiore; la minimizzazione del danno e la massimizza-
zione del beneficio, sempre intesi in seno utilitaristico, sono il risultato
del sistema cognitivo, che comunque ha bisogno di input emotivi'.
Questo doppio registro psicologico (e ancor prima neuronale) viene

16" Cfr. ivi e ancora A. MANFRINATY, II conflitto morale nella prospettiva delle neuroscienze, in
A.Da RE - A. Poncaio (a c. di), I conflitto morale, Padova 2011, pp. 69-81. Interessante
€ anche l'esito di un esperimento, nel quale e stata inserita una significativa variante
al dilemma del footbridge, immaginando che la persona sul ponte avesse una residua
aspettativa di vita. Contrariamente a quanto avveniva nel caso della formulazione ori-
ginale del dilemma, con la presenza della persona corpulenta, le risposte dei parteci-
panti all'esperimento sono risultate essere in questo caso tendenzialmente possibiliste
ad ammettere la plausibilita morale di sacrificare una vita umana per salvarne cinque.
Su cio cfr. A. MaNFrRINATI, E. RuBaLTeLL, K. Mazzocco, L. Lotro, R. RumiaTi, A Reason
to Kill: When Life Expectancy Affect Moral Judgment (Report del Dipartimento di Psicolo-
gia dello Sviluppo e della Socializzazione, Universita di Padova, SPUDM 22 Subjective
Probability, Utility and Decision Making, 23-27 agosto 2009, Rovereto).

17" B. HUEBNER, S. DwYER, M. HaUsER, The Role of Emotion in Moral Psychology, «Irends
in Cognitive Sciences», 13 (2008), pp. 1-6.

8 F. CusamaN, L. Young, GReeNE, Multi-System Moral Psychology, in J. Doris, G. HAr-
MAN, S. NicHOLS, ]. PRINZ, SINNOTT-ARMSTRONG, S. STIcH (ed. by), The Oxford Handbook
of Moral Psychology, New York 2010, pp. 47-71, specialmente p. 49.
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riproposto in un testo firmato dal solo Greene, dove si parla nuova-
mente del “campanello d’allarme”, che emette dei comandi “non nego-
ziabili”, i quali tuttavia in alcune circostanze possono essere ignorati
o trascurati. La reazione del campanello d’allarme non e altro che il
risultato di una delle funzioni automatiche (automatic settings) del cer-
vello. Usando un esempio chiarificatore, il cervello viene paragonato
a una macchina fotografica, che e impostata sulla modalita automatica
e che quindi e preposta a rispondere in modo veloce ed efficiente a si-
tuazioni standard; ma e proprio quando si presentano delle situazioni
complesse e impreviste che le impostazioni automatiche mostrano la
propria inadeguatezza, perché poco flessibili®.

Pur avendo ridimensionato la struttura del doppio processo deci-
sionale, Greene mantiene ferma la tesi del primato normativo, giusti-
ficato pero in modo naturalistico, del consequenzialismo; egli sembra
presupporre che si diano fondamentalmente due possibili forme di ri-
sposta, la prima di ordine prettamente emotivo, quando il soggetto sia
personalmente coinvolto in un atto che solitamente viene considerato
come problematico o inaccettabile moralmente; la seconda di carattere
prevalentemente cognitivo, anche se comunque influenzato da input
emozionali. Forse, in modo ancor piu deciso rispetto alla struttura dua-
le di Greene, si potrebbe sostenere che il processo decisionale e unico e
che in esso si fanno sempre valere dei fattori emotivi, che pure possono
differire per grado e intensita®. Ancor piu sarebbe importante mostra-
re come questo processo decisionale si inserisca in una storia di vita del
soggetto, nella quale la dimensione emozionale ¢ costantemente pre-
sente nell’esperienza del singolo e non solo in circostanze particolari,
quando si sia chiamati a operare scelte, magari fortemente problema-
tiche. Cio che intendo dire e che la metodologia sperimentale inevita-
bilmente si trova costretta ad astrarre da una molteplicita di dati, in-
clusa la stessa condizione nella quale dovrebbe essere operata la scelta:

9 GreENE, Moral Tribes: Emotion, Reason, and the Gap Between Us and Them, New York
2013, in particolare p. 303 per 1'uso, piuttosto impegnativo, dell’espressione “non ne-
goziabile” e p. 133 per 'esempio della macchina fotografica.

2 Cosl R. BLunm, No Need for Alarm: A Critical Analysis of Greene’s Dual-Process Theory
of Moral Decision-Making, «<Neuroethics», 7 (2014), pp. 299-316.
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il partecipante alla ricerca infatti non si trova concretamente di fronte
all’'eventualita di sacrificare la vita di una persona per salvarne cinque,
ma sta solo immaginando di come potrebbe giudicare moralmente una
situazione del genere. Con ci0 ovviamente non si vuole trarre la con-
clusione affrettata che le indagini sulle basi neurali del giudizio morale
siano ingiustificate e inutili; al contrario, sono utili, ma certo non sono
esaustive, anche perché esse fotografano l'attivita emotiva (e cognitiva)
concentrandosi su un istante di vita e inevitabilmente non possono che
tralasciare di considerare la ricchezza dellidentita pratica del soggetto;
tale identita si e via via costruita nel tempo, e continua a costruirsi e a
ridefinirsi nel presente e nella prospettiva del futuro. Quell’istante, col-
to nella sua immediatezza, & certo manifestazione dell’identita pratica;
va da sé pero che si tratta di una manifestazione estremamente parzia-
le e limitata, che va letta con grande accortezza e prudenza, senza che
si pretenda di poterne ricavare immediatamente la giustificazione di
una qualche teoria normativa.

3) Identita pratica e prospettiva in prima persona

Alcuni anni orsono Daniel C. Dennett, con il suo consueto stile pro-
vocatorio, ebbe modo di celebrare i pregi dell'indagine scientifica og-
gettivante e naturalizzante. Tale indagine non puo che adottare una ri-
gorosa prospettiva in terza persona, abbandonando nel contempo una
prospettiva in prima persona, considerata inaffidabile. «I metodi in ter-
za persona delle scienze naturali — scrive Dennett — bastano per inda-
gare la coscienza con la stessa completezza di qualsiasi altro fenomeno
in natura, senza alcun significativo residuo»*'.

Un simile entusiasmo a mio parere non e condivisibile, e non certo
perché non si debba tener conto dei risultati della ricerca scientifica o
si possa rinunciare a cuor leggero alla sua metodologia (anche se molto
vi sarebbe da precisare rispetto ai requisiti di oggettivita, controllabili-
ta, rivedibilita, falsificazione, e cosi via); semmai il problema consiste
nel voler programmaticamente assumere 1'unica ed esclusiva prospet-

2 D. C. DeEnNETT, Sweet Dreams. Illusioni filosofiche sulla coscienza, tr. it. Milano 2006 (ed.
or. 2005), p. 27.
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tiva della terza persona. In altri termini, il progetto di naturalizzazione
(2), che pure e rintracciabile nelle parole di Dennett, non ¢ in grado di
dar conto della complessita e della ricchezza della nostra identita pra-
tica, che si costruisce nella quotidianita dell’esperienza. Lo si e visto
anche a proposito delle ricerche di Greene e dei suoi collaboratori: i
partecipanti alle ricerche vengono posti di fronte a dei dilemmi morali
in condizioni — per cosi dire — asettiche, di inevitabile astrazione; basti
pensare che il soggetto interpellato non sta in quel momento vivendo
concretamente la situazione dilemmatica rispetto alla quale egli do-
vrebbe individuare una possibile via d’uscita. La naturalizzazione (2)
sottovaluta la rilevanza della dimensione pratico-morale nella vita del
singolo soggetto, la quale non puo essere rappresentata solo attraver-
so una descrizione uniforme del correlati neurali che solitamente sono
implicati in quanti sono posti di fronte a determinati interrogativi mo-
rali. L’applicazione di una procedura riduzionistica, fondata su un’epi-
stemologia naturalizzata e un’ontologia fisicalistica, oltre a non coglie-
re la varieta dei fenomeni dell’esperienza umana, comporta una sorta
di dispersione, se non di vera e propria dissoluzione, della singolarita.
Proprio per questo motivo, oltre alla descrizione neurobiologica dei
correlati neurali, & necessaria un’indagine capace di rendere conto del-
la nostra esperienza in prima persona e del lungo e continuo processo
di costruzione della nostra identita pratica.

Come ha sostenuto efficacemente Adina L. Roskies*, nella prospet-
tiva dello spettatore (terza persona) ci si limita a dar conto del proces-
so di deliberazione in modo estrinseco e meccanico; nella prospettiva
della prima persona si adotta piuttosto un atteggiamento attivo: perché
quei motivi, quelle ragioni coinvolte nella deliberazione sono rilevan-
ti per me? perché li consideriamo degni di essere vagliati e soppesati?
perché esigono un’adesione e un impegno da parte mia? Dall’analisi
del processo della deliberazione e del suo darsi secondo determinati
parametri si passa cosi a considerare, nella prospettiva personale, la

2 A.L. RoskiEs, Esiste la liberta se decidono i nostri neuroni?, in M. DE Caro, A. LAvAzza,
G. SartorI (a c. di), Siamo davvero liberi? Le neuroscienze e il mistero del libero arbitrio,
Torino 2010, pp. 67-69.
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coscienza del contenuto implicato, ovvero la coscienza di quei motivi
e di quelle ragioni avvertiti come significativi. Non solo: € importante
anche guardare a se stessi come a soggetti che persistono nel tempo e
cio significa che vi e una continuita della coscienza del soggetto, che va
al di la di quelle manifestazioni momentanee, oggetto di rappresenta-
zione in terza persona.

Il cambiamento di visuale, dalla terza alla prima persona, esige an-
che un adeguamento del linguaggio e un suo — per cosi dire — ispessi-
mento semantico. Sinora, in riferimento agli studi sulle basi neurali del
giudizio morale, si e parlato della diade emozione — ragione, che certo
ha una sua giustificazione, anche se immancabilmente si finisce con
il considerare il mondo delle emozioni e degli stessi sentimenti come
qualcosa che si oppone alla ragione. Tale opposizione, intesa spesso in
modo radicale, veicola un’interpretazione piuttosto semplicistica del-
la nostra esperienza. Per questo, nell’ottica di una riflessione, che e al
contempo autoriflessione, sull’identita pratica del soggetto, possiamo
pitt appropriatamente guardare a noi stessi come a esseri che desidera-
no, che riflettono e ragionano, che valutano. In cio possiamo attingere
alla stessa tradizione filosofica e alle risorse notevoli che essa ci mette
a disposizione; basti qui citare due nomi tra tutti: Aristotele, del resto
abbondantemente presente nelle discussioni sul Mind-Body Problem?,
e Spinoza, la cui concezione del rapporto mente-corpo e stata ripropo-
sta con simpatia da una delle voci pit1 conosciute del dibattito neuro-
scientifico, Antonio Damasio*. Il contributo della filosofia ripropone
cosi quel dialogo fruttuoso con cio che Roskies ha denominato “neuro-
scienze dell’etica”, distinguendo tale direzione di ricerca da quella pa-
rallela dell”’etica delle neuroscienze””: in quest'ultimo caso I'oggetto
d’indagine e costituito dall’analisi di tutte quelle implicazioni appunto
etiche, giuridiche e sociali (ethical, legal and social issues) che hanno una
ricaduta pitt applicativa e normativa, mentre con “neuroscienze dell’e-

B Cfr. E. Berry, Aristotele e il «Mind-Body Problem», dride», 23 (1998), pp. 43-62.

2 A. Dawmasio, Alla ricerca di Spinoza: emozioni, sentimenti e cervello, tr., it. Milano 2003
(ed. or. 2003).

» Roskies, Neuroethics for the New Millennium, «Neurony, 35 (2002), pp. 21-23.
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tica” si allude all'impatto che la conoscenza neuroscientifica puo avere
sulla comprensione dell’etica e di alcuni sui concetti basilari (liberta,
responsabilita, deliberazione ...).

Ritornando al tema della nostra identita pratica: essa e attraversata,
anzi sostenuta, verrebbe da dire, dalla dimensione del desiderio, ter-
mine pilt comprensivo e significante di quelli di emozione, di passio-
ne, di sentimento, con i quali pure per certi aspetti puo essere posto in
relazione. La dimensione del desiderio e certo collegata alla sfera dei
bisogni, ma a questa non si ferma: essa si proietta sempre oltre, perché
presuppone un universo di significati e di simboli che rinviano al no-
stro essere contrassegnato in senso culturale oltre che naturale. Come
direbbe il commissario Montalbano, non & sufficiente nutrirsi, ben-
ché cio risponda adeguatamente al bisogno fondamentale di sfamarci;
oltre che nutrirci, vogliamo anche pranzare o cenare ossia vogliamo
prendere parte a un rito, con un suo codice simbolico ben riconosci-
bile, in cui comunichiamo con altri (familiari, amici, conoscenti e cosi
via). Il bisogno ha una sua determinatezza, che non si da nel desiderio;
questo, come ci ricorda I'etimologia, allude alla cessazione della con-
templazione delle stelle (de-sidera): si avverte la privazione e cio muo-
ve il soggetto a ricercare un appagamento che pero non potra trovare
la sua soddisfazione in qualcosa di determinato. L’'uomo € un essere
che desidera, sempre, e che desidera il bene o che desidera vivere bene
e non semplicemente vivere o sopravvivere, anche se poi non e affatto
agevole interpretare tale desiderio e declinarlo nell’esperienza di vita.
Cosl inteso, si potrebbe affermare che il desiderio costituisce la modali-
ta pit immediata e diretta della nostra apertura al mondo; esso svolge
una funzione orientativa, pratica e cognitiva, che ci consente di parte-
cipare del reale*. Ovviamente il desiderio, questa struttura tensionale

% Per Spinoza il desiderio (cupiditas) e addirittura cio che ci definisce come esseri

umani (“cupiditas est ipsa hominis essentia” si legge nella Pars III dell’ Ethica, Affectuum
Definitiones, I, come pure in altri luoghi, sempre della Pars III). Da notare che la cupi-
ditas & l'appetitus consapevole di sé (III, prep. IX, scolio), e che a sua volta l'appetitus
e il conatus in quanto riferito sia alla mente che al corpo. Quindi, la cupiditas é tale in
riferimento all’'unita psico-somatica dell’'uomo; non solo, essa e accompagnata dalla
consapevolezza di sé e si esplica al meglio, come affetto-azione, quando e sostenuta
dalla conoscenza adeguata di tipo razionale e intellettuale. Si fa qui valere I'attivazione
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che sorregge il nostro essere, e sottoposto, nelle condizioni concrete
dell’ethos ovvero nelle concrete forme di vita in cui ci troviamo, a un’o-
pera di affinamento e apprendimento, che puo ben conoscere esiti di-
versificati. Cio segnala pero parallelamente la possibilita che la dimen-
sione desiderativa possa essere, almeno in parte, plasmata e formata
attraverso la cura degli altri esseri umani e ovviamente la cura di sé.

Oltre che desideranti, siamo esseri che riflettono e ragionano e che
esprimono delle valutazioni. La riflessivita e la capacita valutativa sono
per noi umani qualcosa di ... naturale, proprio perché siamo esseri so-
ciali, dotati di linguaggio. Nella deliberazione pratica noi ci scopriamo
appunto come esseri riflessivi, che esercitano una razionalita pratica;
facciamo valere dei giudizi critici di tipo valutativo e normativo, e non
ci limitiamo a esprimere delle asserzioni su dei fatti; valutiamo i fatti
e gli atti che compiamo e cerchiamo di “motivare” il nostro agire, e cio
avviene attraverso l'esercizio della ragione pratica, che avanza degli
argomenti, dei motivi, delle ragioni per agire®.

Avanziamo delle ragioni per agire non solo a noi stessi, ma anche
agli altri. Lo scambio delle ragioni e qualcosa di richiesto proprio per-
ché siamo esseri sociali, e dobbiamo rendere conto delle nostre scelte,
attraverso argomenti comprensibili a noi e agli altri. Tutto cio puo es-
sere spiegato attraverso la naturalizzazione (1), indagando i correlati
neurobiologici riscontrabili nell’esercizio della riflessivita, nella capa-
cita valutativa, nella forza motivazionale. Andare oltre, con spiegazio-
ni riconducibili alla naturalizzazione (2), € un salto indebito: riflessivi-
ta, capacita valutativa, socialita sono si qualcosa di naturale, nel senso
pero che qualificano quella particolare natura dell’animale uomo che
e anche cultura. <Non possiamo ridurre enunciati di azione a enunciati
fisici»®, ha scritto Stuart Kauffman, un biologo evoluzionista. Il motivo
risiede nel fatto che 1'organismo biologico umano € un organismo che

di una dinamica desiderio — ragione, assai lontana da interpretazioni meramente irra-
zionalistiche del mondo delle passioni, degli affetti, del desiderio.

¥ Si veda a tale proposito C.M. Korscaarp, The Sources of Normativity, Cambridge
1996.

% S. KaurrmaN, Una nuova concezione della scienza, della ragione e della religione, tr. it.
Torino 2010 (ed. or. 2008), p. 81.
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agisce; la mente umana non e quindi un mero sistema computaziona-
le, ma «un sistema organico di significati e di atti»*. Da parte loro Ge-
rald M. Edelman e Giulio Tononi hanno distinto tra coscienza prima-
ria e coscienza di ordine superiore. La prima forma di coscienza «si ri-
scontra in animali dotati di alcune strutture cerebrali simili alle nostre.
Essi sembrano capaci di costruire una scena mentale, ma possiedono
limitate capacita semantiche o simboliche e mancano di un vero lin-
guaggio»; la seconda presuppone una conoscenza della propria iden-
tita presente, passata e futura, ed e una coscienza umana, articolabile
semanticamente e linguisticamente, in cui si e coscienti di essere co-
scienti*. Tra l'altro lo scenario qui si allarga dalla considerazione della
mente e del cervello a quella del corpo e dell’ambiente in cui il corpo
vive; la coscienza — si potrebbe dire — & coscienza della mente, che si
da grazie al cervello, che a sua volta e incarnato in un organismo che
agisce nell'ambiente e quindi in un sistema di significati linguistici, so-
ciali e culturali®. L’organismo umano viene cosi ulteriormente definito
come agency, da cui si dipartono e a cui pervengono atti e significati.
Siamo quindi esseri agenti e dotati di linguaggio, che si esprimono at-
traverso significati, connessioni di senso intersoggettivamente comuni-
cabili, simboli, e questo per inciso spiega perché non sia possibile una
naturalizzazione completa della semantica.

Certo le nostre competenze linguistiche, riflessive, valutative, rin-
viano a determinati correlati neurali e biologici; ma non & poi cosi stra-
no immaginare che il loro esercizio, a lungo andare, influisca sugli
stessi dispositivi di cui esse sono espressione. In fin dei conti possiamo
imparare, almeno in parte, ad essere piu riflessivi, a giudicare con piu
pertinenza, a valutare con maggiore equilibrio, ad orientare meglio il
nostro desiderio. A ci0 e preposta la cura di sé, grazie anche all'apporto
degli altri e dell'ambiente, che si esplica nella formazione del carattere

» Jvi, p. 185.

% G.M. EpeELMmaN - G. Tonont, Un universo di coscienza. Come la materia diventa immagi-
nazione, tr. it. Torino 2000 (ed. or. 2000), p. 120 e, pit ampiamente, pp. 120-130; 233-241.

31 Si potrebbe qui innestare il ricco filone di ricerca neuroetico dedicato alla teoria del-
la mente estesa; mi limito a menzionare M. D1 FrancEesco - G. PIREDDA, La mente estesa,
Milano 2012.
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e in una continua costruzione della propria identita pratica. Su questa
linea, la rilevazione dei limiti di un approccio estrinseco applicato per
esempio allo studio dell’atto decisionale del soggetto puo trovare degli
utili agganci con le analisi aristoteliche. Nell’Etica Nicomachea si stabi-
lisce espressamente una connessione tra il processo della deliberazio-
ne e la personalita del soggetto (il suo ethos ovvero il suo carattere);
di pilt: si sottolinea la valenza temporale che contrassegna il soggetto
come un’unita narrativa. Contrariamente a quanto avviene solitamen-
te, il soggetto non viene qui visto come un decisore che si trovi im-
provvisamente a deliberare e a scegliere; egli infatti, quando delibera e
sceglie, riflette, anche se spesso in modo implicito, la sua storia passata
e al tempo stesso e proiettato verso il futuro. Il soggetto che delibera
dispone di un certo carattere, che si e costituito nel tempo attraverso
I'assunzione di determinati stati abituali; egli continua a ridefinirsi e a
formarsi, e cio non avviene in modo asettico, prescindendo dal proprio
vissuto e dalle determinazioni gia operanti.

L’approccio non estrinseco affiora quando si rifletta per esempio
sulla valenza della scelta (proairesis) — e ancor prima della deliberazio-
ne (bouleusis) — ovvero se essa sia puramente razionale o meno. Ora
quel binomio emozioni-ragioni a cui si faceva prima riferimento in
qualche misura affiora anche all’interno dell’approccio aristotelico, ri-
proposto pero attraverso la dinamica desiderio — ragione; tale dina-
mica a sua volta interessa non tanto la singola azione, ma un insieme
di azioni che sono espressione di una disposizione (hexis), virtuosa o
viziosa, la quale a sua volta ¢ effetto del costituirsi nel tempo del ca-
rattere. Nella scelta s’incontrano e si legano assieme l'elemento razio-
nale e quello desiderativo; tale legame poi viene indagato non tanto (o
almeno, non solo) concentrandosi sulla singola azione, ma allargando
la visuale sulla realta del soggetto e sulla sua storia. Per Aristotele la
scelta e «desiderio deliberato» (orexis bouleutike®) ovvero e espressione
sia della razionalita che al contempo del desiderio (orexis): per ben deli-
berare e conseguentemente scegliere bisogna saper ben esercitare la ra-

2 Eth. Nic. 111, 1113a 11; VI 1139a 23. Si segue la traduzione di Carlo Natali in Aristo-
TELE, Etica Nicomachea, Roma-Bari 1999, qui alle pp. 93 e 225.

86



DESIDERIO E RAGIONE

zionalita pratica della saggezza (phronesis), ma tale razionalita non puo
esprimersi prescindendo dal desiderio. La complessa struttura della
praxis in definitiva riflette la nostra stessa complessita antropologica:
nella nostra psyche vi e 1'orektikon, ovvero una dimensione desiderati-
va e sensitiva, che e alogon, irrazionale, e che tuttavia si lascia guidare
da cio che propriamente ci qualifica e ci specifica come esseri umani,
l'elemento razionale. Si arriva cosi a proporre una definizione davve-
ro stupefacente per spessore teoretico e chiarezza lessicale: «la scelta e
pensiero desiderante (orektikos nous) o desiderio pensante (orexis diano-
etike), e 'uvomo e un principio di questa specie»”. In un passo succes-
sivo si afferma in modo analogo che «l desiderio e il ragionamento in
vista di qualcosa sono i principi della scelta», introducendo delle preci-
sazioni molto interessanti: «per questo non vi e scelta senza intelletto e
pensiero, e senza uno stato abituale del carattere, infatti I'agire bene e il
suo contrario non si danno senza pensiero e senza carattere»*.

Cio che qui merita di essere sottolineato con forza e I'importanza
attribuita allo «stato abituale del carattere». Se infatti si vuole deline-
are una teoria appropriata dell’azione, se si vuole comprendere ade-
guatamente il valore della scelta (e della deliberazione) o dell'intero
processo deliberativo, € necessario preventivamente rendere conto del
carattere e di quanto sia rilevante la sua formazione attraverso 'acqui-
sizione di stati abituali. La teoria dell’azione, a ben vedere, si qualifica
propriamente come una teoria dell’agente. Sul piano conoscitivo cio ri-
chiede un cambiamento che sia in grado di rendere ragione della pro-
spettiva interna, in prima persona, del soggetto. L'approccio in terza
persona certamente fornisce dati e criteri esplicativi di sicuro interesse,
che non possono essere guadagnati altrimenti; ma per il suo carattere
estrinseco esso si limita a considerare la particolarita dell’azione singo-
la. L’approccio in prima persona si rivolge ai motivi e alle ragioni che
sostengono il soggetto nelle singole azioni; inoltre, per comprendere
tali motivi e ragioni e necessario guardare al piano di vita del soggetto:
solo cosi si puo sperare di poter dar conto della multivocita di aspetti

3 Eth. Nic. VI, 1139b 4 - 5; tr. it. cit., p. 227.
3 Eth. Nic. VI, 1139a 33 - 36; tr. it. cit., pp. 225-227.
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dell'identita pratica del soggetto.

4) La liberta finita di un essere che desidera e ragiona

Gli stessi famosi esperimenti coordinati dai gruppi di ricerca di
Benjamin Libet e successivamente di Chun Siong Soon si concentra-
no su un istante asettico, scorporato intenzionalmente dalla storia e
dall'identita del soggetto partecipante ai test appositamente stabiliti
dai ricercatori. Come e noto, nell’esperimento approntato da Libet™, i
soggetti avevano di fronte a loro un orologio in cui era attivo un cur-
sore luminoso; essi venivano quindi invitati a piegare un dito in un
momento da loro scelto e a riferire in quale preciso istante compariva
la coscienza di voler liberamente e spontaneamente compiere il mo-
vimento di flessione del dito; tale istante veniva individuato attraver-
so la posizione occupata in quel momento dal cursore; contempora-
neamente veniva registrata l'attivita cerebrale del soggetto attraverso
un elettroencefalogramma. L'esito mostrava come la libera decisione
di flettere il dito, e la stesso movimento del flettere, erano preceduti
dall’attivazione dell’area motoria supplementare della corteccia cere-
brale. Indicativamente 1'inizio del cosiddetto “potenziale di prontez-
za”, ovvero dell’attivita inconscia riscontrabile nella corteccia cerebra-
le, era collocabile all’incirca 350 millisecondi prima della consapevo-
lezza dell’intenzione di voler muovere il dito e 500 millisecondi prima
del movimento stesso del dito.

Molteplici sono state le critiche avanzate nei riguardi degli esperi-
menti di Libet e della sua équipe. Si & osservato per esempio che il tem-
po misurato tra l'attivazione neurale e la consapevolezza ¢ cosi breve,
che non e da escludere l'interferenza di errori e di imprecisioni nelle
misurazioni effettuate; su un altro versante si e fatto notare come l'at-
tivazione dell’area cerebrale potrebbe costituire una preparazione mo-
toria di tipo molto generale, che dispone al movimento tout court, e
non quindi una preparazione piu specifica, destinata a quel movimen-
to particolare consistente nella scelta tra le due opzioni. L’argomento

% B. LiseT, Mind Time. Il fattore temporale nella coscienza, tr. it. Milano 2007 (ed. or. 2004).
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di gran lunga piu dibattuto ha riguardato pero il tema della liberta. Da
questo esperimento, infatti, molti interpreti hanno tratto la conclusione
che noi non saremmo liberi, dal momento che il nostro libero arbitrio
(free will) e i nostri atti volontari poggerebbero su un’attivita inconscia
(cio che viene chiamato efficacemente “borbottare” del cervello®). Non
e pero di questa opinione Libet, il quale fa notare come al soggetto co-
sciente rimanga un brevissimo lasso di tempo, di circa 150 millisecon-
di, nel quale egli puo dare corso all’azione, come pure puo bloccarla.
Cosi inteso la liberta consisterebbe in un potere di controllo o di veto.
Una variante dell'esperimento di Libet, a partire dalla stessa meto-
dica utilizzata, non piu l'elettroencefalogramma, ma la risonanza ma-
gnetica funzionale, & stata proposta alcuni anni dopo da Soon e dai
suoi collaboratori”. I soggetti partecipanti all'esperimento dovevano
scegliere, «quando ne provavano l'impulso» («when they felt the urge to do
so»), fra due tasti, uno azionato con l'indice destro e uno con il sinistro;
nel frattempo le loro attivita cerebrali venivano monitorate con la fMRI.
Una semplice procedura doveva consentire di segnalare la consapevo-
lezza della scelta: cid avveniva attraverso l'indicazione di una lettera
fra quelle che scorrevano sullo schermo, che doveva essere fissata e ri-
cordata dai soggetti nel momento stesso in cui premevano il tasto. I ri-
sultati mostravano come erano due le aree cerebrali interessate (la cor-
teccia fronto-polare e il cingolato posteriore); inoltre la loro attivazione
era presente alcuni secondi prima che il soggetto esprimesse consape-
volmente la propria scelta. L'esperimento insomma permetteva di pre-
vedere, con un notevole anticipo rispetto alla scelta consapevole (addi-
rittura sino a 10 secondi), se il soggetto avrebbe scelto di premere l'in-
dice sinistro o quello destro. Considerato che il tempo preso in esame e
piuttosto esteso, le possibili interferenze indotte da errori di rilevazione
hanno qui ovviamente un rilievo assai minore, anche perché la tecnica
della fMRY], nella rilevazione dell’attivita cerebrale che da il via al movi-
mento, e assai piu specifica di quella utilizzata da Libet. Diversamente

% oi, p. 143.

¥ C.S. Soon, M. Brass, H.-J. Heinzg, ].D. Haynes, Unconscious Determinants of Free
Decision in the Human Brain, <Nature Neuroscience», 11 (2008), pp. 543-545.
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da questi, che ammetteva la liberta, sia pure in una formulazione molto
ristretta, Soon ritiene che i risultati degli esperimenti rendano implausi-
bile la tesi della sussistenza della liberta; il formarsi della decisione, ad
opera di «una rete di aree di controllo di alto livello», inizia infatti assai
prima di quando tale decisione diviene cosciente.

Al di 1a delle differenze, alcuni rilievi critici riguardo alla metodo-
logia hanno comunque accomunato le due diverse tipologie di esperi-
menti, che non si svolgono ovviamente in un contesto asettico e privo
di presupposti. Cosi, il semplice compito di «premere un bottone quan-
do se ne sente I'impulso» sembra in verita implicare gia la conclusione
cercata, dal momento che cio che si chiede di fare € esattamente di se-
guire un impulso, non certo di scegliere in base a motivi e ragioni. Gli
esperimenti poi chiedono di isolare l'istante preciso in cui avviene la
presa di coscienza; ma non va dimenticato che il soggetto deve essere
istruito preventivamente dallo sperimentatore. Cio significa che I'inte-
ro processo e inevitabilmente condizionato dalle indicazioni dello spe-
rimentatore e quindi dalle aspettative del soggetto partecipante, che
deve corrispondere a quanto gli e stato richiesto, anche solamente per
rispettare con rigore la procedura stabilita. Insomma, se I’obiettivo era
quello di mostrare come il punto d’inizio dell’atto non fosse una libera
decisione, ma un’attivita inconscia, riscontrabile sul piano dell’attivita
cerebrale, v'eé da chiedersi se tale punto d’inizio non richieda di esse-
re collocato in un tempo anteriore, per rendere conto dellinterazione
del soggetto con lo sperimentatore e delle aspettative che ne derivano.

Vedremo come alcuni di questi problemi nascano proprio dal fat-
to che si isola l'istante della decisione e si indaga poi sul suo punto
d’inizio, consapevole o inconscio che sia. Concentriamoci per il mo-
mento sul tema della liberta consapevole. Soon, dopo averne stabilito
una sorta di equiparazione molto semplicistica con I'impulso (urge),
ritiene che essa non sia possibile; Libet invece I'ammette, anche se de-
clinata solo nei termini del controllo e del veto. Si tratta di una conce-
zione inadeguata della liberta, che tuttavia non va immediatamente
bollata come del tutto infondata, specie per quella sua insistenza sulla
commistione di cosciente e inconscio, razionale e irrazionale, volon-

90



DESIDERIO E RAGIONE

tario e involontario. Spesso della liberta si ha una comprensione so-
vradeterminata, come se, nella sua volontarieta e consapevolezza, si
manifestasse sempre e comunque a prescindere dall'incidenza dell’in-
conscio, dell'involontario, dello spontaneo, dell’abitudinario, dell’au-
tomatismo. Coloro che sulla base degli esperimenti qui presi in esame
traggono la conclusione che essi giustificherebbero la negazione della
liberta, in realta concepiscono quest'ultima come puramente cosciente,
razionale, volontaria, una liberta quindi che non ¢ umana®.

Pur con le dovute cautele, si puo qui stabilire un’analogia con la te-
oria aristotelica della praxis, che — come si e gia detto — ruota attorno
all'intreccio di desiderio e ragione®. «L’intelletto teoretico - si legge nel
De Anima —non pensa nulla di cio che e oggetto dell’azione, e nulla dice
su cio che si deve evitare e perseguire»’’; € questo infatti un compito
che spetta all’intelletto pratico, il quale ragiona «in vista di qualcosa».
Tuttavia neppure l'intelletto pratico € in grado di muovere il soggetto
all’'azione: non basta la conoscenza pratica per spingere ad agire. Cio
che ci spinge ad agire e 1'orektikon, la facolta desiderativa, definita an-
che come I'«cunico motore». Sottolineare la forza del desiderio e il suo
primato nella capacita di muovere all’azione non vuol dire ovviamente
trarre l'errata conclusione che non vi sia posto per il loghistikon nell’ar-
ticolazione della praxis. Quest'ultima infatti puo essere compresa ade-
guatamente solo se si tiene presente quel duplice cespite che e dato per
un verso dal desiderio, dalla volonta del fine (boulesis) e, per l'altro ver-
so, dalla razionalita pratica, dalla deliberazione (bouleusis) su cio che
conduce verso il fine, dalla scelta (proairesis); non solo, i due elementi

% La nostra invece ¢, e non puo che essere, “una liberta soltanto umana”, come recita
il titolo della conclusione dell’opera di P. RicoruR, Filosofia della volonta 1. Il volontario e
U'involontario (1950, 1988), tr. it. di M. BonaTo, Genova 1990, p. 477.

* E quanto viene proposto da F. CHIEREGHIN, La coscienza: un ritardato mentale?, «Veri-
fiche», 37 (2008), pp. 283-316, specialmente pp. 290 ss., a commento degli esperimenti
di Libet. Chiereghin aggiunge poi a p. 301: «Ci0 significa che la decisione volontaria e
consapevole puo accadere quando la parte impulsiva, cui spetta propriamente di dare
l'avvio al movimento, si trova intimamente fusa ai risultati derivanti dalla fase istrut-
toria del processo deliberativon.

4 Per questa e per le citazioni che seguono, si veda AristoTeLE, De Anima, 432b 26 -
433a 26, tr. it. di G. Movia, Milano 2008¢, pp. 232-235.
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s’intersecano e collaborano tra loro, tant’e che si parla della scelta come
di un «desiderio deliberato» e la natura stessa dell'uomo e definibile
come desiderio che ragiona e ragione che desidera. Nella teoria dell’a-
zione aristotelica, pertanto, non fa problema che la scelta, frutto di de-
liberazione, poggi su un fondo non razionale, non consapevole, che si
fa valere sul piano motivazionale; e ovviamente, il radicamento nell’ir-
razionale, nel desiderativo, abbisogna di completarsi nella razionalita
e nella consapevolezza, e cio non in singoli ed estemporanei momenti,
ma nell'interezza di vita del soggetto.

Gli esperimenti di Libet e Soon si soffermano su un fotogramma in-
finitesimale di un film assai piu lungo, che non sappiamo quando ter-
minera, fra l'altro proiettato in contemporanea e in sovrapposizione a
tanti altri film. Si tratta dell'identita in progress del nostro piano di vita,
un film di cui noi siamo attori protagonisti e nel contempo spettatori
(interessati). La nostra identita pratica viene cosi definita, passo dopo
passo, dall’«albero di decisioni vitali»*: la nostra esistenza si determi-
na progressivamente a partire da scelte effettuate nel passato, che as-
sumono ora una certa direzione e che in futuro troveranno ulteriori
declinazioni. Ci inoltriamo cosi in un ramo che si diparte dal tronco e
poi si biforca e poi via via si estende in rami secondari e si diramazio-
ni successive. Il nostro tragitto, attraverso le varie ramificazioni, s"in-
terseca poi con i tragitti di altri, li influenza e ne e al tempo stesso in-
fluenzato. La nostra e una liberta condizionata: posso esercitare la mia
liberta quando mi trovo in quella determinata ramificazione, che ora-
mai si e allontanata di molto dal tronco centrale; ma se occupassi un‘al-
tra posizione, in un’altra ramificazione, situata magari sul lato opposto
dell’albero, mi troverei a compiere scelte differenti, sempre libere, ma
che dipendono dal diverso percorso compiuto in precedenza. E quanto
accade al protagonista del film The Family Man di Brett Ratner, che im-
provvisamente, il giorno di Natale, si trova a vivere la vita che avrebbe
vissuto se tredici anni prima non avesse compiuto una scelta profes-
sionale e affettiva assai diversa, conducendolo su un altro percorso di

4 J.A. Rivera, Tutto quello che Socrate direbbe a Woody Allen, tr. it. Milano 2005 (ed. or.
2003), pp. 217 ss.
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vita. La liberta del soggetto puo esprimersi in entrambi i percorsi di
vita; ma non potra assumere gli stessi contenuti, proprio perché i per-
corsi sono differenti. La nostra é una liberta condizionata, perché e una
liberta specificamente umana, non assoluta®.

Non e solo poi la dimensione temporale, di un piano di vita, a con-
traddistinguere in profondita la liberta, sottraendola cosi a quella con-
cezione spesso astratta e disincarnata che s’incontra negli esperimenti
sulle basi neurali del nostro comportamento. In tali esperimenti infatti
la liberta viene intesa in termini indeterministici e casuali. Giustamen-
te e stato osservato come, contrariamente a quanto potrebbe appari-
re a prima vista, anche I'indeterminismo, al pari del determinismo, e
negatore della liberta®. La liberta infatti ha a che vedere con le nostre
azioni, di cui noi siamo i responsabili; tali azioni le compiamo sulla
base di determinati motivi e ragioni che a noi sembrano rilevanti: non
€ quindi possibile comprendere che cosa sia propriamente la liberta
prescindendo dalla considerazione di tali motivi e ragioni. Ha scritto a
tale proposito Roberta De Monticelli:

Questi esperimenti, con il loro setting di indifferenza, riproducono
artificialmente una situazione molto ancestrale nella storia di un
soggetto: i primi passi casuali sulla base dei quali si costituisce
un soggetto. Se vediamo giusto, questi esperimenti riproducono
artificialmente la situazione in cui noi, in un senso preciso, non ci
siamo ancora: e allora non ¢ affatto sorprendente che ci mostrino
cosl ignari, cosi “fuori dal giro™*.

Noi non ci siamo ancora (e la nostra identita € come se rimanesse del

4 Scrive opportunamente Fernando Savater in un passo citato anche nel volume di
Rivera: «<Almeno da Aristotele in poi sappiamo che le opzioni del soggetto morale sono
libere non nel senso che provengono da un puro e incondizionato arbitrio ma perché
lo pongono, di fronte a circostanze cosmiche, politiche ed educative non scelte, in una
situazione che ammette diversi tipi di condotta preferibili a seconda delle sue scelte
precedenti. Uno dei fattori che pil influiscono su ciascuna occorrenza concreta della
liberta morale e la somma dei risultati anteriori all'uso di questa stessa liberta: la lib-
erta orienta e — in una certa misura — condiziona la liberta stessa» (F. SavATERr, Etica
come amor proprio, tr. it. Roma-Bari 1998 (ed. or. 1988), pp. 270 ss.).

# Roskies, Esiste la liberta cit., pp. 51-55.

“ R. De MonriceLL, Che cos’e una scelta? Fenomenologia e neurobiologia, in DE Caro,
Lavazza, SarTortI (a c. di), Siamo davvero liberi? cit, p. 117.
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tutto estranea alla scelta stessa) quando ci viene chiesto di schiacciare
un tasto con l'indice destro o con quello sinistro: si tratta di una deci-
sione del tutto indifferente, per la quale noi non possiamo impegnarci
sul piano motivazionale, perché il contenuto della scelta e inesistente.
Questa indifferenza, a cui corrisponderebbe una volonta umana priva
di determinazioni, e frutto di una concezione abbastanza ingenua e
semplicistica della liberta. Per essere liberi non e sufficiente non essere
necessitati o non essere costretti ad agire in un modo piuttosto che in
un altro. Utilizzando la terminologia di Kant, che su questo punto ha
fornito un contributo decisivo, la liberta non puo essere compresa solo
in senso negativo, altrimenti si avrebbe I'indeterminismo e la casualita
delle scelte; la liberta e anche e soprattutto positiva, ossia capacita da
parte dell'uomo di determinarsi da sé sulla base di certi moventi, ed e a
partire da cio che si esprime e si misura la sua responsabilita. Detto al-
trimenti, 'azione dell'uomo, espressione della sua volonta, e determi-
nata dai motivi che egli fa valere, fosse anche in modo non sempre del
tutto esplicito o in modo abitudinario, sotto il peso delle sue esperienze
pregresse che qualificano la sua personalita; & proprio la presenza di
questi motivi che fa si che l'azione dell'uomo non sia un mero evento,
paragonabile a un qualsiasi evento prodotto naturalisticamente attra-
verso la concatenazione di causa ed effetto. Di qui nuovamente la rile-
vanza del punto di vista della prima persona.

Per spiegare il senso di questa distinzione puo essere utile tornare a
una pagina classica del Fedone, e precisamente quando viene sollevato
I'interrogativo del perché Socrate si trovi recluso in carcere. Una pri-
ma risposta puo essere individuata nella composizione del corpo, che
e fatto di organi, ossa e nervi: I'articolazione quindi delle sue membra e
delle sue giunture ha fatto si che Socrate se ne stia ora seduto in carce-
re. Ma e facile intuire che questa risposta non e affatto soddisfacente®.
Le «cause che sono veramente tali» (alethos aitiai) — come precisa Pla-
tone — sono altre e consistono nella libera decisione di Socrate di non
darsi alla fuga e di non andare in esilio, pur avendone la possibilita, ma

4 PLATONE, Fedone, 98c-d.
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di sottostare alla pena che gli ¢ stata inflitta dagli ateniesi*. Con 1I'in-
dicazione platonica di questo doppio livello interpretativo, siamo cosi
tornati al punto d’inizio del nostro itinerario, quando si era richiamata
l'attenzione sull'importanza di adottare un approccio epistemologico
plurale. Tale approccio, servendosi dei contributi delle neuroscienze,
puo proficuamente riflettere sulle questioni fondamentali del giudizio
morale, del rapporto tra desiderio e ragione, della liberta e cosi via, a
patto che si evitino scorciatoie e riduzionismi di vario genere. In defi-
nitiva, I'obiettivo & quello di aumentare e affinare le nostre conoscenze
scientifiche e nel contempo di approfondire la riflessione sulla nostra
identita pratica nella prospettiva della prima persona. Che e come dire
che dobbiamo “spiegare di pil1 per comprendere meglio”".

ABSTRACT: DESIRE AND REASON: ABOUT SOME NEUROETHICAL ISSUES

Many neuroscientific experiments have tried to investigate the possible corre-
lation between our brain activity and the processes underlying our moral de-
cision-making. By analyzing the experiments conducted by Joshua D. Greene,
Benjamin Libet, Chun Siong Soon, the paper addresses the limits of a scientific
and objectifying approach. Although the perspective of investigation in the
third-person is definitely important, this approach is not comprehensive be-
cause it merely photographs emotional (and cognitive) activity of the subject,
focusing on a single moment of his/her life. In this way, however, it fails to
consider the practical identity of the subject, which is gradually built up over
time, and continues to build and to redefine itself in the present and in the
outlook of the future.

This practical identity should be investigated in the first-person perspec-
tive, considering not only the singular actions, but the individual’s plan of
life. By referring to some Aristotelian distinctions, the paper argues the inti-
mate relationship existing between desire and reason.

By addressing this relationship between desire and reason, which is typ-

4 Jvi, 98e.

¥ Come e noto € questo il motto a cui si e ispirato Paul Ricoeur; si veda per esempio il
suo saggio Spiegare e comprendere, in P. RICOEUR, Dal testo all'‘azione. Saggi di ermeneutica,
tr. it. Milano 1989 (ed. or. del saggio 1977). A tale motto egli s’ispira anche nel dialogo
con il neuroscienziato Jean-Pierre Changeux, pubblicato poi in RIcOEUR, J-P. CHAN-
GEUX, La natura e la regola. Alle radici del pensiero, tr. it. Milano 1999 (ed. or. 1998).
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ical of the human nature, the normative theory of Greene (dual-process the-
ory) is criticized. Moreover, with respect to Libet and Soon’s experiments, it
is argued that our freedom is not without determinations. Indeed, freedom
deals with our actions, of which we are responsible; we perform these actions
on the basis of specific reasons, that are relevant for us. Therefore it is impos-
sible to understand what freedom properly is, regardless of these reasons.
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GEFUHLSGESTALTEN.HALTUNGEN ALS
EMOTIONALE SELBSTVERHALTNISSE

Sommario: 1) Was ist eine Haltung? 1.1) Haltung als Dispositionen gestaltendes
Selbstverhiltnis; 1.2) Das Selbstverhdltnis: Mifigung oder beliebige Gestaltung?;
1.3) Haltung versus natiirlich Anlage; 2) Das Beispiel der Wiirde; 2.1) In Wiirde leben;
2.2) Strukturelemente der Wiirde; 2.2.1) Gestaltung eines Gefiihls? Wiirde, Scham
und Demiitigung; 2.2.2) Gestaltung in einem Handlungsbereich? 2.2.3) Wiirde als
Gestaltung der Ubereinstimmung einer Person mit sich.

AcHDEM die Renaissance der Gefiihle in der Gegenwartsphilo-
Nsophie zu vielen ausgearbeiteten Theorien dariiber gefiihrt hat,
was genau unter Gefiihlen und ihren Unterarten wie Emotionen, Stim-
mungen und Korperempfindungen zu verstehen sein kann', lasst sich
nun neu untersuchen, inwieweit solche praziser erfassten Gefiihle in
anderen komplexeren Phanomenen eine Rolle spielen. So ein komple-
xeres Phanomen ist zum Beispiel eine Haltung. Auch an diesem Begriff
ist derzeit ein neu erwachtes Interesse zu bemerken. Meine Hauptthe-
se dieses Aufsatzes lautet, dass zumindest eine Bedeutung dieses Be-
griffs als eine gewisse Gestaltung von Emotionen, genauer von Emo-
tionsdispositionen erlautert werden kann. Dies zeige ich im Folgenden
in drei Schritten. Zunachst skizziere ich, welche Bedeutung von Hal-
tung ich im Auge habe und dass es sich dabei um ein Selbstverhaltnis
handelt, das iiber die Gestaltung von Emotionen lduft; dann erortere
ich, welcher Art diese Gestaltung allgemein ist; und schlieSlich fiihre
ich am Beispiel der Wiirde vor, wie eine besondere Haltung auf diese

Weise erlautert werden kann?.

1 Fiir einen Uberblick siehe z.B. S. D&RING, Philosophie der Gefiihle, Frankfurt am Main
2009 und P. Govrp1g, Oxford Handbook of the Philosophy of Emotion, Oxford 2010.

2 Dieser Aufsatz ist eine leicht umgearbeitete Fassung eines Kapitels aus meiner noch
unverdffentlichten Habilitationsschrift “Wiirde als Haltung”.
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1) Was ist eine Haltung?

Bei Haltung kann man im Deutschen zunéchst einfach an eine kor-
perliche Haltung denken. Diese ist hier nicht in erster Linie gemeint.
Vielmehr sind prominente Beispiele fiir Haltungen, in dem hier rele-
vanten Sinn, Grofszligigkeit oder Geiz, Gelassenheit oder Giite. Ganz
grob: Eine stabile Art und Weise sich in bestimmten Hinsichten zu ver-
halten. Eine Haltung ist ein Verhalten, das sich durchhalt, konnte man
bei dieser ersten Annaherung auch sagen. Dennoch kann man die As-
soziation der Korperhaltung als einen aufschlussreichen Hinweis se-
hen. Denn Haltung ist eine Einstellung, die sich immer auch zeigt®. Sie
zeigt sich darin, wie wir auf etwas emotional reagieren und wie wir
handeln. Sie kann sich aber auch in einer Kérperhaltung zeigen. Inso-
fern hat Haltung immer etwas mit Sichtbarkeit zu tun.

Ein zweiter Punkt, was die Anndherung von alltagssprachlichem
Umgang mit dem Wort betrifft, ist folgender: Haltung wird hier auch
nicht nur gedacht im Sinne des puren Haltung bewahren oder Haltung
verlieren, wenn damit nur gemeint ist, dass man vor anderen verber-
gen kann oder nicht, dass einen etwas ,,aus der Fassung* gebracht hat.
Das ist zu punktuell situativ. Haltung meint eine grundsétzlichere Ver-
fassung, von der Momente ein Teil sind, doch nicht alles ausmachen.
Dennoch kann man auch von diesem Sprachgebrauch etwas fiir das
gesuchte Konzept lernen. Aus der Fassung gebracht wird man, wenn
man mit etwas vollig Unvorhergesehenem konfrontiert wird, das
man nicht unmittelbar einfiigen kann in das, wie man bis zu diesem
Moment eine Situation gesehen hat oder wie man eine Person einge-
schétzt hatte. In diesem Verstandnis ist die Idee von einem Selbstver-
héltnis enthalten: Schliefilich heifst Haltung zu haben hier offenbar, zu
sich in einem Verhaltnis zu stehen, insofern man sich, oder alles das,

* Siehe auch: «Mit Haltung wird zumeist eine innere Einstellung bezeichnet, insofern

sie sich nach aufien trdgt bzw. zeigt, eine Einstellung, von der ich weifs, daf} es sie gibt,
die ich merke, weil sie an meiner Art, mich zu geben, mich zu verhalten, auch unter
anderem an meiner Korperhaltung ablesbar ist». F. KurBacHER, Was ist Haltung? Philo-
sophische Verortung von Gefiihlen als kritische Sondierung des Subjektbegriffs, Magazin fiir
Theologie und Asthetik», (2006), www.theomag.de/43/fk6.htm (zuletzt aufgerufen am
16.11.2014).
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was einen ausmacht, in eine bestimmte Form gebracht hat, die verlo-
ren gehen kann. Haltung bewahren heifit so fast wortlich, dass man
sich (zusammen-) hélt. Gelingt das nicht, verliert man Form und Hal-
tung. Wie nun Haltung als etwas Umfassenderes und Langfristigeres,
das tiber eine situative Gefasstheit hinaus geht, erlautert werden kann,
soll im folgenden ersten Teil deutlich werden.

1.1) Haltung als Dispositionen gestaltendes Selbstverhiiltnis

Der philosophische locus classicus fiir eine Erorterung von Haltung
findet sich in der Nikomachischen Ethik von Aristoteles. Zumindest ist
Haltung eine gelaufige, wenn auch nicht die einzige Ubersetzung fiir
hexis*. Prominente Beispiele fiir Haltungen fallen bei Aristoteles zu-
sammen mit Beispielen fiir Tugenden oder Lastern: Grofiziigigkeit
oder Tapferkeit, Geiz oder Feigheit°. Eine der pragnantesten und ver-
gleichsweise einfachsten Erlduterungen von Haltungen in der aristote-
lischen Tradition ist, sie zunédchst als Emotionsdispositionen zu verste-
hen, die wiederum immer auch mit Handlungsdispositionen zusam-
menhangen®.

Disposition verwende ich hier ausgehend von dem sehr allgemei-
nen, in der Philosophie gebrauchlichen Sinn, dass sie die Beschaffen-
heit von etwas oder jemand meint, sich unter bestimmten Umstédnden

* Die Frage, wie umfassend dieses Konzept der hexis zu verstehen ist, beziehungswei-
se in welche Dimensionen es sich ausstreut, ist unter Interpreten umstritten. Jedenfalls
gilt bei Aristoteles zum Beispiel auch Gesundheit als hexis. Ich beziehe mich hier nur
auf eine vergleichsweise einfache Idee in einem im weitesten Sinn moralpsychologi-
schen Rahmen; ohne ontologische Festlegungen.

> Bekanntlich gibt es bei Aristoteles neben ethischen Tugenden, wie den eben ge-
nannten, auch dianoetische Tugenden, also Tugenden des Verstandes neben denen des
Charakters. Nach Aristoteles genau genommen konnen die ethischen Tugenden ohne
die dianoetischen wie Klugheit gar nicht richtig ausgeiibt werden. Fiir meine Zwecke
beschréanke ich mich jedoch auf die Diskussion von ethischen Tugenden.

¢ Vgl. Aristoteles, Nikomachische Ethik. 1105b3 ff. Und: «Aristotle describes ethical vir-
tue as a ‘hexis’ (‘state’, “‘condition’, ‘disposition’) — a tendency or disposition, induced
by our habits, to have appropriate feelings (1105b25-6). Defective states of character
are hexeis (plural of hexis) as well, but they are tendencies to have inappropriate fee-
lings.» R. Kraut, Aristotle’s Ethics, <The Stanford Encyclopedia of Philosophy», http://
plato.stanford.edu/archives/win2012/entries/aristotle-ethics (zuletzt aufgerufen am
16.11.2014).
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auf bestimmte Weise zu verhalten’. Emotionsdispositionen meinen
dann die Verfassung einer Person, insofern sie dazu tendiert, gewisse
Emotionen auszubilden. Dazu gehoren einerseits Basis-Emotionen, die
bei allen Menschen relativ dhnlich sind, wie etwa Schreck oder Ekel,
mehr oder weniger auch Furcht. Dazu gehoren andererseits die indi-
viduell ausgebildeten Disponiertheiten, bestimmte Emotionen unter
bestimmten Umstdanden oder bei bestimmten Auslosern zu erfahren.
Verschiedene Personen schamen sich unter verschiedenen, wenn auch
in hinreichender Weise dhnlichen Situationen. Ahnlich gilt es fiir Freu-
de, Wut usw. Handlungsdispositionen verstehe ich dhnlich im Sinn
von einer Tendenz, unter bestimmten Umstanden auf bestimmte Wei-
se zu handeln. Manche Handlungen gehen unmittelbar aus einer Emo-
tion hervor — wie etwa Weglaufen bei Furcht oder jemanden Umarmen
aus Freude iiber das Wiedersehen. Zu anderen Handlungen tendieren
bestimmte Personen aber auch ohne Emotionen. Ob das angeborene,
unbewusst angewohnte oder bewusst antrainierte Handlungen sind,
ist dabei zunichst noch offen. Uber den ontologischen Status solcher
Dispositionen mache ich keine Aussage. Mir geht es nur um ein heuris-
tisches Konzept, mit dem man den Hintergrund fiir wiederholt, nach
gewissen Regeln auftauchende Emotionen oder Handlungen fassen
kann.

Haltungen kann man eben damit beschreiben. Zum einen tiiber
Emotionsdispositionen: Tapfer ist, wer weder tollkiithn noch feige ist,
sondern das richtige MafS dazwischen findet. Tapfer ist also, wer in ge-
fahrlichen Situationen weder so viel Angst hat, dass er weglauft, noch
so wenig, das heifit, gar keine Angst hat, dass er sich ohne Riicksicht
auf Verluste und vollig unbedacht in die Gefahr stiirzt. Zum anderen
tiber Handlungsdispositionen: Wer eine grofiziigige Haltung hat, gibt
(mit Freuden) Geld oder anderes aus und her, nicht nur das Notig-
ste, sondern sogar mehr. Er geizt nicht, sondern verschenkt®. Doch zu-

7 Das klassische Beispiel lautet, dass ein Glas die Disposition hat, unter Druck zu

brechen. Siehe z.B. S. Cror und M. Fara, Dispositions, ibid. Zur aktuellen Diskussion
siehe z.B. B. Vetter und S. Schmid, Dispositionen: Texte aus der zeitgendssischen Debatte,
Berlin 2013.

8 Um diese Beispiele einfach und pragnant formulieren zu kénnen, gehe ich auf den

100



GEFUHLSGESTALTEN. HALTUNGEN ALS EMOTIONALE SELBSTVERHALTNISSE

gleich kennt er dabei das richtige Maf3, so dass er schenken kann, ohne
dass es iiberheblich wirkt und ohne dass es ein Verprassen ware. An-
ders der Geizhals, der standig das Gefiihl hat, man wolle ihm Geld aus
der Tasche oder ihn beim Bezahlen iiber den Tisch ziehen, der spart
und nichts ausgibt, wo es nur irgend geht. Und anders eben auch als
der Verschwender®.

Schon bei der Erlauterung dieser ersten Beispiele wird jedoch deut-
lich, dass die genannte einfache Definition nicht ausreicht. Emotions-
und Handlungsdispositionen gehoren sicher zur hexis und zu dem
dazu, was wir heute unter Haltung verstehen, aus der heraus jemand
handelt und mit der er lebt, doch nur diese zu erwdhnen und jeweils
aufzuzahlen, ist zu wenig. Die Forschung zum Haltungsbegriff iiber
Klassikerauslegungen hinaus féangt zurzeit erst an'’. Als eine grobe De-
finition kann hier dienen: Haltung ist eine Form von Bezogenheit auf
die Welt, die in einem Selbstverhaltnis begriindet liegt. Dies ist eine
prézisere Ausfithrung des Gedankens, den ich oben in der Anndhe-
rung schon salopper formuliert habe: Eine Haltung ist eine bestimmte
Weise, in der eine Person sich selbst in Hinblick auf bestimmte Inhal-
te “zusammenhalt”; und diese Weise pragt die Art, wie die Person auf
bestimmte Ereignisse und andere Einfliisse reagiert. Das ist im Fol-
genden zu erldutern. Dabei gehe ich, wie gesehen, zwar ein wenig von
Aristoteles aus, lege mich aber keineswegs auf seine Konzeption von
hexis fest.

Was zur Idee der Emotions- und Handlungsdispositionen zur Er-
lauterung von Haltung dazukommt, ist also ein Selbstverhaltnis. In
Emotionen und Handlungen bezieht man sich auf die Welt bezie-
hungsweise geht mit ihr um. Die Weise, wie wir uns in ihnen auf die

Unterschied zwischen Freigebigkeit und Grofiziigigkeit, der bei Aristoteles den Um-
gang mit Geld im kleinen oder grofien Stil bezeichnet, nicht ein.

® Eine gute Darstellung von aristotelischen Tugenden findet sich z.B. auch in R.

Hurstaousk, On Virtue Ethics, Oxford 1999. Und in J. ANNas, Intelligent Virtue, Oxford
2011.

10 Derzeit gibt es zum Beispiel folgende neue Monographien zu diesem Thema als

Manuskripte: F. KURBACHER, Zwischen Personen. Eine Philosophie der Haltung, in Vorbe-
reitung. P. WscHNER, Hexis und Euexia. Theorie der Haltung im Anschluss an Aristoteles,
in Vorbereitung.
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Welt beziehen, ist in der Haltung dann auf bestimmte Weise gestaltet.
Insofern liegt es nahe zu sagen, dass eine Haltung die Weise meint, wie
wir uns zu diesen Emotionen und Handlungen, mit denen wir uns auf
die Welt beziehen, verhalten. Bleiben wir, der Einfachheit halber, zu-
nachst bei den Emotionen.

Emotionen verstehe ich als intentionale Phanomene eigener Art'’.
Das heif3t, sie sind nicht einfach blinde Triebe, die den Menschen hier-
oder dorthin ziehen wiirden. Und sie sind ebenfalls nicht reduzierbar
auf andere Phanomene, wie eine Kombination von Uberzeugung und
Wunsch, zum Beispiel. Emotionen zeichnen sich in erster Linie, wie
alle Gefiihle, dadurch aus, dass sie sich auf bestimmte Weise anfiihlen.
Sie haben eine phanomenale (in der Regel auch hedonische, also an-
genehme oder unangenehme) Qualitdt. Von anderen Gefiihlen unter-
scheiden sie sich durch die zuerst genannte Intentionalitdat. Emotionen
sind namlich nicht auf den K&rper beschrankt, wie es Kérperempfin-
dungen sind (ein Jucken, Kitzeln, etc.), sondern sie beziehen sich auf
jemanden, etwas oder eine Situation in der Welt. Wir fiirchten uns vor
dem Hund, wir freuen uns auf den Besuch der Familie oder sind ver-
argert iiber die Unachtsamkeit desjenigen, der uns gerade die Vorfahrt
genommen hat. Mit diesem einerseits nach aufien gedffneten, anderer-
seits auch wieder fokussierten Bezug lassen sich Emotionen auf der
anderen Seite auch von Stimmungen absetzen. Diese gehen klar iiber
den Korper hinaus, haben dann aber kein prazises Objekt, sondern las-
sen vielmehr die ganze Welt in einem gewissen Licht erscheinen: in
der Melancholie gedampft dunkel, in der Euphorie strahlend hell. In-
sofern Emotionen Reaktionen auf Sachverhalte sind, konnen wir sie
nicht unmittelbar steuern, sondern wir erleben sie. Und doch gibt es
Moglichkeiten, die eigenen Emotionen zu beeinflussen. Dazu muss
man an ihren Dispositionen ansetzen, also schon an der Bereitschaft,
sie zu erleben. Das braucht in aller Regel Zeit, das vollzieht sich in

1" Zu der hier zugrunde gelegten Auffassung von Emotionen siehe E. WEBER-GUSKAR,
Die Klarheit der Gefiihle. Was es heif$t, Emotionen zu verstehen, Berlin/ New York 2009. Vor
allem Teil I. Darin baue ich insbesondere auf die Anséitze von Peter Goldie und Bennett
Helm auf. Siehe z.B. P. Govpik, The Emotions. A Philosophical Exploration, Oxford 2000. B.
Herm, Emotional Reason. Deliberation, Motivation, and the Nature of Value, Cambridge 2001.
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langeren Prozessen. Wie dies im Einzelnen zu erldutern ist, kann hier
nicht Thema sein'?. Wichtig ist, dass man an dieser Stelle ankniipfen
kann, um das zu erkldren, was ich hier unter einer Haltung verstehe.
Sehen wir uns dies jetzt wieder am Beispiel der Tapferkeit an.

In Anschluss an Aristoteles kann man sagen: Tapferkeit ist eine auf
einem Selbstverhaltnis basierende Weltbezogenheit, insofern sie in der
Regulierung einer Emotion liegt. Tapferkeit zu besitzen heifit, einen
bestimmten Umgang mit der Emotion der Furcht gefunden zu haben.
Wer tapfer ist, begegnet der Welt in einer regulierten oder, noch allge-
meiner, gestalteten Furcht. Er verhalt sich zur Furcht, die in ihm in ei-
ner Situation aufkommt. Er ldsst sie weder véllig frei laufen, so dass er
feige fliehen wiirde; noch unterdriickt er sie, so dass er sich der Gefahr
auf aussichtslose Weise entgegenwerfen wiirde. Mancher kann sich
vielleicht auch trotz grofser Furcht dazu zwingen, stehen zu bleiben
und nicht wegzulaufen. Er wird aber kaum alle zur Furcht gehorigen
Motivationen unterdriicken — etwa zu zittern wie Espenlaub, wenn der
Bar (oder die Chefin) dann vor ihm steht, oder kein Wort herauszu-
bringen. Eine Emotion zu regulieren ist etwas anderes, als nur eine der
dazugehdrigen Handlungsmotivationen zu unterdriicken. Uberhaupt
besteht eine Furcht ja zum grofien Teil darin, die Situation auf eine be-
stimmte Weise wahrzunehmen und zwar qualitativ gefiihlt. Wer sich
fiirchtet, empfindet eine Situation oder etwas als gefahrlich®. Eine Hal-
tung ist also nicht eine Emotions- oder Handlungsdisposition direkt
selbst, sondern eine Struktur, die bestehende Dispositionen reguliert
oder zumindest gestaltet.

Zu einer Haltung gehoren auch Handlungsdispositionen und
Uberzeugungen. Ich lege den Fokus hier jedoch deshalb auf Emotio-
nen, weil man Emotionen als gut sichtbares Zentrum von verschiede-
nen zusammenhéngenden Einstellungen sehen kann. Zur Furcht ge-
hort (in der Regel) die Uberzeugung, dass etwas gefahrlich ist, der

12 Auch dazu kann ich auf mein Buch verweisen, WeBer-GuUskar, Die Klarheit der Ge-
fiihle, Berlin/ New York 2009, insbesondere 232 ff.

3 Darin eben besteht die eigenstandige, wertende Intentionalitdt von Emotionen, die
ich oben in den kurzen Bemerkungen zu der hier vertretenen Auffassung von Emotio-
nen erwahnt habe.
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Wunsch, heil davon zu kommen und die Handlungsdisposition weg-
zurennen (oder zu erstarren). Und zur Tapferkeit, einer gemafSigten
Furcht, gehoren entsprechend langfristigere Einstellungen der ande-
ren Arten. Alle relevanten Faden laufen bei der Emotion zusammen —
jedenfalls, wenn es sich um eine intern angemessene Emotion handelt.
Es gibt auch Emotionen, die nicht in ein kohdrentes Ganzes passen.
Emotionen, die man selbst nicht versteht oder die man selbst nicht ha-
ben mochte. Doch das sind dann welche, die nicht Teil und Ausdruck
einer Haltung sind. Haltungen bestehen in einer gewissen kohérenten,
relativ stabilen Struktur von Einstellungen.

Emotionen und Handlungen stehen bei dieser Erlauterung von Hal-
tung im Vordergrund gegeniiber Uberzeugungen, da eine Haltung
sich in Vollziigen zeigt, nicht in mentalen Einstellungen an sich. Au-
Berdem liegen Emotionen und Handlungen anders als Uberzeugun-
gen in der Verantwortung von Individuen, sodass man zu ihnen in ei-
nem aktiveren Verhiltnis stehen kann. Uberzeugungen miissen mehr
nach der Welt ausgerichtet sein'*, um wahr zu sein, als Emotionen und
Handlungen, um angemessen zu sein. Wenn da ein Baum steht, und
ich ihn sehe, muss ich (unter normalen Umsténden) der Uberzeugung
sein, dass dort ein Baum steht. Wie ich ihn empfinde und was ich mit
ihm sinnvollerweise vorhabe, ist freier. So hat man diese Reaktionen
auf oder den Umgang mit etwas mehr in der Hand als das, was ich
tiber etwas zu denken habe.

1.2) Das Selbstverhiltnis: Mdf$igung oder beliebige Gestaltung?
Welcher Art ist nun diese Gestaltung von Dispositionen bei einer
Haltung? Ist sie enger zu bestimmen? Wahrend Gestaltung ganz offen
ist, klingt zum Beispiel Regulierung schon danach, dass es um eine Ma-
Bigung ging. Ist das richtig? Ist eine Haltung immer auf irgendeine Art

* Seit Elizabeth Anscombe ist diese Unterscheidung zwischen der entgegengesetz-
ten Passens-Richtung (direction of fit) von Uberzeugungen einerseits und Wiinschen
andererseits, ein bekannter Gedanke. Die Uberzeugung ist wie ein deklarativer Satz,
der zur Welt passen muss. Ein Wunsch ist wie ein Imperativ, dem sich die Welt an-
passen moge. Vgl. E. ANscoMmsg, Intention, Cambridge, Mass. 2000. Und T. SCHROEDER,
Desire, «<The Stanford Encyclopedia of Philosophy», http://plato.stanford.edu/archives/
spr2014/entries/desire (zuetzt aufgerufen am 16.11.2014).
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eine Maligung? Heifst, eine Haltung einzunehmen grundsatzlich, ge-
wisse Emotionen im Zaum zu halten?

Dafiir scheint zundchst eine Mdoglichkeit zu sprechen, wie das bis-
herige Haupt-Beispiel zu beschreiben ist: Tapfer ist, wer entweder eine
zu grofle Furcht einddmmt oder anders herum seiner Furchtlosigkeit
Schranken setzt, sich also klar macht, dass man auch einmal ein wenig
furchtsam sein sollte. Das Verhalten der eigenen Furchtdisposition ge-
geniiber, das die Haltung der Tapferkeit ausmacht, ware so gesehen
eine Mafiigung. Mafligung heifst so viel wie Herunterfahren, niedriger
Halten oder dhnliches. Mafligung in dem Sinn heifst dann, bei einem
gewissen mittleren Mafs anzukommen. In Aristoteles” Lehre manifes-
tiert sich darin Tugendhaftigkeit.

Doch Mafligung ist keineswegs die einzige Mdglichkeit, sich seinen
Emotionen gegeniiber zu verhalten. Zum einen kann eine Regulierung
durchaus iiber die Mitte hinaus schiefien: Der Feigling wird tollkiihn.
Die Tollkiihne wird feige. Zum anderen heifst, ein Verhaltnis zu ei-
genen Emotionen einzunehmen, nicht notwendig, auf ihre oder ihrer
Dispositionen Veranderung hinzuwirken. Das Verhaltnis, das man zu
einer Emotion einnimmt, kann auch darin bestehen, sich einfach hinter
sie zu stellen, sie anzunehmen, zu akzeptieren. Das kann der Fall sein
bei Emotionsdispositionen, die in der goldenen Mitte stehen. Das kann
aber auch der Fall sein, wenn es sich um eines der Extreme am einen
oder anderen Rand handelt. Beide Mdoglichkeiten, einmal, beim Regu-
lieren {iber das Ziel hinauszuschiefien, und einmal, gar nicht zu regu-
lieren, sondern zuzustimmen, machen deutlich, dass das mit Haltung
erfasste Selbstverhéltnis nicht grundsétzlich eines der Mafligung von
Emotionen etc. sein muss. Das bedeutet, dass auch Laster Haltungen
sein konnen. Das hat auch Aristoteles schon so gesehen.

Hier mag jedoch jemand einen Einwand erheben und behaupten,
Haltungen miissten immer als Regulierungen, Mafsigungen verstan-
den werden. Doch das ist nur vor dem Hintergrund einer bestimmten
Auffassung von Emotionen moglich. Wer annimmt, Emotionen seien
grundsatzlich Turbulenzen, seien grundsatzlich zunachst ungeziigelt,
dann freilich wére jedes Verhiltnis zu Emotionen eines des Ziigelns
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und Kontrollierens und damit jede Haltung, als Verhaltnis, eine Mafsi-
gung. Alles andere ware Loslassen, das Ungehaltene.

Doch dieser Einwand ist nicht {iberzeugend, da das dabei gezeich-
nete Bild von Emotionen unangemessen ist. Und zwar aus der heuti-
gen Sicht® wie auch schon aus Aristoteles’. Es ist das stoische Bild der
Affekte, die grundsatzlich beherrscht werden miissten. Nach den or-
thodoxen Stoikern ist apatheia, das heifst die Freiheit von Affekten, das
Ziel jedes guten Lebens. Affekte sind dabei etwas, das der kiihlen Ver-
nunft widerspricht: Genauer:

Ein Affekt im stoischen Sinn entsteht ... genau dann, wenn die
Vernunft unserem natiirlichen Trieb (hormé) zustimmt, indem
er ein solches adiaophoron [etwas Gleichgiiltiges wie Reichtum,
Schonheit, Ruhm, was die Menschen fiir gewo6hnlich fiir ein Gut
qder Ubel halten,] so behandelt, als wére es ein Gut oder ein
Ubel®.

Ein Affekt ist also gewissermafien korrumpierte Vernunft. Das ist
aber ein sehr spezielles Verstindnis, ein einseitiges Bild, das fiir ein
umfassenderes Verstandnis von Gefiihlen und Emotionen nicht plau-
sibel erscheint. Auch wenn wir immer wieder Emotionen erleben, die
unserem kiithlen Verstandesurteil iiber eine Situation widersprechen
(oder zu widersprechen scheinen), so erleben wir doch ebenso viele
Emotionen, mit denen wir vollkommen einverstanden sind — nur fal-
len die womdoglich nicht so auf.

Damit sind wir bei einer zweiten Frage danach, welcher Art diese
Gestaltung ist, auf der eine Haltung basiert. Wir konnen nicht nur fra-
gen, was gestaltet wird, also auf welches Ziel sie aus ist und was mog-

5 Dafiir kann man den GrofSteil der Literatur zur Philosophie der Emotionen nen-
nen, die in der Renaissance dieser Disziplin seit den 80er Jahren des 20. Jahrhunderts
erschienen ist, und in der sich mein oben kurz erwéhnter Ansatz einreiht. Von R. pE
Sousa, The Rationality of Emotion, Cambridge 1987, iiber M. Nusssaum, Upheavals of
Thought. The Intelligence of Emotions, Cambridge 2001, Govrpik, The Emotions. A Philo-
sophical Exploration, Oxford 2000, C. DEMMERLING und H. LANDWEER, Philosophie der
Gefiihle. Von Achtung bis Zorn, Stuttgart 2007 bis zu Weber-Guskar, Die Klarheit der
Gefiihle, Berlin/New York 2009.

16 J. Krajczynskr und C. Rarp, “Emotionen in der antiken Philosophie. Definitionen
und Kataloge”, in: M. HarssMEIER und M. MOckeL, Pathos, Affekt, Emotion. Transforma-
tionen der Antike, Frankfurt am Main 2009, 47-78, 52.
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liche Ergebnisse sind — eben eng auf Mafligung aus oder in dieser Hin-
sicht offen. Wir konnen auch fragen, wie gestaltet wird, das heifdt, was
gewissermafsen die “Krafte” sind, die da wirken. Die Frage kann man
in viele Unterfragen ausdifferenzieren, mindestens in folgende: Ist die-
ses Verhaltnis, das mit einer gewissen gestalterischen Kraft einhergeht,
ein bewusstes oder unbewusstes? Ist es rational, also eines, das auf
Griinden basiert und sich rechtfertigen lasst — oder ist es irrational, frei
von solchen Regeln? Ist es iiberhaupt kognitiv, was hiefSe, dass es sich
in Uberzeugungen und Urteilen manifestiert?

Man konnte zundchst glauben, dass es sich jeweils um die erste der
genannten Kategorien handelt: bewusst, rational, kognitiv. Ein Ver-
héltnis zu den eigenen Emotionen muss, so konnte man meinen, von
einer anderen Warte aus gestiftet sein als von einer emotionalen her,
also kognitiv — wenn man das als Alternative sieht. Und da Emotionen
zwar nicht irrational sein miissen aber konnen, miisse zumindest das
Verhiltnis, das man zu ihnen einnimmt, so dass es zu einer Haltung
kommt, rational, das heifst von guten Griinden unterstiitzt sein.

Es spricht jedoch einiges dafiir, diese Annahmen aufzugeben. Eine
Haltung zu haben, heifst weder, die eigenen Emotionen immer bewusst
zu gestalten, noch dass es sich dabei um eine rationale oder auch nur
kognitive Art der Selbstgestaltung handeln miisste. Um das Phanomen
der Haltung in dieser Richtung starker zu konturieren, setze ich sie im
Folgenden kurz ab von einem verwandten, aber doch zu unterschei-
denden Phanomen: den natiirlichen Anlagen einer Person. Ich wiirde
sogar vom Charakter einer Person im Gegensatz zu Haltung sprechen,
doch da dies zu Verwirrung und wahrscheinlich Missverstandnissen
bei allen aristotelisch geschulten Lesern fithren wiirde, verwende ich
den Begriff der natiirlichen Anlagen.

1.3) Haltung versus natiirliche Anlage
Haltungen sind mit natiirlichen Anlagen insofern positiv zu ver-
gleichen, als dass beide relativ stabile Emotionsdispositionen enthal-
ten konnen. Da wir mit Emotionen auf die Welt bezogen sind, kann
man auflerdem sagen, dass wir uns auch via natiirliche Anlagen auf
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die Welt beziehen. SchliefSlich spricht nichts dagegen, dass Tapferkeit
oder Grofiziigigkeit, Reserviertheit oder Offenheit gegeniiber Frem-
den genauso als natiirliche Anlagen, also angeboren, anstatt als Hal-
tungen auftreten konnen. Worin unterscheiden sich dann natiirliche
Anlagen und Haltungen?

Der Unterschied besteht darin, dass eine Haltung in einem Selbst-
verhaltnis begriindet liegt, eine natiirliche Anlage indes nicht. Nattir-
liche Anlagen sind entweder angeboren oder sehr frith unbewusst er-
worben — im zweiten Fall kann man von Prigungen sprechen — ; inso-
fern unterliegt man ihnen passiv. Erst nach einer Weile, ab einem ge-
wissen Grad von Bewusstsein seiner selbst und der damit verbunde-
nen reflexiven Moglichkeiten kann man versuchen, auf diese Anlagen
Einfluss zu nehmen. Sie sind an sich einfach Emotionsdispositionen
und damit verbundene Handlungsdispositionen (einzelne oder Grup-
pen von beiden). Zu diesen Dispositionen konnen wir in ein Verhaltnis
treten. Aber wir stehen nicht von Anfang an in einem nennenswerten
Verhiltnis dazu.

Haltungen tragen wir im Unterschied dazu aktiver. Sie sind ein
Ausdruck dessen, wie wir uns in bestimmten Hinsichten zu uns selbst
verhalten. Haltungen bleiben nicht, wenn wir sie nicht “halten”. Sie
bestehen in dem Verhaltnis, in dem wir uns zu moglichen Emotionen
befinden und das mit bestimmt, welche Emotionen wir haben’. Man
lasst Emotionen eben nicht einfach so geschehen, sondern man fiihrt
sie, so weit moglich, in einem grofseren Rahmen einer Gesamtidee,
hinter der man steht. Zur Gesamtidee der Grofizligigkeit etwa gehort
es, bei Abrechnungen nicht kleinlich zu sein, bei Einladungen von al-
lem mehr als genug da zu haben, Schulden gegebenenfalls zu erlassen
usw.

Unter einer natiirlichen Anlage verstehe ich hier also direkt Dispo-
sitionen. Unter Haltung verstehe ich den Umgang mit Disposition: das
kann zustimmend, fahrenlassend, oder regulierend sein. Das positive

17 Vgl. dazu auch O. BoLLNow, Das Wesen der Stimmungen, Frankfurt am Main 1995,
159. Und ]. Stasy, Gefiihl und Weltbezug. Die menschliche Affektivitit im Kontext einer
neoexistentialistischen Konzeption der personalen Existenz, Paderborn 2008, 186.
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Verhiltnis entwickelt sich als eine Art Aneignung, in Pflege und in Ha-
bitualisierung.

Inwiefern helfen nun diese Bemerkungen zu den Unterschieden
zwischen Anlage und Haltung zu klaren, welcher Art die Gestaltung
ist, mit der man in einer Haltung auf seine Emotionsdispositionen
wirkt? Haltungen miissen offenbar aufrechterhalten werden, sonst 16-
sen sie sich auf. Insofern kann neben dem Moment der Reflexivitat,
das zundchst hervorgehoben wurde, auch noch das Moment von Ak-
tivitat als Merkmal von Haltung gesehen werden. Geben jedoch die
Beobachtungen Griinde an die Hand, das zu einer Haltung gehorige
Selbstverhaltnis fiir bewusst, rational oder kognitiv zu halten, wonach
oben gefragt wurde?

Nein, auch das scheint nicht notwendig zu sein. Man muss sich
einer Haltung weder in jedem Moment bewusst sein, noch sich tiber-
haupt einmal bewusst fiir sie entschieden haben. Man kann sie einfach
leben und sich ihrer vielleicht zufdllig einmal gewartig werden, wenn
sie mit etwas oder man mit jemandem in Konflikt gerat. Man kann
eine Haltung mit guten Griinden angenommen haben und verteidi-
gen. Man kann sich aber auch eine Haltung angeeignet haben, ohne
eigentlich genau zu wissen warum, und ohne sie grofs rechtfertigen zu
konnen. Man lebt sie, man ist sie gewohnt — man brauchte Griinde, die
gegen sie sprechen wiirden, um etwas andern zu wollen, ohne dass
man selbst spezifische Griinde fiir sie angeben konnte. Im letzten Fall
gleichen sie oberflachlich betrachtet eher Anlagen, doch sobald man
mit einer Haltung in eine Krise gerdt, kann man sie verdndern, eine
Anlage nicht so einfach. Daran zeigt sich dann wieder ein Unterschied
zwischen Anlagen und Haltungen.

Ahnlich kann man auch vertreten, dass die Gestaltung der Emoti-
onsdispositionen nicht eine kognitiv-rationale Aktivitat ist. Man kann
sich in Uberzeugungen und mit Urteilen auf seine Emotionen bezie-
hen, man kann sie auf diese Weise einordnen, bewerten und regeln.
Man kann im emphatischen Sinn eine Haltung aus einer Uberzeugung
heraus annehmen oder aufrechterhalten. Doch es ist ebenso vorstellbar,
dass der Bezug auf die Emotionen, der sie gestaltet, selbst emotional
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ist. Man kann sich ja auch mit Emotionen auf sich selbst beziehen. Sich
tiber sich selbst drgern, sich selbst bewundern oder vielleicht auch has-
sen. Eigene Emotionen kénnen ein Verhéltnis zueinander haben und
davon beeinflusst werden'®. Der Arger, fir den man sich schamt, wird
sich anders entwickeln, als ein Arger, auf den man stolz ist. Neben
konkreten Emotionen sind aufSerdem noch andere Formen des nicht
im strengen Sinne kognitiven Verhéltnisses denkbar; etwa das, was
Harry Frankfurt Volitionen nennt”. Frankfurts Konzentration auf Wiin-
sche und auch die klare und etwas sterile Stufenstruktur, in der diese
Wiinsche auftraten, sind problematisch. Doch festzuhalten ist die Idee
von reflexiven, aktiven, normativen Einstellungen. Solche kénnen fiir
Haltungen eine grofse Rolle spielen.

Eine Haltung, um zusammenzufassen, ist also ein Selbstverhaltnis,
in dem man Emotions- und Handlungsdispositionen gestaltet, sodass
man dem eigenen Weltbezug in bestimmten Hinsichten eine gewis-
se, relativ stabile Ausrichtung gibt. Diese Gestaltung ist keineswegs
notwendig eine Mafligung, sondern kann auch fahrenlassend oder
verstarkend sein. Entscheidend ist, dass die Tendenzen zu bestimm-
ten Emotionen oder Handlungen zu einem gewissen Grad aktiv ,,ge-
halten“ werden, dass man also, in anderen Worten, hinter ihnen steht
oder sich mit ihnen identifiziert. Die so skizzierte Haltungstheorie soll
zum Schluss an einem konkreten Beispiel ausgefiihrt werden.

2) Das Beispiel der Wiirde

Als Beispiel, an dem sich diese Haltungsbestimmung veranschau-
lichen lasst, wahle ich das Phanomen der Wiirde. Dieses eignet sich
dafiir aus zwei Griinden besonders gut. Zum einen kann deutlich wer-
den, wie differenziert die hier vorgeschlagene Haltungskonzeption
angewandt werden kann. Zum anderen kann mit ihr gezeigt werden,
wie das Konzept der Haltung zur Losung eines philosophischen Pro-
blems beitragen kann.

8 Vgl. WEBER-GUSKAR, Die Klarheit der Gefiihle, Berlin/New York 2009, 141 f.

9" Siehe z.B. den Aufsatzband H. FRankrurT, Necessity, Volition, and Love, Cambridge
1999.
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Als Losung fiir ein Problem kann das Haltungskonzept im Zusam-
menhang mit dem Begriff der Wiirde herhalten, weil man damit eine
Liicke fiillen kann, die ansonsten in Debatten um den Wiirdebegriff
klafft. Es ist vielerorts iiblich, unter Wiirde in Anschluss an Kant einen
besonderen Wert zu verstehen, namlich den Wert, den jeder Mensch
an sich und unverlierbar hat. Dieser Ansatz ist aber mit verschiedenen
Problemen behaftet, sowohl was seine innere Stimmigkeit als auch was
seine Legitimation aus dem kantischen Text betrifft*. Fiir die Zwecke
dieses Aufsatzes ist es nicht nétig, hier ins Detail zu gehen. Es reicht,
hervorzuheben, dass es eine Weise gibt, das Wort “Wiirde” zu verwen-
den, die nicht zur Erlauterung als Wert passt, sondern eine Art von
Verfassung einer Person meint. Namlich dann, wenn wir sagen, dass
jemand “in Wiirde lebt”, dass jemand um diese Wiirde kimpfen kann,
dass er sie verlieren und wiedergewinnen kann. Um eben diese Verfas-
sung genauer zu beschreiben, so meine These, eignet sich das Konzept
von Haltung gut.

2.1) In Wiirde leben

Ich beginne bei der Betrachtung eines kleinen Phanomens: des wiir-
devollen Auftritts einer Person oder auch der wiirdevollen Erscheinung,
die eine Person abgeben kann. Ein wiirdevoller Auftritt ist nicht ohne
Beachtung der Korperhaltung zu beschreiben. Eine ganz klassisch
wiirdevolle, aber keinesfalls als ausschlieSlich zu verstehende Korper-
haltung ist: Den Kopf erhoben, den Riicken gestreckt, eher gemesse-
nen Schrittes. In zwei Worten: aufrecht und ruhig. Damit ist keines-
wegs nur der alte Mann in der Toga gemeint. Stellen Sie sich vor, wie
jemand in einen Raum kommt und eine gewisse Wiirde ausstrahlt.
Wie jemand auf einem Stein in der Landschaft sitzt und eine wiirde-
volle Erscheinung abgibt. Die Idee ist, sich solch ein Bild zum Aus-
gangspunkt zu nehmen, um dann etwas tiber die Verfassung einer Per-
son sagen zu konnen, die sich darin ausdrtickt.

Aurel Kolnai schreibt in einem Aufsatz von drei Merkmalsgruppen,

2 Diese Probleme werden ausgefiihrt in WeBer-GuskaRr, Wiirde als Haltung. Eine philo-
sophische Untersuchung zum Begriff der Menschenwiirde, unverdffentlicht.
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die zum Wiirdevollen (the dignified) gehoren®. Zur ersten Gruppe geho-
ren die Merkmale Gefasstheit oder Contenance, Ruhe, Zuriickhaltung,
Reserviertheit und verhaltene Leidenschaft. Zur zweiten Gruppe zahlt
Kolnai Unterschiedensein, Abgegrenztheit und Distanz beziehungs-
weise den Anschein, unberiihrbar, unverletzlich und unerreichbar fiir
zerstorerischen Einfluss zu sein. Die dritte Gruppe enthalt die Merk-
male der unabhingigen Gelassenheit und eine nach innen gerichtete,
klein gehaltene, aber doch durchscheinende und wahrnehmbare Kraft
von Selbstbehauptung®.

Um nicht nur einen einzelnen wiirdevollen Auftritt zu beschreiben,
sondern Wiirde als zugrundeliegende Haltung, miissen wir die Merk-
male, die Kolnai genannt hat, auch in anderen Dimensionen anwen-
den. Dazu muss man sich die jeweilige Lebensgeschichte oder zumin-
dest die jiingere Vergangenheit der Menschen ansehen. Fiir Haltungen
insgesamt gilt ja: Sie zeigen sich in wiederholten, stetigen Emotionen
und Handlungsmustern. Gibt eine Person, die sich sonst immer grof3-
zligig zeigt, in einer relevanten Situation mal nicht so viel ab, wie mdog-
lich und angemessen wiére, vielleicht weil sie zerstreut war, abgelenkt,
dann wird man ihr nicht gleich die Haltung der Grofizligigkeit abspre-
chen. Ebenso wenig, wie eine einzelne Reaktion oder Handlung eine
Haltung ausmacht, macht eine einzelne Reaktion oder Handlung eine
Haltung ganz hinfallig.

Die von Kolnai genannten Merkmale geben uns eine Ahnung, was
Wiirde ausmacht, doch insgesamt sind sie zu heterogen, als dass sie
uns helfen wiirden, Wiirde zu konzeptionalisieren. Denn die Merk-
male oszillieren zwischen Beschreibungen von Erscheinung und Aus-
druck einerseits, und innerer Verfassung andererseits. Ich mochte letz-
tere erfassen; die Wiirde als Verfassung, die sich in diesem, aber auch
anderen Ausdriicken zeigen kann. Das eben ist gut moglich mit der
skizzierten Haltungstheorie.

2 A. Kornar, “Dignity”, in: R. DiLLoN, Dignity, Character, and Self-Respect, New York/
London 1995, 53-75.

2 Vgl. fiir den gesamten Abschnitt: ibid., 56 f. Ich paraphrasiere die Hauptbeschrei-
bungen aus dem Englischen.
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2.2) Strukturelemente von Wiirde
Oben habe ich eine Haltung als eine Welt-Bezogenheit einer Person
erlautert, die in einem Selbstverhaltnis griindet; ein Selbstverhaltnis,
in dem man Emotions- und Handlungsdispositionen gestaltet, sodass
man sich in seinem Sein und im Umgang mit den Dingen der Welt in
bestimmter Hinsicht eine gewisse, relativ stabile Ausrichtung gibt. Wie
lasst sich das fiir Wiirde ausbuchstabieren?

2.2.1) Gestaltung eines Gefiihls? Wiirde, Scham und Demiitigung

Die Haltung der Tapferkeit ldsst sich iiber die Gestaltung der Dispo-
sition zur Furcht erlautern — gibt es entsprechend eine Emotion, tiber
deren beziehungsweise derer Disposition Gestaltung wir Wiirde er-
lautern konnen?

Ein Vorschlag in dieser Richtung konnte lauten, Wiirde basiere auf
einem bestimmten Umgang mit dem Gefiihl der Scham. Schliefilich
findet man immer wieder Bemerkungen dazu, inwiefern Scham mit
Verlust von Wiirde zu tun habe®. Obwohl auf den ersten Blick einiges
dafiir zu sprechen scheint, halte ich den Vorschlag letztlich fiir nicht
tiberzeugend.

Es ist sicher nicht richtig, zu sagen, Wiirde habe eine solche Person,
der es geldnge, sich niemals zu schamen. Wiirde kann nicht heifSen,
sich vollkommen unempfindlich zu machen in dieser Hinsicht; sich
fiir Verfehlungen nicht zu schamen, Blofsstellungen nicht als bescha-
mend zu empfinden. Eher konnte man jedoch annehmen, Wiirde be-
stehe in einer Regulierung der Schamdisposition dahingehend, dass
man sich nur in bestimmten Situationen schame, namlich dann, wenn
es angemessenen ist. Angemessen ware es, wo es einen berechtigten
Grund gibt, nicht schon beim kleinsten peinlichen Anlass; aber eben
doch, wenn ein Makel oder eine Verfehlung vorliegt und dies jemand

» Bieri fithrt an einem Beispiel aus, wie Beschamung den Verlust von Wiirde bedeu-
ten kann. P. Biery, Eine Art zu leben. Uber die Vielfalt menschlicher Wiirde, Miinchen 2013,
164 ff. Auch Stoecker erwahnt verschiedentlich Scham fiir die Erlauterung dessen, was
es heifst, dass Wiirde verloren, beschadigt oder genommen wird. Siehe R. STOECKER,
Die Pflicht, dem Menschen seine Wiirde zu erhalten, «Zeitschrift fiir Menschenrechte», 1
(2010), 98-116, 102, und R. K, Die Schwierigkeiten mit der Menschenwiirde und wie sie sich
vielleicht l6sen lassen, Information Philosophie», 1 (2011), 8-19, 17.
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bemerkt — und sei es nur man selbst. Wiirde hinge dann daran, eine
Mitte zu halten zwischen {ibertriebener Schamhaftigkeit und volliger
Schamlosigkeit. Das ware aber allein deshalb schon seltsam, weil dann
Wiirde mit einer bestimmten aristotelischen Tugend zusammenfallen
wiirde: Schamhaftigkeit, die das rechte Maf} zwischen Schiichternheit
und Schamlosigkeit kennt.

Die Beispiele zum Zusammenhang zwischen Wiirde und Scham
funktionieren tatsdchlich anders. In ihnen wird Wiirde nicht als
Schamhaftigkeit veranschaulicht, sondern Schamerfahrungen werden
mit der Erfahrung des Verlusts von Wiirde gleichgesetzt. Es geht um
Situationen im Pflegeheim zum Beispiel*, oder Situationen, in denen
jemand an Selbstmord denkt. Willy Loman etwa, der Protagonist in
Arthur Millers Tod eines Handlungsreisenden, den Peter Bieri in seiner
Studie zu Wiirde als einer ,,Art zu leben“ zu einer seiner Hauptbei-
spielfiguren macht, hat einen Schlauch an der Gasleitung im Keller
angebracht — Vorbereitung fiir einen Suizid. Seine Frau bemerkt das.
Dazu schreibt Bieri: «Erfiihre er, dafs Linda davon weifs, miifste er es als
Beschamung erleben: Er stiinde vor ihr als einer, der sich seiner Ver-
zweiflung und seiner tédlichen Absicht schamt»*. Inwiefern hat diese
Beschamung mit Wiirde zu tun? Bieri schreibt, dass der Blick anderer
auf Dinge, die wir im Verborgenen halten wollen, einen schweren Ver-
lust bedeuten konne, der unser Leben bedrohen konne; und manchmal
erlebten wir ihn als einen Verlust unserer Wiirde*. Er schliefst: <Wiirde
ist [...] das Recht, nicht beschamt zu werden»”.

Diese Uberlegungen halte ich fiir problematisch, was die phinome-
nologische Beschreibung des Verhaltnisses von Scham und Wiirde be-
trifft. Wenn es heift, dass diese Beschaimung einen Wiirdeverlust be-
deuten kann, dann ist offenbar nicht jede Beschamung eine Wiirdever-
letzung. Dann will man mindestens wissen, was fiir eine Art von Be-

# Siehe z.B. STOECKER, Die Pflicht, dem Menschen seine Wiirde zu erhalten, «Zeitschrift fiir
Menschenrechte», 1 (2010), 98-116, 101 ff.

%5 P, Bigry, Eine Art zu leben. Uber die Vielfalt menschlicher Wiirde, Miinchen 2013, 170.
2 Ibidem 158.
2 Ibidem 172.
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schimung genau eine Entwiirdigung bedeutet, denn eben durch die Er-
lauterung dieser Beschimung kdme man zu einer phdanomenologisch
reichhaltigen Beschreibung von Entwiirdigung. Doch hier bleibt eine
gewisse Leerstelle in der Erlduterung. Dies wére jedoch eine Voraus-
setzung dafiir, sagen zu konnen, worin Wiirde denn nun positiv be-
steht, wonach wir hier auf der Suche sind.

Doch wenn man genau hinsieht, lasst sich immerhin ein wichtiger
Punkt erkennen, der fiir die Aufklarung des Verhéltnisses von Scham
und Wiirde hilfreich ist: eigentlich entscheidend fiir Wiirdeverlust ist
gar nicht Scham an sich. Der Handlungsreisende Loman schamt sich
sicher schon, ganz ungesehen, weil er mit einer schweren Belastung
im Leben - die Misserfolge und die drohende Kiindigung im Beruf
— nicht umzugehen weifs, sich nicht einmal traut, mit seiner Frau da-
ritber zu reden, sondern stattdessen fiir sich einen stillen Ausweg vor-
bereitet, die Flucht in den Tod. Doch dabei ist seine Wiirde noch nicht
gefdahrdet. Dazu kommt es erst, wenn seine Frau die Vorbereitung fiir
die Verzweiflungstat sieht. Das namlich bedeutet eine Beschamung fiir
Loman. In einer Beschamung bekommt jemand durch den Blick eines
anderen vorgefiihrt, woriiber er sich ohnehin schon schamt. Nun ist
freilich die Frage: Welche Beschdamung genau ist oder fiihrt zu Ent-
wiirdigung? Ein Hinweis darauf liegt darin, dass Bieri Beschamung als
eine Spielart von Demiitigung vorstellt®. Die Idee ist also, dass eine be-
stimmte Art von Beschimung eine Demiitigung ist und diese bedeutet
Verlust von Wiirde. Dem miissen wir nachgehen.

Das emotionale Phanomen, das negativ mit Wiirde verbunden ist,
ist also nicht Scham, sondern ein der Scham verwandtes oder mit ihr
verbundenes Gefiihl, ndmlich das Gefiihl gedemditigt zu werden. Was
ist Demiitigung? Nicht selten sieht man die Begriffe von Beschamung
und Demiitigung so gut wie synonym verwendet, manchmal sogar
auch noch mit dem der Krankung?®. Das ist jedoch vorschnell, man

2% Jbid. Hier erlautert Bieri den Gedanken, Wiirde als das Recht, nicht beschamt zu
werden, zu verstehen als eine Variante des Gedankens, Wiirde als das Recht, nicht
gedemiitigt zu werden.

¥ Stoecker etwa nimmt unter Wiirdeverletzungen sehr viel Verschiedenes auf: darun-
ter Beschamung und Kréankung. Siehe z.B. Stoecker, Die Pflicht, dem Menschen seine
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kann durchaus Unterschiede herausarbeiten.

Was alle drei Phanomene vereint, ist, dass es sich um emotionale
Erfahrungen einer negativen Bewertung seiner selbst handelt®. Doch
im Weiteren ist zu differenzieren. Beschimung und Demiitigung kann
man von Krankung insofern absetzen, als sie beide jeweils die Person
als ganze betreffen, Krankung hingegen in der Regel auf einen Aspekt
fokussiert ist. Schamesrote tiberlauft das Gesicht, den sichtbarsten Teil
des Korpers, der zentrale Anhaltspunkt fiir jede Kommunikation; bei
Beschamung mochte man géanzlich im Boden versinken. Demiitigung
hat nicht unbedingt einen so offensichtlichen und bildhaft sprechen-
den Ausdruck. Aber bei ihr ist doch unbestreitbar, dass sie nur da vor-
liegt, wo man sich grundsatzlich, das heifst im Kern seiner Person, ge-
troffen fiihlt. Krankung hingegen empfindet man, wenn man sich in
einem spezifischen Zug seiner Personlichkeit oder seiner Leistungen
nicht anerkannt sieht, sondern stattdessen darin ignoriert oder sogar
abgewertet. Etwa, wenn man ein personliches Gedicht geschrieben
hat, und dieses beim Empfanger nicht gut ankommt beziehungswei-
se leichthin abgetan wird. Auch fiir professionelle Literaten kann eine
Kritik an ihrem Werk eine Krankung bedeuten — damit es eine Demii-
tigung ist, muss der Kritiker den Autor allerdings allgemein angreifen,
nicht nur sein Werk.

Aufierdem kann man Demiitigung von Beschamung wie von Krén-
kung unterscheiden. Die Erfahrung der Demiitigung hangt wesentlich
mit einer absichtlichen Handlung anderer zusammen, wie es fiir die
anderen beiden Phanomene nicht gilt. Es kann vorkommen, dass man
das eigene Scheitern als Krankung empfindet — zum Beispiel wenn der
Korper nicht mehr mitmacht, wo der Geist doch will. Und man kann
sich beschamt fiihlen, weil man bei etwas gesehen wurde, bei dem
man lieber nicht gesehen worden ware — ohne das derjenige, der es
sah, diese Beschamung beabsichtigte. So ist es ja bei Loman und seiner

Wiirde zu erhalten, «Zeitschrift fiir Menschenrechte», 1 (2010), 98-116, 102.

% Bei Demiitigung halte ich das letztlich nicht fiir konstitutiv, wie sich spater noch
zeigen wird, aber es kann ein Aspekt von ihr sein und ist es auf jeden Fall dann, wenn
es eine von Beschimung ausgehende Demditigung ist.
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Frau. Frau Loman will ihren Mann nicht beschamen, weifs aber, dass
sie es tdte, wenn sie seine Vorbereitungen fiir den Selbstmord sdhe (be-
ziehungsweise in diesem Fall noch etwas komplizierter: wenn er wiis-
ste, dass sie es schon gesehen hat). In beiden Fallen braucht es nicht
notwendig eine Absicht von anderen. Demiitigung aber kann so nicht
ausgelost werden.

Da es nun aber offensichtlich auch den Fall einer absichtlichen Be-
schaimung geben kann, bleibt die Frage, was denn nun eine solche Be-
schamung von einer Demiitigung unterscheidet. Das ist unser Schliis-
sel dazu, etwas tiber Wiirde zu erfahren. An dieser Stelle ist es hilfreich
eine Analyse von Hilge Landweer in ihrer Studie Scham und Macht her-
anziehen. Zunachst weist sie darauf hin, dass in diesem Zusammen-
hang das Schamgefiihl mit einem Verstofs gegen Normen verbunden
ist. Das heifdt, man ist selbst der Meinung, dass man gegen gewis-
se Standards oder Normen verstofsen hat, die man nicht nur an sich
selbst, sondern auch allgemeiner anlegt®. Eine gezielte Beschimung
legt es darauf an, solch einen Verstofs sichtbar zu machen und die be-
troffene Person damit blof3 zu stellen. Nach Landweer kann solch eine
Beschamung zu verschiedenen weiteren Gefiihlsphanomenen fiihren®.
Zu einer Demiitigung wird es dann, wenn man zwar die Norm, die
hinter der Scham steht, selbst auch akzeptiert, wenn man es jedoch fiir
falsch halt, dass man in seiner Verfehlung so blofs gestellt wird. Dann
namlich wird man herabgesetzt, erniedrigt dadurch, dass man in sei-
ner Verfehlung den anderen, “Besseren” vorgefiihrt wird. Anders ist
es, wenn man das Betonen der Verfehlung einsieht, wie es etwa bei ei-
ner Sanktion der Fall sein kann, die man als gerechte Strafe akzeptieren
kann. Insofern kann eine ungerechtfertigte Beschamung eine Demiditi-

31 Wenn man sich den Standard gesetzt hat, einmal die Woche Sport zu treiben, und
das nicht schafft, argert man sich wohl oder ist enttauscht iiber sich selbst, schamt sich
aber nicht. Dieses Beispiel findet sich im Kapitel zu Scham und Schuldgefiihl in C.
DeMMERLING und H. LANDWEER, Philosophie der Gefiihle. Von Achtung bis Zorn, Stuttgart
2007, 229.

* Vgl. H. LANDWEER, Scham und Macht. Phinomenologische Untersuchungen zur Sozia-
litit eines Gefiihls, Tiibingen 1999, 210. In der Ausfithrung der unterschiedlichen Ent-
wicklungen bei so einer Beschdmung weiche ich im Folgenden etwas von Landweers
Darstellung ab.
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gung sein. Dies passt nicht ganz zu dem, wie Bieri den Fall Loman be-
schreibt, doch diese Korrektur halte ich fiir richtig. Nach meiner Dar-
stellung wére es richtig, dass die Erfahrung von Loman, dass seine Frau
seine feige Selbstmordvorbereitung sieht, eine Beschdamung ist — aber
keine Demiitigung, denn es wire ja keine gezielte Beschamung.

Damit haben wir eine spezifische Weise erfasst, in der Wiirde ver-
loren gehen kann, namlich durch Demiitigung als eine spezifische Be-
schimung. Wie aber schon Bieri Beschamung nur als eine Spielart von
Demtitigung darstellt, so meine auch ich, dass fiir die Wiirde-Frage die
Demiitigung das entscheidende Gefiihlsphdnomen ist. Wenn Bescha-
mung nun eine Art von Demiitigung ist, was ist Demiitigung im Ub-
rigen? Beschamt wird man, wenn andere einen darin vorfiihren, dass
man allgemeine Standards, denen man sich auch verpflichtet fiihlt,
tatsachlich nicht erfiillt hat. Gedemiitigt werden kann man hingegen
auch, obwohl man sich nach eigenen Mafistaben richtig verhalten hat,
wenn aber jemand anderes die Situation zu einer macht, in der man
herabgesetzt wird, erniedrigt wird, ganz ohne Grund. Zwei Beispie-
le zur Verdeutlichung: Gezwungen werden, sich nackt auszuziehen,
etwa bei einer Gefangennahme, ist demiitigend. Aber es muss nicht
beschdmend sein, denn man kann selbst nichts dafiir. Die Peiniger
vielmehr organisieren eine Situation, in der die Unterlegenheit vor ih-
nen (die Angezogen vor einem stehen) in aller Deutlichkeit explizit
und spiirbar gemacht wird. Hingegen kann man sich schimen, wenn
man sich freiwillig in einer intimen Situation auszieht, wegen der Fi-
gur, die dabei zum Vorschein kommt (oder wenn man sich vor einem
grofiem Publikum ungeschickt verhalt), ohne dass das Gegeniiber die
geringste Absicht hatte, solch ein Gefiihl hervorzurufen — und ohne
dass diese Situation etwas mit Demiitigung zu tun hatte.

Unter Demditigung ist also die Erfahrung einer negativen Bewer-
tung seiner selbst zu verstehen, die einen nicht in speziellen Eigen-
schaften, sondern insgesamt trifft und bei der die Einstellung, das Ver-
halten und der Vergleich von und mit anderen im Spiel ist. Ist nun
das Gefiihl der Demiitigung ein geeigneter Kandidat fiir die Emotion,
deren Gestaltung (genauer: deren Dispositionsgestaltung) die Struk-
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tur der Haltung ausmachen koénnte, die wir Wiirde nennen? Ich frage
ja, ob und wenn ja, welche Emotion zu Wiirde als Haltung gehort. Die
Emotion der Scham hatte sich schon einmal als nicht geeignet dafiir
herausgestellt.

Demiitigung scheint, negativ, so eng mit Wiirde verbunden zu sein
wie keine andere Emotion. Dennoch ist auch sie kein geeigneter Kan-
didat, um die Haltung von Wiirde als die Gestaltung einer bestimmten
Emotionsdisposition zu beschreiben. Der Punkt ist: Wer sich gedemii-
tigt fiihlt, wer gedemiitigt wurde, der hat eben tatsdchlich schon seine
Wiirde verloren, oder sie wurde zumindest verletzt — und fiir beide
Falle gilt: sie wurde ihm von jemand anderem genommen und es war
ein Angriff von jemandem. Bei Demiitigung sind, wie beschrieben,
andere als man selbst im Spiel sind. Demiitigung liegt nur dann vor,
wenn es jemanden gelungen ist, jemand zu demiitigen. Deshalb kann
es sich hier gar nicht nur um so eine Selbstverhaltnisfrage handeln, wie
angenommen, wenn wir einen Vergleich mit den Strukturen anderer
Haltungen ziehen wollen.

Wiirde zu haben heifit nicht, eine auf bestimmte Weise regulier-
te Disposition zu Demiitigungsgefiihlen zu haben. Wiirde zu haben
heifit (unter anderem), iberhaupt gedemditigt werden zu kénnen und
das heifit eben, die Disposition zu haben, tiberhaupt Demditigungsge-
fiihle zu erfahren. Ein Demiitigungsgefiihl ist die Erfahrung, die Hal-
tung der Wiirde verloren zu haben. Insofern kann die Haltung der
Wiirde nicht als eine Einstellung beschrieben werden, die nur gewis-
se Demiitigungsgefiihle zuliefse — anders als bei den anderen genann-
ten klassischen aristotelischen Haltungen, etwa der Tapferkeit, in der
die Furcht reguliert wird. Es besteht klarerweise ein enger Zusammen-
hang zwischen Wiirde und Demiitigung, doch dieser lasst sich nicht
analog dazu beschreiben, wie sich eine aristotelische Tugend zu einer
bestimmten Emotion verhalt.

Was lasst sich dann Erhellendes {iber Wiirde, ausgehend vom Pha-
nomen der Demiitigung her sagen? Demiitigung ist nicht nur die Er-
fahrung einer vernichtenden Bewertung seiner selbst durch andere; es
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ist auch die Erfahrung der Ohnmacht®. Die Erfahrung, die Lage nicht
mehr in der Hand zu haben, nicht mehr tun zu kénnen, was man will,
nicht mehr fiihlen zu kénnen, was man will — ja, auf gewisse Weise
die Erfahrung, nicht mehr sein zu konnen, wer man sein will. Wenn
Wiirde davon ein Gegenteil ist, dann haben wir einen ersten Aspekt
von Wiirde erfasst: Wiirde zu haben heifdt, Gestaltungsspielraum zu
haben, in Hinblick darauf, wer man ist beziehungsweise wie man, mit
seinen Anlagen usw., in der jeweils situativ verschiedenen Welt ist.
Wiirde beruht so gesehen nicht auf der Gestaltung einer bestimmten
Emotion, sondern darauf, tiberhaupt Emotionen und eigene Einstel-
lungen und Handlungen gestalten zu konnen. Insofern ertibrigt es sich
jedenfalls, die gleiche Untersuchung (ob Wiirde iiber eine spezifische
Emotion zu erkldren ist, wie es fiir Tugenden mdglich ist) noch mit an-
deren moglichen Kandidaten durchzuspielen.

2.2.2) Gestaltung in einem Handlungsbereich?

Haltungen lassen sich normalerweise nicht nur iiber involvierte
Emotionen bestimmen, sondern sie lassen sich auch haufig in Hinsicht
des Lebensbereichs voneinander absetzen, in welchem sie relevant
sind, beziehungsweise durch typische Handlungen in einem solchen
Bereich. Man kann eine Haltung Geldausgaben gegeniiber einnehmen:
geizig, verschwenderisch oder grofiziigig. Das heifst man gibt so wenig
Geld aus wie moglich, oder mehr als man eigentlich hat, oder gerade
so viel, dass man andere daran teilhaben lasst, aber dabei doch auch
noch fiir sich haushaltet. Man kann eine Haltung der Zukunft gegen-
tiber einnehmen: optimistisch oder pessimistisch — und entsprechend
ein Risiko eingehen oder meiden. Man kann fremden Menschen ge-
geniiber eine Haltung haben: aufgeschlossen oder reserviert, also auf
sie zugehen, oder in der Ecke sitzen bleiben. Gibt es einen spezifischen
Handlungsbereich fiir die Haltung der Wiirde?

Dafiir gibt es keine Anhaltspunkte. Man kann, um bei den eben ge-
nannten Beispielen zu bleiben, sowohl im Umgang mit Geld, als auch

% Das ist ein bekannter Topos, der auch bei Landweer besprochen wird. Siehe ibid., 44
f. Ebenso zum Beispiel in R. MajeR, Scham, Schuld und Anerkennung. Zur Fragwiirdigkeit
moralischer Gefiihle, Berlin/ Boston 2013, 62 ff.
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in Bezug auf Zukunftsaussichten als auch in der Begegnung mit frem-
den Menschen Wiirde zeigen. Entsprechend kann man auch von Wiir-
delosigkeit einer anderen Person in den genannten, verschiedenen Be-
reichen sprechen: Es ist wiirdelos, Geld zum Fetisch zu machen und
sich, etwa in einer Spielsucht, ganz in seine Abhangigkeit zu bringen,
was sich zum Beispiel in einer {ibertrieben zeternden Reaktion zeigt,
wenn man dabei etwas verloren hat. Es ist wiirdelos, bei unsicheren
Zukunftsaussichten zu jammern und zu klagen, und keinen Finger zu
rithren. Es ist wiirdelos, auf der Biihne sich der Lacherlichkeit preis zu
geben oder anbiedernd um die Publikumsgunst zu buhlen. Wiirde als
Haltung hat also offenbar auch keinen spezifischen Handlungsbereich
wie es andere Haltungen haben™.

2.2.3) Wiirde als Gestaltung der Ubereinstimmung einer Person
mit sich

Wenn die letzten Abschnitte richtig sind, dann ist Wiirde weder als
Gestaltung einzelner Emotionsdispositionen noch Handlungsdisposi-
tionen naher zu erfassen. Um Wiirde dennoch als eine Haltung zu ver-
stehen, muss man eine etwas andere Perspektive einnehmen.

Fiir mein Haltungsverstandnis orientiere ich mich, wie gezeigt, nicht
allein an dem von Aristoteles, das ganz mit seiner Tugendethik und
seinem Gesamtkonzept von praktischer Philosophie verschmolzen ist,
sondern lege einen offeneren Ansatz zugrunde. Von dieser Perspektive
her ist es moglich, die Haltung der Wiirde nicht auf der Ebene speziel-
ler Tugenden und Laster anzusiedeln, sondern auf der Ebene von Tu-
genden/ Laster allgemein neben anderen Arten von Haltungen, die zu-
mindest denkbar sind. Ob das realistisch ist, entscheidet sich daran, ob
man fiir Wiirde ein eigenes Strukturmerkmal angeben konnte, so wie
es fiir die Tugenden bei Aristoteles die richtig tiberlegte Mitte ist.

% Der mogliche Einwand, Aristoteles selbst habe mit der megalopsychia bereits eine
Erlauterung von Wiirde als Tugend gegeben, namlich als eine gewisse angemessene
Art von Stolz, greift meiner Meinung nach nicht. Vielmehr handelt es sich (wie ich in
meiner Habilitationsschrift auch ausfiihre) bei dem, was Aristoteles unter megalopsy-
chia fasst, einfach um ein anderes Phanomen als das, was wir meinen, wenn wir heute
davon sprechen, dass jemand mit oder in Wiirde lebt.
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Welches Strukturmerkmal wéare da moglich? Wir wissen, was ge-
staltet wird, ndmlich keine einzelnen Dispositionen, sondern viele bis
vermutlich alle. Alles Mogliche kann mit oder ohne Wiirde ausgefiihrt
werden. Die Frage ist nun, wie sie gestaltet werden

Mein Vorschlag lautet: Die Struktur dieser spezifischen Haltung
Wiirde ist als eine der Ubereinstimmung oder Entsprechung zu be-
schreiben. Damit haben wir eine Kategorie, mit der wir in einem er-
sten Schritt das erfassen konnen, was das Entscheidende, die Grund-
lage von Wiirde als Haltung ist. Damit ist gemeint: Eine Person mit
der Haltung der Wiirde achtet bei sich erfolgreich auf bestimmte Ent-
sprechungen oder Ubereinstimmungen. Sie sind der Fluchtpunkt, in
Hinblick auf den sie sich organisiert, beim Erleben ihrer Emotionen
wie beim Ausfiihren ihrer Handlungen. Auf diese Weise hiilt sie sich zu-
sammen. Ubereinstimmung als Strukturmerkmal eines Selbstverhalt-
nisses kann (mindestens) zweierlei bedeuten: Ubereinstimmung von
,Jinnen und aufien“ und ,,mit sich selbst“. Dies ist es, was wir Personen
unterstellen, deren Auftritt, Prasenz, Verhaltensart uns wiirdevoll er-
scheint™®.

“Innen und aufsen” ist, was die Worte als Kategorien zur Beschrei-
bung von Denken und Handeln betrifft, natiirlich nicht buchstéblich
zu verstehen. Wir haben Gedanken und Gefiihle nicht als irgendwie
rein “innere” Gegenstinde zu verstehen. Sie haben mit Aulerungen,
Reaktionen, Sichtbarkeiten und Handlungen zu tun. Das einmal zu-
gestanden kann man aber immer noch von “innen” und “aufien” in
harmloser Weise sprechen, wenn man damit meint, inwieweit jemand
das ausspricht, was er denkt; die Mimik zuldsst, die seinen Gefiihlen
entspricht; das tut, was er fiir richtig hilt. Wenn man sich weder ver-
stellt noch verbiegt. Gleichwohl verlangt diese Idee von Ubereinstim-
mung, die zur Wiirdeerscheinung fiihrt, keineswegs, sich vollig unge-

% Von Ubereinstimmung und Entsprechung als zentralen Merkmalen von Wiirde
spricht auch der Schriftsteller und Soziologe Tzetvan Todorov in Uberlegungen zu
Wiirde in Extremsituationen wie Konzentrationslagern. T. Toporov, Angesichts des
Auflersten, Miinchen 1993. 74. Er tut das aber nicht vor dem Hintergrund einer Hal-
tungstheorie, sondern im Sinn von freiem Willen und der Ausiibung desselben, um
Wiirde als Selbstachtung zu beschreiben.
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filtert, ungehemmt, unkontrolliert zu geben. Es ist nicht gemeint, dass
backstage standig fiir das Publikum zuganglich ware; nicht, dass es
keine Formen gébe, in denen etwas zu vermitteln wiére. Ubereinstim-
mung ist nicht In-eins-Fallen, unterschiedslos sein. Deshalb auch die
erlauternde Rede von Entsprechung: etwas entspricht etwas anderem,
ohne das Gleiche zu sein.

Die zweite Hinsicht, in der Wiirde auf Ubereinstimmung angewie-
sen ist, betrifft die Person selbst — nun unabhingig der Frage, wie viel
und was andere davon mitbekommen. In sich ruhend und sich selbst
behauptend kann man nur erscheinen und sein, wenn man sich selbst
nichts vormacht; wenn man selbst tiberhaupt weifs, was man will; und
schlieslich, wenn man tiberhaupt etwas will und nicht nur von einfa-
chen Wiinschen getrieben ist — wie es Harry Frankfurt etwa nachhaltig
mit der Figur des “wanton”® beschrieben hat. In anderen Worten: Eine
Person stimmt mit sich selbst {iberein genau dann, wenn sie aufrichtig
ist dartiber, was sie will, tut und ist und wenn sie jeweils auch dahinter
steht, das heifst sich damit identifiziert, was sie will, tut und ist.

Die Haltung der Wiirde nahrt sich also sowohl aus der Souvera-
nitat, die darin liegt, sich anderen ohne Verstellung zeigen zu kon-
nen, als auch aus dem Einklang mit sich selbst, das heifst daher, einen
Standpunkt gefunden zu haben und nicht in einem Moment das, im
anderen jenes, jener oder jene zu sein.

Am diesem Beispiel der Wiirde sollte klar geworden sein, wo eine
Konzeption von Haltung fiir die Losung anderer philosophischer Pro-
blematiken fruchtbar gemacht werden kann und wie eine Anwendung
der vorgeschlagenen Haltungskonzeption aussehen kann. Dabei wur-
de deutlich, dass die Gestaltung der Emotionsdispositionen durchaus
auch anderer Art sein kann, als es bei den klassischen Beispielen von
Haltungen, wie wir sie seit Aristoteles kennen, der Fall ist. Die jewei-
lig angemessene Mitte zu finden ist eine Art der Emotionsgestaltung,
seine Emotionen in innerer Ubereinstimmung zu halten, die auch nach
aufden sichtbar ist, ist eine andere.

% Urspriinglich in: FRankrurT, Freedom of the Will and the Concept of a Person, Journal
of Philosophy», 1 (1971), 5-20.
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ABSTRACT: FIGURED FEELINGS. PERSONAL POSTURES AS EMOTIONAL SELF-RELATIONSHIPS

The renaissance of the philosophy of emotions in the last decades provided
several detailed theories of the different types of affective phenomena, such as
feelings, emotions and moods. Now we can ask further how all these contri-
bute to more complex phenomena such as a condition of a person or her po-
sture. The main these of this article is that at least one meaning of a condition
or posture of a person (referring to the greek “hexis”) can be best explained as
a self-relationship of a person in which that person is shaping her emotions,
or, more precisely, her emotional dispositions (and therewith also her dispo-
sitions to act). I develop this idea in three steps. First, I sketch which meaning
of “stance” (German: “Haltung”) I focus on and how it can generally be con-
ceived of as forming ones emotions; secondly, I explain how this process of
forming and shaping can be understood in more detail; and finally, L illustrate
this general explication with the example of the stance of dignity.
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Linpa M. NAPOLITANO VALDITARA

MERAVIGLIA, PERPLESSITA, APORIA:
COGNIZIONI ED EMOZIONI ALLE RADICI
DELLA RICERCA FILOSOFICA

chi non riesce piti a provare stupore e meraviglia
e gia come morto e i suoi occhi sono incapaci di vedere
(Albert Einstein)

SommAaRro: 1) La meraviglia, cominciamento della filosofia e criterio della sua storia;
2) Dalla meraviglia alla perplessita attraverso l'aporia; 3) Meraviglia contemplante
e meraviglia interrogante; 4) Forme della perplessita; 5) Una nozione di verita e So-
crate torpedine marina; 6) 1l “poros’, I”’aporein’ e I"’euporein’; 7) 1l Socrate platonico
e "euporein’; 8) Cognizioni del ‘thaumazein/aporein’; 9) Emozioni del ‘thaumazein/
aporein’.

1) La meraviglia, cominciamento della filosofia e criterio della sua
storia

EL suo In principio fu la meraviglia, Enrico Berti esordisce notando
Nche Platone ed Aristotele «concordano nel riconoscere che il de-
siderio di sapere ha inizio dalla meraviglia provata di fronte al darsi
delle cose»'. Egli precisa poi etimologicamente questo desiderio di sa-
pere generato dalla meraviglia, identificandolo con la filosofia: quella
che, «come dice la parola stessa (philosophia, “amor di sapere’, derivata
da philein, ‘amare’ e sophia, ‘sapere’) [...] hanno inventata i Greci»*. Ri-
chiama anche i due passi, rispettivamente del Teeteto platonico (155d) e
della Metafisica aristotelica (982b), ricordati anche nel Progetto editoriale
di questa rivista, che fanno della meraviglia (thaumazein) il comincia-
mento della filosofia®.

! E. BerTy, In principio fu la meraviglia. Le grandi questioni della filosofia antica, Roma-Bari
2007, p. VL.
2 Ivi, p. IX.

3 E nello scopo scientifico di questa rivista, che proprio alla meraviglia s’intitola,
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Di Platone Berti cita il passo in cui Socrate riflette:

[...] e tipico soprattutto del filosofo provare questo stato d’ani-
mo, la meraviglia. Infatti non c’e altro principio della filosofia che
questo e colui che disse che Iride & discendente di Taumante non
sembra essersi sbagliato a stabilire la genealogia [...]*.

Aristotele, a sua volta, all’inizio della Metafisica, ammesso che «tutti
gli uomini tendono per natura al sapere» (980al), prosegue col notare
che essi «<hanno cominciato a filosofare, ora e in origine, a causa della
meraviglia [...]»".

La meraviglia sostituirebbe presso i Greci quanto nella tradizione
cristiana e rappresentato dal Logos giovanneo («in principio era il Lo-
gos»), cioe la Parola divina che crea e che, ad un tempo, rivela Dio stes-
so agli uomini:

anche i Greci avevano una religione, ma alla base di essa non c’e-
ra alcuna rivelazione, non c’era alcun libro che dicesse che cosa
c’era “in principio” [...]. Mentre la religione ha al suo inizio una
rivelazione la quale narra una serie di fatti ed in tal modo indica
la via della salvezza, la filosofia ha al suo inizio solo la mera-
viglia, e tutti gli uomini, in quanto desiderano semplicemente

sapere, non dispongono di alcuna rivelazione, ma solo dei sensi
e della ragione — ovvero dei mezzi forniti dalla loro stessa natura

riprenderne senso e portata originari: percid pare bene riesaminarla. Uso il termine
“cominciamento” e non “inizio” poiché, come precisa Aristotele, la meraviglia ha
siglato l'esordio storico della filosofia e continua pero a fondare ogni vero atto di
ricerca filosofica.

Y Theaet. 155d2-5 (le tr. it. dal greco antico, salvo diversa segnalazione, sono mie).

Per il riferimento a Iride figlia di Taumante, come alter ego mitico della meraviglia,
Platone echeggia la narrazione esiodea nella Teogonia: «[...] Taumante sposo la figlia
d’Oceano dalle profonde correnti, / Elettra, e costei genero Iride veloce [...]» (vv. 265-
266). 1l riferimento mitico associa Iride, messaggera degli déi e icona dell’arcobaleno,
alla meraviglia, che, anch’essa, funge da trait d'union fra mondo umano e divino.
Sul riferimento mitico, invio a quanto gia dicevo nel Progetto editoriale della rivista
«Thaumazein, e al saggio, in questo stesso numero, di Salvatore Lavecchia, § 1.

5

Metaph. 982b 12-13. La meraviglia — primo punto da approfondire — sarebbe
dunque, come accennato, cominciamento storico della disciplina detta filosofia (lo &
stata «in origine»), ma anche cominciamento teorico di ogni atto di ricerca filosofica (lo
¢, secondo Aristotele, anche «ora»). Anche Platone, come visto, precisava che «[...] non
c’e altro principio (arche) della filosofia che questo [...]». Sui due passi tornero.
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- per soddisfare i propri interrogativi®.

Berti chiarisce ancora che «la meraviglia e consapevolezza della pro-
pria ignoranza e desiderio di sottrarsi a questa, cioe di apprendere, di
conoscere, di sapere» e che sia essa, percio, a promuovere la filosofia
come «ricerca disinteressata di sapere, libera dai bisogni materiali e an-
che dal desiderio dell'agiatezza, o dal piacere»’. La meraviglia, pero,
non sarebbe «un sentimento facile da provare, frequente, diffuso, ma e
uno stato d’animo raro e prezioso. Essa e I'espressione della vera liber-
ta: liberta dal bisogno e dagli altri desideri»®.

La storia della filosofia antica che segue questo Prologo e organizza-
ta da Berti non secondo la tradizionale scansione per autori, scuole e
periodi, bensi seguendo proprio «le grandi questioni» che, ogni volta,
hanno suscitato presso i Greci meraviglia: se 'universo abbia avuto o
no un’origine, che cosa sia I'essere e se sia unitario oppure molteplice,
chi siano gli dei, che cosa sia 'uomo, perché e a quali condizioni sia
possibile sostenere qualcosa, quale effetto (ingannevole oppure catarti-

¢ BerT, In principio era la meraviglia cit., pp. V e VL.

7 Ibidem. Ancheil tratto, evidenziato da Aristotele, che lameraviglia sia consapevolezza

della propria ignoranza andra chiarito, come quello ch’essa emerga socialmente
quando i bisogni primari sono soddisfatti. Da chiarire € anche che essa sia, ad un
tempo, «consapevolezza della propria ignoranza», quindi stato cognitivo, ma anche
«desiderio di sapere», quindi stato affettivo. Anche Platone parlava della meraviglia
come di «questo stato che tu [, Teeteto,] provi», uno stato che, per come & nominato
(touto to pathos), parrebbe non solo cognitivo. Anche questo punto sara ripreso.
Sul pathos in generale nel pensiero antico, cfr. S. GuLLiNo, ‘Pathos’, Milano 2014; su
pathos in Platone, il contributo, in questo stesso numero della rivista, di Maurizio
Migliori, mentre per Aristotele, quello di Arianna Fermani, soprattutto il suo § 3. Sulla
semantica del pathos — non riducibile, almeno in Aristotele, alla dinamica di ci6 che
meccanicamente si subisce (paschein), ma riferibile a cio che semmai interagisce con le
condizioni di partenza di quanto ad esso sia esposto — la stessa Fermani ritiene di
richiamare (nella sua nota 22) anche il mio Aristotele. I ‘pathe’ di corpo ed anima in ‘De
An.”Ale4,in U.La PaLomBara — G. LuccHETTA (a c. di), Mente, anima e corpo nel mondo
antico. Immagini e funzioni, Pescara 2006, pp. 58-60 in particolare.

8 Ivi, p. VII. Emerge qui un altro dei problemi del thaumazein, di cui Platone dice

che sia proprio in particolare (mala) del filosofo, mentre per Aristotele tutti gli uomini
tendono per natura al sapere e sono capaci di meraviglia: Berti, poi, lo dichiara qui uno
stato «raro e prezioso». Dunque appartiene esso a tutti gli uomini, oppure solo alcuni
ne sono capaci? E in che senso la meraviglia puo essere espressione, come dice Berti,
«della vera liberta»? Cito subito i non pochi problemi legati ai due passi, riservandomi,
come detto, di tornarvi su.
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co) abbia sull’anima la poesia, che cosa sia la felicita, quale sia il destino
dell'uomo dopo la morte’.

Anche la studiosa Jeanne Hersch organizza un’interessante «storia
della filosofia come stupore»': ella non valorizza i brani classici ora ri-
cordati sul thaumazein (neppure nei capitoli su Platone ed Aristotele),
ma assume come un fatto che sia lo stupore cio «da cui  nata la filoso-
fia»'". Volendo percio indagare in che modo e davanti a che cosa gli uo-
mini furono colti da stupore, cioe i momenti elettivi in cui uno sguardo
nuovo fece sorgere «le poche domande fondamentali, quelle [...] che

° Atali temi sono dedicatii vari Capitoli del libro in questione. Questa, per opposizioni
problematiche “o, [...] oppure”, e la struttura formale anche del libro B della Metafisica
aristotelica, il cosiddetto (non per caso, come vedremo) Libro delle Aporie, dove sono
presentate questioni come: se le sostanze siano una o molte, se sostanza sia l'individuo
sensibile o l'universale, etc., questioni che Aristotele poi affronta nei libri successivi
dell’opera, esaminando le soluzioni disponibili e proponendone di nuove.

10 E questo il titolo italiano del lavoro francese L'étonnement philosophique. Une histoire de
la philosohie, ed. or. 1981, 1993 (2000), tr. it. Milano 2002. Il termine “stupore” (dal latino
stupeo = “resto attonito”, di cui e sostantivo verbale con la desinenza —or, -oris, indicante
uno stato o disposizione) € spesso usato come sinonimo di “meraviglia” (la cui origine
etimologica e pero diversa, dal latino neutro plurale mirabilia = “cose meravigliose”).
Quest’ultima indica, secondo la definizione Treccani, «un sentimento vivo e improvviso di
ammirazione, di sorpresa, che si prova nel vedere, udire, conoscere cosa che sia o appaia
nuova, straordinaria, strana o comunque inaspettata» (corsivo mio). Lo stupore -
definito sempre in Treccani come «forte sensazione di meraviglia e sorpresa, tale da
togliere quasi la capacita di parlare e di agire» — accentua forse, rispetto alla meraviglia,
uno sbalordimento che lascia attoniti ed ha in effetti un impiego in campo medico,
per indicare uno «stato di arresto improvviso della motilita volontaria, che si associa
a un rallentamento dell’attivita psichica», e, percio, anche «torpore, intorpidimento»
(Hoepli online). Ammesso allora che “meraviglia” e “stupore”, indicando lo stesso
stato cognitivo ed affettivo, possano differenziarsi per intensita e durata (lo “stupore”
parrebbe piu intenso e durevole), vedremo che le metafore usate in Platone per
indicare il thaumazein filosofico alludono proprio anche a quest'ultimo caso, quello
del torpore e intorpidimento. La “sorpresa” (che anch’essa entra in gioco, in Treccani,
nella definizione sia di meraviglia che di stupore) ¢ una delle emozioni cosiddette
primarie (insieme ad amore, gioia, paura, vergogna, ira, disprezzo/disgusto), tabulate
dagli psicologi tramite lo studio delle espressioni facciali: cfr. G. BELLELLI, Le ragioni del
cuore. Psicologia delle emozioni, Bologna 2008, p. 39, dove sono elencate le cosiddette «big
six», cioé le emozioni determinate, automatiche, universali e spontanee, fra le quali
figura appunto anche la “sorpresa”. Per i sensi correnti, invece, del greco thaumazo, il
Greek-English Lexicon di H.G. LippeLL — R. Scott (Oxford 1977, p. 785) riferisce il verbo
a “wonder, marvel”, ma anche ad “admire” e ad “astonishment”. Sull’'omologabilita,
invece, fra il thaumazein antico e “l'ammirazione” (che compare, come visto, nella
definizione Treccani della meraviglia), tornero in seguito (cfr. infra, il § 3).

' Hersch, Storia della filosofia come stupore cit., p. 1.
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continuiamo a porci ancora oggi non appena rinunciamo a nasconder-
le sotto la chiacchiera o le banalita»'?, ella giunge a sostenere che «esse-
re capaci di stupirsi & proprio dell'uomo»": non solo, ma si chiede se
nell’epoca attuale, eta della scienza in cui si e convinti di sapere quasi
tutto, o almeno di poter sapere tutto, si sia ancora capaci «di “stupirsi”,
o anche solo di meravigliarsi»'*. E prosegue che pero sempre vi sono e
saranno esseri umani capaci di stupirsi, perché o stupore e essenziale
alla condizione di uomo»*. Perfino i grandi teorici della fisica moderna
scriverebbero opere piene «di uno stupore filosofico e metafisico, simi-
le a quello dei bambini. “Come i bambini”, dice la Bibbia»'®: e cio av-
verrebbe perché ognuno di noi sarebbe capace di esperienza filosofica:
«ogni volta che ci troviamo nella necessita di prendere una vera deci-
sione, noi ci interroghiamo senza saperlo in modo filosofico»', quan-
do, come i filosofi dell’antichita, siamo capaci di stupore, cioe «di anda-
re al di la di cio che, nella vita quotidiana, appare evidente per porre
domande fondamentali»'®.

Dopo questa presentazione lusinghiera dello stupore, anche la Her-
sch organizza per questioni problematiche il suo percorso nella storia

12 Thidem.
13 Ibidem.

" Ibidem: € questo I'unico punto dell’ Avvertenza introduttiva nel quale la Studiosa
pare ammettere una distinzione fra “stupirsi” e “meravigliarsi”, dove quest’ultimo, il
“meravigliarsi” («capaci anche solo di meravigliarsi») parrebbe essere pili originario e,
appunto, forse meno intenso e durevole dell’altro. Il timore circa I'odierna incapacita
di meravigliarsi, con le fatali conseguenze che ne derivano, e espresso anche da Albert
Einstein nel brano qui scelto come primo e, come ricorda G. CusiNaTo, ‘Periagoge’.
Teoria della singolarita e filosofia come cura del desiderio, Verona 2014, p. 234, anche da
P. SLoTeRrDIJK, Stress e liberta, tr. it. Milano 2009, p. 9: lo studioso tedesco denuncia
addirittura l'odierno trasformarsi della filosofia accademica in una vera e propria
«campagna militare» contro la meraviglia e CusinaTo dedica un intero capitolo di
‘Periagoge’ cit., pp. 230-237, a riflettere e ad argomentare contro una simile prospettiva.

> HerscH, Storia della filosofia come stupore cit., p. 1. Non sono certa che solo 1'essere
umano sia capace di stupirsi ed € probabile che almeno I'emozione della sorpresa (cfr.
supra, la nota 10) sia presente anche in alcuni animali e deducibile dalle loro espressio-
ni facciali: quello che, come sostiene la Hersch, a me pare «tipicamente umano» e forse
un certo modo di stare nello stupore e nella meraviglia e di far conto di essi.

16 Hersch, Storia della filosofia come stupore cit., p. 2.

17 Ibidem.

8 Jbidem.
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della filosofia antica, segnalando che sarebbe stato lo spettacolo del
cambiamento a stupire i primi filosofi, che Socrate fu «il primo ad es-
sersi stupito dell’obbligo che ha l'essere umano di dirigere la propria
vita e di orientare i propri atti verso il bene»'’, che anche Platone riprese
lo stupore dei primi filosofi dinnanzi a cid che permane attraverso l'ef-
fimero e il divenire e che Aristotele avrebbe provato stupore dinnanzi
al problema «del rapporto tra il singolo essere concreto e il concetto
generale»®.

2) Dalla meraviglia alla perplessita attraverso l'aporia

Dunque della meraviglia si puo fare conto altissimo se, come que-
sti autori sostengono, essa e capacita propriamente umana, condizio-
ne essenziale dell’essere a noi proprio, espressione della liberta di cui,
come uomini, siamo capaci e dell'esperienza filosofica che tutti, prima
o poi, potremmo ed anzi dovremmo fare davanti a decisioni impor-
tanti*’. C’e pero un’altra costellazione linguistica e semantica che alla
meraviglia si lega: quella della perplessita.

Il filosofo e pedagogista statunitense Gareth B. Matthews ha pub-
blicato uno studio intitolato Socratic Perplexity and the Nature of Philo-
sophy®: I'esergo del libro — secondo cui non la meraviglia, ma la «per-
plessita socratica» descriverebbe la «natura» stessa della filosofia — e
un passo del Protagora platonico, una battuta di Socrate al sofista di
Abdera, che, nella traduzione qui proposta dal greco antico all’inglese,
suona: «Protagoras, please don’t think that I have any other wish in our
discussion than to examine those things that I keep finding perplexing».
In italiano si puo tradurre: «Protagora, non pensare che io discuta con

¥ Jvi, p. 18.
2 Jvi, p. 36.

2 L’affermazione ora citata di Jeanne Hersch, secondo cui tutti, prima o poi, dinnanzi
a decisioni importanti, faremmo un’esperienza di stupore filosofico puo gia rispondere
alla questione posta supra, alla nota 8, sulla portata “democratica” o no della meraviglia
filosofica: a certe condizioni ed in certi momenti tutti noi (che come uomini saremmo,
secondo Aristotele, «portati per natura al sapere») faremmo esperienze che Platone
direbbe tipiche «soprattutto del filosofo».

2 Oxford 1999.
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te con un desiderio diverso dal voler esaminare le questioni su cui,
volta a volta, sono incerto», 0 «<sono in dubbio», o anche «sono perples-
so»”. Nell'approccio all’attrezzato caposcuola della sofistica — a colui
che, pur di riportare una vittoria retorica, avrebbe insegnato a render
piu forte la tesi pitt debole -, Socrate lo assicura di esser mosso alla
discussione da un solo, ben diverso desiderio: quello di esaminare le
questioni che davvero gli suscitano perplessita (o incertezza o dubbio).

Ed alla perplessita, presentata con un tale esergo, Matthews ascrive
un ruolo importantissimo:

essa e cosl basilare in campo filosofico, in cio che costituisce il
nostro principale interesse nelle questioni filosofiche, in cio che
ci tien svegli la notte a rimuginarci su, che e difficile immagina-
re un buon filosofo privo di ampia familiarita con l'esperienza
disorientante e fonte di confusione della perplessita filosofica®*.

Dunque, per lo studioso americano, fondamento o cominciamento
della filosofia sarebbe la perplessita (esperienza, come lui stesso dice,
«disorientante e fonte di confusione»), non la meraviglia. Con quale
verbo pero l'originale greco del Protagora rende quello che Matthews
traduce « keep finding perplexing» e che io ho reso in italiano con peri-
frasi alternative quali “sono incerto”, o “sono in dubbio”, oppure anche
“sono perplesso”? E forse qualche forma del verbo thaumazein? No,
come chiunque appena esperto del linguaggio di Platone sa di poter-
si aspettare, il verbo greco che sta per il keep finding perplexing di Mat-
thews & aporein: «o Protagora», dice in origine il Socrate platonico, «me
oiou dialeghesthai me soi allo ti boulomenon e ha autos aporo hekastote, tauta
diaskepsasthai».

Ma, se Matthews chiama la “perplessita” a svolgere la stessa funzio-
ne fondante della filosofia ascritta, da Platone e Aristotele stessi, alla
meraviglia, ¢’e dunque un legame, nei due filosofi greci, fra I'aporein ed

2 PLAT. Prot. 348¢5-6; la tr. it. e fatta, come subito si vedra, dal testo greco originale e
non dall’inglese ora citato: & proprio il testo greco a consentirmi traduzioni alternative
al «sono perplesso» proposto da Matthews (il corsivo dellinglese « keep finding per-
plexing» e mio).

# MartTHEWS, Socratic Perplexity cit., € 'esordio del Cap. I, con la mia tr. it.
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il thaumazein? Ancora Enrico Berti ci ricorda che questo legame c’e in
Aristotele, il quale associa strettissimamente i due verbi, quasi in una
sineddoche, quando, sempre all’inizio della Metafisica, sostiene: «chi e
nell’aporia e nella meraviglia pensa di non sapere (ho d’aporon kai thau-
mazon oietai agnoein)»>.

Ci troviamo cosi dinnanzi ad un duplice passaggio, interessante ma
problematico: Matthews chiama “perplessita” cio che in greco antico &
—invece — aporein; e Aristotele, da parte sua, lega thaumazein ed aporein,
“meravigliarsi” e “stare nellincertezza”, “nel dubbio” o “esser perples-

s17%¢

3) Meraviglia contemplante e meraviglia interrogante

E proprio quest'ultimo verbo aporein, significantissimo in sede filo-
sofica greco-antica, a consentire a Berti quella che reputo l'interpreta-
zione storicamente corretta dell’antica meraviglia. Ammesso infatti che
non sia facile «per noi, oggi, capire, che cos’e veramente la meraviglia
di cui parlano Aristotele e i Greciy, egli prosegue segnalando un equi-
voco sorto in merito:

nel mondo occidentale, in cui assai determinante e stato l'in-
flusso della cultura cristiana, la meraviglia viene spesso confusa con
l'ammirazione. Cid € probabilmente dovuto al fatto che il verbo
greco thaumazein (“meravigliarsi”) viene reso in latino col ver-
bo admirari, e quindi la meraviglia diventa “ammirazione” (ad
esempio, in Tommaso d’Aquino). Ma 'ammirazione e un senti-
mento di tipo estetico, che si prova quando si e di fronte a qual-

% Metaph. 982b 17. Berty, In principio era la meraviglia cit., p. VI, traduce: «chi e nell’in-
certezza e nella meraviglia pensa di essere nell’ignoranza», ridando quella che — come
visto — & una delle tr. it. correnti di aporein, come, appunto, “essere incerti” o “dubbio-

P

S1

% In realta, Matthews & consapevole che il suo “esser perplessi” sia, in greco antico,
aporein: non solo, ma dedica a sua volta un Capitolo intero (il II, intitolato Aristotele e
Uinizio della filosofia) al passo aristotelico sul thaumazein. Pare pero che egli faccia piti
attenzione agli oggetti specifici che, secondo Platone e Aristotele, susciterebbero “per-
plessita” (p.es. il dilemma cosiddetto “della terra stazionaria”, in De Coelo 249a 10-
11, oppure il problema dell’intero e delle parti della virtt1 in vari Dialoghi platonici)
piuttosto che — come vorrei fare io — allo stato soggettivo indicato da tale “perplessita”.
La corretta determinazione, peraltro, dell’'oggetto capace (degli oggetti capaci) di far
thaumazein o aporein &, come vedremo, importante.
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cosa di affascinante, di ammirevole. Per i cristiani, il creato susci-
ta ammirazione in chi si sofferma a contemplarlo, perché e opera
di Dio [...] invece la meraviglia di cui parlano Platone e Aristotele

non ha nulla di estetico, é un atteggiamento puramente teoretico, cioé

conoscitivo, ¢ semplice desiderio di sapere.

Vero il fraintendimento qui denunciato, va pero ricordato che anche
nel mondo antico ricorrono tesi anticipanti, in qualche modo, 1'admi-
rari di Tommaso: quelle che ascrivono all'uomo la capacita di elevarsi
alla totalita dell’essere e del tempo, provando un godimento infinito
nel contemplare il tutto dotato di un ordine armonico, un tutto di cui
si sente di far parte, o nel contemplare il fondamento divino stesso
dell’'universo. Documenta tali tesi, testi antichi alla mano (fra gli al-
tri di Platone, Aristotele, Cicerone, Lucrezio, Seneca), p.es. Pierre Ha-
dot, nel libro Che cos’ la filosofia antica? e nel capitolo intitolato, non
per caso, Il rapporto con il cosmo e l'espansione dell’io: 1" A. francese ritiene
tale postura contemplante (lo “sguardo dall’alto”, simile a quello con
cui Dio stesso guarda il mondo) una forma dell’'esercizio spirituale o
askesis.

Per Platone in particolare Hadot cita vari passi: la Repubblica (486a4-
6), dove, elencando le doti richieste al filosofo-re, si esclude ch’egli pos-

¥ BerTy, In principio era la meraviglia cit., pp. VII-VIII, corsivi miei. Concordo con Berti
sulla necessita, pena fraintendimenti, di distinguere fra “ammirazione” e “meraviglia”
greco-antica: cfr. quanto gia precisato supra, alla nota 10, sull'ammirazione, ridata an-
che dalla definizione Treccani della “meraviglia”. Anche MartHEWS, Socratic Perplexity
cit., richiamato il passo di Aristotele sul thaumazein, precisa: «Il lettore casuale puo
intendere che egli [Aristotele] supponga che la filosofia inizi da qualcosa di simile al
rapimento di Kant dinnanzi al cielo stellato, oppure davanti alla legge morale che & in
noi: ma un’occhiata piti approfondita al passo rivela che la meraviglia che Aristotele
ha in mente e, in realta, lo sconcerto che si prova dinnanzi a dilemmi radicali, o alle
cosiddette “perplessita” o “aporie” (aporiai)» (tr. it. mia, corsivo dell’A.). Non concordo
invece con Berti — e ritornero su questo — sul fatto che il thaumazein/aporein, non essen-
do un atteggiamento estetico, sia invece «atteggiamento puramente teoretico»: come puo
esserlo se (lo si & accennato), essendo certamente consapevolezza di non sapere, € anche,
come Berti stesso precisa, desiderio di sapere? Il desiderio, infatti, € uno stato non cogni-
tivo, ma affettivo.

% Cfr., per il testo citato di Hadot, tr. it. Torino 1998 (ed. or. 1995), pp. 195-203. E ovvio
che lo slittamento semantico e filosofico dal thaumazein all’admirari andrebbe verificato
sui testi di Tommaso e, prim’ancora, su quelli di Aristotele, che il filosofo cristiano
riprende nella traduzione latina di Guglielmo di Moerbeke.
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sa nutrire bassezza e piccineria perché queste ostacolerebbero «un’ani-
ma che deve [invece] sempre agognare all’intero (tou holou kai tou pantos
aei eporexesthai), divino ed umano». Il celebre passo del Fedro (246b-c)
dov’e precisato che I'anima, prima della caduta/incarnazione nel cor-
po, «percorre (peripolei) tutto il cielo», nell'una o nell’altra forma, e che,
quand’e nella sua forma perfetta ed & dotata d’ali, «vola in alto (meteo-
roporei) e regge tutto quanto 1’ordine delle cose». Quello, altrettanto ce-
lebre, del Teeteto (173e1-174al), dove il filosofo e detto vivere nella cit-
ta solo col corpo, mentre il suo pensiero (dianoia), reputando di scar-
so valore le cose terrene, «vola (petetai)» dappertutto, nelle profondita
della terra e oltre il cielo, studia le questioni astronomiche e «indaga
(ereunomene)» ovunque la natura degli enti. A questi passi aggiungerei
anche Tim. 46¢c, dov’e detto che la vista ci e stata donata perché, contem-
plando (katidontes) nel cielo i moti ciclici dell'intelligenza celeste, ce ne
servissimo per comprendere gli analoghi moti del pensiero che sono
in noi. E ancora il celeberrimo “mito” della caverna, dove il momento
finale, quando il prigioniero liberato completa il suo percorso ascensi-
vo e cognitivo verso il fondamento divino, e reso dicendo che, allora,
egli «potra osservare e contemplare (katidein kai theasasthai) il sole qual e
veramente, esso stesso in sé e nella dimensione che gli & propria» (Resp.
516b4-7).

Ora pero, come si vede e senza pretese di completezza su un tema
ampio e complesso, in nessuno di questi passi, per indicare questa con-
templazione, infinitamente gradevole, del tutto o del fondamento da
parte dell’anima, si usa il verbo thaumazein: semmai, oltre a forme me-
taforiche legate al “volo” o alla dinamicita dell’anima stessa, si usano
forme del verbo vedere (katidein e theasthai). Si confermerebbe dunque
la considerazione sopra riportata di Berti: sarebbe questa una meravi-
glia contemplante (admiratio), dalla quale, come vedremo, si differenzia,
per terminologia e soprattutto per senso filosofico, la meraviglia interro-
gante (interrogatio), cui invece alludono il verbo thaumazein e il suo ap-
parentato aporein.

Va anche notato come tale meraviglia contemplante sembri, come
esperienza estrema o apicale, collocarsi alla fine del percorso filosofi-
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co, mentre il thaumazein e 1'aporein si collocano all’inizio di esso e sono
percio perfino presupposto dell’altra. Ancora, a confermare la diffe-
renza fra i due stati, sta il fatto che — come vedremo — essi si legano a
situazioni cognitive ed emozionali diverse e persino opposte: la meraviglia
contemplante possiede, sperimentandolo direttamente, il proprio og-
getto ed implica percio uno stato emozionale positivo ed infinitamente
gradevole, di espansione del sé nella devozione o nella gratitudine; la
meraviglia interrogante, invece, segnala un distacco integrale dall’og-
getto di conoscenza ed implica percio uno stato emozionale perturbato
e perfino doloroso d’incertezza e confusione, sul quale dovra, se vi rie-
sce, aver la meglio ['‘amor di sapienza®.

¥ Sul valore di forme del vedere come metafora di atti cognitivi, rinvio al mio Lo
sguardo nel buio. Metafore visive e forme grecoantiche della razionalita, Roma-Bari 1994. Ne
11 sé, l'altro, I'intero. Rileggendo i Dialoghi di Platone, Milano 2010, soprattutto alla nota 40
di p. 30, notavo invece come anche i momenti “atopici” ascritti a Socrate nel Simposio
(174d5-7; 175a7-b3; 220c2-5) alludano non a esperienze apicali di meraviglia contem-
plante, quanto semmai — ancora per il tipo di verbi usati — anch’essi a casi di meraviglia
interrogante. In particolare nell’ultimo brano s’insiste che Socrate, «preso in qualche
suo pensiero, se ne stava li ritto a indagare (synnoesas gar autothi heothen ti eistekei skopon)
e, poiché non gli riusciva, non se ne andava, ma restava li fermo, a cercare (kai epeide ou
prouchorei autothi, ouk aniei alla eistekei zeton)» (corsivi miei). Di nuovo, tali esperienze
non sono descritte col verbo thaumazein: 'unico passaggio del ritratto di Socrate fatto
da Alcibiade in cui ricorre un intenso thaumastotaton (220a4), «cosa meravigliosissi-
ma, e quello dov’egli riferisce la capacita di Socrate di bere vino, non per voglia, ma
«messo alle strette», vincendo tutti gli altri e pero senza ubriacarsi! Ricostruisce tali
momenti “atopici”, con il relativo status quaestionis ed entro una lettura di Socrate «ma-
estro del dialogo con sé», ancora Hapor, Esercizi spirituali e filosofia antica, tr. it. Torino
2005 (ed. or. 2002), pp. 44-46, in particolare con la nota 15. Discorso a parte merita il
passo 210e4-5 del Simposio stesso, su cui, culmine della scala amoris, si sofferma, in que-
sto stesso numero della rivista, Salvatore Lavecchia, valorizzandolo quale emblema
stesso del thaumazein filosofico: é forse restrittivo limitare a questo (nonostante la sua
apicalita!) 'oggetto del thaumazein. Si tratterebbe comunque di un caso di meraviglia
contemplante, di admirari, non di thaumazein. Quanto al testo, esso suona: «colui che,
cosi educato nelle cose d’amore, € pervenuto a questo punto, osservando via via e cor-
rettamente le molte cose belle (theomenos ephexes te kai orthos ta kala), giungendo ormai
al fine del percorso amoroso, d'improvviso vedra una bellezza, per la sua natura stessa, me-
ravigliosa (exaiphnes katopsetai ti thaumaston ten physin kalon) » (corsivo mio; seguo qui la
tr. it. di Carlo Diano; simile pero e quella di Giovanni Reale: «qualcosa di bello, per sua
natura meraviglioso»). Dunque il thaumazein, nella forma dell’aggettivo thaumaston, e
effettivamente presente. Nondimeno 'apprensione di questo culmine, cioe del Bello in
sé, non & reso col verbo thaumazein, ma di nuovo, come negli altri passi esaminati pri-
ma, col verbo katopsesthai. E semmai la «natura» di tale bello ad essere thaumaston, come
confermano le 14 linee successive di greco (210e5-211b5) dove si elencano le moltissi-
me ragioni per cui “questo” bello differisce dai molti belli sensibili (eternita, stabilita,
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Ma allora, proprio in Platone, come stanno le cose? Anche per lui,
come poi per Aristotele, il “meravigliarsi” si associa all’aporein, allo
stare incerti (o restare perplessi) dinnanzi a dilemmi, ad aporie da cui
non sapremmo, quando ci si presentino, come uscire? Proprio il passo
sulla meraviglia del Teeteto ci serve per dar risposta positiva a questo
quesito.

E utile, poiché lo si fa tanto pitt di rado quanto pit di frequente si
cita il passo, richiamare il contesto nel quale il thaumazein emerge®: So-
crate e il giovane, brillante matematico a cui il Dialogo s’intitola stanno
discutendo di che cosa sia la scienza e, ipotizzato anzitutto che possa
identificarsi con la sensazione, ricordano pero che, come stabilito dai
Presocratici con l'eccezione di Parmenide, i sensibili oggetto di sen-
sazione divengono sempre. Del divenire essi ricordano alcune regole
base: I'impossibilita che qualcosa divenga maggiore o minore finché
resta uguale a se stesso, ancora, che esso cresca o diminuisca se nulla
gli si aggiunge e gli si toglie, e, infine, che nulla che prima non esisteva
possa esistere senza l'esser divenuto e il divenire. Concordata la vali-
dita generale di tali regole acquisite induttivamente, Socrate nota che,
pero, esse possono «entrare in conflitto ['una con l'altra nella nostra ani-
ma» (machetai auta hautois en tei hemeterai psychei, 155b4-5): lo farebbero,
si esemplifica, soprattutto dinnanzi a fenomeni come quello di Socrate,
che avendo l'eta che ha e senza esser cresciuto o diminuito, in un anno
si trova ad esser piu grande di Teeteto che e giovane e, in seguito, pero,
piu piccolo di lui, non perché sia stato tolto qualcosa alla sua mole, ma
perché e il giovane ad esser cresciuto (Theaet. 155b-c)*'. La nostra ani-

integralita, continuita, incondizionatezza, immaterialita, etc.). E allora tale differenza
di natura ad essere thaumaston, cioe tale da suscitar meraviglia: oggetto percio, forse e
proprio per tale radicale differenza dai sensibili, anch’essa di stupefatta interrogazione.

%0 Piu generoso in tal senso — seppure non esente talora da fraintendimenti storico-fi-
lologici — e CusiNaTo, L'umilta e la meraviglia. L'inizio della filosofia e il ripensamento della
riduzione husserliana in Max Scheler, «Annuario Filosofico», 14 (1998), pp. 281-307, p.
301 in particolare. Molto interessanti, oltre che filologicamente pil1 corrette, le sue ri-
prese teoretiche del thaumazein, in ‘Katharsis’. La morte dell’ego come apertura al mondo
nella prospettiva di Max Scheler, Napoli 1999, pp. 93-105, e nel recente ‘Periagoge’ cit.,
pp. 230-237: questi lavori hanno il merito di riportare l'attenzione sul valore cruciale,
euristico, antropologico e morale, dell’antica meraviglia.

3 Poco prima (154c) era stato esemplificato l'accrescersi di un certo, iniziale numero
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ma sentirebbe confliggere I'una con l'altra le regole che pure ha ammesso
sul divenire dinnanzi a questioni come queste, cioe quelle sul rapporto
intercorrente fra sensibili misurabili, numerabili e confrontabili (piu
grande o pil piccolo di... ? quanto piu grande di... ? quanto piu picco-
lo di... ?), «in un’infinita di altri casi simili (kai alla de myria epi myriois
houtos echei)» (155c4) a questo ora esemplificato. Socrate sa che Teeteto
puo seguirlo su questioni simili, poiché, da matematico qual e, certo
non e inesperto di esse (ouk apeiros ton toiouton, 155c5).

Ma la risposta del giovane pare non confermare per nulla la fama
d’intelligenza, intuizione e pertinacia con cui era stato presentato a So-
crate®:

Per gli dei, Socrate!, Teeteto esclama scoraggiato, io son pieno di
una straordinaria meraviglia dinnanzi a che cosa mai rappresentino
casi simili (hyperphyos hos thaumazo ti pot’esti tauta): e qualche vol-
ta, quando davvero mi concentro su di essi, mi vengono le ver-

di dadi (6), a cui siano accostati altri 4 dadi, di cui i primi rappresentano una volta e
mezza in pil; mentre, se se ne accostassero 12, i 6 originari sarebbero la meta di cio che
pure li accresce. Nel caso citato, se nulla che prima non esisteva puo essere senza l'esser
divenuto e il divenire, & oggetto di meraviglia che Socrate, in un anno, sia divenuto pit1
grande di Teeteto senza che nulla gli sia stato aggiunto (contro la seconda regola) e che
egli non sia, piuttosto, rimasto uguale a se stesso (come vuole invece la prima regola).
E ovvio che tali “aporie” s’instaurano poiché l'accezione del divenir piu grande (o pitt
piccolo) e qui assunta ad un tempo in sensi diversi (crescere d’eta e crescere di statura).

# Cfr. I'inizio del Dialogo e le lusinghiere parole con cui il vecchio matematico

Teodoro presenta a Socrate il giovane Teeteto (143e-144b), col commento che ne ho
fatto in Teodoro, Teeteto, Socrate il Giovane. I matematici deuteragonisti in “Teeteto’, “Sofista’,
‘Politico’, in F.L. List - M. MIGLIORI - ]. MONTSERRAT Movas, Formal Structures in Plato’s
Dialogues. “Theaetetus, ‘Sophist’, ‘Staestman’, Sankt Augustin 2011, pp. 72-83. Il calcolo
del pit1 grande e del piu piccolo e anche alla base, nel Fedone platonico (99e-101d), della
problematica sfociante poi nella tematizzazione delle idee: le addizioni e sottrazioni
che consentono, a livello sensibile, di comparare gli individui indicandoli maggiori o
minori di altri, non paiono pit sufficienti in sede logico-cognitiva per non cadere in
un ginepraio di contraddizioni. P.es., a 101a-b, e suscettibile di critiche I'affermazione
che qualcuno superi un altro della testa: si puo infatti obiettare che «& impossibile
che per la medesima cosa [la testa appunto] il maggiore sia maggiore e il minore
minore, e, poi, che e altresi impossibile che per la testa che & piccola, il maggiore sia
maggiore e che sarebbe veramente un portento (teras) che una cosa fosse grande per causa
di una cosa piccola» (tr. it. G. REALE. Sottolineo qui col corsivo, a 101b1, il termine
teras, indicante anch’esso il portento, lo straordinario, I'incredibile, cioé una causa di
meraviglia). Teeteto era celebre, fra l'altro, per essersi occupato delle potenze, cioe
dei numeri maggiori risultato proprio della relazione reciproca e progressivamente
incrementantesi fra altri numeri ad essi precedenti.
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tigini (kai eniote hos alethos blepon eis auta skotodinio) (155¢7-8)%.

E replicando a quest’auto-attribuzione di uno stato di meraviglia,
eccezionale tanto da far brancolare nel buio (skotodiniein), da dar perfi-
no le vertigini, da parte di un giovane brillante e versato nei calcoli pit1
astrusi, che Socrate se ne esce nel commento divenuto poi — fuori dal
suo contesto — celebre: il vecchio matematico Teodoro non avrebbe sba-
gliato nel giudicare 'agilita mentale di Teeteto, perché, dice Socrate,

[...] e tipico del vero filosofo provare questo stato d’animo, la me-
raviglia (mala gar philosophou touto to pathos, thaumazein). Infatti
non c’é altro principio della filosofia che questo (ou gar alle arche
philosophias he aute [...] (155d2-4).

Dunque Socrate tira in ballo la meraviglia «tipica del vero filosofo»
dinnanzi ad uno stato analogo e particolarmente intenso (hyperphyos...
thaumazo) in cui dichiara di trovarsi, sul rapporto fra quantita sensibili
confrontabili e misurabili, un personaggio pure tutt’altro che inesperto
dei calcoli piti complicati: uno stato da Socrate stesso poco prima de-
scritto come quello in cui alcune regole (quelle elencate sul divenire)
si trovino a «confliggere l’'una con l'altra nella nostra anima» dinnanzi a
situazioni a cui esse paiono non potersi applicare, dando luogo ad esiti
contraddittori. Quale descrizione migliore di uno stato di aporia, come
forma — precisamente — di conflitto interiore fra tesi opposte? Dunque,
in tale considerazione, Platone non diverge per nulla da quanto piu tardi
avrebbe asserito Aristotele con la sua associazione stretta fra thaumazein
ed aporein™.

3 Talora quanto detto in questo passo ¢ stato frainteso, perdendo il riferimento al fatto
che Teeteto dichiara di provar meraviglia non genericamente, ma esattamente rispetto
all'applicabilita delle “regole” o rappresentazioni mentali (154e4: auta ... ha dianoou-
metha; 155a2: tauta ta phasmata en hemin) sulla relazionalita reciproca di cui lui e Socrate
stanno discutendo: queste e null’altro sono ridate chiaramente con due plurali neutri
(tauta, 155¢7; auta, ibid.) e sono del resto cio di cui — sempre con un genitivo neutro
plurale — Socrate aveva dichiarato non inesperto Teeteto nella sua ultima battuta, due
righe prima, a 155¢5 (ouk apeiros ton toiouton). La traduzione corretta del passo € impor-
tante, poiché consente di comprendere che cosa, in Platone, susciti meraviglia e percio
di non giungere, per essa, a letture parziali e distorte.

* Alla portata semantica dei costrutti di aporein ed al suo valore filosofico dedichero il

§6.
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Teeteto, per la meraviglia che dice di provare dinnanzi alla non fun-
zionalita di regole gia concordate, si mostra (secondo il Socrate che Pla-
tone fa parlare) dotato di una mentalita “da filosofo”, non solo di una
mentalita da scienziato: questa lo porterebbe invece, rinvenuta una re-
gola, solo a dedurre ordinatamente le conseguenze da essa derivanti,
senza riuscire a rimettere in discussione la regola stessa fino a rinve-
nirne una nuova, pil funzionale alla soluzione di un problema che la
prima non riesca piu a risolvere e dinnanzi a cui inneschi perfino un’a-
poria. E questa, come si sa, la critica che Platone muove, nel VI libro
della Repubblica, alle scienze esatte, a quei mathemata di cui Teeteto e
autorevole studioso: il limitarsi, posta una certa «ipotesi», a dedurne
ordinatamente le conseguenze. Mentre solo il dialettico, cioe il vero fi-
losofo, colui di cui, secondo il Teeteto, e tipico il pathos della meraviglia,
sa interrogarsi sulle ipotesi stesse che ha formulato o va formulando:
solo lui, trovatele insufficienti, sa testarne la tenuta in modo radicale e
completo, non solo di un’ipotesi, ma della sua opposta, quella che ap-
punto la fronteggia in un’aporia, e solo allora, eliminandola come ipo-
tesi, sa — semmai — trasformarla in tesi®.

Dunque il thaumazein greco-antico puo esser si reso con “perples-
sita”, come vuole Matthews, purché pero sia tenuto presente il suo ca-
rattere basilarmente aporetico, cioe il determinarsi di questo, che Platone
chiama pathos, dinnanzi a ipotesi che giungano, come dice il suo Socra-
te nel Teeteto, a «confliggere I'una con l'altra nella nostra anima, sino al
punto, come accade al pur esperto Teeteto, di far brancolare nel buio,
di far provare «le vertigini». Cio accade a chi, da vero filosofo, stia din-
nanzi non solo all'esperienza apicale, fonte di positiva e gratificante

¥ Mi riferisco al celebre e complesso finale del libro VI della Repubblica (510c-511a),
dove il Socrate platonico teorizza il diverso uso, rispettivamente dianoetico e noetico,
che il matematico e il dialettico fanno delle proprie ipotesi (hypotheseis): solo il secon-
do, poiché non pre-suppone nulla e continua a “meravigliarsi” di tutto, anche delle re-
gole gia rinvenute, riesce a fare un uso propriamente veritativo delle proprie ipotesi
(il metodo per ipotesi opposte teorizzato nella dialettica matura di Platone in Parm.
135e-136a). Il tema e di particolare difficolta e non posso ritornarci su in questa sede:
rinvio alla trattazione fattane a suo tempo ne Le idee, i numeri, I’ordine. La dottrina della
‘mathesis universalis’ da Platone al neoplatonismo, Napoli 1988, pp. 45 ss. , e, dinuovo, ne
11 sé, l'altro, l'intero cit., pp. 136-140.
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ammirazione, della contemplazione del tutto o del fondamento: ma,
prima ancora, a chiunque sperimenti il confliggere fra loro delle ipotesi
interpretative gia disponibili dinnanzi a myria epi myriois dei casi possi-
bili, alcuni, come ora visto, anche assai banali e quotidiani. Cio accade
a chi resti “perplesso” dinnanzi ad essi.

4) Forme della perplessita

Prima, percio, di approfondire che cosa fosse questo aporein, € in-
teressante richiamare alcuni tratti che proprio alla perplessita ascrive
Maria Zambrano nel suo Verso un sapere dell’'anima®: 1a filosofa spagno-
la, che ha come termine di riferimento la Guida dei perplessi di Mose
Maimonide, non parla di meraviglia, ma riconosce il tratto aporetico
di quanto tratta, poiché — scrive — «essere perplesso significa trovarsi fra
varie alternative e non sapersi decidere per nessuna»”. Questo stato d’in-
certezza si darebbe perd non solo — ella precisa — per la prima causa
che viene in mente, cioe «per mancanza di conoscenza sufficiente»: in
realta,

la perplessita si produce quando la conoscenza ¢ tale da lascia-
re margine al rischio, quando dobbiamo rischiare nello sceglie-
re [...]. Il perplesso ha idee, sa definire perfettamente le alter-
native di fronte alle quali ammutolisce. Conosce, ma gli manca
quell’ultimo “mobile” che muove la vita, che la trascina e la fa
uscire [...] il segreto non e la mancanza di conoscenza, bensi una
svogliatezza o un timore che paralizza [...]. La perplessita indi-

% Tr. it. Milano 1996 (ed. or. Hacia un saber sobre el alma, Fundacion Maria Zambrano
1991).

% Verso un sapere dell’anima cit., p. 74, corsivo mio. Lo stesso Maimonide (1138-1204)
dichiara (nella premessa del Capitolo 2 della Parte II della Guida) che il fine della sua
opera «e quello di spiegare le difficolta della Legge [scil. la Torah ebraica, i cui fonda-
menti si trovano nel Pentateuco] e di mostrare i veri significati dei suoi segreti, che sono
superiori alle menti del volgo. [...] Questi concetti (filosofici) sono stati gia trattati in
molti libri e molti di essi sono stati dimostrati correttamente; io intendo solo menziona-
re cio che, una volta capito, puo spiegare una delle difficolta della Legge» (tr. it. Torino
2013, p. 329). Il curatore della versione italiana, Mauro Zonta, commenta che intento
di Maimonide sarebbe servirsi della filosofia (che per lui & essenzialmente quella di
Aristotele, come fu intesa da alcuni dei commenti greci tardo-antichi e dagli esegeti
arabi musulmani del Medioevo) quale strumento per comprendere i passi della Bibbia
che nascondono dietro il senso letterale un significato allegorico a livello teoretico.
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ca un‘abbondanza di conoscenza. In ogni perplessita c’e un tur-
bamento: e si & di fronte a un tipo di conoscenza che abbaglia e
non penetra38.

Anche per la Zambrano la perplessita sorge quando si venga a «tro-
varsi tra varie alternative, il cui flagrante confliggere da «turbamento»
e fa «ammutolire»: una situazione in tutto simile, dunque, in sede co-
noscitiva e affettiva, alla tensione dilemmatica che suscitava in Teete-
to una meraviglia cosi «straordinaria» da dargli e vertigini». Questa
convergenza conferma dunque — e proprio, pero, per il tramite della
semantica dell’antico aporein —la possibilita di associare il thaumazein a
questa perplessita.

La riflessione della Zambrano non si ferma pero a questo aspetto co-
noscitivo ed anzi amplia su tutto un altro piano (quello esistenziale) lo
sconcerto che riduce al silenzio ed al blocco proprio della perplessita.
Dire che il perplesso manca di conoscenza non basta, poiché — a dire
della pensatrice spagnola — non solo egli conosce, ma conosce addirit-
tura «perfettamente» le alternative dinnanzi a cui non puo che tacere:
anzi, come appena letto «la perplessita indica unabbondanza di cono-
scenza»”.

% Ivi, pp. 74-75. Interessante ¢ una possibile analogia fra la lettura della perplessita
da parte della Zambrano e quella di Aristotele della meraviglia: il filosofo greco so-
stiene che la meraviglia sorge quando i bisogni primari sono soddisfatti, «giacché solo
quando furono a loro disposizione tutti i mezzi indispensabili alla vita e quelli che
procurano benessere e agiatezza, gli uomini incominciarono a darsi a una tale sorta
di indagine» (Metaph. 982b 22ss., tr. it. BERrTI); ci0 proverebbe, per Aristotele, che ci si
dedica alla filosofia solo per lo scopo di conoscere e non per qualche bisogno pratico
e fonderebbe il carattere del tutto libero di questa disciplina, dipendente solo da se
stessa e non da altro. La Zambrano da parte sua sostiene: «chi € mosso dalla necessita
non e perplesso: la perplessita e una situazione che presuppone un certo lusso, lusso di
alternative, il che implica una societa matura e un individuo libero di potersi muovere
in essa» (Verso un sapere dell'anima cit., p. 74).

¥ A procurarsi proprio quest’«abbondanza di conoscenza» pare che spinga il vecchio
Parmenide nel Dialogo platonico a lui intitolato, quando, aprendo a quel metodo dia-
lettico maturo che lavora — come accennato — su ipotesi fra loro opposte per contrad-
dizione, raccomanda ad un giovane Socrate, se vorra esercitarsi al meglio, non solo
di esaminare «le conseguenze derivanti dall’ipotesi che ogni cosa sia, ma anche di
ipotizzare che questa stessa cosa non sia» (Parm. 135e7-136al). In questa forma radi-
calmente conflittuale le ipotesi in alternativa paiono anche, come vuole la Zambrano,
«perfettamente» conoscibili. Quest’«abbondanza» e «perfezione» di conoscenza, per dir-
la ancora con la Zambrano, delle alternative in conflitto pare si dia si nella dialettica
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Cio che immobilizza il perplesso di fronte alle alternative che ha da-
vanti sarebbe allora non una mancanza, appunto, di conoscenza, ma —
abbiamo letto — «una svogliatezza o un timore che paralizza. [Egli] non
puo affrontare il rischio della vita, il pericolo di dire si o no»*. Di con-
seguenza non si tratterebbe di

chiarirgli nulla perché non ¢ di chiarezza che [il perplesso] ha
bisogno [...] la perplessita non si puo vincere attraverso la sem-
plice spiegazione delle parole. Si tratta di muoversi, di arrischiarsi
a scegliere®.

Del resto la Zambrano aveva poco prima notato:

e perplesso non chi non pensa, ma chi non vede. Di cio il pen-
siero non e la cura; anzi la sua stessa ricchezza puo produrre
perplessita. La visione, la visione della propria vita in unione con
gli altri, & la cura della perplessita®.

Dunque, secondo questa lettura, la perplessita non riguarda solo il
piano conoscitivo né e risolvibile muovendosi su questo soltanto. Essa
investe la dimensione ben pili ampia in cui occorre, come si ¢ letto, «af-
frontare il rischio della vita, il pericolo di dire si 0 no», arrischiandosi a
scegliere e a maturare la visione stessa «della propria vita in unione con
gli altri». La perplessita di cui Maria Zambrano parla ha a che fare per-

matura di Platone, mentre nell’interrogare socratico, frutto anch’esso — come subito
vedremo — dell’aporein, spesso si riesce a stabilire che un’ipotesi prima creduta non
vale piu perché auto-contraddittoria, ma non ancora quale altra ipotesi, opposta a questa,
possa valere: ad una conclusione simile, detta appunto “aporetica”, portano molti dei
Dialoghi “socratici” di Platone.

4 Qui si parla anche di qualcosa (un «timore», una «svogliatezza») che — come corsiviz-
zato nel testo — «paralizza»: si rileggano le considerazioni svolte supra, alla nota 10, in
merito allo stupore, e quanto detto infra, alla nota 54, su uno stato analogo descritto da
Platone.

41 Verso un sapere dell'anima cit., p. 75, corsivo mio. Questa ¢ la situazione piti matura

dell’'aporein, quella in cui entrambe le alternative in conflitto sono chiare a chi ricerca: ma
ho ricordato poco fa che, nel dialogo socratico, 'aporia puo configurarsi come stato in
cui si sa bene che cosa non ¢ vero e non ha valore, ma ancora non si € scoperto che cosa,
di diverso ed opposto, possa esser vero e valere. E a questo livello che forse si necessita
ancora di chiarezza, di ulteriore conoscenza e di parole che la procurino. Non so se al-
luda a qualcosa di simile la stessa Zambrano quando precisa che «ci sono gradi diversi
di perplessita: dal pit profondo al piu superficiale» (Verso un sapere dell‘anima cit., p. 76).

2 Jvi, p. 73.

144



MERAVIGLIA, PERPLESSITA, APORIA

cio non solo con quanto conosciamo, ma col nostro stesso esistere.

Quanto limitata appare — a petto della scelta stessa di esistere — la
questioncina del Teeteto sul pit1 grande e il piu piccolo e sulla validita
o meno delle regole — anch’esse parziali e limitate — stabilite dai Preso-
cratici sul divenire. Ma — anzitutto — la meraviglia di Teeteto e il con-
flitto fra ipotesi opposte nella nostra anima secondo Socrate si produr-
rebbero, lo si e visto, non solo in questo ma «in un’infinita di casi simili
(myria epi myriois)» a quello in cui ora si e incorsi. Anche Matthews indi-
vidua nel corpus platonico una molteplicita di ambiti possibili di appli-
cazione della perplessita ed elenca quella riguardante le virtu, quella
sulla normativita divina, quella condivisa con altri del Socrate “torpe-
dine marina”, quella provata dinnanzi al cosiddetto paradosso della
ricerca, quella “professionale” della maieutica socratica, etc.”.

L’aporein che si ripropone per myria epi myriois di casi possibili pare
allora davvero essere uno stato strutturale dell’essere umano, una sua
apertura costitutivamente problematica ad un mondo che sempre e
dovunque continuera ad eccederlo: la sua vocazione a meravigliarsi e
a domandare é nulla piu che un raggio luminoso ch’egli puo puntare
ora su questa, ora su quella parte di questo mondo, potendo si volta
a volta singolarmente illuminarle e dar risposte, ma mai potendo re-
putar queste universali e definitive e mai potendo illuminare integral-
mente I'insieme (come puo fare, invece, lo sguardo divino). La meravi-
glia interrogante sigla l'essere dell'uomo, collocandolo sul crinale stret-
to, scomodo da percorrere, che divide il versante della presunzione di
un sapere assoluto da quello, opposto, del pit radicale scetticismo*.

Quali sono, allora, «gli infiniti casi simili» a quello del Teeteto din-
nanzi a cui il Socrate platonico si mostra perplesso o in istato di aporia?
E, prima ancora, che significa quell’aporein che pare poter raccordare
I'antica meraviglia e la moderna perplessita, segnalate — entrambe —
quale cominciamento naturale della filosofia?

% Cito gli argomenti rispettivamente dei Capp. 3, 4, 5, 6 e 9 del lavoro di Matthews, a
conferma della parzialita della prospettiva che considera connesse alla meraviglia solo
o primariamente le esperienze apicali del rapporto con il tutto o col divino.

“ Ho trattato tale strutturalita dell’aporein in Platone e le ‘ragioni’ dell’immagine. Percorsi
filosofici e deviazioni tra metafore e miti, Milano 2007, pp. 253-265.
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5) Una nozione di verita e Socrate torpedine marina

Per non fraintendere I'aporein, occorrono pero due operazioni pre-
liminari: fare chiarezza sulla nozione socratica di “verita” e, poi, sulla
semantica che, nel greco filosofico, associa in una costellazione di par-
ticolare rilievo termini quali poros, aporein/aporia, diaporesai ed euporesai.

Non potendo, nello spazio concessomi, condurre una ricerca autono-
ma sulla nozione socratica di verita, la prendo in prestito da altri. E an-
cora Jeanne Hersch a formulare in merito considerazioni condividibili:

Socrate non avrebbe scritto nulla perché non credeva

a una verita separabile da chi la enuncia e dall’istante in cui vie-
ne enunciata [...] Una verita filosofica non e semplicemente un
enunciato che si riferisce in modo appropriato a uno stato di fat-
to oggettivo, indipendentemente da chi parla o scrive, ma ¢ un
enunciato in cui un essere umano libero, responsabile, accetta una ve-
rita, la fa propria, la fa diventare “verita” per il modo in cui si impegna
nei suoi confronti. [...] Questo significa che, per Socrate, una verita
cosiddetta teorica e sempre nello stesso tempo una verita pratica,
che dipende sia da chi la coglie, sia dall’azione che la verita eser-
cita sull'uomo, da come lo trasforma. Oggi questa verita sarebbe
chiamata esistenziale®.

Come gia detto*, a differenza di Matthews sulla perplessita, a me
interessa non tanto enumerare gli «infiniti» oggetti specifici che deter-
minerebbero, secondo il Socrate platonico, I'aporein, quanto semmai —
dato per certo che tali oggetti siano appunto «infiniti» — lo stato sogget-
tivo in cui I'aporein stesso consiste. Ora, questa nozione di verita segna-
la proprio un modo del soggetto di disporsi dinnanzi al vero, di aderire ad
esso, un, come dice la Hersch, «senso del vero» che trasforma il soggetto
stesso e lo responsabilizza nei suoi riguardi, orientando poi la sua azione fu-
tura. E questo modo e questo livello, tipicamente umano, di esigenza del vero,
a mio avviso, a destar meraviglia e a far cadere nell’aporein, quale che
sial’oggetto (una questione matematica, la definizione di virtu, il senso
stesso dell’esistenza, o il fondamento divino) capace poi nello specifico

# HerscH, Storia della filosofia come stupore cit., p. 16, per entrambe le citazioni (il corsi-
vo della prima e mio).

4 Supra, nota 26.
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di causare tale meraviglia/aporia.

Sulla base di quest’accezione della “verita”, compito preciso di So-
crate sarebbe stato appunto non tanto risolvere uno o l'altro degli «infi-
niti» casi specifici, capaci, come quello del Teeteto, di destar meraviglia,
quanto semmai, secondo la Hersch, «suscitare ed esercitare il senso pro-
fondo del vero che sonnecchia in ogni uomo»¥. E, condivisibilmente , la
Hersch aggiunge:

Spesso dimentichiamo che anche il senso del vero € morale. Per
questo la radice della scienza — anche quella della scienza mo-
derna — € per sua natura morale. Se gli scienziati sottopongono le
loro ipotesi a verifiche tanto severe & perché, quando si tratta del
vero, si sono moralmente impegnati davanti a se stessi a raggiungere

una forma rigorosa di certezza®.

E utile — perché risolve molti problemi sul piano storico ormai inde-
cidibili e molte questioni che continuano a parer poco chiare sul piano
teorico — accettare che una simile accezione del vero stia alla base della
ricerca di Socrate per com’e raffigurato nei Dialoghi platonici®: il So-

¥ Ivi, p. 19, corsivo mio. Sul carattere pratico della nozione socratica di “scienza” (che
sarebbe non solo knowing that, ma anche knowing how), cfr. anche il saggio di F. Bravo,
What is the Meaning of ‘episteme’ in the Socratic Proposition ‘he arete episteme estin’?, in
M. Micrior: — L. NarorLiTaNO VALDITARA, Plato Ethicus. Philosophy is Life. Proceedings
of the International Colloquium Piacenza (Italy) 2003, Sankt Augustin 2004, pp. 49-62.
Anche MatTtHEWS, Socratic Perplexity cit., Cap. 5, richiama le professioni d’ignoranza
fatte dal Socrate platonico in piu sedi e in particolare in Men. 71b-c, dov’egli dichiara
di non sapere per nulla che cosa sia la virtu e di non aver incontrato mai alcuno che lo
sapesse (passo, questo, su cui tornero): fatto cio, I’A. statunitense si dice convinto «che
le sue [di Socrate] negazioni di sapienza abbiano uno scopo profondamente filosofico:
esse vogliono intendere la necessita, da parte nostra, di comprendere — cosi sembra
— che le questioni che tutti supponiamo di conoscere perfettamente possano essere [in-
vece] filosoficamente problematiche; le professioni d’ignoranza fatte da Socrate pare
abbiano lo scopo di metterci in guardia rispetto a questa circostanza importante» (tr. it.
sempre mia, corsivo dell’A.).

% Hersch, Storia della filosofia come stupore cit., p. 19, corsivo mio.

¥ Sul fatto che sia questo, il Socrate di Platone, a meritare interesse filosofico, e non
un qualche Socrate storico la cui figura non e pit ricostruibile, cfr. il mio saggio Cura,
Eros, felicita. In margine all’'antropologia di Platone, <Thaumazeiny, 1 (2013), pp. 121-148,
p. 126 in particolare. Anche MatTHEWS, Socratic Perplexity cit.,, Cap. I, ammette, sulla
scia di Charles Kahn, che, anche se Platone &, nella propria ricostruzione, infedele al
Socrate storico, noi non abbiamo pitt modo di correggerlo e non possiamo che lavorare
filosoficamente sul Socrate che egli, nei suoi Dialoghi, ci presenta.
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crate platonico avrebbe inteso dunque mantener viva in sé la consapevo-
lezza dell’insufficienza di ogni sapere umano (quella consapevolezza d’in-
sipienza per cui egli € indicato dall’Oracolo delfico come pil sapiente
dei Greci) e avrebbe inteso suscitare negli altri una pari consapevolezza
della tenuta relativa delle opinioni da essi sbandierate per certezze™.
Avrebbe inteso meravigliarsi, dunque, e far meravigliare; avrebbe inte-
so stare nella perplessita e rendere gli altri perplessi a loro volta.

Accettare la nozione ora citata di verita e che questo (meravigliarsi
e far meravigliare) fosse il compito che il Socrate platonico si sente affi-
dato dallo stesso Dio di Delfi — per cui continua ad adoperarsi per esso
anche a rischio della vita — diviene allora presupposto irrinunciabile per
la comprensione della costellazione meraviglia/perplessita/aporia come
cominciamento della filosofia di Socrate (e di Platone che lo fa parlare)®'.

Chiaro e il compito primario che Socrate si auto-ascrive nell’ Apolo-
gia (38a2-5), quello che indica del resto come bene piu grande per I'es-
sere umano: sottoporre ad esame se stesso e gli altri, perché una vita senza ri-
cerca non sarebbe degna di esser vissuta (dialegomenou kai emauton kai allous
exetazontos, ho de anexetastos bios ou biotos anthropoi). Ma non sempre e
chiaro su che cosa, per quale ragione e a quale fine egli interroghi se stesso e
gli altri e — soprattutto — in che modo egli possa portare avanti una ricer-
ca qualunque se la sua dichiarazione d’insipienza sia presa sul serio.
Se infatti Socrate — come dice e ripete — non sa nulla, come potra cer-
care cio di cui non sa nulla? e, anche trovatolo, come potra riconoscere
ch’era quella la cosa che cercava? Come potra — egli stesso e chiunque,
come lui, si meravigli — raggiungere quellaltissimo, impegnativo livel-
lo del vero a cui, secondo la Hersch, egli aspira?>

% Anche questi punti li ho esplicitati nel saggio citato alla nota precedente, soprattutto
alle pp. 126-131, e ancor prima ne Il s¢, l'altro, l'intero cit., pp. 25-38, e 118-126.

51 E chiaro che ascrivere a Socrate la nozione appena descritta di verita (teorica e pra-
tica ad un tempo) dovrebbe far rivedere, e profondamente, tutti i cristallizzati luoghi
comuni ermeneutici sul preteso intellettualismo, suo e di Platone che lo fa parlare.

52 Tl problema ¢ affrontato direttamente, proprio nei termini appena formulati, in Men.
80d-e, &€ noto come “paradosso della ricerca” e proprio ad esso anche Matthews dedica
il Cap. 6 del suo libro sulla perplessita. E questo (come fare a cercare, a interrogare se
stesso e gli altri e a trovare da una posizione che si pretende di radicale insipienza)
un nodo che si fa fatica a chiarire e che impania in tutta una serie di fraintendimenti
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Gareth Matthews pone in modo chiaro il problema a partire da un
celebre passo del Menone, dove — e proprio di aporein che si parla — egli
vede contenuta quella che chiama «’espressione canonica della per-
plessita socratica» e che dunque reputa «testo centrale» della sua di-
samina sul tema®. Il giovane tessalo allievo di Gorgia ha risposto alla
questione posta da Socrate su che cosa sia la virtu con due o tre ipotesi
definitorie, che pero son state tutte confutate. All'ulteriore invito fatto-
gli a ricominciare la ricerca, indicando finalmente che cosa lui e il suo
maestro Gorgia ritengano per virtli, Menone risponde mostrando uno
scoramento anche maggiore di quello di Teeteto:

Ah, Socrate, egli si lamenta, avevo sentito dire, ancor prima di
incontrarti, che non fai altro se non dubitare, tu stesso (ouden allo he
autos te aporeis), e che fai dubitare pure gli altri (kai tous allous poieis
aporein). E anche adesso, in effetti, ho I'impressione che tu mi stia
affascinando, incantando, ammaliando totalmente (goeteueis me kai
pharmatteis hai atechnos kataipadeis), al punto che mi son riempito
di dubbi (hoste meston aporias ghegonenai). Mi pare davvero — se si
puo anche scherzare un po’ - che tu sia in tutto simile, nell’aspet-
to e nel resto, alla piatta torpedine marina: come questa, infatti,
sempre fa intorpidire (narkan) chi le si avvicina e la tocca, cosi
mi sembra che anche tu abbia fatto con me. Anch’io mi sento
davvero intorpidito nell'anima e nella bocca (kai ten psychen kai to sto-
ma narko) e non so piut che cosa risponderti. Eppure moltissime
volte proprio sulla virtl ho tenuto moltissimi discorsi e davanti
a molte persone, e molto bene, o almeno cosi mi pareva: mentre
ora non so pitt nemmeno dire neppure che cos’ la virtu!>.

della celebre ironia socratica. MaTTHEWS, Socratic Perplexity cit., all'inizio del suo Cap.
6, radicalizza la questione, ricordando che Socrate si propone anche come maestro: «In
altri campi, si suppone che I'insegnante sappia la risposta a quasi tutte le domande che
gli studenti son capaci anche solo di formulare: non cosi in campo filosofico. In tale
ambito gli insegnanti pit1 degni di ricordo sono proprio soggetti a cadere essi stessi in
uno stato di perplessita quanto son capaci d’indurre perplessita filosofica ai neofiti a
cui insegnano. Strana faccenda! Dove ci porta? E ci porta da qualche parte? Una per-
plessita ben costruita indotta da un insegnante di per sé non perplesso € una cosa: ma
una perplessita che paralizzi I'insegnante nella stessa misura in cui paralizza gli allievi
costituisce un pericolo d’inconcludenza, di mancanza di direzione e di fallimento» (tr.
it. mia, corsivo dell’A.).

% Ivi, alla fine del Cap. 5, sempre con la mia tr. it.

5 PLaT. Men. 79e7-80b3, corsivi miei. E la tr. it. che proponevo gia in Platone e le ‘ragio-
ni’ dell immagine cit., pp. 245 e 246. A tale lavoro mi rifaro, avendovi dedicato due ampi
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Dunque, secondo Menone, Socrate, con le sue confutazioni, induce
negli interlocutori lo stesso effetto paralizzante, intorpidente, che la tor-
pedine marina provoca nelle sue vittime. Significativa, a confermare
quanto detto poco fa, € la risposta di Socrate, anch’essa celebre quanto
problematica:

Per quanto mi riguarda, se la torpedine fa intorpidire gli altri, in
quanto e essa stessa intorpidita (ei men he narke aute narkosa houto kai

paragrafi all’aporein (Socrate, torpedine marina, pp. 245-253, e La sofferenza e la struttura-
lita dell”‘aporein’, pp. 253-265) e non essendo state contestate le conclusioni li delineate.
In queste 6 righe del Menone, come si vede, figurano due volte il verbo aporein e una il

2 cex

sostantivo aporia: compare anche l'interessante verbo narkan (“addormentare”, “intor-
pidire”, “paralizzare”), legato al sostantivo narke, nome greco della torpedine marina,
e allo stato d’intorpidimento gia segnalato (supra, nota 10) come proprio dello stupore.
Su tale coincidenza tornero. Quanto alla narke, la torpedine marina a cui Socrate e pa-
ragonato, sempre in Platone e le ‘ragioni’ dell’immagine cit., p. 249, nota 110, ricordavo
che si tratta di «un pesce cartilagineo, simile alle razze per il corpo largo e piatto in
forma di losanga, noto nell’antichita (Aristor. Hist. Anim. IX 37, 620 b 19-20; PLin. Nat.
Hist. XXXII 2; Prut. De soll. An. 27, 2) per la capacita d’indurre una scarica elettrica
sufficiente ad atterrare un adulto, tramite due organi posti ai lati del capo, funzionanti
come i poli di una pila; la narke, qualora, rinvenuta nella sabbia o nell'acqua bassa,
venga sfiorata, ha meccanicamente e per difesa una reazione nervosa che attiva tali
organi, provocando la scossa, capace appunto di “intorpidire” (narkan, 80 A 7)». Ivi, p.
245, notavo pero che narke € anche «il nome greco del narciso, fiore simbolo del giovane
che s'innamora della propria immagine riflessa nell’acqua, [...] termine indicante [...]
appunto il fiore bianco, usato nelle celebrazioni funebri per il suo potere intorpidente,
stupefacente». Ancora ivi, pp. 280-281, nota 109, riportavo anche le traduzioni correnti
di questi aporein e poiein tous allous aporein nei commenti maggiori al Menone: se gli
anglofoni ridanno per lo piti “perplexity” e “to be perplexed”, in francese aporein ¢
reso con “s'embarrasser soi-méme” e poiein aporein tous allous con “mettre les autres
dans I'embarras”, mentre le traduzioni italiane danno o, come ho fatto io, “dubitare” e
“far dubitare”, oppure “cacciare se stesso e gli altri nelle difficolta”. Richiamavo anche
i passi paralleli a questo del Menone: Theaet. 149a: hoi de legousi [...] peri emou hoti poio
anthropous aporein, «alcuni dicono che faccio dubitare gli uomini», a cui segue la celebre
immagine di Socrate levatrice della verita delle anime, come la madre, Fenarete, lo era
dei corpi femminili gravidi; anche Euthyphr. 11b , cui segue invece I'immagine delle
statue di Dedalo sempre in movimento per indicare che le costruzioni di parole entro
il dialogo socratico non riescono a star ferme, e Gorg. 522b. L’espressione meston apori-
as, «pieno di dubbi», figura anche in Theaet. 236e, e Resp. 556d. Segnalavo infine come
curioso che, invece, 'immagine di Socrate torpedine marina non sia stata oggetto di
analisi in alcuna delle relazioni presentate al VII Symposium Platonicum di Wiirzburg
del 2004, dedicato proprio a Gorgia e Menone (cfr. gli Atti: M. ERLER — L. Brisson, ‘Gor-
gias’, ‘Menon’. Selected Papers from the Seventh Symposium Platonicum by the International
Plato Society (Wiirzburg, luglio 2004), Sankt Augustin 2007) e come io stessa, supponen-
dola invece tema frequentatissimo, avessi, nel call for papers preparatorio, rinunciato a
proporla e I'avessi sostituita con la reminiscenza (ivi: Anamnesi e dialettica nel ‘Menone’,
pp. 205-211).
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tous allous poiei narkan), allora le assomiglio. Infatti, non & perché
io disponga di una soluzione (ou gar euporon) che faccio dubitare
gli altri: al contrario, é perché sono io stesso in istato di aporia che
faccio dubitare anche gli altri (pantos mallon autos aporon houtos kai
tous allous poio aporein)™.

Non vi € dubbio che siano simili lo stato nel quale l'interrogazione
socratica sulla virtu riduce l'allievo del retore Gorgia, quel Menone che
sapeva parlar bene in pubblico e che aveva espresso baldanzosa sicu-
rezza sulla presunta «facilita» (Men. 71e2) di quel quesito, e lo stato che
il matematico Teeteto, nel dialogo omonimo, descrive come forma di
una «straordinaria meraviglia» che lo fa brancolare nel buio: entrambi,
nonostante la loro riconosciuta sapienza nei rispettivi campi d’indagi-
ne, si dichiarano in istato di “perplessita” (di meraviglia/aporia) e non
sanno rispondere alle questioni poste.

Interessanti sono anche la deliberata metodicita che Menone ascrive
alla condotta di Socrate («non fai altro che dubitare, tu stesso, e [...]
fai dubitare anche gli altri») e Iinterdipendenza strettissima che Socrate
pone fra il proprio aporein e quello ch’egli, con le sue domande, induce
negli altri («¢ perché sono io stesso in istato di aporia che faccio dubi-
tare anche gli altri»).

» Men. 80c5-d1: anche qui figurano due forme del gia segnalato verbo narkan, due
forme del verbo aporein e una del verbo euporein, indicante lo stato opposto a quello
dell'aporein, 'uscita, come vedremo “risolutiva”, dallo stato di meraviglia. Le ultime
righe di questa risposta di Socrate a Menone sono poste da Luigi Stefanini ad esergo
della grossa monografia in 2 volumi da lui redatta su Platone nel 1935, ristampata nel
1949 e poi oggetto di un‘anastatica, a Padova, nel 1991: tale studio, ancora oggetto di
citazioni negli studi internazionali, reputa questa risposta di Socrate («non & perché io
disponga di una soluzione che faccio dubitare gli altri: al contrario, & perché sono io
stesso in istato di aporia che faccio dubitare anche gli altri») come emblematica dell’in-
tera posizione dello stesso Platone e 'aporein di cui qui si parla come basilare nel suo
stesso pensiero. Cio conferma quanto sia infondato contrapporre Platone ed Aristotele
su questo nodo del thaumazein/aporein.
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6) 1l ‘poros’, I"’aporein’ e I euporein’

ora tutti, allo stesso modo, siamo incappati in un'aporia
(nyn d’homoios gar pantes en aporiai eghenometha)
(Platone, Lachete, 200e4)

Che cosa dunque precisamente indica l'aporein, anzitutto in sede se-
mantica? E utile partire dall’area di significato coperta dal sostantivo
opposto, il positivo poros, termine che, nel greco antico corrente (non
filosofico), € «usato per indicare [...] soltanto vie marittime o fluviali»*;
dunque poros «indica anzitutto il percorso tracciabile entro un elemen-
to che significa in modo particolare l'instabile proprio perché fluido»”.
Una via d’acqua (fluviale o, ancor meno, quella marittima) non ¢, infat-
ti, segnata in modo netto, definitivo, permanente, come puo essere in-
vece una strada lastricata su un solido terreno pianeggiante o anche un
sentiero tracciato sul fianco roccioso di una montagna: la mobile liqui-
dita dell’elemento entro il quale quella via va percorsa fa si che la rotta,
il poros debba essere ri-delineato, ri-trovato, “congetturato” ogni volta
daccapo, a partire da segni (limiti, perata, e indizi, tekmora) che — come
stelle, promontori, isole o penisole, rocce, fari, venti e correnti favore-
voli — possano consentire ogni volta appunto di ri-determinarlo e di se-
guirlo. Non e casuale la significativita assunta da questa parola in una
civilta marinara com’era quella greca e per una navigazione marittima
ch’essa praticava sottocosta e orientandosi soprattutto sugli astri**: né

% Lo notavano gia M. DEeTIENNE - J.P. VERNANT, Le astuzie dell’intelligenza nell’antica
Grecia, tr. it. Roma-Bari 1984 (ed. or. 1974), p. 114, nota 73, corsivo mio; cfr. anche il mio
Lo sguardo nel buio cit., p. 180, nota 80.

 Ibidem. Anche per MaTTHEWS, Socratic Perplexity cit., alla fine del Cap. 3, il termine
aporia ha una storia interessante nel greco classico, in quanto derivante da aporos, che,
secondo il significato ridato dal Greek-English Lexicon di Liddell-Scott (Oxford 1985, p.
215), vuol dire “senza mezzi per passare il fiume”, o, pit in generale, “cio che non ha
modo di passare, in ingresso, in uscita, o attraverso”: «cosl», continua Matthews, «il
primo significato di aporia nel Greek-English Lexicon Liddell-Scott e “difficolta di pas-
saggio”. La parola in seguito giunge a significare “disorientamento, imbarazzo, per-
plessita”». Il pur corretto riferimento di Matthews, per aporia, all'autorevole Lessico
greco non gli consente di evidenziare quanto correttamente deducibile — come fanno
invece Detienne e Vernant — dal positivo poros.

% DETIENNE - VERNANT, Le astuzie dell’intelligenza cit., p. 113, segnalano le espressioni
astrois semeoiusthai o tekmairesthai come un “congetturare in base agli astri la rotta”.
Sulla centralita che le metafore marinare hanno nello stesso corpus platonico, cfr. il bel
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e casuale che il termine giunga poi a significare piu in generale “espe-
diente”, “stratagemma”, “risorsa”, “acquisizione” e che con quest’acce-
zione sia usato da Platone, nel Simposio (203b), come nome proprio del
dio padre del déemone Eros; quel Poros che, figlio a sua volta di Metis,
divinita dell’astuzia, € colui che trasmettera al suo nato, ad Eros, la ca-
pacita di “rinvenire”, di “escogitare” o “congetturare”, di “conseguire”,
a petto della strutturale, incompensabile indigenza della madre di lui,
la Poverta o Penia.

Ma se poros significa tutto questo, in quali senso e modo si verifica
I’opposto, cioe I'a-porein che “blocca” — proprio perché suscita meravi-
glia e perplessita — interlocutori pure attrezzati di Socrate come sono,
nei Dialoghi a loro intitolati, rispettivamente Menone e Teeteto? Come
si puo a-porein, non avere o non trovare via, cioe poros, se poros stesso e
il verbo positivo associatogli porizesthai indicano il percorso, l'attraver-
samento — rischioso, insidioso, da ridefinirsi ogni volta — di una massa
fluida ed instabile com’e il mare o il fiume?* Significativa e chiarifica-
trice e l'espressione, usata anche da Platone, aporon pelagos (Tim. 25d),
indicante un “mare insuperabile”: esso e

il mare in tempesta, inattraversabile, impercorribile, perché pri-
vo di validi punti di riferimento (a-poros, privo di percorso, poi-
ché a-peras, privo di limiti), cioe totalmente e disordinatamente mo-
bile, come sono le statue di Dedalo tese a scappar da tutte le parti
(Eutyphr. 11b; Men. 97e-98a), quelle in cui Socrate trasformereb-
be con le sue confutazioni le ipotesi avanzate dagli interlocutori.
Fonte di blocco, d’impercorribilita (= d’inconoscibilita), di a-poria,
puo essere, dunque, non solo cio che banalmente si contrappone e
resiste all’attraversamento, ma anche cio che determina il mede-
simo esito perché in tutte le direzioni si muove, cioe, fuori di meta-
fora, quanto non & conoscibile perché e privo di de-terminazioni,
non essendo né questo né quello, né qui né 1a, né ora né poi. La
mobilita sciolta e ordinata del poros, della rotta marina, dal levar
I'ancora al porto d’attracco, prevede invece un orientamento, cioe

lavoro di V. SanTini, 11 filosofo e il mare. Immagini marine e nautiche nella ‘Repubblica’ di
Platone, Milano 2011.

% Poroi sono anche, nel Menone (75¢,) gli orifizi attraverso cui giungono agli organi di
senso gli effluvi dei 4 elementi, consentendo la sensazione, e porizesthai indica il “pro-
curarsi” le cose belle, come, per Menone, solo il virtuoso saprebbe fare (80b).
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punti precisi e raccordabili di partenza e di arrivo [perata], deter-
minate tappe intermedie utili a scandir la rotta (astri, coste, fari,
scogli, etc.) dunque, di fatto e globalmente, una mobilita orientata

e ordinata, non un puro, dis-orientato vagare (planesthai). Anche

questo sarebbe [...] fonte di aporia®.

Il campo di significato dell’aporein e allora molto ampio e pare slitta-
re via via ad applicarsi a piani semantici diversi ma fra loro legati: esso,
inizialmente, & usato per indicare, in sede cosmologica, I'impercorribi-
le, I'inattraversabile poiché totalmente mobile e oscuro come sono, mi-
ticamente, il Chaos primordiale ed il Tartaro. In seguito il verbo indica
appunto l'inattraversabilita dell’'elemento liquido, mare o fiume, sulla
cui instabile mobilita non sappia aver la meglio, a ri-tracciare e poi a
seguire la rotta (poros), l'intelligenza “astuta” o congetturale del kyber-
netes (I'aporein sarebbe dunque, in qualche modo, antesignano della
liquidita post-moderna?). Infine esso giunge, in campo filosofico, in
sede cognitiva e fuori di metafora, ad indicare I'impotenza a fluire e
a muoversi di una razionalita che, pur sempre congetturale e percio
esposta all’errore, puo pero aprirsi la via attraverso il corretto impiego
dei segni o indizi che le siano ogni volta disponibili®.

Chi poi — come Menone e Teeteto (ma ancor prima come Socrate!)

0 Cosi gia riflettevo in Platone e le ‘ragioni’ dell’'immagine cit., pp. 282-283, nota 117.
L’aporon pelagos del Timeo platonico e del resto simile al Tartaro esiodeo, «a sua volta
non attraversabile, perché non solo oscuro, ma privo di direzioni fisse; questo, pro-
prio come il mare in tempesta, ¢ “una massa scura senza alto né basso, senza sinistra
né destra, uno spazio non orientato”. Un’incudine, gettata oltre le mura bronzee del
Tartaro, non cessa mai di cadere (Theog. 740-744); esso, infine, ¢ agitato da burrasche
che soffiano in tutti i sensi, sconvolgendo tutte le direzioni, proprio come nella grande
voragine del Chaos primordiale (O.F. 147 Kern)» (dal mio Lo sguardo nel buio cit., p.
101; quella tra virgolette era una citazione ancora da DETIENNE - VERNANT, Le astuzie
dell’intelligenza cit., p. 117: qui era anche citato un verso di Eschilo (Prometeo incatenato,
153) dove il Tartaro era detto anch’esso aperantos, cioe “senza limite”).

' Infatti, <in un commento ad un poema cosmogonico di Alcmane (VII sec. a.C.),
Poros (“via”, “strada”) e Tekmor (“segnale”, “indizio”), sono figure divine associate
alla divinita primordiale, Teti, nella creazione del cosmo ed opposte a Skotos, I'oscuri-
ta [...] come per il pilota nello spazio marino, cosi le “vie” ed i “segni” sono necessa-
ri per orientare e determinare il cosmo rispetto all’oscurita dell’indeterminato». Cosi
scrivevo ne Lo squardo nel buio cit., p. 180, nota 81, in riferimento ancora a DETIENNE
- VERNANT, Le astuzie dell'intelligenza cit., pp. 103 ss. Skotos € la Notte anche nella Teogo-
nia esiodea e indica I'oscuro, I'indeterminato: su questo sostantivo si modella anche il
verbo usato da Teeteto nel dialogo omonimo per indicare la meraviglia tale da “dar le
vertigini” (skotodiniein).
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—veda le sue nozioni e i suoi valori precedenti messi in crisi, chi com-
prenda che essi, poiché svelantisi ora inconsistenti o parziali, non sono
pil applicabili nel cammino esistenziale che gli si para ancora davanti
e che, pero, ancora non disponga di soluzioni alternative, o che, pur
disponendone, ancora non sappia quale abbia maggior valore e appli-
cabilita: ebbene, costui non puo che a-porein. Cioe non puo che provar
meraviglia, perplessita, dis-orientamento, sconcerto, dubbio; non puo
che veder le proprie “statue” di parole muoversi da tutte le parti come
avrebbero fatto le stupefacenti creazioni del grande scultore Dedalo;
non puo che brancolare nel buio (skotodiniein) tanto da aver le vertigi-
ni come Teeteto; non puo che sentirsi intorpidito, paralizzato, come la
torpedine marina riduce le sue vittime; non puo che esser sballottato
come una nave che, durante una tempesta, perda la rotta e non gover-
ni pit1, o come la celebre incudine esiodea che, nell’oscurita infinita ed
indeterminata del Tartaro, non ha neppure una traiettoria chiara di ca-
duta, poiché non puo stare né muoversi né qui né la, né in alto né in
basso, né a destra né a sinistra.

7) 1l Socrate platonico e 1" euporein’

Non puo che a-porein finché, pero, non trovi, non “escogiti”, non
“congetturi” e non sappia usare correttamente nuovi “punti fermi” o
“indizi” (perata o tekmora), che possano ri-descrivere, ri-tracciare, ri-o-
rientare un poros per lui di nuovo percorribile, facendo cosi cessare —
per lo specifico oggetto che 'aveva determinata — la meraviglia/aporia
che lo paralizza come le vittime della torpedine, finché nel buio che lo
fa brancolare come in preda alle vertigini non appaia una luce ed egli
la sappia usare quale guida.

La semantica dell’aporein si apre infatti anche all’euporein, a quel-
la “buona rotta” o “buona via”, a cui gia Socrate allude, nel Menone,
negando pero — in quel caso — che sia questa la fortunata prospettiva
da cui egli fa aporein gli altri2. E Aristotele, nel Libro delle Aporie, il gia

62 ([...] non & perché io disponga di una soluzione (ou gar euporon) che faccio dubitare
gli altri» (Men. 85c¢5-6). Socrate quindi nega, per quanto qui lo riguarda, di disporre di
un’euporia, poiché in effetti, diversamente, non potrebbe continuare a ribadire la pro-
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richiamato libro B della Metafisica, a chiarire come si possa “uscire”
dall’aporia: egli nota anzitutto che,

in quanto si dubita, ci si trova nella stessa condizione di chi sia
costretto da vincoli (hei gar aporei, tautei paraplesion peponthe tois
dedemenois); in entrambi i casi, infatti e impossibile procedere
(adynaton gar amphoteros proelthein eis to prosthen)®.

Egli

riflette pero che solo un esame dei luoghi cui conducono 1'una
e l'altra delle vie opposte in partenza dal bivio, cioe delle conse-
guenze che I'una e l'altra delle soluzioni possibili offrono, agevo-
lera il superamento del bivio bloccante stesso, cioe il procedere
del ragionamento oltre 'alternativa oggetto di dubbio. Occorre
percio passare — e in modo corretto — aftraverso l'aporia (995a 28:
diaporesai kalos) per poter andare avanti con successo (995a 27: eu-
poresai); infatti, egli puntualizza «il successivo buon procedere (he
gar hysteron euporia) € la soluzione delle precedenti aporie (lysis
ton proteron aporoumenon esti)» (995a 28-29)%,

pria insipienza: ma, pur negando l'euporein per se stesso (o, forse, come raggiungibile
da sé solo), egli ne contempla qui la possibilita generale e la legittimita. Dalla perplessita/
meraviglia si potrebbe quindi uscire: daccapo non in assoluto e una volta per tutte, ma
per quanto concerne, ogni volta, gli specifici — e peraltro «infiniti» — oggetti capaci di
suscitarla: per questo era importante pretendere la corretta traduzione del passo del
Teeteto (cfr. supra, la nota 33) che proprio a tali oggetti fa cenno.

8 Metaph. B 1, 995a 31-33, con la tr. it. di Berty, in Le ragioni di Aristotele, Roma-Bari
1989, p. 78.

¢ Cosl sintetizzavo la questione gia in Platone e le ‘ragioni’ dell immagine cit., pp. 248-
249, sempre sulla la tr. it. del passo della Metafisica ridata da Enrico Berti. Una sua
spiegazione si legge in Le ragioni di Aristotele cit., pp. 75-85, e, dello stesso A., in Con-
traddizione e dialettica negli antichi e nei moderni, Palermo 1987, p. 134: qui Berti elenca
i tre momenti successivi in cui Aristotele, parlando di diaporesai kalos, articola il pro-
cedimento dialettico in Metaph. B; si tratterebbe prima, di porre l'aporia, cioe di trovare
e confrontare le opinioni opposte sullo stesso tema; poi di sviluppare l'aporia, cioé di
dedurre le conseguenze derivanti da ognuna delle opinioni in conflitto, per vedere
quali implichino contraddizioni e quali no; infine, di risolvere I'aporia, cioé di «vedere
quale opinione e vera e quale ¢ falsa (o in quale misura l'una é vera e l'altra é falsa), a
seconda che I'una o l'altra comporti conseguenze insostenibili; 1'opinione che le com-
porta sara infatti falsa e quella ad essa opposta sara vera». Berti precisa anche (ibid.),
correttamente, che «siamo in presenza dello stesso procedimento indicato da Platone
nella Repubblica come via per giungere al principio anipotetico e da lui applicato nel
Parmenide». Dunque in entrambi i pensatori, Platone e Aristotele, 1'aporein sfocia in una
procedura metodica (diaporesai), che consente di superare il bivio bloccante uscendo
dall’'aporein (euporein). Su questi aspetti, alquanto complessi, della dialettica matura
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Aristotele e dunque il teorico esplicito dell'uscita dalla meraviglia/
aporia (euporein), per cui, se e tratto proprio di tutti gli uomini deside-
rare di conoscere e porsi domande provando meraviglia, cioe caden-
do nell’aporein, dinnanzi a certi fenomeni, gli uomini stessi sarebbero
pero capaci anche di spiegare quei fenomeni, di trovare e darsi rispo-
ste rispetto ad essi e di uscire — ogni volta — dallo stato precedente di
meraviglia/aporia. L'acquisizione della sapienza coinciderebbe con il
conseguimento di un punto di vista opposto a quello in cui si stava all’i-
nizio della ricerca: se dunque inizialmente ci si pud meravigliare — Ari-
stotele esemplifica — del movimento delle marionette, o dei solstizi, o
dell'incommensurabilita fra lato e diagonale, quando si sia compresa
la ragione di questi fenomeni e li sia spiegati, non si ha pitt motivo di
meravigliarsene®.

di Platone, nella quale egli non diverge metodologicamente dal suo successore, mi
permetto di rinviare anche al mio II sé, l'altro, l'intero cit., pp. 126-138. Un esempio
interessante di “bivio bloccante” (esistenzialmente bloccante) si trova, risalente forse a
Prodico di Ceo, nei Memorabili di Senofonte (II 1, 21-33): qui l'eroe Eracle, in una fase
delicata della vita, cioe nel passaggio dall'infanzia alla giovinezza, «quando i giovani,
ormai padroni di sé, mostrano se nella vita s'indirizzeranno sulla via della virtt1 o su
quella del vizio, si reco in un luogo solitario e, seduto, si domandava (aporounta) quale
strada prendere» (corsivo mio, a segnalare come il “domandarsi” in greco sia, alla linea
22, esattamente aporein). A questo bivio, dove egli se ne sta in solitudine a riflettere, gli
compaiono due donne, Felicita-Vizio e Virtli, di aspetti e modi assai diversi, ognuna
delle quali lo invita, con argomentazioni circostanziate, a seguirla per la propria via.
11 celebre “mito di Eracle al bivio” & un esempio pre-platonico della metodizzazione
euporetica dell’aporia: non da questo testo, ma dalla tradizione mitica, sappiamo infat-
ti che Eracle, eroe del ponos, cioe dell’impegno faticoso, avrebbe scelto e anzi sarebbe
divenuto I'emblema della via della Virtu. Cfr., in merito, il mio Virts, piacere e felicita
nell’etica dei Greci, Verona 2014, Introduzione, § 5, e I testi, 1 1.

% Cosi in Metaph. 983a 11-21, citato da BerTi, In principio era la meraviglia cit., pp. IX-X.
E significativo che, nel riferirsi a sua volta a questo testo di Aristotele, 'amico Lavecchia
citi, nel suo saggio (§ 2), solo I'esempio riferito al lato e alla diagonale del quadrato:
cioe quello che in effetti, come 1’A. pretende, & integralmente «indeducibile, ossia non
inferibile a partire dall’esperienza acquisita» e che gli consente percio di ribadire che
le realta generanti meraviglia sarebbero «quelle di fronte alle quali I'esperienza finora
acquisita non fornisce un criterio di misura» e che percio esigono di «trascendere»
integralmente l'esperienza stessa. Entrambe le forme di meraviglia (quelle che ho
chiamato sopra “interrogante” e “contemplante”) esigono, allora, seppure in modi
e con intensita del tutto differenti, di andare “oltre” l'esperienza pregressa. Anche
il movimento delle marionette (il cui spettacolo, in greco antico, si chiama thauma)
puo esser compreso — e smettere di suscitar meraviglia — se si vada a vedere, molto
empiricamente, che cosa accade oltre il palco, dietro la scena che le esibisce agli occhi
dello spettatore. Che il thaumazein implichi un andar oltre & dunque certo: anche se
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Ancora Enrico Berti, nel commentare questo passo di Aristotele, se-
gnala come i Greci non cercassero per il solo gusto di cercare, ma per tro-
vare e come anzi si sbagli a concepire la filosofia come ricerca senza fine:

la ricerca e sincera, o autentica, solo se cerca per trovare. Chi cer-
ca per il solo piacere di cercare non cerca veramente, ma finge di
cercare. Chi invece cerca veramente, con impegno, con determi-

nazione, con passione, lo fa perché gli interessa trovare cio che

Cerca66.

Dunque la ricerca, il diaporesai, puo terminare ogni volta in un eupo-
rein e, se I'aporein si ripropone, non e perché esso costituisca, di per sé,
un ostacolo strutturale al conoscere, ma perché gli oggetti rispetto ai
quali si puo aporein sono per noi myria epi myriois, «infiniti», come pre-
cisava Platone nel Teeteto. Lo sono nel senso non solo che sono sincroni-
camente inesauribili (conosco quest’oggetto, ma sto nella meraviglia/
aporia rispetto a quell’altro), ma che possono esserlo anche diacronica-
mente: il medesimo oggetto, rispetto al quale gia si era “usciti dall’apo-
ria”, in un momento e contesto diverso si puo riproporre ancora come
aporetico ed esigere una nuova “soluzione” rispetto alla precedente
non piut applicabile. Cio e vero proprio se gli oggetti capaci di suscitare
meraviglia/aporia siano, com’era per Socrate, questioni morali o, per
dirla con Maria Zambrano, esistenziali.

Come si pone pero Platone riguardo a questo nodo dell’euporein? La
meraviglia che per il Socrate del Teeteto € pathos proprio del vero filo-
sofo puo, ogni volta, cessare, mutarsi in sapienza, oppure no? E — fra
l'altro — e “giusto” oppure no che essa cessi? E, se pure lo fa, a quali
condizioni cio avviene e per quali vie??’

questo non e poi da intendersi nel solo senso metafisicamente pit forte.

6 Berri, In principio era la meraviglia cit., p. X.

¢ Nelle letture contemporanee della meraviglia e accaduto talora che (come Hannah
Arendt secondo la ricostruzione di Cusinato nei lavori citati supra, alla nota 30) si pre-
ferisse la versione euporetica che del thaumazein da Aristotele, versione che garantireb-
be l'elaborazione di un sapere scientifico; oppure che — al contrario - si valorizzasse la
versione aporetica del thaumazein di Socrate e Platone, segno di una costante irrequie-
tezza, che invece proteggerebbe dalla presunzione di aver acquisito verita definitive.
Come visto, pero, Platone ed Aristotele (fatte salve le tradizionali diversita circa la col-
locazione ontologica delle ousiai) stanno in una continuita maggiore di quanto si crede
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Ho ricordato come il metodo per ipotesi opposte, che Aristotele in-
dica quale via di “scioglimento” dell’aporia in Metaph. B, sia lo stesso
che Platone segnala gia in Resp. VI, come metodo proprio del dialettico
(il vero filosofo), tale da distinguere la sua particolare forma di razio-
nalita da quella solo coerente e ordinata ma non euristica del matema-
tico; si tratta dello stesso metodo applicato ad ipotesi fra loro opposte
per contraddizione che poi Platone stesso definira e applichera nel Par-
menide®®.

Ma, vero che questa sia la soluzione a cui approda la dialettica ma-
tura di Platone, che dire invece del radicale aporein che Socrate, torpe-
dine marina paralizzante se stessa, si auto-ascrive nel Menone? E que-
sto un aporein che prevede un qualche diaporesai ed un euporein? Che
dire delle soluzioni aporetiche a cui giungono, come ricordato, molti
dei Dialoghi giovanili o “socratici”, dove si trova si che cosa e falso o
inconsistente, ma ancora non si e trovato che cosa invece possa essere
vero e coerente? E, del resto, da quali indizi o segni mai pud muovere
per trovare un nuovo poros l'insipiente radicale che Socrate ripete di
essere?

In realta anche nel Menone si mostra una soluzione positiva e metodi-
camente acquisita della questione matematica posta: lo schiavo ignaro
di geometria, al quale Socrate — per mostrare la fondatezza della te-
oria della reminiscenza — pone il problema di trovare il quadrato di
area doppia di un quadrato dato, vede cadere sotto la contestazione
socratica tutte le soluzioni che prova a ipotizzare (che quel quadrato si
costruisca sul lato doppio di quello dato, oppure sul lato di una volta

e non sono contrapponibili nei punti sostanziali relativi al thaumazein/aporein: entrambi
credono nella sua strutturalita, come nel fatto che modi ed occasioni della meraviglia
siano infiniti e che peraltro determinate conoscenze siano euporeticamente, col mede-
simo metodo dialettico, volta a volta acquisibili, benché tali da dover essere ritenute
poi non verita definitive, ma tali (verita appunto) soltanto fino a prova contraria.

8 Cfr. quanto detto supra, alle note 35, 39 e 64. Sul libro B della Metafisica aristotelica,
cfr. AristoteLE, Metafisica, Libri A, @, B, Introduzione, traduzione e commento di L.
Carputro, Milano 2013, Introduzione, pp. 40-43, nonché AA. VV., Il libro B della ‘“Meta-
fisica’ di Aristotele, Atti del Colloquio (Roma, 30-11, 1-12-2000), a c. di V. CELLUPRICA, Na-
poli 2003, in particolare il saggio di C.A. Viano, Un'intempestiva nostalgia di dialettica,
pp- 13-42.

159



LinpA M. NAPOLITANO VALDITARA

e mezza, etc.)”. E, ad un certo punto, all'incalzare delle domande di
Socrate, che almeno, se non vuole fare i calcoli che lo porterebbero ad
affrontare il numero irrazionale V2, egli “indichi” il lato cercato sulla
figura disegnata per terra, lo schiavo pare arrendersi: «Ma per Zeus,
Socrate», egli sbotta «non lo so!» (Men. 84a3).

Socrate si rivolge allora a Menone, facendogli notare quanto il suo
schiavo, nonostante questa dichiarazione scoraggiata, abbia cammina-
to sulla via del “ricordare”: prima egli non sapeva quale fosse il lato
cercato e, certo, neppure ora lo sa, ma, mentre prima rispondeva con
la sicurezza di chi crede di sapere, e, in merito, «non riteneva di aver
dubbi» (kai ouch hegheito aporein), ora, invece, «ritiene di stare nell’a-
poria e, come non sa, cosi neppure ritiene di sapere» (nyn de hegheitai
aporein, kai hosper ouch oiden, oud’oietai eidenai) (84a6-84b2)™. E percio,
Socrate prosegue, non si trova ora lo schiavo «in una situazione miglio-
re rispetto all’oggetto che non conosceva»? All'assenso di Menone, egli
continua:

facendolo stare nell'aporia e paralizzandolo come fa la torpedine (apo-
rein oun auton poiesantes kai narkan hosper he narke), lo abbiamo
forse in qualche modo danneggiato? [...] gli abbiamo giovato in-
vece, cosi sembra, rispetto al rinvenimento di come stia la faccen-
da; ora infatti cerchera volentieri per il fatto che non sa, mentre

¢ 11 quadrato di area doppia si costruisce, com’e noto, sulla diagonale del quadra-

to dato, la quale sta in un rapporto d’incommensurabilita rispetto al lato di questo,
rapporto che si esprime tramite il numero irrazionale V2 . Ho trattato la questione e il
passo del Menone ne Le idee, i numeri, I’ordine cit., pp. 52-56.

0 Socrate giudica positivamente, cioeé un progresso sulla via del “ricordare”, il rag-
giungimento, da parte dello schiavo, del medesimo stato cognitivo (sapere di non sa-
pere) ch’egli stesso si ascrive, quello che avrebbe indotto I'oracolo a reputarlo il piu
sapiente dei Greci. Dunque la meraviglia interrogante dell’aporein, nonostante i suoi li-
miti cognitivi (sapere di non sapere) e i suoi tratti emozionalmente negativi (sconcerto,
confusione, incertezza, paralisi), non e reputato per nulla uno stato negativo, proprio
perché puo portare all’euporein, di cui e condizione necessaria, seppure, come vedremo,
non sufficiente. Interessante una notazione in merito di Leonard Nelson: «Socrate non
ebbe timore della confessione di non sapere. Anzi, egli persino la provoco [...] in que-
sta confessione intravide proprio il darsi di una conoscenza pit profonda [...] Ecco
per Socrate la prova che ci consente di stabilire se qualcuno ami la sapienza: il fatto che
questi dia il benvenuto alla consapevolezza di non sapere per poter giungere ad un
sapere migliore» (L. NELsoN, Il metodo socratico, in P. Dorpont, 1l dialogo socratico. Una
sfida per un pluralismo sostenibile con scritti di Leonard Nelson, Gustav Heckmann e Minna
Specht, Milano 2009, pp. 109-156, p. 137 per la citazione).
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prima, facilmente, davanti a molti e di frequente, avrebbe ritenu-
to di dir bene, sostenendo che, per ottenere un’area doppia, bi-
sogna prendere il lato di lunghezza doppia™. [...] pensi dunque
[, Menone,] che si sarebbe messo a cercare o ad imparare cio che
riteneva di sapere e che non sapeva, prima di cadere nell'aporia per
cui ritiene di non sapere e pero desidera sapere? (prin eis aporian kate-
pesen heghesamenos me eidenai, kai epothesen to eidenai) [...] dunque
I'intorpidimento gli ha fatto bene? (oneto ara narkesas?)™.

Menone assente anche a questa domanda. Dunque non solo Socrate
egli stesso aporei, non solo egli, torpedine marina, fa aporein anche gli
altri: di piu, la meraviglia stupefatta (narkan) ch’egli con le sue doman-
de induce, nonostante la sensazione sgradevole di “blocco” che le si
accompagna e che Menone aveva poco prima efficacemente descritto
(«davvero ora son paralizzato nell’anima e nella bocca», 80b1), questo
stato Socrate non lo giudica per nulla un danno. Al contrario, egli lo re-
puta, per lo schiavo, come abbiamo letto, «un disporsi migliore rispet-
to all’oggetto che non conosce» (beltion echei peri to pragma ho ouk eidei,
84b4) e dunque qualcosa che giova (oneto, 84c7): perché quella consa-
pevolezza di non sapere puo indurlo, ora, a cercare”.

Comunque, poco dopo, Socrate puo segnalare come le nozioni che
ricompongono la relazionalita oggettiva e corretta lato-diagonale siano
“emerse” come da un sogno nella mente dello schiavo, che, spinto solo
dalle sue domande, le avrebbe “ricordate”: percio, conclude,

se qualcuno gli porra spesso le medesime questioni su questi temi
e in molti modj, sta’ sicuro [, Menone,] che egli finira per aver scien-
za precisa su questi temi, non meno di chiunque altro (oisth’ hoti teleu-
ton oudenos hetton akribos epistesetai peri touton) (Men. 85c10-85d2).

"t C’e qui un passaggio ironico di Socrate, che ripete la formula con cui Menone, poco
prima (81b), si era vantato di aver tenuto, spesso e di fronte a molti, tanti bei discorsi
su quella virtt che ora pero non sa definire.

72 Men. 84b8-c8, corsivi miei.

7 Sulle sensazioni connesse all’aporein tornero pitt avanti (infra, § 9), come sul fatto
(non rilevato dalla critica) che il sapere di non sapere possa indurre a cercare, ma che
non lo faccia automaticamente se non si lega anche al desiderio di sapere: se dunque
— come tentero di mostrare — la componente cognitiva non si lega a quella affettiva o
emozionale.
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Ecco che l'aporein in cui deliberatamente, metodicamente e con la
convinzione ora esplicitata che non si tratti di un danno, ma di un giova-
mento, Socrate ha fatto cadere lo schiavo, ecco che tale aporein non solo
ha gia registrato progressi cognitivi ed affettivi parziali (quando lo schiavo
e passato, dal credere di sapere, al sapere di non sapere e al desiderio di
sapere), ma potra in futuro vedere una soluzione cognitiva pienamente po-
sitiva: se si continuera a porgli le stesse domande, di frequente e in molti
modji, egli, sul rapporto fra lato e diagonale del quadrato (il quadrato
di area doppia si costruisce su quest'ultima), avra scienza precisa e, pur
essendo un semplice schiavo, non meno di chiunque altro™.

Dall’aporein, percio, anche secondo Socrate (almeno secondo il So-
crate platonico del Menone), si puo uscire. Che la «scienza precisa» cui
egli allude qui sia, se non quella delle idee, almeno quella degli oggetti
intelligibili quali erano per Platone gli oggetti matematici, e certo. Ma
e altrettanto certo che la soluzione cognitiva dell’aporein, per Platone,
non sempre e non necessariamente si volge ad un oggetto intelligibile:
nelle questioni morali, in effetti, come proprio il Menone dimostra, si
puo agire bene anche se si disponga di quella che egli chiama la «ret-
ta opinione» (orthe doxa), del tutto inferiore alla scienza (phronesis), ma
non inutile”.

™ Questo passaggio risolve in modo definitivo le questioni, sopra poste, del carattere
“democratico” o no della meraviglia e anche della sua applicabilita metodica: chiun-
que, anche il piti modesto degli uomini, com’era secondo la mentalita sociale del tem-
po uno schiavo, passando attraverso l'aporein e il diaporesai delle domande poste nel
dialogo socratico, puo, alla fine, sapere chiaramente, «alla pari di chiunque altro». Tutti
possono provar meraviglia, essere perfino indotti a meravigliarsi e tutti, a determinate
condizioni, possono trarne profitto cognitivo, il che giustifica 'uso appunto metodico
dell'aporein. Ho affrontato il nodo del rapporto fra reminiscenza e dialettica nel saggio
Anamnesi e dialettica nel "Menone’, citato supra, alla fine della nota 54. Non & pero per
nulla detto che questo, aporein ed euporein, poi accada di fatto a tutti. La meraviglia in-
terrogante e certo dotazione potenziale di ogni essere umano, come pretendono Berti
e la Hersch: ma non ogni uomo, indotto metodicamente all’aporein, ¢ disposto poi a
sopportare di meravigliarsi, poiché tale stato & — come subito vedremo — emozionalmente
connotato in modo negativo; dunque lo stare nella meraviglia interrogante tanto da poter
passare all’euporein esige un lavoro trasformativo proprio sulle emozioni in essa impli-
cate. Il punto & centrale, quanto ancora non chiarito: ci tornero fra poco.

7 Non ¢ vero, concordano Socrate e Menone, che sia solo l'intelligenza (phronesis) a
guidare 'azione corretta: come un uomo che abbia solo una retta opinione di quale
sia la strada per Larissa puo arrivarci lui stesso e guidarvi altri altrettanto bene di chi
abbia intelligenza di quella direzione, cosi, in generale, «un’opinione vera rispetto alla
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8) Cognizioni del ‘thaumazein/aporein’

Che ho? Nulla. Che so? Nulla.
Dove sono? Non lo so, io stesso
(Jan Amos Komensky, Labirinto del mondo e paradiso del cuore (1623)

Possiamo ora — come ci interessava — tirar le fila sui tratti cognitivi
ed emozionali della meraviglia interrogante, 1'aporein socratico, ope-
rante in Platone e Aristotele.

Partiamo dal dato cognitivo: che cosa sa colui che dubita, che e per-
plesso, che si meraviglia? Di piu: sa qualcosa, oppure si trova invece
nello stato di radicale ignoranza che Teeteto sembra lamentare col suo
«provar le vertigini» o (skotodiniein!) «brancolare nel buio»? Se stiamo,
ancora, alle prime battute del Menone, vediamo il Socrate del dialogo —
quello che poco dopo si rivelera torpedine marina intenta, poiché essa
stessa dubita, deliberatamente a far dubitare anche gli altri — lo vedia-
mo descrivere una situazione cognitiva in apparenza catastrofica, non
solo per sé, ma per chiunque altro. Alla domanda di Menone su come
si possa acquisire la virtt,, Socrate si rammarica infatti che ogni atenie-
se, interrogato sulla stessa questione, non possa che rispondere come
lui: «<su questa faccenda sono povero come i miei concittadini (sympe-
nomai tois politais) e rimprovero a me stesso di non sapere assolutamente
nulla della virtu (hos ouk eidos peri aretes to parapan)»; e poco dopo riba-

correttezza dell’azione non é per nulla una guida peggiore dell’intelligenza (doxa ara
alethes pros orthoteta praxeos ouden cheiron heghemon phroneseos) [...]» (Men. 97b9-10). 11
fatto &, pero, che e opinioni vere, per tutto il tempo in cui stanno ferme, sono un bel
possesso e realizzano molte cose buone: ma [, come le statue di Dedalo,] non vogliono
star ferme per molto e scappano dall’anima dell’'uomo, cosi non paiono di gran valore,
finché non le si leghi tramite un ragionamento rimontante alla causa [...] una volta
legate, esse anzitutto divengono scienze e poi stabili. Per questo la scienza vale di pit
della retta opinione: differisce dalla retta opinione perché ¢ vincolata ad una causa»
(ivi, 97e6-98a8). Dunque, se sono le questioni morali soprattutto a suscitar meraviglia,
esse non garantiscono un euporein solo in rapporto all'idea: poiché, come detto qui,
anche chi opina rettamente potra uscire dall’aporia tanto da agire bene, per sé e per gli
altri. Ha certo ragione, percio, Cusinato, L'umilta e la meraviglia cit., p. 302, a rinvenire
un limite (anzi il limite maggiore) nell’interpretazione che la Arendt da della meravi-
glia platonica nel suo rimanere, invece, «tutta presa dalla connessione fra thaumazein
ed arche» (oltre che nel contrapporre, per ragioni che, come visto, si fatica a confermare
sui testi, la nozione aristotelica e quella platonica di meraviglia). Cfr. in merito, ancora
CusiNnato, ‘Katharsis’ cit., pp. 95-96, e ‘Periagoge’ cit., pp. 230-238.

163



LinpA M. NAPOLITANO VALDITARA

disce di non aver mai incontrato nessuno che ne sapesse (medeni popote
eidoti entetychenai)’®. Dunque, secondo questa risposta e secondo I'espe-
rienza del Socrate platonico, non solo lui, ma nessuno sa alcunché della
virtu: e certo, allora, che in queste condizioni chiunque debba provar
meraviglia, dubbio, perplessita dinnanzi ad ogni questione implicante
il riferimento alla virtu.

E ancora l'episodio con lo schiavo a suggerirci pero la soluzione, o
almeno una soluzione possibile: quando Socrate lo induce a dubitare
e lo intorpidisce come la torpedine marina, lo schiavo sbotta si, come
ricordato e similmente a Teeteto, in un «Per Zeus, Socrate, non lo so!»
(Men. 84a3). Ma per chi abbia seguito passo passo lo scambio, e facile
elencare una serie di cose che —in realta — egli sa. Vi sono anzitutto va-
rie nozioni che lo schiavo mostra di possedere, non nella forma, certo,
di conoscenze scientificamente fondate (mai e stato istruito nella geo-
metria), ma delle rette opinioni richiamate poco fa; nozioni che forse
egli, prima delle domande di Socrate, neppure sapeva di possedere. Si
tratta, p.es., delle nozioni geometriche di “quadrato”, “lato”, “diagona-
le”, su cui Socrate lo spinge a soffermarsi all'inizio del loro scambio:
pur non istruito sulla geometria, lo schiavo sa riconoscere gli oggetti
cui esse e i relativi nomi si riferiscono”. Ma, pitt ancora, egli mostra di

2 <

conoscere una serie di operatori logici: “uguale”, “maggiore-minore”,
“doppio-meta”, “triplo”, “quadruplo”, “parallelo”, “trasversale”, “per-
pendicolare”, etc., tutte nozioni che mettono in rapporto reciproco le
prime e che egli ha di fatto utilizzato per tentar di risolvere — lavorando

visivamente sulla figura disegnata per terra — il problema postogli, di

76 Men. 71b1-3, e d7-8. Sono affermazioni che preoccupano MATTHEWS, Socratic Per-
plexity cit., all'inizio del Cap. 5, benché egli tenda a ritenerle non veritiere, o almeno
esagerate. In realta, e implicita in questa dichiarazione di Socrate una questione che
Matthews trascura e che il personaggio platonico di seguito esplicita: cioé I'impossibi-
lita, teorizzata non solo qui, ma in piu sedi del corpus platonico, di definire una qualita
(come lI'insegnabilita) di qualcosa (come, nello specifico, la virtl1), se prima non ci si sia
assicurati di conoscer la cosa di cui si parla. La conoscenza del “che cosa” dovrebbe,
cioe, precedere quella del “come”, poiché, se non si sa “che cosa” una cosa sia, non se
ne sa nulla e quindi ancor meno si puo stabilire “come” essa sia. Sul punto mi permetto
di rinviare al mio saggio ‘Ti esti-poion esti’. Un aspetto dell'argomentativita dialettica del
"Menone’, «Elenchos», 12 (1991), pp. 197-220.

77 Men. 82b9-c2.
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trovare il quadrato di area doppia di un quadrato dato’. E esplicita-
mente indicato da Socrate che, fin qui, lo schiavo abbia ricordato solo
«opinioni vere» e che percio, in generale, anche «in chi non sa (toi ouk
eidoti) vi siano opinioni vere sulle cose che non sa» e che esse, a fronte
di domande come quelle di Socrate, «come in un sogno» si possano de-
stare, com’e avvenuto appunto allo schiavo™.

Ma vi e un’altra conoscenza, ancora pilt importante, che lo schiavo,
confutato piu volte da Socrate sulle risposte che ha tentato di dare, ora
mostra di possedere. Egli sa di non sapere, cioe acquisisce lo stato cono-
scitivo che Socrate per primo costantemente rivendica come suo: quel-
la «sapienza umana (anthropine sophia)» (Apol. 20d7) ch’egli considera
base dell’investitura di sapienza ascrittagli dal dio di Delfi, investitura
di sapienza che, altrimenti, egli non saprebbe spiegare:

puo darsi che il dio nell’oracolo voglia dir questo, che la sapienza
umana vale poco o nulla. E pare che il dio parli di me, Socrate,
ma in realta usa il mio nome come esempio, come dicesse: «uo-
mini, fra voi vero sapiente e chi, come Socrate, riconosca di non

valer niente quanto a conoscenza del vero»™.

La consapevolezza di non sapere che dunque la meraviglia interro-

8 Ho trattato piut ampiamente questi temi in Le idee, i numeri, 'ordine cit., pp. 52-56, e
in Anamnesi e dialettica nel ‘Menone’ cit., soprattutto a p. 211.

7 Men. 85c5-10; € a questa battuta che segue quella con cui Socrate segnala la propria
fiducia che anche lo schiavo, se interrogato spesso e in molti modi su quelle stesse
questioni (cioe se fatto stare metodicamente nell’aporia), possa uscirne e guadagnar
scienza esatta (akribos epistesetai) come chiunque altro. Questa capacita di “riconosce-
re” oggetti e situazioni utilizzando nozioni che neppure si sapeva di avere, a fronte
di domande capaci di farle emergere e di tematizzarle, & il nodo che Leonard Nelson
riconosce tipico del dialogo socratico: cfr. Il metodo socratico cit., pp. 118-120, soprat-
tutto p. 118: «in ciascuno di questi giudizi [i giudizi empirici] [...] oltre ai singoli dati,
tali come ce li trasmette 1'osservazione, si trova nella forma del giudizio stesso (in der
Form der Beurteilung selbst), nascosta, una conoscenza. Una conoscenza che non ¢ af-
ferrata isolatamente, in se stessa, per mezzo della quale noi, di fatto, presupponiamo
e applichiamo proprio quel principio che stiamo cercando». L’osservazione & corretta:
ma e difficile concordare che, poj, il dialogo socratico si riduca a questo rinvenimento
dei criteri generali presupposti ai giudizi empirici da noi pronunciati; non per caso,
qui nel Menone, Socrate ammette di poter continuare I'interrogazione per raggiungere
(perfino da chi sia scientificamente inattrezzato come lo schiavo) un risultato cognitivo
ulteriore e pitt fondato.

8 Apol. 23a5-b4.
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gante induce e certamente un sapere, é, anzi, un sapere certo: lo € per varie
ragioni®. La prima e che essa e avallata, per dir cosi, dalla stessa au-
torevolezza del dio di Delfi, che proprio e solo sulla base di essa puo
dichiarar Socrate sapiente. Quell’investitura di sapienza — radicalmen-
te autorevole perché al dio non e dato mentire — mette Socrate in crisi,
poiché egli ha, di contro, perfetta, «intima coscienza in se stesso di non
esser sapiente né molto né poco (ego gar oute mega oute mikron synoida
emautoi sophos on» (Apol. 21 b3-5). Percio

il responso & enigmatico alle sue orecchie, perché l'affermazio-
ne che nessuno sia piltl sapiente di lui, garantita dalla veridicita
incomparabile del dio stesso di Delfi, urta, confligge con un’evi-
denza per Socrate altrettanto certa: la sua coscienza di non sapere.
Questa ha dunque per lui la stessa forza, autorevolezza, evidenza di
un responso divino: vero e certo si tale responso, ma vera e certa
anche tale sua coscienza [...]%%.

La seconda ragione per cui il sapere di non sapere ¢ un sapere ed
anzi un sapere certo e la semantica stessa, particolarissima, della formu-
la greca chiamata ad esprimerlo: quel synoida emautoi, traducibile con
“ho coscienza in me stesso”, “so dentro di me”, usato da Platone solo
per forme intime, intensamente evidenti di consapevolezza, e ben di-
verso sia dai verbi indicanti il sapere delle idee (semplice eidenai, oppu-
re horan, oppure theasthai), sia dalle forme del verbo oiomai, “ritengo”,
“reputo”, “suppongo” comunemente usate invece per il sapere auto-a-
scrittosi da quanti (nell’ Apologia i poeti, i politici, gli artigiani) semplice-
mente presumono di sapere, ma — come Socrate appura interrogandoli
uno ad uno - in realta non sanno®. Dunque se il proprio sapere, secon-

81 Sintetizzo qui alcuni temi gia trattati ne Il sé, l'altro, l'intero cit., in particolare Cap.
IA.3, intitolato proprio: Il sapere socratico di non sapere e la sua certezza, pp. 25-30.

8 Ivi, p. 26, corsivi nel testo, sulla scia di A. Brancacci, Socrate e il tema semantico della
coscienza, in G. GIANNANTONI - M. Narcy, Lezioni socratiche, Napoli 1997, pp. 279-301.

8 Per la semantica dei verbi indicanti consapevolezza di sé e consapevolezza di non
sapere, mi permetto di rinviare ai miei: ancora Il sé, l'altro, I'intero cit., pp. 27-28 (anche
con la nota 44 di p. 30, relativa al verbo synnoein), e The Knowledge of the Soul. Plato and
the Problem of Self-awareness, in M. Mi1GLIORI - L. NAPOLITANO VALDITARA, Inner Life and
Soul. Psyche in Plato, Proceedings of the Meeting of the International Plato Society (Como,
Italy, 2006), Sankt Augustin 2012, pp. 151-184.
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do Platone, s’ipotizza, si crede, si suppone, il proprio non sapere, indot-
to dalla meraviglia interrogante, invece si “sa intimamente”.

Esso, espresso con tale particolare e specifica formula (synoida emau-
toi), € quindi un sapere certo per il modo stesso nel quale si da al soggetto:
un sapere

intimo, consaputo nel profondo, intrecciato alle radici stesse
dell’heauton, e, se c’e, puod anche, per tornaconto personale, esser
nascosto agli altri, ma mai si puo nascondere a se stessi. Tale ap-
partenenza intima fa si che nessuno come 'heauton possa esser
giudice della propria ignoranza [...]%.

Ma tale sapere e certo ed evidente anche per un ultimo motivo, ine-
rente specificamente al suo oggetto:

I'oggetto in tal caso saputo (la propria ignoranza e dunque il
[puro] negativo, il limite) & qualcosa che nessuno vuole ascri-
versi, perché causa d’instabilita, debolezza, inferiorita agli altri,
difficolta o impossibilita ad agire. Quest’oggetto, I'ignoranza, e
dunque accolto proprio malgrado, constatato obtorto collo e per-
ché costretti a farlo, né mai puo essere, come il suo opposto, la
sapienza, fonte di vanto sociale, elevabile a status symbol o guida
all’azione (almeno non all’azione reputata comunemente utile)®.

8 Cost ancora ne Il sé, l'altro, 'intero cit., p. 28. Ricordavo (ivi, nota 40) il caso effettiva-
mente occorrente in Platone (Soph. 268a2-4), del sofista simulatore, di colui che, come
Socrate, sa di non sapere e che pero, all’'opposto di Socrate, nasconde agli altri la sua insi-
pienza, per timore di perdere la propria immagine di sapiente retribuibile a peso d’oro.
Egli, dal proprio meravigliarsi e dalla conseguente consapevolezza della propria insi-
pienza non matura, come Socrate auspica accada allo schiavo, il desiderio di cercare,
bensi un'emozione diversa ed anzi opposta, cioe «molta sospettosa apprensione e paura,
poiché di fatto ignora cio che, davanti agli altri, si da I'aria di conoscere». Tornero fra
poco su tale figura.

8 Il sé, l'altro, l'intero cit., p. 28. L’oggetto della propria consapevolezza, il non sapere
frutto della meraviglia interrogante, puo essere, come visto, modulato a livelli diversi:
una consapevolezza della propria insipienza, come accennato, puo infatti sorgere din-
nanzi alla semplice constatazione della falsita delle proprie ipotesi precedenti, incapa-
ci di reggere la confutazione (caso per lo piu1 descritto nei Dialoghi giovanili o socratici
di Platone); oppure dinnanzi all’aprirsi a forbice delle possibili ipotesi risolutive di
un problema, che si relazionano nella forma dell’opposizione reciproca ‘o..., oppure’,
forma contemplata dalla dialettica delle ipotesi opposte del Parmenide platonico, da
Aristotele nel Libro delle aporie della Metafisica e dalla stessa Zambrano, quando scrive
che «l perplesso ha idee, sa definire perfettamente le alternative di fronte alle quali
ammutolisce» (Verso un sapere dell'anima cit., pp. 74-75 e, supra, la nota 39).
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Dungque lo schiavo di Menone, deliberatamente costretto all’aporein,
alla meraviglia interrogante, paralizzato dalla torpedine marina che e
Socrate, non per questo e radicalmente ignorante: qualcosa sa e, anzi,
da quello che sa, in particolare dalla consapevolezza ora raggiunta e
certa della propria insipienza, puo intraprendere un'azione precisa: quella
di cercare cio che ancora non sa. A tale esito euporetico della sua mera-
viglia interrogante il Socrate platonico stesso, come gia visto, lega una
possibile opzione positiva:

facendolo stare nell’aporia e paralizzandolo come fa la torpedi-
ne [...] gli abbiamo giovato [...], cosi sembra, rispetto al rinveni-
mento di come stia la faccenda; ora infatti cerchera volentieri per il
fatto che non sa (nyn men gar kai zeteseien an hedeos ouk eidos) [...]
ma si sarebbe messo a cercare o ad imparare cio che riteneva di
sapere e che non sapeva, prima di cadere nell‘aporia per cui ritiene di

non sapere e pero desidera sapere? (prin eis aporian katepesen heghesa-
menos me eidenai, kai epothesen to eidenai?)®.

Chi sta nell’aporia, nella meraviglia interrogante, cioe nel sapere
certo, evidente, intimo ed intenso della propria ignoranza e nel pro-
prio desiderio, pero, di sapere, non puo fare che una cosa: cercare. O
dovrebbe — almeno — poter fare solo questa.

9) Emozioni del ‘thaumazein/aporein’

Lo schiavo sa di non sapere e, poiché desidera (epothesen) sapere,
ora, dice Socrate, «cerchera volentieri». Ci fornisce pero dati ulteriori
riguardo all’effettivita di quest’azione di ricerca, non lui, ma il suo op-
posto: quel sofista simulatore del dialogo omonimo che, pur sapendo
anch’egli (come Socrate e come lo schiavo di Menone) di non sapere,
invece non cerca per nulla, ma si preoccupa solo di nascondere agli al-
tri la propria insipienza, per il «timore», per la «<sospettosa apprensione»
di esser scoperto ignorante e, con cio, di perdere lo status symbol val-
sogli dal suo millantato sapere¥. Anch’egli, come Socrate, sa di non sa-
pere, ma questo dato cognitivo non e sufficiente, di per sé, a spingerlo

8 Men. 84b8-c8, gia citato supra, prima della nota 72.
% Cfr. quanto anticipato supra, alla nota 84, su Soph. 268a2-4.
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a cercare: egli si trova — proprio a seguito del suo non sapere — in una
situazione emozionalmente connotata (nel suo caso da paura e apprensio-
ne) ed e di questa coloritura emozionale che occorre far conto, poiché
e questo dato, piuttosto che quello solo cognitivo, a far la differenza ri-
spetto alla possibilita o meno che egli, come chiunque altro si meravi-
gli, ha di mettersi a cercare. Analoghi nella consapevolezza d’insipien-
za, il filosofo (Socrate) e il sofista divergono quanto allo stato emotivo nel
quale si trovano: desiderio di sapere per 1'uno, desiderio — spaventato ed
ansioso — di nascondere la propria ignoranza per il secondo.

Cio0 in cui [...] [il sofista simulatore] differisce radicalmente da
Socrate € dunque proprio nell’anteporre il desiderio del dominio su-
gli altri al proprio, originario, amor di sapienza, nel preferire 'imma-
gine di sé comunque, anche se ignorante, potente, dominatore
sugli altri, all'immagine di sé desideroso di sapienza proprio
perché ignorante®.

Nonostante tale dato importante, facilmente ricavabile dai testi pla-
tonici, pero,

la consapevolezza socratica di non sapere [¢] stata reputata non
solo necessaria, ma anche sufficiente al cercare: si e inteso che il pur
basilare dato cognitivo (sapere di non sapere) basti a indurre a
cercare e non necessiti di altro. Ma una tale lettura e nettamente
smentita dalla condotta di tanti interlocutori di Socrate nei Dia-
loghi giovanili, i quali, benché si mostri loro, con la confutazione,
che non sanno (che cos’e santita, coraggio, giustizia, saggezza,
etc.), non sono — da questo — indotti a proseguir la ricerca, anzi si
stizziscono con Socrate, si mostrano stanchi, si dicono occupati
in altro, e si allontanano. Dunque la differenza, quanto alla con-

8 F ancora il mio Platone e le ‘ragioni’ dell’immagine cit., p. 258. Questa del sofista simu-
latore e forse anch’essa una forma indiretta ed inversa di phthonos, cioe di “gelosa in-
vidia” (tema su cui lavora, in questo stesso numero della rivista, Salvatore Lavecchia):
timoroso di perdere il bene socialmente ascrittogli (quella sapienza pagata a peso d’o-
ro ch’egli, pero, sa di non possedere), costui nasconde con ogni mezzo agli altri questo
suo limite (il suo male, I'ignoranza) e profonde, in tale inganno, tutta 'energia deside-
rante che potrebbe invece impiegare per curare — tramite una nuova ricerca — questo
suo male. Certo egli e preda di “gelosa invidia” per il fatto di non saper condividere
con gli altri alcun bene possibile: infatti offre agli altri un bene che non possiede (una
sapienza di fatto ingannevole) e del resto non sa cercare con loro e presso di loro alcun
autentico bene. Sullo sguardo dellinvidioso, mi permetto di rinviare ai miei Lo sguardo
nel buio cit., pp. 57-61 e 112-153, e Platone e le ‘ragioni’ dell’ immagine cit., pp. 57-59.
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dotta che la coscienza di sé come insipienti puo indurre, non puo
stare in essa soltanto. [Pare invece] che faccia la differenza, per la
condotta che si adottera (cercare o non cercare), proprio il desiderio
che si accompagna alla coscienza della propria insipienza, non il puro
e solo dato cognitivo, ma quello emozionale, sentimentale®.

Se cio € vero, quali sono allora i tratti emozionali legati alla meravi-
glia interrogante, quelli che — fra I'altro — legittimano per essa 1'uso, da
parte di Platone, nel Teeteto, del termine pathos? Chiarito che cosa chi
si meraviglia e sta nell’aporia sa, possiamo chiarire anche che cosa egli
sente?

Quanto a cio, Gareth B. Matthews segnala come la perplessita abbia
un impatto emozionale improvviso e talmente intenso che da essa si
viene «bloccati (gripped)», restando alla sua mercé®. Egli ricorda come
lo stesso Cartesio, nelle Meditazioni, descritta la consapevolezza, fasti-
diosamente disturbante, di non potersene star seduto accanto al fuoco
senz’ammettere la possibilita di sognare invece soltanto di farlo, elabo-

8 Cosl riassumevo la questione ancora ne Il sé, laltro, I'intero cit., p. 34, in un capitolo
(TA. 5) intitolato, non per caso, La nostalgia della sapienza (i corsivi sono nel testo). Cfr.
anche il mio Cura, Eros, felicita cit., pp. 142-148. A un’incidenza del dato emozionale al-
lude anche Maria Zambrano, quando, come visto, sottolinea che il perplesso non man-
ca di conoscenza: «gli manca quell’ultimo “mobile” che muove la vita, che la trascina
e la fa uscire [...] il segreto non e la mancanza di conoscenza, bensi una svogliatezza
o un timore che paralizza [...] » (Verso un sapere dell'anima cit., pp. 74-75, citato supra,
prima della nota 38). Riflette del resto NELsoN, parlando, ancora, del dialogo socratico:
«Non si diventa filosofi grazie alle doti della mente, ma grazie agli sforzi della volon-
ta [...]. Soltanto perché amarono la sapienza furono in grado di prendere su di sé le
numerose difficolta e i grandi sforzi che le erano necessari» (Il metodo socratico cit., p.
142, corsivo mio; il riferimento testuale specifico e alla platonica Epist. VII 340d-e, 341
a, 344 a).

® E probabile che la meraviglia insorga in un tempo particolare: in quell’istante (exai-
phnes) che in Platone segnala del resto tutte le rotture cognitive ed emozionali, i cor-
to-circuiti siglanti il passaggio da uno stato all’altro. In merito mi permetto di rinviare
al mio Istante, presente ed attuale. Ipotesi per una temporalita psichica in Platone e Aristotele,
in S. LaveccHia (a c. di), Istante. L'esperienza dell “Illocalizzabile’ nella filosofia di Plato-
ne, Milano 2012, pp. 11-54. Se, nel suo insorgere istantaneo, la meraviglia somiglia
alla “sorpresa” (cfr. supra, la nota 10) e configura quella che forse si chiamerebbe una
«reazione emotiva», la persistenza metodica nella tonalita emozionale dell’aporein,
come vedremo tutt’altro che piacevole, configura forse quello che si chiamerebbe un
«sentimento»: mi riferisco alle griglie temporali di lettura delle passioni fornite da S.
GozzaNo, Ipotesi sulla metafisica delle passioni, in T. Macr1 ( a c. di) Filosofia ed emozioni,
Milano 1999, pp. 13-47.
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ri una fulminante, seppur breve, espressione di vertigine filosofica: la
sensazione di esser inaspettatamente risucchiato al centro di un vorti-
ce, che lo trascina in tondo, tanto da non poter né star in piedi né ri-
salire in superficie”. Ho a mia volta ricordato sia il consimile aver le
vertigini (skotodiniein) di Teeteto, preso da meraviglia dinnanzi alle do-
mande di Socrate, sia il «torpore» o «intorpidimento» indicanti un «ral-
lentamento delle facolta psichiche» cui si allude nella definizione dello
stupore, sia gli effetti paralizzanti «sulla bocca e sull’'anima» che I'inter-
rogazione socratica induce in Menone®.

La prima reazione emozionale che l'aporein, la meraviglia interro-
gante induce, & dunque di radicale e perturbante instabilita, di sconcerto, di
confusione, ma anche di blocco mentale: Aristotele, come visto, paragona
anch’egli la condizione di chi dubita a quella di quanti siano «costretti
da vincoli (tois dedemenois)»”. Il ripetersi, in autori e contesti diversi, di
metafore indicanti sia il blocco (il torpore, la paralisi, I'incatenamento),
sia la radicale instabilita (le vertigini, il vortice che risucchia) e leggibi-
le senza dover avallare inesistenti contraddizioni ed anzi conferma il
duplice tratto dell’incapacita a procedere indotta dall’aporein: la conse-
guente percezione soggettiva sia di una staticita immobilizzante, sia di
una mobilita disorientata e disorientante ben si comprende infatti se-
condo la semantica, gia richiamata, tipica del poros greco-antico e dei
suoi apparentati ed opposti.

1 Socratic Perplexity, in apertura del Cap. I, con riferimento alle cartesiane Meditazioni
Metafisiche, all’inizio del Libro II.

%2 Cfr. supra: la nota 10 per la definizione di “stupore” data nella Treccani; il testo
prima della nota 33 per il passo del Teeteto (155¢7-8) sullo skotodiniein; quello prima
della nota 54 per il passo del Menone (79e7-80b3) sulla paralisi di cui soffre I'interlo-
cutore di Socrate. Questi dati mi pare smentiscano l'attendibilita della riflessione di
Matthews, sempre in apertura del suo I Capitolo, secondo cui «sentirsi perplessi e cosa
ben diversa dal dubitare. Dalla perplessita si viene bloccati, si e alla sua mercé. Essa
puo esser di certo una grande fonte motivazionale: ma non la si puo dirigere nel modo nel quale
Descartes dirige il dubbio (tr. it. e corsivo miei). L’aporein, la meraviglia interrogante, ha
una connotazione emozionale, come subito vedremo, intensa — intensamente distur-
bante — quanto la perplessita: nondimeno di essa Socrate fa I'uso deliberato, metodico
che Matthews qui invece nega alla perplessita stessa, rispetto al dubbio cartesiano.
Per euporein occorre dunque saper stare (ed e tutt’altro che facile farlo) in quello stato
emozionale disturbante

% Cfr. Metaph. B 1, 995a 31-33, citato prima della nota 63.
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Ma in Platone si moltiplicano le metafore indicanti lo stato emozio-
nale di chi stia nella meraviglia interrogante: tutte concorrono a pro-
vare che quel pathos sia soggettivamente e in gran parte (anche se, come
vedremo, non soltanto) negativo, poiché modulato non solo su scon-
certo e confusione, ma su una vera e propria sofferenza®. Socrate, in un
passo celeberrimo dell’ Apologia (30e), si paragona ad un tafano, posto
dal dio ai fianchi dei suoi pigri concittadini, per pungolarli®: gli effetti
della sua interrogazione son descritti pero in riferimento metaforico a
dolori ben piu intensi e devastanti di quello provocato da una puntura
d’insetto. Egli, interrogando, confutando e facendo dubitare, nulla fa-
rebbe infatti se non praticare l'arte di sua madre, 1'ostetricia di Fenarete
(Theaet. 149a1-9): dubbioso, come visto, egli stesso e sterile di per sé di
sapienza, com’era in Grecia la donna non pit fertile chiamata ad aiutar
le pit1 giovani a partorire, egli, nell’assimilarsi a questa figura, parifica
il disagio e la sofferenza del dubitare a quelli — intensissimi, seppure,
certo, non inutili né innaturali — che il travaglio di parto induce in vista
della nascita di una nuova vita.

Nel Gorgia (522a-b) figura un’altra immagine, quella per cui, per
quanto va “somministrando” ai suoi concittadini, Socrate potrebbe es-
ser giudicato come lo sarebbe un medico, accusato da un cuoco davan-
ti a una giuria di ragazzi. Il cuoco elencherebbe le ferite, le cauterizza-
zioni, le diete faticose e le medicine amare che il concorrente ha prescritto
ai giovani giudici, di contro ai manicaretti deliziosi ch’egli ha invece
ammannito loro: e duro sarebbe per il medico se i giudici dovessero
stabilire chi dei due piu abbia fatto il loro bene.

Ricorda gli effetti emozionalmente negativi dell'interrogare socra-
tico anche il giovane Alcibiade: alle domande di Socrate, egli narra
che, come molti altri, si sentiva venir le lacrime agli occhi e battere il cuore,
come ai Coribanti (Symp. 215e); verificava dentro di sé un effetto simile
a quello indotto dal canto delle Sirene, con un pari, conseguente istinto di

% 11 dato di spiacevolezza della meraviglia interrogante, che ora attestero, e un altro
tratto che, come gia anticipato, la distingue dalla meraviglia contemplante: questa, se,
come credo, e emotivamente connotata (talora di un’infinita, espansiva piacevolezza),
non lo &, pero, in senso negativo e disturbante, il thaumazein/aporein invece si.

% Si conferma, con tale immagine, la metodicita del suo indurre gli altri nell’aporein.
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fuga (216a); dichiara di esser stato perfino

morso da qualcosa di piti doloroso e nel punto pii doloroso in cui uno
possa essere morso [...], nel cuore o nell'anima, [...] dai discorsi di
amore del sapere, che si attaccano piu selvaggiamente della vipera

quando prendono un’anima giovane e non priva di talento e fan-

no fare e dire qualsiasi cosa™.

Non solo le domande di Socrate, anche le myria epi myriois di ogget-
ti e situazioni inducenti meraviglia causano, con cio stesso, dolore: nel
Fedro e descritta la vicenda dell’anima, che, caduta dall’iperuranio in
un corpo, dinnanzi alle copie sensibili della bellezza paradigmatica in-
travvista lassu, sentira ricrescere le ali di cui era dotata e di cui e stata
mutilata nell’incarnazione: allora

il dolore (pathos) che provano i bambini nel metter i denti, quando
questi iniziano a spuntare, quella sensazione di prurito e d’irrita-
zione alle gengive, lo stesso soffre (peponthen) 'anima nell’iniziare
a rimetter le ali: ribolle, palpita e sente irritazione al rispuntar
delle sue ali”’.

Del pari il prigioniero della caverna, costretto, da un impulso del
tutto autorevole, ad alzarsi dal punto dove da sempre stava incatenato
al collo e alle gambe, indotto ad alzarsi e a girarsi (periagoghein), vol-
gendo lo sguardo dalle ombre che prima vedeva alle statue illuminate
dal fuoco capace di proiettarle, anch’egli prova dolore da abbagliamento
agli occhi (Resp. 515¢9: algoi). E, la sua, una situazione classica, di apo-
ria e cosi e descritta: che cosa mai, in effetti, potrebbe egli rispondere,
se gli si chiedesse, ora, che cosa sia ognuna delle statue che passa? Cer-
to «si troverebbe in istato di aporia (auton aporein) e riterrebbe le cose che
vedeva prima [le ombre] piu vere di quelle che gli vengon mostrate ora
[le statue]»™.

% Symp. 218a2-7, corsivo mio. Riprendo qui la tr. it. ridata da F. DE Luisk, Alcibiade e il
morso di Socrate. Un caso di coscienza, «Thaumazeiny, 1 (2013), pp. 187-206, a cui rinvio
anche per l'interessante lettura del passo.

% Phaedr. 251c1-5, corsivi miei.

% Resp. 515d5-7, corsivo mio. Mi permetto di rinviare ancora al mio commento in
Platone e le ‘ragioni’ dell’ immagine cit., p. 255: «L’occhio del prigioniero, metafora dell’ap-
parato conoscitivo, & reso impotente non solo dal dirigersi ora su oggetti del tutto nuovi

173



LinpA M. NAPOLITANO VALDITARA

Bocche intorpidite ed anime stupefatte, gengive gonfie ed irritate
quando vi erompono i denti permanenti, dolore oftalmico da abba-
gliamento, oppure occhi accecati da oscurita totale (come per Teeteto),
contrazioni spastiche del parto, privazioni di una dieta rigorosa e cure
invasive: ecco le intense metafore chiamate a descrivere le emozioni
dolorose indotte dall’aporein. Altrove notavo come molti dei dolori a
cui in questi passi si allude siano non patologici: lo e, certo, quello
traumatico del contatto con la torpedine o del morso di vipera, ma e
semmai un dolore funzionale quello dei denti che erompono, delle pu-
pille che si adattano alla quantita di luce disponibile, o quello stesso
del parto. Comunque in una percentuale maggiore le immagini plato-
niche alludono a una sofferenza fisiologicamente necessaria a valere un cam-
biamento, una trasformazione possibile in meglio®.

E peraltro sempre di sofferenza si tratta, che viene anche descritta
e specificata fuor di metafora, trasposta dal piano metaforico, fisico, a
quello reale, psicologico: nel suo rapporto con Socrate, con le sue do-
mande, ed anzi solamente dinnanzi a lui, Alcibiade rammenta di aver
provato (Symp. 216a8: pepontha) cid che nessuno supporrebbe poterci
essere in lui, cioe un senso di vergogna (216b2-3: ego de touton monon
aischynomai). E il giovane ne indica lucidamente il motivo scatenante:

So nel mio intimo (synoida emautoi) [stessa espressione cognitiva

di Socrate!] che non posso contestare che si debba far cio com’egli
dice: ma poi, quando mi allontano da lui, mi scopro pitt debole

(le statue), mai visti prima, ma dal fatto che, nel girarsi, & abbagliato dal fuoco [...] .
Fuori di metafora, dunque, pare che Platone voglia qui segnalare proprio I'ambiguita
di una situazione cognitiva aperta a forbice, strutturata secondo 1'opposizione fra due
possibili contenuti cognitivi, tipica del procedere dialettico: le ombre — viste da sempre
- non sono pill, come prima, 'unico oggetto possibile e ritenuto solido su cui I'occhio
stesso puo soffermarsi, poiché esse non esisterebbero senza i manufatti di cui si rive-
lano ora copie traballanti, proiettate dalla luce del falo sul fondo della caverna; ma la
stessa luce che genera le ombre delle statue, rende queste, in prima battuta, anche poco
visibili e mal delineate, poco ‘guardabili’. Per il prigioniero, allora, il vecchio, gia noto,
gia visto, non & piu vero, perché un nuovo, non ancora noto, non ancora pienamente
visibile, esibisce e rivendica un piu solido e chiaro statuto di visibilita e solidita: ma vi
sono, per ora, ragioni per ammettere che né il vecchio, né il nuovo siano davvero solidi
ed oggetto adeguato e sopportabile dello sguardo».

% Ho trattato tutti questi esempi e in tale chiave interpretativa in Platone e le ‘ragioni’
dell’immagine cit., pp. 245-266.

174



MERAVIGLIA, PERPLESSITA, APORIA

davanti agli onori tributati dalla folla [...] [percio] ogni volta che
lo vedo, provo vergogna rispetto a cio su cui avevamo [prima] con-
cordato (aischynomai ta homologhemena)'®.

Alcibiade non ha la forza, allontanatosi da Socrate ed esposto alle
lusinghe politiche della folla, di mantenersi fermo in cio su cui pure,
in sua presenza e dialogando con lui, si era detto d’accordo, cioe sulla
necessita d’imparare a governare se stesso (epimeleia heautou) prima di
farlo con gli altri: altri desideri pitt immediatamente gratificanti hanno
il sopravvento su quella conclusione e percio egli si vergogna, perché
verifica una situazione oppositiva fra le opinioni e fra i desideri che
nutre; anch’egli, come il sofista simulatore, non riesce pero a non ante-
porre il suo desiderio di potere all’‘amor di sapienza pure emerso dal suo
dialogare con Socrate.

Perché e questo, in effetti, [‘amor di sapienza (letteralmente, la philo-
sophia), il dato emozionale positivo insorto in chi sia stato confutato,
in chi subisca la meraviglia interrogante conseguente alle domande di
Socrate: proprio perché suscita amor di sapienza il pathos della meravi-
glia puo esser e di fatto & principio e cominciamento della philosophia.
L’abbiamo letto piu volte, riferito allo schiavo di Menone, del quale So-
crate notava di avergli giovato, «facendolo stare nell’aporia e paraliz-
zandolo come fa la torpedine [...] ora infatti cerchera volentieri per il
fatto che non sa»; e proseguiva:

ma si sarebbe messo a cercare o ad imparare cio che riteneva di
sapere e che non sapeva, prima di cadere nell aporia per cui ritiene di
non sapere e pero desidera sapere? (prin eis aporian katepesen heghesa-
menos me eidenai, kai epothesen to eidenai ?)101.

Non solo lo schiavo sa di non sapere: nel momento in cui sa questo,
con tutto il corredo emozionale che ne consegue (sconcerto, confusio-
ne, umiliazione, rammarico, vergogna, lesione della propria identita,
etc.), egli nondimeno desidera (epothesen) sapere ed € in questo precisa-
mente, nel conflitto fra quel sapere — della propria ignoranza — e que-

100 Symp. 216b4-7, corsivo mio.
101 Men. 84b8-c8, gia citato supra, prima della nota 72 e prima della nota 86.

175



LinpA M. NAPOLITANO VALDITARA

sto desiderio — di sapienza —, che consiste basilarmente 1'aporia in cui
ora egli sta:

Figura in effetti in questo passo del Menone il verbo pothein (84c6:
epothesen to eidenai) indicante il desiderio struggente, nostalgico,
di qualcosa di perduto, di cui in precedenza si fruiva, perfetto
omologo dell’eros che ci induce la contemplazione delle copie
della Bellezza: & dunque certo che il dolore di cui si parla, che
il dolore dell’aporein € non solo positivo (perché, come ipotizza-
to, naturale), ma necessario, € 'unico accesso per noi possibile al
vero, come il dolore del parto o quello della terapia sono neces-

sari per promuovere i processi naturali della nascita e della gua-
102

rigione “.

Ma nel Sofista € espressa chiaramente la speranza che la nuova con-
sapevolezza della propria insipienza, legandosi a questo pothos, a que-
sto desiderio strutturale di sapienza, induca la ricerca: infatti quanti
subiscono la confutazione «dispiacciono a se stessi (heautois men chalepai-
nousin)», di conseguenza si fanno pitt miti verso gli altri, e, in questo
modo, «si liberano di tutte le grandiose e sclerotizzate opinioni che nu-
trivano riguardo a sé (ton peri hautous megalon kai skeron doxon apallatton-
tai pason)»'®.

I1 Socrate platonico, torpedine marina, continua non solo egli stesso
ad aporein, ma metodicamente a far dubitare gli altri, a indurre in essi
come in sé il pathos, la complessa situazione cognitiva ed emozionale
del thaumazein, cominciamento della filosofia, proprio con questa speran-
za. Egli spera che le emozioni negative e disturbanti connesse alla me-
raviglia interrogante possano (come i denti che erompono nelle gen-

102 Cfr. Platone e le ‘ragioni’ dell’ immagine cit., p. 258. La naturalita dell’amor di sapienza
si ricava dal legame strettissimo fra esseri umani ed Eros deducibile dal Simposio: per
tale tema rinvio al mio Cura, Eros, felicita cit., pp. 142-148. Del resto, proprio come i
desideri naturali e necessari teorizzati nella Repubblica (558d), 'amor di sapienza non si
puo stornar via con alcun esercizio e, una volta soddisfatto, € causa per noi di bene: cfr.
in merito il mio ‘Prospettive’ del gioire e del soffrire nell'etica di Platone, Milano 2013?, p. 50.
Il riferimento ad esso, qui nel Menone, come forma di pothos, di desiderio “nostalgico”,
di tensione a recuperar qualcosa di perduto, allude forse proprio alla strutturalita, alla
naturalita del nostro amor di sapienza. Son tutti temi ancora da approfondire, cosa che
non posso fare qui.

103 Soph. 230b6-c2.
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give, come le pupille adattantisi alla quantita di luce, come gli spasmi
dolorosi del parto) esser sopportate per tutto il tempo occorrente a cer-
care e produrre, ogni volta, un nuovo oggetto di sapienza, una solu-
zione al problema sorto fra le myria epi myriois che possono darsi a noi
umani. A noi che a quel thaumazein/aporein siamo strutturalmente por-
tati, poiché non siamo sapienti come dei, ma neppure ignoranti come
bestie (Symp. 204al-4).

Egli spera che quelle emozioni negative — fra cui, certo, sta anche
lIinvidia di chi non vuol dividere con altri i propri beni, ma, come il
sofista simulatore (Soph. 268a2-4), teme anche di palesar loro i propri
limiti e i propri mali — spera che quelle emozioni siano bilanciate a
sufficienza e per un tempo abbastanza lungo da un’altra, ben diversa
emozione: lo struggente pothos dell’amor di sapienza (philosophia), insor-
to naturalmente con la meraviglia che ci fa brancolare nel buio, ogni
volta in cui essa c’inchioda alla dolorosa evidenza del nostro ritornan-
te non sapere.

Egli spera che quell’amore di sapienza e di bellezza — non solo di
conoscerla, ma di «generare nella bellezza» stessa azioni buone (Symp.
206d7-e6) — quell’amore che, come figli del demone Eros, ci e proprio,
egli spera che quell'amore non sia soffocato in noi da altri desideri e
sacrificato ad emozioni piu immediatamente gratificanti e certo meno
afflittive. Spera che sapremo resistere nella complessa costellazione
emozionale (pathos) della meraviglia, che oppone I'amor di sapienza ad
altre emozioni tutte disturbanti e dolorose: che I'amor di sapienza faccia
da argine a quelle emozioni negative finché una nuova soluzione ap-
paia chiara alla nostra mente: spera che il desiderio di sapere ci faccia
resistere alla vergogna, al rammarico, all'insicurezza, alla frustrazione
di non sapere ancora.

Ci vorra pero, per raggiungere questo scopo, una cura di sé (epime-
leia heautou) e soprattutto una cura del nostro desiderio: un’educazione at-
tenta, quotidiana e accurata non solo di cio che conosciamo, ma anche
di cio che sentiamo. Non solo della nostra mente, ma anche del nostro
cuore. Perché solo allora il thaumazein/aporein, che come uomini ci ap-
partiene, avra raggiunto il proprio scopo.
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ABSTRACT: WONDERING, PERPLEXITY, APORIA! COGNITIONS AND EMOTIONS AS ROOTS
OF PHILOSOPHICAL RESEARCHING

As recalled in the publishing project of this review «Thaumazein», two fa-
mous ancient passages, in Plato’s Theaetetus (155d) and Aristotle’s Metaphysics
(982b,) regard wondering (thaumazein) as the origin of philosophical research-
ing. Many scholars rightly assume as a starting point that wondering (asto-
nishment, étonnement, meraviglia) is the basic «pathos» philosophy must be
traced back to and the actual origin of every philosophical researching. It has
been seen as a men’s proper skill, even more an essential condition to hu-
man being and a criterium according to which a new history of philosophy
may be outlined (Jeanne Hersch, 1981; Enrico Berti, 2007). Other scholars have
assimilated wondering and perplexity: the American philosopher and educa-
tionist Gareth B. Matthews has devoted a whole study to «Socratic perplexity»
deemed as the «nature» itself of philosophy. Maria Zambrano, in her Hacia un
saber sobre el alma, recalls Maimonides, saying that puzzling people are search-
ing the determination they lack of and, although different alternatives stand
in front of them, can choose neither.

However, what exactly is wondering (thaumazein)? Are wondering (thau-
mazein) and being puzzled (perplexity) the same status? We show that: i) we
must distinguish between wondering (thaumazein) and marveling (admirari);
if) the ancient verb aporein, used by Plato and Aristotle, mean both wondering
and being puzzled; iii) this verb — and the many similar and opposed Greek
terms — help to clarify the nature both of wondering and being puzzled; iiii)
aporein also allows, both in Plato and Aristotle, an euporein, namely an over-
coming, time by time, of wondering itself.

Finally we explore whether, according to Plato, thaumazein/aporein is a pure-
ly cognitive mental state, or, as a «pathosy, it involves by nature also affective
states. Being this the case, we try to define what these emotions may be, and
we find a central, basic role played by love of knowledge (philosophia), opposed to
other negative emotions (shame, confusion, instability, fear or envy of others,
etc.). Nevertheless, taken for granted this emotional qualification, thaumazein/
aporein is not an irrational state we can only take lying down, but something
which is possible to sistematically employ as a method for researching.

However, for achieving this goal, we need to take a daily care not only of
our knowledges, but also of the desires and emotions we may feel.
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SALVATORE LAVECCHIA

CHIINVIDIA NON CONOSCE MERAVIGLIA.
NOTE SU THAUMAZEIN ED ESSERE APHTHONOS
IN PLATONE E ARISTOTELE

SommMmario: 1) Generare un legame fra umano e divino: ‘thaumazein’ secondo Plato-
ne; 2) “Thaumazein’ come esperienza dell’indeducibile: un Aristotele socratico; 3) Chi
non invidia genera l'indeducibile: dalla cosmopoiési del Demiurgo alla maieutica di
Socrate; 4) Norma o arte? Quando 'indeducibile diventa impossibile.

1) Generare un legame fra umano e divino: ‘thaumazein’ secondo

Platone

ELEBRE e il luogo del Teeteto in cui Socrate caratterizza il meravi-
Cgliarsi (thaumazein) come il sentimento, l'affezione (pathos) la cui
esperienza e peculiare del filosofo (Theaet. 155d2-3), o, pil precisamen-
te, come 1"unico autentico principio (arche) e, quindi, inizio della filoso-
fia (155d3-4: ou gar alle arche philosophias e haute)'. Di questa caratteriz-
zazione Socrate non da ragione concettualmente, ma tramite le imma-
gini del mito: secondo Socrate non ha individuato una cattiva genealo-
gia chi in Taumante — Thaumas, immediatamente accostabile a thauma
(meraviglia) — ha percepito il padre di Iride, ossia di quella figura che,

ipostasi dell’arcobaleno, adempie al compito di comunicare agli uma-

! Questo scritto non pretende di essere un esaustivo approfondimento riguardo ai

concetti che sono suo oggetto. Il suo obiettivo primario € mettere in rilievo alcune con-
notazioni del thaumazein e dell’essere aphthonos cui, per quanto ne so, finora e stata
destinata nessuna o non adeguata attenzione. Per un inquadramento generale della
nozione di thaumazein, volto ad evidenziarne i diversi orizzonti di significato, rinvio al
contributo di Linda Napolitano in questo volume. Alcune riflessioni molto pertinenti
nella prospettiva di queste pagine si possono trovare nel geniale P. FLoreNsKk1y, Stupore
e dialettica, a c. di N. VALenTINI, traduzione di C. ZongHETTI, Macerata 2013 (da U vo-
dorazdelov mysli. Certy konkretnoj metafiziki IV.II, in Socinenija v cetyrech tomach, vol. III,
Moskva 1999, pp. 118-141). Riguardo alla nozioni di phthonos in Platone e Aristotele co-
stituisce una buona introduzione E. MiLoBENsk1, Der Neid in der griechischen Philosophie,
Wiesbaden 1964, pp. 21-96, anche se non evidenzia o valorizza adeguatamente le pitt
importanti implicazioni dei luoghi discussi qui di seguito.
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ni i messaggi degli dei (cfr. Hesiod. Theog. 265-266 e 780-784). Nulla di
piu dice Socrate, e nulla di piu Platone comunica esplicitamente, nella
propria opera, riguardo alla natura del thaumazein.

Che spiegazione, dunque, si puo dare dell’affermazione cosi peren-
toria di Socrate riguardo all’intimo rapporto fra meraviglia e filosofia?

Una risposta possiamo tentarla se prendiamo sul serio la genealo-
gia cui Socrate allude: Thaumas, per Socrate ipostasi della meraviglia
(thauma), e padre di un essere che porta agli uomini i messaggi degli
dei, vale a dire di un essere che fa da ponte fra il divino e 'umano. E
proprio questa funzione di ponte fra il divino e I'umano la ritroviamo
in uno dei contesti chiave in cui Platone caratterizza la natura del filo-
sofo. Nel Simposio, infatti, Diotima la associa intimamente alla natura
di Eros, che Diotima stessa presenta come archetipo del filosofo (Symp.
203d7: philosophon dia pantos tou biou; cfr. 204al-b5): Eros e 'ermeneuta
degli dei per gli esseri umani, ossia colui che interpreta e traduce (her-
meneuon kai diaporthmeuon, Symp. 202e3) le comunicazioni degli dei agli
esseri umani, e viceversa, facendo cosi in modo che il Tutto resti lega-
to a se stesso (Symp. 202e3-7). Senza l'attivita di Eros umano e divino
resterebbero, pertanto, irrimediabilmente separati, ossia non entrereb-
bero in contatto e dialogo (homilia ... kai ... dialektos): il divino non si me-
scola direttamente all’'umano (203a1-4).

Ora, se Eros e per natura filosofo (204b4), non ci sorprende che I'iti-
nerario percorso dall’anima filosofante, in quanto itinerario guidato da
Eros, culmini in una condizione che conduce a farsi ponte fra umano
e divino, ovvero a trascendere i limiti della natura umana: al culmine
di quel percorso, nel momento in cui, guidata da Eros, sperimenta di-
rettamente il Bello in sé — Bellezza degna di meravigliata venerazione
(thaumaston, 210e4-5) —, 'anima diviene capace di generare la vera vir-
ty, il che le dona accesso all’immortalita, vale a dire ad una condizio-
ne trascendente 'umano (212a2-7). Ancor meno sorprende, a questo

2 Sul retroterra filosofico di questo luogo, intimamente legato alla nozione platonica

di sophia (e, dunque, di filosofia), mi sia consentito rimandare a LaveccHia, Selbster-
kenntnis und Schopfung eines Kosmos. Dimensionen der ,sophia’ in Platons Denken, «Per-
spektiven der Philosophie», 35 (2009), pp. 115-145, in particolare pp. 133-145.

180



CHI INVIDIA NON CONOSCE MERAVIGLIA

punto, scoprire che nel Fedro proprio I'amore per la vera Bellezza — ov-
vero 'impulso che nel Simposio Diotima indica come peculiare di Eros
(204d-207a4) — ridona all’anima filosofante le ali che la ricongiungono
al divino (Phaedr. 249d4-253c6).

L’anima che, guidata da Eros, si dedica alla filosofia, diviene alata:
alata come Iride, la messaggera degli dei, gia nell’Iliade caratterizzata
da ali d’oro (Hom. II. VIII 398). In altre parole, 'ammirazione, la mera-
viglia generata da Eros rende I'anima filosofante un’icona di Iride. Per-
tanto, non e solo un caso se, sempre nel Teeteto, Socrate stesso, nel de-
lineare un icastico ritratto del filosofo (Theaet. 172¢3-177a), caratterizzi
la sua anima come in volo (petetai), intesa ad attingere 'autentica natura
delle cose (173e3-174a2): un volo che culmina nel farsi simile agli es-
seri divini, nella homoiosis theoi (176a-c), vale a dire nella possibilita di
divenire, come Eros, legame fra 'umano e il divino, trascendendo lo
stato in cui 'anima e prigioniera dei limiti peculiari della condizione
umana’.

2) ‘Thaumazein’ come esperienza dell'indeducibile: un Aristotele
socratico

Quanto mai noto ¢ il luogo della Metafisica in cui Aristotele esplica
la natura e la causa del meravigliarsi (Metaph. 982b 11-983a 20), anche
da lui ritenuto — a riecheggiare le parole di Socrate nel Teeteto — princi-
pio, inizio (arche) del filosofare (982b 11-13; 983a 12-13).

Per Aristotele la meraviglia e intrinsecamente legata alle realta per-
cepite come apora, ossia, letteralmente, come prive di via d’uscita — da
a- privativo piu poros (via, passaggio, varco vel simm.) — si prova mera-
viglia verso quelle realta di fronte a cui si ritiene, si € consapevoli di
non sapere, di ignorare (agnoein, 982b17-18), di non poter trovare una
spiegazione, una causa (aitia, 983a14-15). Le realta che generano me-
raviglia sono, insomma, quelle di fronte alle quali l'esperienza finora

* Riguardo al ruolo centrale dell’assimilazione al divino nella filosofia di Platone, mi

permetto di rinviare a Laveccria, Una via conduce al divino. La ‘homoiosis theo’ nella filo-
sofia di Platone, Milano 2006, in particolare alle pp. 75-96 e 127-135 per una trattazione
relativa al Simposio, al Fedro e al Teeteto (con ulteriore bibliografia).
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acquisita non fornisce un criterio di misura: lo mostra 'esempio, effica-
cissimo, dell’incommensurabilita della diagonale rispetto al lato del qua-
drato (983a 15-20). In altre parole, I'oggetto di meraviglia e indeducibile,
ossia non inferibile a partire dall’esperienza acquisita: per quell’espe-
rienza esso costituisce un punto di discontinuita, e, pertanto, rinvia ad
un limite, di fronte al quale ci si sente senza via d’uscita, vale a dire in
uno stato di aporia. E proprio questo stato, per Aristotele, la filosofia ha
il compito di trascendere, in modo da far superare I'iniziale condizione
d’ignoranza (982b 19-21).

Anche nella prospettiva di Aristotele, come in quella di Platone, la
meraviglia e, pertanto, un sentimento che stimola ad una positiva di-
scontinuita di condizione il soggetto che lo sperimenta: dalla meravi-
glia il soggetto e stimolato ad attingere un livello di esperienza e cono-
scenza superiore rispetto a quello di partenza, ovvero a trascendere lo
stato in cui originariamente si trova®*. Nella prospettiva di Platone - lo
abbiamo visto — questo trascendimento implica, in ultima istanza, il
trascorrere dall'umano al divino, ossia il farsi simile agli dei. Aristotele
si limita ad indicare, caratterizzando la meraviglia, il trascorrere dall’i-
gnoranza, dall’aporia alla sophia. Ma anche nell’orizzonte di Aristotele
l'itinerario conoscitivo verso cui orienta la meraviglia culmina in un
rapporto diretto col mondo divino. Nel momento in cui si realizza nel-
la forma piut piena, la sophia consiste, infatti, per Aristotele, nella piu
divina fra le scienze (983a 5-11): scienza che il mondo divino, privo di
gelosa invidia (oute to theion phthoneron endechetai einai, 982a 2-3), non
puo non voler donare agli esseri umani (982b 28-983a 5).

La meraviglia, dunque, per Aristotele genera un impulso che, pro-
ducendo la consapevolezza di non sapere, stimola 'amore per la sophia
- ovvero la filosofia —, e quindi, nella sua espressione piu alta, puo con-

* Proprio in base alla caratterizzazione della meraviglia fornita da Aristotele si pos-

sono condividere le considerazioni generali di Enrico Berti riguardo all’atteggiamento
dei filosofi greci di fronte alla meraviglia: la meraviglia e stimolo all’ulteriore ricerca,
ossia stato da non viversi, con compiacimento, come fine a se stesso — il che lo rende-
rebbe una posa —, ma condizione da trascendere, per trovare delle risposte alle doman-
de che stimola (E. Bert1, In principio era la meraviglia. Le grandi questioni della filosofia
antica, Roma-Bari 2007, pp. IX-XII).

182



CHI INVIDIA NON CONOSCE MERAVIGLIA

durre ad una scienza che non e piti umana (anthropine), ma divina (982b
28-29)°. L’aporia, 'assenza di via d"uscita percepita da chi si meraviglia
non e, allora, preludio ad un atteggiamento scettico o agnostico verso
la possibilita di acquisire un autentico sapere; non ¢, insomma, quella
paura a partire da cui ci si affretta a stabilire pitt 0 meno arbitrari con-
fini della conoscenza. Al contrario, nell’orizzonte di Aristotele, il limite/
confine, 'assenza di via d’uscita che la meraviglia fa sperimentare si fa
immediatamente impulso al superamento dell’ignoranza riguardo a
cui la meraviglia rende consapevoli.

Potremmo dire, nel quadro appena delineato, che la caratterizza-
zione aristotelica della meraviglia rinvia ad una feconda integrazione
dell’eredita socratica nella filosofia di Aristotele. La meraviglia consi-
ste, infatti, in quella condizione di consapevole non-sapere che per So-
crate e il punto di partenza per ogni feconda ricerca filosofica®. Ari-
stotele, insomma, sembra voler dare una soluzione inequivoca e co-
struttiva all’interrogativo implicitamente posto da Socrate nell’ Apolo-
gia composta da Platone: quale valore ha la sophia anthropine, la sapien-
za umana, se raffrontata a quella divina? Come Socrate fa sulla base
dell’oracolo delfico (Apol. 23a5-7), anche Aristotele risponderebbe: poco
o nessuno! La sua risposta, pero, non si esaurisce — come quella di mol-
ti interpreti del messaggio socratico — in un rassegnato rattrappirsi nei
limiti dell'umano. Perché — come mostra la sua decisa critica a chi so-

5 L’attivita legata a questa scienza, ossia l'attivita del nous, e cio che Aristotele, nell’Eti-

ca Nicomachea, indica come fine supremo dell’'uomo: fine attinto il quale il soggetto spe-
rimenta — e qui Aristotele rivela continuita con la prospettiva di Platone — una radicale
trasformazione, che lo immortalizza (athanatizein), ovvero rende simile agli enti divini
(cfr. Eth. Nic. 1177b 30-1178a 8). Sull’ideale di assimilazione al divino in Aristotele, e
sulla continuita fra Aristotele e Platone a questo riguardo, si vedano D. SEpLEY, «Beco-
ming like God» in the ‘Timaeus’ and Aristotle, in T. CaLvo - L. Brisson (eds), Interpreting
the ‘'Timaeus-Critias’. Proceedings of the IV Symposium Platonicum, Sankt Augustin 1997,
pp. 327-339; G. RicuarDsON LEAR, Happy Lives and the Highest Good. An Essay on Aristo-
tle’s ‘Nichomachean Ethics’, Princeton-Oxford 2004, passim.

¢ Per questa funzione del non-sapere socratico si vedano in particolare, fra i contributi

piu recenti, A. BRaNcaccy, Socrate e il tema semantico della coscienza, in G. GIANNANTONI
- M. NaRrcy (a c. di), Lezioni socratiche, Napoli 1997, pp. 279-301; G. FINE, Does Socrates
Claim to Know that He Knows Nothing?, «Oxford Studies in Ancient Philosophy», 35
(2008), pp. 49-85 (purtroppo caratterizzato da non adeguata attenzione verso la lettera-
tura in lingua diversa dall'inglese); L. M. NarPoLITANO VALDITARA, Il sé, ['altro, l'intero.
Rileggendo i dialoghi di Platone, Milano-Udine 2010, pp. 25-30.
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stiene l'esclusivo, geloso possesso divino riguardo all’autentico sapere
(Metaph. 982b 29-983a 2)” — per Aristotele quel rassegnarsi significhe-
rebbe porsi in contraddizione con l'assenza d’invidia da parte del mon-
do divino (oute to theion phthoneron endechetai einai), a partire dalla qua-
le gli dei concedono agli esseri umani il dono della vera sophia (983a
2-5)%. Allora la meraviglia generata dall’assenza di via d"uscita, piu che
segnale d’intrascendibile impotenza, nella prospettiva di Aristotele si
rivela latrice d’un segno, d’un messaggio divino. Anche per Aristote-
le, in fondo, Thaumas genera Iris, messaggera degli deéi. E il messag-
gio che porta Iris e I'invito a non chiudersi in cio che e deducibile solo
dall'umano: a sperimentare la fiducia nell’assenza di gelosia e invidia
da parte degli dei, di fronte alla quale le aporie dell'umano si rivelano
soglie che guidano al dono divino dell’autentica sophia.

3) Chi non invidia genera l'indeducibile: dalla cosmopoiesi del
Demiurgo alla maieutica di Socrate

Se Aristotele evidenzia 'assenza d’invidia del mondo divino riguar-
do alla possibilita d’attingere l'autentica sophia, Platone si concentra su
questa qualita in una prospettiva che coinvolge 1'origine stessa della
realta in cui la condizione umana si manifesta. Celebre — anche se rara-
mente valorizzato come meriterebbe — ¢, al riguardo, il luogo del Timeo
in cui viene indicato il motivo a partire da cui il Demiurgo ha prodotto
il cosmo in cui viviamo (Tim. 29d7-30a6)°. Quel motivo e 'essere buo-
no del Demiurgo. L'essere buono, infatti, implica la totale assenza di

7 Questa critica € implicita anche in Eth. Nic. 1177b 31-34, in cui viene decisamente

trascesa la prospettiva della tradizionale esortazione ad anthropina o thneta phronein.

8 Il motivo dell’assenza di invidia da parte degli déi come presupposto essenziale

per l'acquisizione di una conoscenza e condizione divina da parte dell'uomo e gia
presente in Platone (si veda soprattutto Phaedr. 247a6-7, nonché le considerazioni di
MiLoBeNskI, Der Neid cit., pp. 21-27, e LaveccHia, Una via cit., pp. 249-252) e, in genera-
le, nell’ambiente dell’ Accademia, come mostra chiaramente 1’ Epinomide (cfr. 988a5-b7).

° Per ulteriori approfondimenti, mi permetto di rinviare alla discussione di questo

luogo che ho proposto in questa rivista: Laveccria, La cura di sé come ‘agatofania’. Espe-
rienza del Bene e autotrascendimento nella filosofia di Platone, «Thaumazein», 1 (2013), pp.
149-163, in particolare pp. 150-55 (con ulteriore bibliografia), che qui riprendo in alcuni
punti essenziali.
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phthonos, di gelosa invidia (29e1-2), ovvero la volonta di donare e co-
municare pienamente ad un altro il bene di cui si e partecipi. Ecco per-
ché il Demiurgo, mediante la propria attivita cosmopoietica, ha voluto
generare realta che gli fossero il piut possibile simili (cfr. paraplesia he-
autoi, 29e2-3), vale a dire che fossero il pit1 possibile partecipi del bene,
buone (bouletheis ... agatha ... panta, 30a2).

Ma che cosa implica, ancora piu concretamente, 'assenza di gelosa
invidia, 'essere aphthonos del Demiurgo?

L’implicazione piut immediata & l'incondizionatezza, l'assoluta li-
berta, gratuita della volonta manifestata dal Demiurgo. Quella vo-
lonta buona non é generata, infatti, da un bisogno, da una necessita, o
dall’opposizione ad un male, o da un impulso all’autoaffermazione,
o da una qualche norma/legge, o da un imperativo/comandamento;
né e influenzata da un’esperienza del passato o da un’attesa riguardo
al futuro. Di conseguenza, la volonta che stiamo caratterizzando non
solo manifesta la piu radicale autonomia da parte del suo soggetto, ma
anche la piu radicale apertura di quel soggetto alla piena autonomia
dell’essere che la sua volonta conduce a manifestarsi. Non ci sorpren-
de, allora, scoprire che in Tim. 34b6-8 il cosmo generato dal Demiurgo
e caratterizzato, appunto, da completa autonomia — infatti non dipende
da alcun fattore esterno per mantenere la propria esistenza — e autoco-
scienza (gnorimon ... auton hautoi, 34b7-8)™. Detto altrimenti, quel cosmo
€ qualcosa di integralmente nuovo, ossia dotato di unicita e singolarita;
qualcosa, quindji, la cui natura e vita in sé non puo essere dedotta a par-
tire da fattori o condizionanti la volonta del Demiurgo o trascendenti
l'autoconsapevolezza del cosmo. Del resto cio e la piu logica conse-
guenza dell'incondizionatezza evidenziata rispetto alla volonta buona
del Demiurgo. Se, infatti, quella volonta non fosse incondizionatamen-
te incline a donare e comunicare la propria liberta ed autonomia, allora
la sua manifestazione sarebbe determinata da un qualche fattore inter-
no o esterno, vale a dire non potrebbe essere del tutto priva di gelosa

10" Sul retroterra filosofico di questo luogo, si veda NaroLITANO VALDITARA, ‘Makario-
tes’: riflessioni in margine alla beatitudine divina, «Humanitas», 4 (2005), pp. 808-843, in
particolare pp. 835-840.
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invidia e, percio, autenticamente buona.

Data la sua incondizionatezza, l'assenza di gelosa invidia peculiare
di un essere buono conduce, dunque, alla generazione dell’indeducibile:
alla manifestazione di una realta che — possiamo dire a questo punto —
genera meraviglia; di una realta non inferibile a partire da un’esperienza
pregressa, né programmabile a partire da una qualche attesa riguardo al
futuro; di una realta nei confronti della quale ogni tentativo di dedu-
zione si risolve in una insuperabile aporia, in un percorso che puo solo
essere senza via d'uscita.

Riguardo alla condizione umana il supremo esempio di questa ge-
nerazione e dato, per Platone, da Socrate e dalla sua attivita. Attivita
che Platone esplicitamente ed intimamente lega, appunto, all’assenza
di gelosa invidia, ovvero all'incondizionato donare agli altri il bene che
si possiede: senza gelosa invidia Socrate si e sempre messo a dispo-
sizione di chiunque, povero o ricco, volesse ascoltarlo, senza preten-
dere alcuna ricompensa (Apol. 33a5-b3: oudeni popote ephthonesa, 33a8);
spinto dalla propria benevolenza verso gli esseri umani (hypo philan-
thropias), egli in sovrabbondanza ha profuso e riversato (enkechymenos)
il dono della sua parola su ogni individuo che volesse ascoltarlo (Eu-
thyphr. 3d6-9)". E cio Socrate non lo ha fatto per affermare una qualche
propria dottrina, ovvero per un narcisismo mascherato da buone in-
tenzioni. Suo unico obiettivo e stato, invece, sempre il condurre i pro-
pri interlocutori a manifestare la vera natura della loro anima. Socrate,
insomma — come rivela un famosissimo excursus del Teeteto, unica fonte
al riguardo —, ha sempre e solo voluto essere levatrice di anime (Theaet.
149a-151d3); il che — lo vedremo subito — implica necessariamente 1'a-
iuto a manifestare, a generare la irripetibile singolarita peculiare di ogni
anima che partorisce, mediante la quale la verita di quell'anima, non-
ché del suo individuale percorso formativo, si rivela indeducibile a par-
tire da una qualsiasi norma o da una qualsiasi esperienza pregressa'.

1 Per l'assenza d’invidia come carattere peculiare, in generale, del vero filosofo, si

veda Resp. 500a5, nonché NAPOLITANO VALDITARA, Lo sguardo nel buio. Metafore visive e
forme greco-antiche della razionalitd, Roma-Bari 1994, pp. 65-70, e LaveccHia, Una via cit.,
pp. 249-252.

12 Alla dinamica della maieutica socratica delineata qui di seguito non e stata, finora,
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A Teeteto, dunque, Socrate rivela che la propria arte € analoga a
quella delle levatrici. Come le levatrici aiutano i corpi a partorire,
cosl Socrate aiuta le anime (Theaet. 150b6-9): le aiuta a partorire 1'au-
tentica sophia, 'autentico sapere (150b9-d), costantemente discernen-
do, riguardo ai loro parti, i frutti della verita da quelli della menzogna
(151d2-3). Ma per poter esercitare questa attivita Socrate — cosi vuole il
dio che quell’attivita gli ha affidato — non puo partorire, da parte sua,
alcuna sophia (150c4: agonos eimi sophias; cfr. ¢7-d2). Ora, cio significa,
forse, che Socrate e costituzionalmente incapace di partorire 'autentica
sophia? Certamente no, perché, altrimenti, da un lato non si capirebbe
come egli possa essere in grado di distinguere il vero dal falso riguar-
do alla sophia partorita da altri (151d2-3) e, dall’altro, si rivelerebbe del
tutto assurda l'analogia che Socrate stesso individua fra sé e le levatrici.
Quella analogia, infatti, presuppone 1'esperienza di Socrate nel campo
in cui egli esercita la propria attivita maieutica (cfr. 149c1-2). Levatrici
possono essere, infatti, non donne costituzionalmente sterili, ma solo
donne che hanno partorito e che, per l'eta, non possono piu partori-
re (149b5-c3). Di conseguenza — anche se Socrate non esplicita questo
punto dell’analogia con le levatrici —, necessariamente, anche Socrate
deve aver partorito per sé cio che gli altri, a partire dal suo aiuto, sono
chiamati a partorire!

Ma perché a chi opera da levatrice delle anime il dio impedisce di
partorire una sophia propria (150c8-9)?

Per rispondere a questo interrogativo e bene esplicitare ulterior-
mente 'analogia fra l'attivita di Socrate e quella delle levatrici. Se, in-
fatti, ci atteniamo scrupolosamente a quella analogia, il fatto che Socra-
te non possa generare sophia assume un significato ben piu profondo
rispetto a quello attribuitogli nelle interpretazioni correnti. Questo si-
gnificato si rivela se, assumendo la prospettiva di Socrate, ci concen-
triamo sull’atteggiamento d’ogni esperta levatrice di fronte ad ogni na-

per quanto ne sappia, concessa la giusta attenzione nell’enorme letteratura dedicata a
Socrate. Per ulteriori approfondimenti mi permetto di rinviare a Lavecchia, Una via
cit.,, pp. 130-132; LaveccHia, Vertrauen in die Ich-Geburt. Fiithrung in Sokrates” Horizont,
in G. WERNER - P. DELLBRUGGER hrsgg), Wozu Fiihrung? Dimensionen einer Kunst, Karls-
ruhe 2013, pp. 73-81.
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scita: mai una levatrice veramente esperta vorra dedurre una nascita a
partire dal sapere, dalla sophia gia acquisiti, sia come madre sia come
levatrice; al contrario, pur facendo tesoro di tutto il proprio sapere,
nel momento in cui dovra aiutare a partorire si svuotera della propria
sophia, e sara sempre concentrata solo sull’irripetibile singolarita della
madre partoriente, di chi sta per nascere e della situazione in cui la na-
scita ha luogo, pena la probabilita di compiere errori fatali. Perché nel
momento in cui aiuta a partorire non e lei a dover partorire, né, in quel
momento, chi sta per nascere e identica/o a coloro che lei ha partorito
o gia ajutato a nascere. In questa prospettiva il non generare sophia da
parte di Socrate non puo essere, dunque, ricondotto ad una qualche
costituzionale impotenza, o a qualche forma di scetticismo o agnostici-
smo. Piuttosto si tratta di un sacrificio, di un farsi, appunto come una le-
vatrice, vuoto di ogni sapienza ed esperienza propria, per aiutare altri a
partorire il vero sapere e, con esso, la verita della loro anima. Un vuoto
che non é sterilita, ma immensa, inesauribile fecondita, che genera uno
spazio infinito per 'autonomo, non condizionato rivelarsi dell'irripeti-
bile e indeducibile singolarita di ogni anima.

Ogni anima che incontra Socrate non si imbatte, quindi, nel pedan-
te zelo d'un pedagogo che, da (pil1 0 meno ben pagato) burocrate, ap-
plica, ovvero impone metodi e norme formulati da altri; né incontra il
(pit1 0 meno ben mascherato) narcisismo di chi vuol affermare dottri-
ne, metodi, teorie, modelli propri. L'anima che vuole ascoltare Socrate
non incontra, insomma, la verita di Socrate, ma la possibilita di partori-
re la piena verita del proprio essere, la pienezza della propria unicita.
Verita e pienezza che mai saranno deducibili dai percorsi adeguati per
altre anime, ma che potranno venire alla luce solo imboccando quell’u-
nico percorso che manifesta la loro irripetibilita. Percorso che, svuotan-
dosi d’ogni volonta propria, la levatrice d’anime si assume il compito
di percepire e generare insieme con ogni anima che le si affida, sen-
za partire da una qualche esperienza passata o prospettiva futura, ma
concentrandosi solo sulla concreta presenza di chi deve partorire e della
realta chiamata a vedere la luce. E nel suo primo manifestarsi quella
presenza non puo non essere aporia, assenza di via d'uscita (cfr. 151a7),
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perché e il rivelarsi di un indeducibile pregno d’indeducibile: rivelarsi
dell’'unicita di un’anima che attende di generare la pienezza, l'integrale
coscienza della propria unicita. Ecco perché tanto Socrate, la levatrice,
quanto 'anima partoriente si trovano di fronte ad un vuoto, che anche
la sophia pitt matura e profonda e chiamata a sostenere: non per cadere
in una sterile sfiducia nelle proprie possibilita, ma affinché quel vuoto,
I'assenza di via d’uscita, si faccia soglia per la luce di un evento che sia
autenticamente nascita, ovvero per il pieno manifestarsi di un essere, di
una coscienza capace di reale autonomia.

A questo punto potremmo comprendere perché, non molto dopo
aver esplicato natura e compito della maieutica, sempre dialogando
con Teeteto, Socrate tragga spunto per la caratterizzazione della me-
raviglia su cui ci siamo gia soffermati (§ 1). Il perché ce lo puo rivela-
re tanto Aristotele, che — lo abbiamo visto (§ 2) — associa intimamente
meraviglia ed aporia, quanto Socrate, che identifica nel condurre all’a-
poria un momento essenziale della propria attivita maieutica (Theaet.
151a7; cfr. 149a9). La maieutica dell’autentico filosofo si rivela, insom-
ma, arte per eccellenza destinata ad operare con la meraviglia, ossia a
percepire e generare la pit intensa meraviglia. Quale meraviglia, infat-
ti, puo essere piu intensa di quella generata da una nascita? Meraviglia
che non ¢ inerte stupore o impotente stordimento, ma libero e infini-
to impulso ad accogliere 'indeducibile unicita di un altro. Meraviglia,
quella di una levatrice, che, dunque, non e assenza di percezione, ma
infinito intensificarsi della percezione, affinché la levatrice sia capace
di co-generare l'irripetibile singolarita che nella nascita aspira a rive-
larsi. Meraviglia che, insomma, ¢ incondizionato donarsi, senza gelosa
invidia, d’ogni facolta percettiva e conoscitiva, affinché si possa vedere
cio che nessuna esperienza pregressa, nessuna norma, nessuna teoria,
nessun modello concettuale puo far vedere. Forse non e un caso, allora,
che Iride, la messaggera degli dei generata da Thaumas, dia non solo
il nome all’arcobaleno, ma anche a quella componente dell’occhio che,
regolando il flusso della luce, dona a chi vede chiarezza, e, pertanto, ric-
chezza di visione.
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4) Norma o arte? Quando l'indeducibile diventa impossibile

Se, a partire dalla maieutica di Socrate, la meraviglia si rivela for-
za che potenzia le facolta percettive e conoscitive, rendendo I'uomo —
come il Demiurgo — artefice dell’indeducibile, un importante luogo del
Politico ci mette davanti ad una dinamica che si rivela non solo para-
digmaticamente antitetica a quella attivata dalla meraviglia, ma anche
capace di annientare ogni possibile autentica meraviglia. Si tratta del
luogo in cui si evidenziano i limiti che ogni norma o legge (nomos) e
in sé incapace di trascendere, ed in cui si mettono in risalto le nefaste
conseguenze d’una eventuale tirannia esercitata sulla comunita dalle
norme o leggi (Pol. 294a6-299%).

Nel luogo qui oggetto d’attenzione si afferma chiaramente che l'arte
di governare una comunita — [‘arte regale — non ha come suprema istan-
za le leggi (i nomoi), ma la persona capace di governare sotto la guida
d’una autentica intelligenza e conoscenza (Pol. 294a6-8). Il motivo per
cui il nomos non puo essere ritenuto suprema istanza nell’arte regale
sta nel fatto che nessuna norma o legge e capace di determinare con
precisione la cosa pit1 buona e giusta riguardo ad ogni singola persona
o situazione: essa e intrinsecamente incapace di tener conto delle disso-
miglianze, delle differenze fra le persone e le situazioni, e, di conseguen-
za, inevitabilmente incapace di trascendere il proprio essere generaliz-
zazione, astrazione (294a10-b6; cfr. 294d8-295b5). Insomma, il nomos in
sé si comporta tendenzialmente come un individuo arrogante e igno-
rante che non consente ad alcuno di agire contro le sue disposizioni,
né permette che qualcuno gli ponga domande riguardo ad esse, nem-
meno nel caso in cui abbia trovato qualcosa di nuovo e migliore rispetto
a quanto prescrive la norma imposta da quell’individuo (294b8-c4). A
questa rigidita si contrappone l'esercizio di ogni autentica arte e scien-
za: qui le persone che la esercitano con piena coscienza e competenza
non si lasciano pregiudizialmente condizionare dalle norme e prescri-
zioni formulate — anche da loro stesse — in passato, ovvero non deduco-
no astrattamente la propria attivita a partire da norme e prescrizioni,
ma sono costantemente aperte ad armonizzare norme e prescrizioni
alla singolarita delle situazioni che sperimentano (si veda I'illuminante
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esempio legato al medico e al maestro di ginnastica in 295b10-296a4).
La pratica contraria a questa sarebbe semplicemente ridicola in con-
fronto con qualsiasi autentica scienza o arte (295d8-e2 e 296a1-3).

In questa prospettiva governante intelligente e sapiente non e, dun-
que, chi passivamente si affida a norme o leggi, esaurendo la propria
attivita in una loro inerte applicazione, ma la persona che identifica
con l'autentica arte — con 'autentica techne — la propria legge, superiore
rispetto ad ogni norma o legge (296d7-297b3). Tale persona ha addirit-
tura la possibilita di agire senza errore, a condizione che, guidata, ap-
punto, dal proprio intelletto e dalla propria arte (meta nou kai technes),
secondo giustizia assegni ai cittadini cio che loro spetta, ovvero si pre-
muri di proteggerli e renderli migliori (297a5-b3).

In radicale contraddizione rispetto al governo dell’intelletto e
dell’arte & la situazione in cui, invece — in nome di una malintesa limi-
tazione del loro potere (298b8-c2) —, le scienze e le arti vengono gover-
nate secondo norme formulate a partire da decisioni di incompeten-
ti riguardo ai loro ambiti: decisioni determinate da criteri puramente
quantitativi, ossia decisioni assembleari, di maggioranza (298a-e3). In
base a quelle decisioni si costruiscono prescrizioni e norme meccanica-
mente imposte alla pratica delle arti e delle scienze, costringendo arti-
ficiosamente il loro esercizio nei limiti da esse stabiliti: fissando, a co-
ronamento di tutto cio, un nomos che vieti qualsiasi ricerca implicante
risultati contrari alle norme fissate, e condanni alle pene piu severe chi
la pratichi, qualificandolo come sofista e corruttore di giovani, perché
convince le persone ad esercitare le arti non secondo le norme fissate in
assemblea, ma a partire dalla propria autonoma facolta di esercitarle,
ovvero sulla base di reali competenze (299b2-c5). L’esercizio di scienze
e arti, in questa situazione, sara, allora, solo deducibile dalla norma, e
all’intelligenza ed esperienza individuale verra negato ogni valore: nul-
la di realmente nuovo, nessun autentico evento di nascita potra aver
luogo, perché nessuno potra piu farsi artefice dell’ indeducibile. Pertanto,
se questa tirannia delle norme e prescrizioni arrivasse ad abbracciare
tutte le scienze e le arti, allora, come chiaramente afferma Socrate il
Giovane, ogni techne, ogni arte e scienza ne risulterebbe annientata, e
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la vita, gia ora difficile, privata di ogni spirito di ricerca da parte della
legge, diverrebbe del tutto invivibile (cfr. 299d-e).

A questo punto risulta evidente come la tirannia esercitata dalla nor-
ma sull’arte produca una dinamica che — lo abbiamo accennato sopra —
si rivela antitetica, contraddittoria rispetto a quella generata dalla ma-
ieutica di Socrate: contrariamente a quanto avviene mediante la guida
di Socrate, sotto quella tirannia arte e scienza, intelligenza e azione non
possono essere autenticamente generative, ovvero libere e creative®; in
altri termini, non possono aiutare I'anima a partorire la coscienza della
sua vera identita, che e prima di tutto coscienza della sua autonomia
e singolarita. Non a caso, quindi, le accuse immaginate dall’Ospite di
Elea a partire dal nomos che impedisce la liberta di ricerca sono le stes-
se mosse nel processo contro Socrate: chi crede nella liberta di ricerca,
nel governo dell’arte sulla legge, €, sotto la tirannia della norma, un so-
fista e un corruttore di giovani'! E non a caso il risultato cui conduce
la tirannia della norma, icasticamente evocato da Socrate il Giovane,
e quella invivibilita della vita che nell’Apologia Socrate stesso connette
ad un’esistenza non nutrita da spirito di ricerca (ou biotos, Apol. 38a6;
abiotos, Pol. 299e9): ad una esistenza non aperta alla manifestazione di
qualcosa che sia realmente nuovo, altro rispetto ad esperienze e proce-
dure pregresse. La vita imposta dalla tirannia della norma si manife-
sta, allora, piena incarnazione dello phthonos, di quella gelosa invidia
che il Timeo ci rivela contraddittoria rispetto all’essere buono: rispetto
all’infinitamente libero e gratuito impulso a farsi dono, affinché un al-
tro possa manifestare la pienezza del proprio essere. La tirannia della
norma, pertanto, nega nella forma piu radicale quel sovrabbondante
mettersi a disposizione degli altri che nella vita di Socrate trova un’ar-
chetipica ipostasi: nega la vita che, come quella di Socrate, e incondi-

B3 Come la nozione di creativita sia applicabile all’orizzonte filosofico di Platone ho
tentato di mostrare in LaveccH1a, Creativita come agatopoiesi. L'esperienza della forma-
tivita nella filosofia di Platone, in A. BERTINETTO - A. MARTINENGO, Rethinking Creativity.
History and Theory, «trépos», 5-1 (2012), pp. 11-25.

4 Si veda Apol. 18b5-c1, 19b4-c2, 24b8-c2. Non & un caso che il dialogo inscenato nel
Politico, che prosegue quelli inscenati nel Teeteto e nel Sofista, sia ambientato da Platone
nell'imminenza del processo a Socrate.
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zionatamente aperta alla domanda, ossia a sperimentare 1'aporia, la co-
struttiva assenza di via d’uscita di fronte all'indeducibile, che genera
la meraviglia. Se non e trascesa, plasmata e amministrata da persone
competenti nell’arte e dotate di autentica intelligenza, la norma e, inve-
ce — lo abbiamo gia visto — impossibilita della domanda, anche quando
chi chiede lo fa nel nome di cio che e nuovo e migliore (Pol. 294b8-c4).
Impotente nel prevedere I'indeducibile, 1'illocalizzabile, 1'atopos, in sé la
norma si comporta nei suoi confronti come persona pervasa e ossessio-
nata da gelosa invidia: lo rende impossibile, allo stesso modo in cui, ad
un certo punto, ha reso impossibile che Socrate, I'illocalizzabile, 1'atopos,
il singolare'®, I'aphthonos per eccellenza, potesse continuare a donarsi
come levatrice delle anime. Perché, come chi invidia, la norma, in sé
potenzialmente tiranna, non puo abbracciare l'evento di una nascita:
non puo conoscere la meraviglia®®.

ABSTRACT: THE ENVIOUS CANNOT EXPERIENCE WONDER. NOTES ON ‘THAUMAZEIN' AND
BEING ‘APHTHONOS’ IN PLATO AND ARISTOTLE

An attentive consideration regarding the notions of thaumazein and being aph-
thonos presupposed by Plato and Aristotle reveals the intimate reciprocal impli-
cation of wondering/marveling and absence of envy. As characterized by Plato
and Aristotle, wonder depends namely on the capacity of being unrestrictedly
open for the manifestation of something radically undeducible from acquired

15 Sull’essere illocalizzabile (atopos) di Socrate si vedano i materiali opportunamente

richiamati in L. M. SEGoLoN1, Socrate a banchetto. Il ‘Simposio” di Platone e i ‘Banchettan-
ti’ di Aristofane, Roma 1994, pp. 25-26 e 86-87, nonché S. Laveccuia, Come improvviso
accendersi. ‘Istante’ ed esperienza dell’Idea’, in LaveccHia (a c. di), Istante. L'esperienza
dell”“illocalizzabile’ nella filosofia di Platone, Milano-Udine 2012, pp. 55-90, in particolare
pp. 74-77.

6 Non sorprende, in questa prospettiva, trovare delle analogie fra la situazione di nor-
mativita degenerata cui si accenna nel Politico ed il parossismo del tiranno caratteriz-
zato nella Repubblica. Anche il tiranno, pieno di paure e passioni, non puo riconoscere
altro rispetto alla propria prospettiva, per cui si ritrova, alla fine, costretto a starsene
rinchiuso in casa, e a provare invidia verso i concittadini che restano liberi di muoversi
e di sperimentare qualcosa di buono (579b3-c2; sullo phthonos come emozione peculiare
del tiranno cfr. 580a3): chiuso in se stesso e nei confini che lui stesso si impone e im-
pone, appunto come una norma fine a se stessa, non illuminata e dominata dall’intel-
ligenza e dall’arte di una persona autenticamente competente, regale, ovvero capace di
manifestare il bene in ogni situazione in cui agisce.
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experience or knowledge. This capacity is, in turn, eminently peculiar of being
good, whose nature is, according to Plato, intrinsecally denoted by absence
of envy, as shown by the cosmogonic activity of the Demiurge as well as by
Socrates acting as midwife of pregnant souls. The contrary attitude is hypotta-
sized by any form of normativity which pretends to exclusively deduce actions
and knowledges on the basis of prescriptions deriving from past experiences
or abstract generalizations. Such normativity reveals strong analogies to the
envious person, since the action of this normativity is not capable of produc-
ing openness for the generation of something authentically new.
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ESSERE UMANI!
IL RISPETTO DELLE PASSIONI IN PLATONE

Sommario: 1) La realta é uni-molteplice; 1.1) Il fondamento ontologico della uni-mol-
teplicita del reale; 1.2) “Agire” e ‘patire” come movenze fondamentali; 1.3) Il contri-
buto decisivo del *Sofista’; 1.4) Reversibilita dei ruoli fra “agire” e ‘patire’; 2) L'unita
e la complessita dell’essere umano; 2.1) L'anima umana; 2.2) Una valutazione duplice;
3) L'etica; 3.1) Il “Filebo’ e la complessita del tema dei piaceri.

IL concetto di “patire” in connessione con il suo contrario, “agire”, e
centrale nella filosofia di Platone in quanto esprime un dato fonda-
mentale della sua visione del reale; di conseguenza, ha una intrinseca
polivalenza di significati e una peculiare applicazione etica. Dati i li-
miti del presente contributo', mi limitero ad indicare i passaggi fonda-

mentali di questa struttura concettuale.

1) La realta e uni-molteplice

Partiamo da un dato: la filosofia platonica e dialettica nel senso che
afferma l'identita di uno e molti:

Socrate : Noi diciamo, mi pare, che l'identita (tauton) tra l'uno e i
molti manifestata dai ragionamenti ricorre ogni volta in ciascuna
affermazione, sempre, nel passato come ora. Cio non avra mai
termine né ha inizio ora, ma, a mio avviso, & una qualche ca-
ratteristica immortale e immarcescibile dei nostri stessi discorsi
(Filebo, 15d4-8).

Dunque la dialettica non lavora solo sulle relazioni fra termini, ma si
basa sulla identita di due contrari, cioe la riflessione sulla realta svela che
ogni elemento e sia uno sia molti. Ora, Platone ha chiaro il principio di
non contraddizione e sa bene che i contrari si escludono?. Sembra che

! Per molti passaggi di questo testo saro costretto a rinviare alla trattazione approfondi-
ta svolta nel mio Il disordine ordinato. La filosofia dialettica di Platone, 2 voll., Brescia 2013.

2 Ad esempio, afferma che in una predicazione essenziale i contrari si escludono (Fe-
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ci sia un’eccezione: ogni realta partecipa dell’'uno e dei molti, ma non
come dell’identico e del diverso, che non possono identificarsi; parlan-
do di identita, non si dice che quello che e uno diviene in qualche modo
molti, ma che una stessa realta é sia uno sia molti: ogni realta una & intrin-
secamente molteplice. In questa chiave si capisce un’altra frase del Filebo:

che i molti siano uno e che 'uno sia molti, infatti, & un’afferma-
zione che suscita stupore ed e facile muovere obiezioni a chi so-
stiene 1'una o l'altra tesi (Filebo, 14c8-10).

L’affermazione unilaterale, a vantaggio dell'uno (perché il moltepli-
ce € uno) o dei molti (perché I'uno e molteplice), si espone a obiezioni,
perché entrambe le affermazioni risultano vere e quindi una posizione esclu-
dente e ‘sbagliata” e attaccabile a partire dall’altra.

La dialettica deve giustificare questa situazione senza offendere il
principio di non contraddizione. In sintesi possiamo dire che per Pla-
tone ogni realta e un intero (0ggi diremmo un sistema) fatto di parti, cioe é
costitutivamente molteplice (0ggi diremmo che e complessa) anche quando e
una in senso forte, cioé semplice (0ggi diremmo non composta e non compli-
cata). Questo e talmente vero che Platone afferma pit volte che le Idee,
che sono enti semplici, sono composte da altre Idee e sono parti di
Idee superiori’. Non a caso, dunque, nel Parmenide troviamo piu volte
ostentata una sorta di naturale divisione e moltiplicazione del reale. La real-
ta nella sua immediatezza, per il fatto stesso di essere e di essere una, si
presenta infinitamente scissa: il semplice porre un’unita che ¢ porta ad
un processo di divisione infinita in unita che sono e in esseri che sono
uno (Parmenide, 142d-143a). Tuttavia, non abbiamo un puro infinito ca-
otico, perché in ogni singola parte e presente 1'uno: lo stesso dividersi e
moltiplicarsi richiede un’attivita che unifica e limita (144c-d, 144e-145a,
158a-d). Questo gioco, che sottolinea continuamente la presenza di at-
tivita (e quindi di passivita) €, nel Parmenide, piu volte ripetuto, fino
a concludere che abbiamo due processi intrecciati, che si richiamano

done, 102d-103a) o che una stessa realta non puo patire, fare o essere insieme cose
opposte (Repubblica, 436b, 436e-437a).

> Per il riferimento ai passi che dimostrano questa affermazione cfr. MiGriori, II Di-

sordine ordinato cit., pp. 344-347.
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e insieme si respingono: la nascita dell'uno implica il perire dei molti
e viceversa. Platone collega a questo schema tutti gli altri processi: da
una parte l'uno si connette al processo di unificazione, di assimilazio-
ne, al divenire uguale, dall’altra i molti si collegano al dividersi, al di-
versificarsi, all'aumentare e al diminuire (Parmenide, 156b).

Aggiungiamo a questi primi dati una riflessione sulla diairesi, un
processo di distinzioni che porta a ricostruire il quadro di riferimen-
ti che “definisce” una realta. Questo metodo, cui Platone allude fin dai
primi dialoghi*, viene illustrato nel Sofista e poi chiarito e approfondito
nel Politico. Qui Platone da un’indicazione:

STrRANIERO — Sai che e difficile dividerle in due [le arti delle cause
e concause riguardanti lo Stato]? Il motivo, credo, diverra piut
chiaro procedendo [...] Dividiamole, allora, secondo le membra,
come una vittima sacrificale, poiché non riusciamo a dividerle in
due. Infatti, bisogna suddividere sempre, il pil1 possibile, secon-
do il numero piu vicino al due (Politico, 287b10-c5).

Dobbiamo chiederci che cosa giustifica questa sottolineatura del
due. La risposta e che Platone opera secondo un modello che ¢, in ul-
tima istanza, binario, cosa che illustrerd per quanto qui possibile, ac-
cennando alla coppia di Principi del Filebo> e poi svolgendo una breve

¢ Gia la distinzione fra due tipi di sapienza in Apologia 20d-e presuppone una mo-

venza diairetica; analogamente se ne possono vedere tracce in Eutifrone, 7b-d, nella di-
stinzione tra i contrasti che vertono su dati quantitativi e quelli che riguardano giudizi
etici e dati qualitativi; certamente diairetica & anche la successiva distinzione (13a-e)
della cura che o migliora chi la riceve o aiuta collaborando ad un progetto; la presenza
pil chiara € poi quella (11e-12d) della separazione, proposta da Socrate stesso, fra la
parte del giusto che si occupa degli uomini e quella che si occupa degli dei, diairesi
che risulta confermata anche in opere successive (cfr. Il Disordine ordinato cit., pp. 944-
947). Analogamente nell’ Eutidemo, 'arte degli incantesimi ha una parte (morion, 289e5)
che si esercita su animali e malattie e una che mira a condizionare i giudici (cfr. L.
Pavracerrly, L”’Eutidemo’ di Platone. Una commedia straordinariamente seria, Prefazione di
Michael Erler, Presentazione di Maurizio Migliori, Milano 2009, p. 151). Piu struttura-
ta, e a mio avviso difficilmente negabile, € la insistita “diairesi” del Gorgia (463a-466a;
500e-501c; 513d-e; 520a-b), la distinzione fra arte e lusinga (kolakeia), con I'ulteriore bi-
partizione fra anima e corpo che porta alla duplice contrapposizione: legislazione-giu-
stizia rispetto a sofistica-retorica e ginnastica-medicina rispetto a cosmetica-culinaria,
un gioco geometrizzante su cui richiama l'attenzione Socrate stesso, il quale dichiara
che per brevita si esprime come i geometri (465b).

* Rinviamo per questo a Il Disordine ordinato cit., pp. 493-644. Qui sottolineo solo che

questi sono espressi in linguaggio pitagorico come Peras e Apeiron, Limite e Illimitato,
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riflessione sulla coppia agire-patire, che ne ¢ il logico corollario.

1.1) 1l fondamento ontologico della uni-molteplicita del reale

Socrate afferma che le realta, costituite da uno e da molti, hanno in sé
connaturato limite e illimitato (Filebo, 16C9-10). Questa scoperta e de-
finita un «dono degli dei», cosa che viene ribadita: «un dio, in qualche
modo, ci ha fatto vedere negli enti sia l'illimitato sia il limite» (23¢9-10).
A questa sorta di anticipazione Platone fa seguire una serie di riflessio-
ni tese a mostrare, da una parte, che ogni realta & «uno, molti e infiniti»
(16d5-6) e, dall’altra, che la vera conoscenza si ha nel momento in cui si
sa «l quanto, cioe il numero, «mediano tra l'infinito e I'uno» (16d8-e1),
che definisce 1'oggetto. Platone torna a ribadire la stessa idea (18a-b)
per concludere che occorre capire come una realta sia insieme «uno e
molti» (18e9). A partire da qui Platone formula la sua teoria dei quattro
generi: un principio d’ordine, Peras, agisce su un principio di disordi-
ne, Apeiron, dando luogo ad un misto in forza di una Causa superiore
esterna a questo processo.

Dividiamo tutte le realta ora incluse nel tutto, in due o, piuttosto,
se vuoi, in tre (Filebo, 23c4-5)°.

Non e forse vero che i tre generi ci hanno fornito il quadro di
riferimento delle cose che nascono e di quelle da cui tutto deriva?
(Filebo, 27a11-12).

Stiamo parlando dell’intera realta, dei principi (cio da cui) e di tutta
la realta che ha una origine. Dunque, lo stretto legame tra i due piani del
reale, quello fisico e quello metafisico’, trova qui 'ennesima conferma.

una chiara allusione alla coppia di Principi di cui parla Aristotele quando si riferisce
alle Dottrine non scritte.

¢ Socrate usa una formula che sembra lasciare la possibilita di decidere in quanti

generi dividere il reale, quasi fosse una opzione libera; la cosa ¢ sottolineata dal filo-
sofo stesso che si sente ridicolo (23d2). Platone evidentemente vuole che riflettiamo su
questo dato, cioe che in un senso i termini sono due (quelli operativi), in un altro sono
tre (con l'aggiunta del misto conseguenza dell’azione/passione dei due), in un altro
quattro (la causa, che pero é esterna al processo ontogonico). A conferma di cio, egli senza
alcuna ragione plausibile sottolinea ripetutamente questa dimensione numerica, distinguendo
i primi due dal terzo (cfr. 23¢; 23e; 25b; 27b) e i tre dal quarto (cfr. 23d; 23e; 27b; 30a-b),
sperando cosi di attirare l'attenzione del lettore.

7 Cfr. Il Disordine ordinato cit., pp. 195-307.
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Dobbiamo pero porci una domanda: che cosa giustifica una visione
che pone al vertice una polarita e non un principio unico? La risposta
puo essere trovata in due affermazioni platoniche.

Alla fine della prima tesi del Parmenide, dopo la presentazione
dell’Uno-Uno privo di qualsiasi determinazione, Parmenide conduce
il suo giovanissimo interlocutore, Aristotele, in futuro uno dei Trenta
Tiranni, a trarre le conseguenze del discorso, cosa strana visto che 1)
non viene fatta mai nella trattazione svolta dall’Eleate; 2) il giovane si
limita ad assentire o a chiedere, mentre qui svolge un ruolo decisivo
nella argomentazione:

- Quindi, ’Uno non ¢ in alcun modo. - Risulta che non e.

- Di conseguenza non e nemmeno tale da essere uno. Se infatti lo
fosse, sarebbe e parteciperebbe dell’essere; invece a quanto sem-
bra, 'Uno né & uno, né ¢, se si deve credere a questo ragionamen-
to. - Potrebbe essere.

- Cio che non &, questo non essere, potrebbe avere qualcosa o
essere qualcosa? - Come potrebbe?

- Non se ne ha dunque nome, né definizione, né scienza alcuna,
né sensazione, né opinione. - Risulta di no.

- Non & quindi nominato, né definito, né congetturato, né cono-
sciuto, né alcuna tra le cose esistenti ne ha sensazione. - Sembra
di no.

- E possibile dunque che questa sia la condizione dell’Uno? - A me non
pare possibile (Parmenide, 141e9-142a8).

Prima si argomenta che I'Uno, se e solo Uno, cioe se rifiuta qualsiasi
tipo di predicazione, non e nulla, nemmeno se stesso, e non € pensabile,
poi si esprime un netto giudizio di condanna. Non puo essere altrimen-
ti: si sta cercando un principio per spiegare il reale e questo Uno-Uno,
principio semplicissimo e come tale ineffabile e impensabile, non serve.

1.2) “Agire”e “patire” come movenze fondamentali
La seconda argomentazione, che spiega l'insufficienza di un Uno
Principio primo, ci porta nel cuore della nostra trattazione:
Infatti una realta nella sua interezza non potra contemporaneamen-

te avere la duplice funzione di subire e fare (peisetai kai poiesei). Al-
trimenti 1'Uno non sarebbe pil1 uno, ma due (Parmenide, 138b3-5).
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Tale affermazione ricorre, in forme attenuate, anche in altri testi:

Una stessa cosa non puo fare o subire (poiein e paschein) cose op-
poste (Repubblica, 436b8).

Nessuno potra mai convincerci che una stessa cosa subisca o an-
che sia o anche faccia cose opposte (tanantia pathoi e kai eie e kai
poieseien) (Repubblica, 437al-2).

Potrebbe sembrare una semplice affermazione del principio di non
contraddizione, se non ci fosse un secondo elemento, quel duplice pro-
cesso, agire e patire, stranamente ribadito. La cosa appare ancor piu
strana in quanto tale sottolineatura del fare e del patire ricorre in Pla-
tone fin dalle prime opere e in contesti che non sembrano richiedere
questi inserimenti. Facciamo qualche esempio.

Nell’ Eutifrone, nel momento in cui Eutifrone accetta 1'idea che san-
to e cio che ¢ amato da tutti gli dei, Socrate propone un’ulteriore do-
manda (10A): santo e cio che e amato dagli dei o € amato dagli dei in
quanto santo? La questione e semplice e cosi la risposta: il santo viene
amato per la sua natura, in quanto e in sé santo (10d). La cosa strana
e che Socrate si impegna ad approfondire il nesso tra cio che subisce
un’azione e colui che la compie. In sintesi, 1) alcuni oggetti non modi-
ficano la propria natura per l'azione dell’agente, da cui ricevono solo
una qualificazione estrinseca: una cosa non e in sé paziente, ma lo e in
quanto patisce un’azione; di conseguenza 2) una cosa e vista perché c’e
chi vede, mentre non c’e chi vede in quanto ci sono cose in sé viste; una
cosa € amata perché c’e chi la ama e non c’e chi la ama perché essa ¢ in
sé amata. C'e dunque una “azione” che non incide sulla natura del “pa-
ziente”, ma gli aggiunge solo un attributo.

Nella discussione del dialogo questo approfondimento non appa-
re necessario, tanto pitt che si possono ipotizzare azioni di ben altro
effetto, qui accennate parlando di realta prodotte (10c), cioe che esistono
in quanto sono state fatte. Ma in questo modo uno dei primi dialoghi co-
mincia a richiamare l'attenzione del lettore su questa coppia, sottoline-
ando anche che il patire ¢ tale in quanto c’e un agire, il quale non di-
pende dalla natura di cio che patisce, ma da quella dell’agente. Si tratta
di un segnale, ma non irrilevante, tanto piu che non resta isolato.
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Un accenno pit significativo lo troviamo nel famoso passo del Fedo-
ne, in cui si parla della speranza che la filosofia di Anassagora suscito
in Socrate:

pensai che, se qualcuno volesse trovare la causa per cui ciascuna
cosa si genera o perisce o e (ghignetai e apollutai e esti), dovrebbe
trovare per ciascuna cosa questo, quale sia il modo migliore di
essere oppure di patire qualsiasi cosa o di agire (e einai e allo ho-
tioun paschein e poiein) (Fedone, 97c6-d1).

Il testo passa dalle determinazioni ontologiche classiche (essere, na-
scere e perire) a questa strana associazione tra essere e fare-patire; si affer-
ma che la causa ontologica del divenire va ricondotta alla coppia agire-patire
come se fosse un dato banale. A riprova che non si tratta di una svista,
questa coppia e riproposta da Socrate, che afferma che gli sarebbe ba-
stato capire

in che modo per ciascuno e meglio sia agire sia patire quello che
patisce (kai poiein kai paschein ha paschei) (Fedone, 98a5-6)®.

Ancora, nel Fedro, 269d-270d, dopo aver introdotto alcuni aspet-
ti della dialettica e aver sottolineato che bisogna conoscere l'intero
(270c2), si afferma che il metodo dialettico ha una portata universale e
vale per qualsiasi cosa:

Per prima cosa bisogna vedere se 1'oggetto, di cui vorremmo
divenire esperti noi stessi e capaci di rendere tale un altro, &
semplice o composto. In secondo luogo, se & semplice, bisogna
esaminare la sua potenza (dynamin), quale abbia per natura rispetto
all'agire (dran) e su che cosa, o quale rispetto al patire (pathein) e da
che; se invece ha molteplici Idee, dopo averle enumerate, bisogna
vedere per ciascuna, come fosse una, quale potenza ha per natura
di agire (poiein) e su che o quale di patire (pathein) e da che (Fedro,
270d1-7).

II testo sottolinea il potere dell’agire e del patire come un elemento
determinante per cogliere la natura sia delle realta semplici sia di quel-

8 Quindj, 'agire e il patire sono i dati decisivi anche per i fenomeni cosmologici, come
risultera chiaro dal Timeo.
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le composte. Analogamente, 'agire e il patire appaiono elementi deci-
sivi nelle Leggi contro chi sostiene il disimpegno della divinita:

Cerchiamo di persuadere questo giovane con i nostri discorsi
che colui che si prende cura del tutto ha predisposto tutto per la
salvezza e la realizzazione dell’intero, nel quale anche ciascuna
parte, per quanto puo, subisce e agisce (paschei kai poiei) cio che le
si addice. Ciascuna di queste parti e sotto il controllo di reggitori
che presiedono sempre alla pitl piccola passione o azione (pathes kai
praxeos) e realizzano il fine ultimo nei minimi particolari (Leggi,
903b4-9).

Infine, nella Lettera Settima, Platone fa un lungo elenco di oggetti co-
noscibili, che spazia dalle figure matematiche ai manufatti, dal bene
agli elementi fino ai costumi e a tutte le azioni e le passioni (Lettera Setti-
ma, 342d8).

1.3) 1l contributo decisivo del *Sofista’

Che la realta sia determinata da agire e patire viene esplicitato nel
Sofista nel corso della Gigantomachia. Si incalzano i materialisti (Sofi-
sta, 246d-248a), che identificano corpo ed essere riducendo il reale a
contatto e resistenza, fino a far loro ammettere l'esistenza di un qual-
che ente incorporeo. A questo punto il ragionamento ha una svolta
straordinaria. Lo Straniero appare preoccupato per la situazione di grave
difficolta in cui le sue obiezioni hanno posto tali filosofi. Questo gli permette
di formulare quella che sembra una proposta fatta per loro, mentre alla fine
risultera un’asserzione metafisicamente decisiva:

STRANIERO : [...] Forse si trovano in difficolta. Nel caso che si tro-
vino a subire una qualche situazione del genere, guarda se, su
nostra proposta, arrivano ad accettare e ad essere d’accordo sul
fatto che I'ente e di questo tipo [...] Dico che qualsiasi cosa possegga
una qualsiasi potenza (dynamin), o che per natura sia predisposta a
produrre (poiein) un’altra cosa qualunque, o a subire (paschein) anche
la pint piccola azione da parte della realta pin insignificante, anche se
solo per una volta, tutto cio realmente é. Infatti, propongo una definizio-
ne (horon): gli enti non sono altro che potenza (dynamis).

TeETETO : Ma poiché essi non hanno, al momento, niente da dire
migliore di questo, accettano tale definizione.

STRANIERO : Bene. Puo darsi, infatti, che a noi come a loro possa
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apparire in seguito una cosa diversa. Per ora, dunque, rimanga
convenuta tra noi e loro questa definizione.
TeeTETO: Rimane (Sofista, 247d4-248a3).

Lo Straniero propone di considerare la realta come dynamis, come
capacita di agire e di patire. E facile opporsi a una valorizzazione di
questo passo sottolineando che la proposta, fatta in tono dimesso, ¢ ac-
cettata quasi per disperazione, e che siipotizza la possibilita di una opi-
nione diversa. Tuttavia la definizione e non solo confermata ma raffor-
zata nella successiva discussione con gli Amici delle Idee (248a-250d).
Questi sostengono l'esistenza di eide, forme intelligibili e incorporee e
attribuiscono al mondo corporeo non l'essere ma un divenire continuo.
Questa distinzione fra essere e divenire comporta una analoga distin-
zione delle funzioni conoscitive:

StrANIERO : E dite che con il corpo, per mezzo della sensazione,
noi comunichiamo con il divenire, mentre con I'anima, per mez-
zo del ragionamento, con l'essere reale, il quale voi dite che &
sempre identico nello stesso modo, mentre il divenire € in ogni
momento diverso.

TeeTETO: Diciamo cosi, infatti.

STRANIERO : Ma, ottimi amici, che cosa dobbiamo dire che sia per
voi questo “comunicare” in relazione ad entrambi i casi? Non &
forse quello che abbiamo detto poco fa?

TeeteTO: Che cosa?

StraNIERO : Un subire o un fare, per mezzo di una determinata
potenza (pathema e poiema ek dynameos tinos), a partire da cose che
si incontrano l'una con l'altra. Forse, Teeteto, tu non comprendi
la loro risposta a queste domande, mentre io probabilmente si,
data la mia consuetudine con loro?

TeeTETO: Che discorso fanno, allora?

StraniErO: Non ci concedono quello che poco fa & stato detto
sull’'essere ai nati dalla terra.

TeeteTO: Che cosa?

STrANIERO: Abbiamo dato, se non erro, come definizione (horon)
adeguata (hikanon) degli enti, che sia presente la potenza di subi-
re o di agire (paschein e dran), anche rispetto alla pit1 piccola realta
(Sofista, 248a10-c5).

Platone, mentre ribadisce la classica separazione dei due piani del
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reale, attacca gli Amici delle Idee sul terreno della relazione conosciti-
va. Questi idealisti, che riconoscono la presenza di un agire e un patire
limitandola pero alla dimensione del divenire ed escludendola dall’es-
sere, non accetteranno la proposta che egli fa loro. Questa, pero, e for-
mulata in modo radicale, come una definizione adeguata, che si presen-
ta anche nelle realta minime: gli enti sono potenza di agire o di patire.

Non possono essere sottovalutati due dati: 1) nulla costringe Plato-
ne ad affermare, per due volte, che la caratteristica fondamentale della
realta e la capacita di agire o patire’; 2) le obiezioni che lo Straniero
propone mostrano che la coppia agire-patire vale in tutti gli ambiti
(248c-249Db), cioe a livello psicologico (se I'anima conosce e 'essere & co-
nosciuto c’e un fare e subire), a livello gnoseologico (I'essere conosciuto
da un atto conoscitivo, in quanto conosciuto, si muove e subisce un’a-
zione), a livello del cosmo (non si pud ammettere che movimento, vita,
anima e intelligenza siano assenti nella realta che ¢ in senso pieno).
In sintesi, la visione del reale proposta ai materialisti e agli idealisti,
cioe all'intera filosofia, non € una ontologia statica ma una dinamica e
una dialettica. In effetti, se pensiamo ai Principi e alla visione uni-mol-
teplice del reale, appare logico che la realta sia caratterizzata dalla
potenza di agire o di patire.

1.4) Reversibilita dei ruoli tra “agire” e “patire”

Il nesso fra questi due termini va approfondito, perché essi, a cer-
te condizioni, appaiono in grado, per cosi dire, di “scambiarsi i ruoli”.
Platone approfondisce questo discorso nel Teeteto, affermando in pri-
mo luogo che sono due relativi:

® L’importanza di questo testo € gia stata sottolineata, in modo meno radicale di

quanto noi facciamo, da molti studiosi; cfr. in proposito, anche per i riferimenti biblio-
grafici, B. CENTRONE, Platone, Sofista, traduzione e commento, Torino 2008, pp. 147-
148, notal07; per questo studioso, pero, non si tratta di una definizione, ma di uno
«stratagemma dialettico; tutto «fa pensare che Platone non possa considerarla una de-
finizione soddisfacente»; per lui «il senso piu autentico della dynamis in questo contesto
sembra essere quello di anticipare il dinamismo interno al mondo delle idee, dato dalle
loro combinazioni o separazioni» (p. XXXIV). A me invece sembra che su questa base sia
possibile comprendere non solo le relazioni tra Idee o tra Idee e cose, ma la natura complessa
delle Idee, che sono composte di Idee e miste, in quanto frutto di un agire e di un patire, in modo
analogo a quanto accade alle realta empiriche.
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infatti una cosa non e “agente” (poioun) prima di incontrare
qualcosa che subisce (paschonti), né e “paziente” (paschon) prima
di incontrare qualcosa che agisce (poiounti) (Teeteto, 157a4-6).

Si sottolinea poi con forza la non assolutezza dei termini:

cio che, incontrando qualcosa, € agente (poioun), incontrandone
un’altra appare invece paziente (paschon) (Teeteto, 157a6-7).

Su questo terreno della relativita dell’essere agente e paziente si in-
siste giocando sul fatto che 1'origine delle qualita, cioe della sensazio-
ne, va posta in un momento intermedio tra cio che agisce e cio che subi-
sce (metaxy tou poiountos te kai paschontos, 182a5-6)'°. Dunque, e eviden-
te che entrambi, soggetto ed oggetto, emanano un movimento verso la
sensazione che avviene “a meta strada” ed entrambi subiscono il movi-
mento che torna da quella, cioé entrambi agiscono e patiscono. Infatti il
soggetto che subisce diviene senziente (to men paschon aisthetikon, 182 a6-
7), mentre ['oggetto che agisce (poioun, 182a7) diviene ad esempio caldo
e bianco. Allo stesso tempo pero 1'organo sensoriale, proprio in quanto
percepisce, e attivo e agisce, “vede”.

La cosa e cosi rilevante che Platone I'ha affermata, senza sottolinear-
la fin dall'inizio della trattazione:

1. Il soggetto agisce, I'oggetto patisce: cio e chiaro fin dall’inizio,

in quanto gli oggetti sono «ciod con cui noi ci confrontiamo o che

tocchiamo» (154b1) e il soggetto & «quello che opera il confronto o
tocca» (154b3-4);

2. Toggetto agisce come risulta da una serie di sottolineature te-
stuali: ad esempio quando lo si definisce come «cio che ha generato
insieme <al soggetto> il colore» (156e4), o quando si afferma il ruolo
attivo del vino e di «ogni cosa che agisce per sua natura» (hekaston
de ton pephykoton ti poiein, 159c4); cosi il soggetto patisce, come si
riconosce parlando di «cio che agisce su di me» (to poiein eme, 160al;
to eme poioun, 160c4);

3. il testo sottolinea che entrambi agiscono, ad esempio, quando
afferma che tanto I'agente quanto il paziente hanno generato (eghen-

10" Per la sensazione come incontro tra due movimenti che partono dal soggetto e
dall’'oggetto, cfr. anche Timeo, 45b-46¢6, 67c4-68d7.
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nese gar |[...] to te poioun kai to paschon, 159c14-d1) dolcezza e sensa-
zione di dolcezza;

4. nello stesso tempo, prima si dice che la sensazione ha origi-
ne dalla relazione con il soggetto paziente (paschontos, 159d2) e rende
senziente la lingua, poi si chiarisce che «io percepisco» (ego kai aistha-
nomai, 160c5).

Non e un caso, dunque, se prima, dicendo che una sensazione come
il colore avviene nello spazio intermedio tra cio che colpisce/incontra
(prosballon, attivo) e cio che e colpito/incontrato (prosballomenon, pas-
sivo)'!, non specifica chi sia attivo o passivo perché attivita e passivita
non sono fisse e permanenti. La relazione resta pero stabile, nel senso
che c’e sempre un attivo e un passivo, perché non si da azione senza
passione e viceversa.

In questa chiave di reversibilita del ruolo, si capisce quanto Platone
afferma nel Timeo a proposito della Causa errante. Siamo nella “secon-
da trattazione”, che il testo stacca dalla precedente parlando quattro
volte di un nuovo inizio (48a-e). In sostanza, si analizzano le condizio-
ni della generazione del cosmo corporeo, generato e diveniente come
prima, ma dal punto di vista fisico e materiale'?, valutando il processo onto-
gonico. La nuova trattazione conferma il senso demiurgico della riflessione
precedente e giustifica la svolta:

Le affermazioni precedenti, tranne poche, hanno chiarito le azio-
ni dell'Intelligenza. Occorre aggiungere anche cio che avviene per
mezzo della Necessita. Infatti, la genesi di questo cosmo e una
mescolanza prodotta da una combinazione di Necessita e Intelli-
genza (Timeo, 47e3-48a2).

Dunque, la realta e sempre un misto che ha come operatori sia il

" E un termine poco usato da Platone, con solo 10 occorrenze nell’intero corpus.

2 G. ReALE, Per una nuova interpretazione di Platone. Rilettura della metafisica dei grandi
dialoghi ullu luce delle “Dottrine non scritte”, CUSL, Milano 1984, Vita e Pensiero, Milano
1987, 2003” , pp- 601-622, elenca 26 connotazioni testuall di questo principio materiale
che poi organizza in 4 gruppi: 1) come “necessita” e “causa errante” (con 2 connotazio-
ni); 2) incentrato sulla nozione di ricettacolo (con 14 connotazioni); 3) incentrato sulla
nozione di spazialita (con 6 connotazioni); 4) incentrato sulla nozione di movimento
caotico (con 4 connotazioni).
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Nous divino, sia i Principi e le Idee, qui non ricordati ma oggetto di
riflessione nella trattazione precedente nella figura del “modello”, sia
la Necessita. Questa agisce allo stesso titolo degli altri, anzi qui viene
messa in tensione con la Causa efficiente, cioé con un dato, se cosl si
puo dire, eterogeneo. Ma cosi Platone afferma con forza che la Neces-
sita agisce (tramite le varie materie che 'analisi mettera in luce) addirit-
tura come il Demiurgo che opera guardando il modello. In realta non
e cosi: questo dato, diverso e terzo rispetto a Intelligenza e Paradigma,
e “errante”, cioe inconsapevole e non razionale, e da luogo ad un processo
di cause fisiche che Platone tenta di ricostruire. Ma appunto e una vera
causa, un principio tanto potente che I'Intelligenza dominatrice puo
condizionarlo ma non puo cambiarlo o eliminarlo dal processo (48a).
In sintesi, la materia subisce 1’azione ordinatrice delle Idee voluta
dalla Causa divina, ma il suo patire e altrettanto importante, perché e,
in un certo senso, anche un agire: la resistenza e una forza innegabile.

2) L'unita e la complessita dell essere umano®

Dobbiamo ora accennare a una necessaria verifica nella antropolo-
gia platonica di quanto abbiamo visto a livello piui generale. Occorre
tener conto di due dati: 1) l'accettazione delle passioni va intimamente
connessa al senso del limite umano proprio della concezione platoni-
ca (a livello gnoseologico come in quello etico); 2) la visione platoni-
ca dell’essere umano ¢ estremamente articolata, sia per la pluralita di
punti di vista che possiamo/dobbiamo assumere, sia per la dialettica
interna ad ognuno di questi ambiti secondo il modello intero-parti che
e centrale nella filosofia platonica.

A un primo livello, I'essere umano, come risulta fin dal Carmide,
156e-157b, € un intero fatto di due parti, anima e corpo. La cura di noi
stessi implica attenzione ad entrambe le nature, all'anima con la saggia
temperanza e al corpo con la salute, senza separarle. C’'¢ pero uno sbi-
lanciamento a favore dell’anima, dalla quale deriva tutto cio che conta.
Resta dunque immediatamente chiaro che l'essere umano e una so-

3 Per una trattazione pili articolata e approfondita delle tante singole tematiche che
ora affrontiamo rimando al capitolo sull’anima de Il Disordine ordinato cit., pp. 725-858.
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stanza con profonde dinamiche interne, con una parte che ¢ inelimina-
bile e che “subisce”.

2.1) L'anima umana

Da un altro punto di vista, pero, il vero essere dell'uomo e I'anima,
come emerge nell’Alcibiade I. Dobbiamo sapere chi siamo (128d-e),
identificando “il vero se stesso” (129a-b), cioe 'uomo stesso (129e), la sua
natura piu profonda che viene identificata con l'anima, la quale usa il
corpo come gli artigiani usano i loro strumenti (129¢-d). In questo sen-
so l'essere umano e anima (130c) e conoscersi significa conoscerla. Mal-
grado questo, la strutturale duplicita che caratterizza 1'essere umano e
subito riaffermata, sia pure indirettamente:

SocraTE — Dunque va bene credere che, quando io e te conver-
siamo tra noi, servendoci di parole, 'anima si rivolge all’ani-
ma? [...] quando Socrate dialoga con Alcibiade, servendosi del
discorso, non rivolge le parole al suo viso, come sembra, ma ad
Alcibiade; questo e 'anima (Alcibiade I, 130d8-e6).

Qui si parla del rapporto tra due soggetti, che é e non ¢ identico alla
relazione tra le loro anime: quando Socrate usa le parole e guarda in fac-
cia Alcibiade, il rapporto vero non e quello esterno e visibile, ma quello
pitt profondo tra due anime che comunicano attraverso il corpo, che pero
non puo essere dimenticato o eliminato. La duplicita della situazione risul-
ta subito ancora piu esplicita:

SocraTE — Dunque, colui che ci invita a conoscere se stesso ci
ordina di conoscere 'anima [...] Quindi chi conosce qualcosa del
corpo conosce qualcosa di sé, ma non se stesso (Alcibiade I, 130e8-
131a3).

Ma se anche ci fermiamo alla sola anima ci troviamo di fronte di
nuovo all’agire e patire che si sposta dal rapporto anima-corpo a quel-
lo tra le diverse parti della psyche. Se la piti compiuta tematizzazione
della tripartizione si trova in Repubblica, 436a-441c, in cui si parla di
anima razionale, di anima irrazionale e di una (thymos) intermedia, la
presenza di accenni alle parti e molto precoce. Prendiamo ad esempio
il Critone in cui si parla in modo chiaro dell’anima, usando pero un giro

210



EsSERE UMANT! IL RISPETTO DELLE PASSIONI IN PLATONE

di parole per evitare di usare le parole adeguate come psyche o meros /
morion per indicare la “parte”: «<Se non daremo ascolto a costui, corrom-
peremo e danneggeremo quella parte (ekeino) che con il giusto diventa
migliore, con 1'ingiusto va in rovina» (47d3-5). La sottolineatura della
giustizia come elemento forte che qualifica 'anima non & un caso, vi-
sto che Platone lo ribadisce poco dopo: se € impossibile vivere con un
corpo rovinato,

potremo vivere quando sia corrotta quella parte (ekeinou) che e
danneggiata dall’ingiustizia e avvantaggiata dalla giustizia? O
crediamo che sia da meno del corpo questa parte (ekeino), qualun-
que essa sia delle nostre, a cui si riferiscono sia I'ingiustizia sia la
giustizia? (Critone, 47e6-48al).

Il gioco e duplice: 1) non dire “parte” dell’essere umano alluden-
do all’anima rispetto al corpo, 2) non dire “anima”, sottolineando 1'o-
missione con l'inciso “qualunque essa sia”, quasi si ignorasse che cos’e
questa realta che e connotata con la giustizia e che, si aggiunge subito,
e pitt degna di onore dell’altra. Non sembra possibile spiegare questa
insistita attribuzione in altro modo che con un riferimento alla Repub-
blica, il che ci obbliga a pensare alle parti dell’anima che devono essere
nel corretto rapporto tra di loro.

Se tutto questo appare troppo complicato, perché Platone continua
il gioco di omettere “parte” anche nel Gorgia? In questo dialogo Socra-
te, parlando dei sapienti per i quali il corpo e una tomba dell’anima,
ricorda che sostengono

che quella parte dell’anima (tes de psyches touto) in cui si trovano i
desideri e tale da essere sedotta e da vagare in direzioni opposte
(Gorgia, 493a3-6).

Poi si parla di un mitologo acuto, siculo o italico e della sua ironia
sui dissennati per «quella parte dell’anima (fouto tes psyches), in cui si
trovano i desideri, che e priva di misura e di tenuta» (493b1-2). Qui
I'assenza del termine “parte” & talmente provocatoria che nessuno puo
ritenerla non voluta dall’ Autore, tanto piu che il senso della frase non
e dubbio, visto che si tratta di qualcosa dell’anima, che ha al suo interno le
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passioni, un dato che verra chiarito nella Repubblica e ancora meglio nel
Timeo. Tutto questo avviene in un dialogo in cui si elencano come mali
dell’anima l'ingiustizia, 1'ignoranza, la vilta e cosi via (Gorgia 477b),
per poi affermare che l'ingiustizia e la piu brutta e la condizione piu
cattiva. Platone esplicita (477c) che per corpo e anima si sono indivi-
duate tre situazioni negative: poverta, malattia, ingiustizia. La prima
sembra costitutiva dell’essere umano nel suo complesso, la malattia
appare propria del corpo, mentre 1'ingiustizia sembra di nuovo tipica
dell’anima. In effetti, I'ingiustizia come malattia dell’anima ricompare
nel Sofista, 227¢, parlando delle purificazioni dell’anima e del pensiero.
Ci sono — si dice — due forme di male per I'anima: una opera come una
malattia, l'altra va considerata come una bruttezza. La malattia mani-
festa una discordia derivante da una certa corruzione di cio che per
natura e affine, mentre la bruttezza appartiene al genere della mancan-
za di misura, dovuta essenzialmente a ignoranza (227-228). Dunque la
presenza di profonde e drammatiche dinamiche interiori e costitutiva
per un’anima tripartita.

Naturalmente, per cogliere la precoce presenza della tripartizione
occorre prestare attenzione ai particolari. Cosi nell’Alcibiade I non si par-
la subito della tripartizione, ma si sottolinea la superiorita dell'anima divina.
Per capire l'utilita del comando delfico, Socrate propone di trasformarlo in
un “guarda te stesso”; si scopre cosi che la pupilla funziona come un piccolo
specchio. Ma questa parte dell’occhio stesso viene qualificata in un modo par-
ticolare:

Dungque, se un occhio osserva un occhio, fissando questa che e la
sua parte migliore (beltiston) e con la quale vede, vedrebbe se stes-
so [...] Se invece I'occhio guarda un‘altra parte (allo) dell’essere
umano o delle realta, ad eccezione di quella che gli & simile, non
vedra se stesso [...] L’occhio, dunque, se vuole vedere se stesso,
deve guardare nell’occhio e in quel luogo (topon) nel quale nasce la
virtu dell’occhio, che é la vista (Alcibiade I, 133a5-b5).

Il testo, evitando con cura di usare il termine “parte” pur parlandone, pre-
cisa 1) che questo rapporto € esclusivo: se si punta su un‘altra zona dell’oc-
chio, non si ha lo stesso risultato; bisogna guardare nella parte ottima, 2) quella
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che opera davvero, in cui si manifesta la sua virtl1 propria. Su questa base si
costruisce un parallelo con 'anima:

anche I'anima, se vuole conoscere se stessa, deve guardare nell’a-
nima e soprattutto in questo suo Iuogo (topon) in cui c’e la virtu
dell’anima, la sapienza (Alcibiade I, 133b7-10).

In questi due testi Platone invece di ‘parte” usa addirittura ‘luogo” Una vera
provocazione, che pu0 essere accettata solo nella logica del gioco protrettico. Si
sottolinea poi in vario modo che questa (parte dell’) anima e divina (133b-c).
Dunque I’ Alcibiade I indica solo la parte migliore dell’anima senza preoc-
cuparsi della visione complessiva, cioe senza parlare delle altre “parti”
dell'anima umana. Platone qui non vuole dire di piu e lo esplicita, af-
fermando che del “se stesso”, cioe dell’anima, non si e detto nulla:

SocrATE : Anche se non ¢ una dimostrazione rigorosa, ma soddi-
sfacente, ci puo bastare: avremo una conoscenza rigorosa quan-
do troveremo ci0 che ora abbiamo trascurato, trattandosi di una
lunga ricerca.

ArciBIaDE: A che cosa ti riferisci?

Socrate : E cio che si diceva poco fa, che innanzitutto bisogna
cercare che cosa e questo se stesso; ora invece, al posto di se stes-
so, abbiamo esaminato che cosa e in sé ogni singolo. Forse sara
sufficiente, perché non potremmo dire che c’¢ qualcosa di noi
stessi pit1 importante dell’anima (Alcibiade I, 130c8-d6).

La trattazione fatta e accettabile: si € detto che ogni singolo e la sua
anima, indicando poi quella che la qualifica fornendo la chiave per ca-
pire I'elemento vero che costituisce ogni individuo, ma non si e spiega-
to “che cos’e questo se stesso”, in quanto della natura dell’anima non
si e detto nulla. Tale esplicito rinvio sara colmato da numerosi altri
dialoghi, ma noi siamo costretti a fermarci qui, limitandoci solo a sot-
tolineare che non e possibile contrapporre tra loro la visione unitaria,
binaria e trinaria dell’anima, visto che Platone le propone anche all’in-
terno di uno stesso dialogo, come il Fedro e la Repubblica. In sintesi pos-
siamo riconoscere che, quando cerca di spiegare la natura dell’essere
umano o di dimostrare I'immortalita della psyche, I’ Autore non appare
interessato a distinguere le parti (e non ha nessuna ragione di esserlo);

213



MAurizio MIGLIORI

quando parla in chiave ontologica della struttura dell’anima la presen-
ta secondo uno schema binario, perché la questione fondamentale e la
distinzione tra la parte divina immortale e quella umana mortale; per
darci una descrizione piu attenta alla dimensione operativa, il modello
diventa ternario.

C’e un ulteriore elemento su cui riflettere. Platone considera la dina-
mica fra le parti dell’anima fonte di problemi infiniti e tuttavia non solo
la accetta senza rammaricarsene troppo, ma esplicita anche una dina-
mica particolare, connessa a quella che potremmo definire I"impotenza
dell’anima razionale. Questa, che e superiore e divina, ha bisogno dell’ani-
ma thymoeides, quella che partecipa del coraggio, dell’ira e del deside-
rio di vittoria e che e posta non a caso vicino alla testa, per controllare
gli appetiti che scaturiscono dall'anima concupiscibile (Timeo, 70a)™.
Dungque quella parte che e definita passionale e necessaria perché quel-
la razionale possa svolgere con efficacia la sua funzione. La sua impor-
tanza e tale e la situazione e cosi complessa e difficile che occorre una
buona educazione per impedirle di svolgere un ruolo negativo, preva-
ricando rispetto ai suoi limiti e al suo ruolo.

In realta questo discorso ha una valenza piu generale: con l'educa-
zione

ciascuna delle parti € condotta a riconoscersi come non sufficiente a
sé e a scorgere nelle altre non piti dei nemici, bensi degli amici che la
soccorrono nelle sue manchevolezze e che, contemporaneamente,
chiedono di essere salvate dal loro nocivo isolamento. Finché insi-
ste ad asseverare la propria indipendenza e, con essa, un‘assoluta
prevalenza, ogni parte guasta se stessa, rovina le altre due, con la
conseguenza che, dentro l'involucro che i pit1 credono essere 1'uo-
mo, continua ad agitarsi una scomposta pluralita solcata da abusi e
da prevaricazioni, che possono conoscere fine soltanto quando esse
trovano quella disposizione che permette la reciproca integrazione
delle loro differenze e il loro completarsi nella forma e nella vita di

4 La stessa situazione si manifesta anche in altri casi: nella descrizione della biga alata
del Fedro, il cavallo nero deve essere controllato con la forza mentre 1’altro non e solo
bello e buono (Fedro, 246b, 253d) ma mostra ripetutamente di collaborare con l'auriga;
nella Repubblica questa parte, in caso di un conflitto interno, combatte in difesa della
ragione (Repubblica, 440e) e lo fa “naturalmente” (physei, 441a3), in quanto il suo com-
pito & quello di essergli suddita e alleata (441e6).
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un intero®.

In sintesi, ognuna agisce e patisce I'azione delle altre, com’e ovvio.

Una prova ulteriore la troviamo nella riproposizione del tema del
divieto dell’arte nel libro X della Repubblica. All'inizio del libro Socrate
sottolinea che la ragione del divieto dell’arte adesso risulta «pitu evi-
dente», perché sono state poste le forme dell’anima (ta tes psyches eide,
Repubblica, 595a7-b1) e si puo dare meno rilievo alle questioni di con-
tenuto, evidenziando il dato fondamentale: la poesia esalta gli aspetti
emotivi e in questo modo modifica la struttura stessa dell’anima, fa-
cendo crescere la parte irrazionale, il che porta all’accusa piu grave:
«la cosa terribile e infatti che essa riesce a corrompere anche le persone
valide eccetto pochissime» (605c6-8). Dunque il problema non ¢ nella
debolezza di un uditorio ingenuo ma nel potere della poesia, che non
agisce solo a livello etico-conoscitivo, ma opera sulla delicata struttu-
ra psichica, e quindi induce conseguenze quasi a prescindere dalle ca-
pacita del soggetto. Ma anche in questo caso il giudizio non ha una
valenza assoluta, perché Platone chiarisce subito che vale per chi non
possiede l'antidoto (pharmakon, 595b6): conoscere che cosa sono queste
conseguenze, cioe avendo un‘anima razionale che ha lavorato per esse-
re adeguatamente forte. Ma proprio per questo essa ha bisogno dell’a-
iuto della volonta, in modo da costruire una vita temperante e giusta,
precondizione per un‘attivita intellettuale adeguata.

Una prova ulteriore la troviamo nel Timeo, in cui si esplicita che
c’e un‘anima immortale e una mortale (72d), una distinzione non solo
funzionale, ma ontologica: 'anima razionale e diversa, superiore, di-
vina (41c7), principio immortale (69c5-6), presente come un demone
(90a3-4). La divinita si occupa di forgiare con un procedimento molto
complesso la parte delle anime degli uomini che e immortale (41c), poi
affida 'ulteriore formazione del vivente alle divinita inferiori e gene-
rate, che hanno il compito di costruire I'uomo nel migliore modo pos-
sibile (71d6-7). In sintesi, esse devono «plasmare i corpi mortali e cio
che ancora restava, quanto ancora bisognava aggiungere all‘anima umana,

15 A. BiraL, Platone e la conoscenza di sé, Roma-Bari 1997, p. 166.
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questo e tutto cio che ne consegue» (42d6-el). Il punto decisivo di tale
affermazione e che a questa psyche mancava ancora qualcosa per consentirle
di essere umana: la nostra anima deve avere delle parti umane e mortali.
La cosa e tanto importante che Platone la riafferma in seguito:

questi [gli dei inferiori], imitandola [la divinita superiore], dopo

aver ricevuto il principio immortale dell’anima, formarono in-

torno ad esso un corpo mortale, e gli diedero tutto questo cor-

po come un veicolo, e vi forgiarono dentro un‘altra specie di anima,

quella mortale, che ha in sé terribili e inevitabili passioni (Timeo,
69c5-d1).

In forza di queste passioni, necessarie compagne delle sue parti mor-
tali, I'anima umana tripartita risulta sensibile all’influenza del corpo,
tanto da essere priva di senno (anous, 44a8) in quanto vi ¢, per cosi dire,
posta dentro. Il caso limite € quello in cui la malattia fisica determina
effetti negativi sulla psyche, tanto che non e giusto considerare mal-
vagio uno che ha I'anima «ammalata e dissennata a causa del corpo»
(86d1-2; cfr. anche 43c-44b).

2.2) Una valutazione duplice

C’e una possibile obiezione a questi ragionamenti: nei dialoghi le
sottolineature del peso negativo della dimensione corporea sono nu-
merose; in quella unita scindibile che € 1'individuo, I'incontro danneg-
gia l'anima, che é e non ¢é di questo mondo, ma che, se deve cercare la pro-
pria casa, mira all'iperuranio. In questa chiave ritorna la figura della
prigione, resa pitt drammatica dal fatto che le passioni spingono l'es-
sere umano proprio a farsi incatenare (Fedone, 82e-83a). Il fatto e che la
posizione platonica risulta, come sempre, polivoca nel senso che con-
sidera insieme stati diversi, quello dell’essere umano, quello del corpo,
quello dell'anima, quello della parte umana dell'anima e quello della
sua parte divina: se partiamo da un punto di vista abbiamo un esito, se
partiamo da un altro le cose cambiano. Cosi, il mondo di cui gli esseri
umani devono prendersi cura diviene, dal punto di vista dell’anima, una
prigione (Fedone, 114b-c). Dunque, nemmeno in questo caso possiamo
assumere una posizione unilaterale. Siamo di fronte ad una caratteri-
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stica strutturale di un pensiero “multifocale”: Platone afferma sia che
bisogna cercare di vivere il pit1 a lungo e nel miglior modo possibile
(Leggi, 803d6-e4), sia che e sbagliato pensare all’Ade come male (Leggi,
727d), giungendo a dire che «come io direi parlando seriamente, 1'u-
nione di anima e corpo non e affatto meglio della separazione» (Leggi,
828d4-5). Cio che vale dal punto di vista umano — la vita deve essere
lunga e piacevole — non ha lo stesso peso dal punto di vista della sola
anima.

Questa polivocita tipica dell’approccio platonico alla realta viene
esplicitata nelle Leggi, proprio nel momento in cui il filosofo esprime
un giudizio pesante sugli esseri umani, burattini che partecipano di
piccole parti della verita (Leggi, 804b). Sembra che la vita umana non
abbia alcun valore, ma la cosa viene subito chiarita:

Non stupirti, Megillo, ma comprendimi: infatti ho detto quello
che ora ho detto guardando la divinita e subendone I'influenza.
Ma, se questo ti e caro, sia pure il nostro genere umano non privo
di valore e degno di una certa attenzione (Leggi, 804b7-c1).

Si puo esprimere un giudizio dal punto di vista del divino e un altro
dal punto di vista dell’'umano, con esiti ovviamente opposti.

3) L'etica

Il rispetto delle passioni proprie della condizione umana trova una
ovvia conferma nella impostazione etica, polivalente anch’essa, ma,
nella sua concreta dimensione umana, lontana da una posizione pura-
mente intellettualistica:

Dungque, le altre virtl che sono dette dell’anima possono essere
vicine a quelle del corpo; infatti non vi sono inserite realmente da
principio e in seguito sono introdotte con l'abitudine e l'esercizio;
invece la virtli del pensare in modo superiore a tutte, a quanto
pare, € qualcosa di piu divino, che non perde mai il suo potere, e
che diviene utile o giovevole e al contrario inutile e dannosa a seconda
dell’orientamento (Repubblica, 518d9-519al).

Nell'essere umano (costituito di anima e corpo) l'abitudine e 'eser-
cizio sono fondamentali anche per le virtu spirituali, che non sono in-
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nate, ma si affermano nella prassi; fa eccezione la phronesis, che viene
collegata alla parte divina che e in noi, cioe a quell’anima che la Divini-
ta ha dato a ciascuno come un demone (Timeo, 90a). Ma anche questa
e sottoposta ad una duplice valutazione: da una parte, data la sua na-
tura superiore, questa virtlt non perde mai il suo potere; dall’altra nel
suo concreto funzionare puo variare a seconda della direzione che le si
da, tanto da risultare utile o dannosa. Anche il pensiero, che domina e
condiziona tutte le virtti, subisce la dinamica della psyche tanto da po-
ter avere un cattivo orientamento. Di nuovo, la forte interazione fra le
parti (corpo/anima e/o le parti dell’anima) fa si che la stessa funzione
dominante possa essere fuorviata; infatti alcuni sono malvagi, ma in-
telligenti, il che sottolinea I'importanza dell’educazione, che deve libe-
rare l'individuo dei pesi legati ai piaceri fisici e convertirlo alla verita
(Repubblica, 519a-b).

Tale visione polivoca e non puramente intellettualistica emerge a
proposito di un tema come quello del piacere, cosa che ha portato al-
cuni studiosi a individuare un elemento edonista nel Protagora'®. Socrate
afferma che chi é vissuto con dolori e sofferenze non e vissuto bene, al con-
trario di chi invece arriva alla fine di una vita piacevole; quindi, vivere
piacevolmente e bene, vivere nel modo opposto e male (Protagora, 351b-
c). A questo punto il sofista obietta che e cosi se hanno goduto di cose
belle: sembra che Socrate svolga il ruolo dell’edonista mentre Protago-
ra difende un approccio etico.

In realta il filosofo imposta un problema, che viene frainteso sia
dall’interlocutore sia da gran parte della critica. Egli chiede:

Io infatti dico: non sono buone per quello stesso per il quale sono
piacevoli, a prescindere da una qualche altra conseguenza che

conseguira da loro? E d’altra parte anche le spiacevoli non sono
cattive per quello per cui sono spiacevoli?(Protagora, 351c4-6).

In sintesi, Platone pone la domanda sulla natura del piacere e del dolo-

6 G. RupesuscH, Socrates, Pleasure and Value, New York-Oxford 1999, p. 129, nota
4, ricorda tra coloro che nel Protagora vedono un Socrate edonista Grote, Hackforth,
Dodds, Irwin, Gosling-Taylor, e tra quelli contrari A.E. Taylor, Moreau, Sullivan, Vla-
stos, Zeyl, Kahn.
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re, sul loro essere in sé buoni o cattivi a prescindere dagli effetti, cioe dalla
forma concreta (i piaceri e i dolori) in cui si manifestano. Si tratta di un
tema che in questo dialogo non puo essere affrontato e risolto, perché
richiede un'analisi dialettica adeguata, come avverra nel Filebo. La questio-
ne e pero posta in modo chiaro: mentre Socrate parla del piacere stesso,
Protagora parla dei diversi piaceri, pensando che Socrate stia dicendo
che «le cose piacevoli sono tutte buone e le cose spiacevoli tutte catti-
ve» (Protagora, 351d1-2); il sofista propone di indagare per vedere «se
I'esame ci apparira essere in accordo con il ragionamento e se piacevo-
le e buono appariranno identici» (Protagora, 351e4-6). La differenza tra
le due posizioni e sottile, ma teoreticamente rilevante: altro ¢ chiedere
se il godere, in quanto tale, a prescindere dai contesti concreti in cui
si manifesta, € buono, altro e affermare che sono buoni tutti i piaceri,
una posizione edonista che anche in questo dialogo Socrate combatte:
il piacere non e il bene, ma deve essere valutato e misurato, come si
sottolinea anche nel Protagora parlando ripetutamente di “metretica”.

3.1) Il 'Filebo’ e la complessita del tema dei piaceri

I dialogo che consente una piut determinata valutazione di questo
tema € certamente il Filebo, che ci offre non solo una articolata analisi
dei piaceri, corporei e spirituali, veri e falsi, mescolati e puri, ma chia-
risce I'irrinunciabilita dei piaceri in una vita buona e felice. Infatti fin
dall’inizio del dialogo si afferma che nessuno sceglierebbe una vita di
puro piacere e nemmeno una vita di pure conoscenze: una vita buona
e felice implica l'intreccio di queste due realta. Per dimostrarlo Plato-
ne non solo sottolinea la natura multiforme dei piaceri, ma pone una
distinzione decisiva, guadagnata verso la fine dell’analisi (51a-52b): da
una parte abbiamo i piaceri mescolati al dolore, ontologicamente ca-
ratterizzati dall’apeiron, comuni al mondo animale, dall’altra i piace-
ri puri, privi di dolori, che non hanno un bisogno a monte né un fine
estrinseco a valle, ontologicamente caratterizzati dal peras, definiti “di-
vini” e connessi alle cose che sono belle per sé e non per altro, come le
forme matematiche, i suoni, i colori puri e molti odori (quindi non sono
dati solamente psichici), o che nascono da una conoscenza priva di fame
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del sapere (51b-52c). Platone li distingue in modo radicale dagli altri: ab-
biamo, piu che una dissomiglianza, una opposizione, che e poi enfati-
camente tematizzata: «Ma, se hai capito, queste sono due Idee (eide duo) di
quelli che chiamiamo piaceri» (Filebo, 51e4-5). L’opposizione concerne
la natura profonda di queste realta, ne fa due Idee. Cio e fondamenta-
le per capire come sia possibile a Platone polemizzare con I'edonismo,
chiudere il dialogo bollando (alcuni) piaceri come bestiali e, nello stes-
so tempo, mantenere con forza la scelta, come buona, di una vita mista
di conoscenze e piaceri, rifiutando un intellettualismo radicale che re-
spinga il godimento in quanto tale.

Per Platone il “godere” € non solo naturale ma in qualche modo ne-
cessario e comungque utile alla vita buona. Cio viene affermato anche in
modo forte. Chi riconosce che la vita giusta e la migliore deve ammet-
tervi anche il piacere:

Quale bene separato dal piacere puo esserci per un uomo giusto?
Ma via! L’onore e la fama ottenuti da uomini e divinita sono buo-
ni e belli, ma penosi, mentre alla fama cattiva capita il contrario?
(Leggi, 663a2-4).

Il piacere appare una componente naturale che deve accompagna-
re cio che e bello e buono. Infatti 'anima migliore vede subito che Ia
vita giusta e piu piacevole di quella opposta. Il criterio viene in questo
caso posto nella visione che ha un uomo giusto. Per questa via si torna
al tema dell’'educazione, con molta spregiudicatezza: tale sensibilita va
guadagnata senza sottilizzare troppo sul modo, siano abitudini, lodi, o
ragionamenti (663c). Infatti solo un tale uomo riconosce la superiorita
della vita buona e puo arrivare alla conclusione «che necessariamente
una vita ingiusta non e solo peggiore e miserabile, ma anche veramen-
te pit1 penosa della vita giusta e santa» (Leggi, 663d2-4).

In sintesi, premesso che nessuno sceglie una vita che non assicuri
piu gioia che sofferenza (Leggi, 663a9-b6), Platone 1) afferma l'identifi-
cazione tra vita buona e vita piu piacevole, unica veramente felice; 2)
riconosce la difficolta dell'argomento; 3) evidenzia che il discorso che
collega giusto e piacevole, oltre ad essere vero, ha il merito di spingere
ad agire bene (Leggi, 663d6-€2); 4) propone il giudizio dell'uomo giu-
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sto come criterio; 5) si appella continuamente alla sfera divina (la di-
vinita, infatti, non pud ammettere che esistono due diversi tipi di vita,
una giusta ed una piacevole, perché poi dovrebbe concludere che é pi felice
quella pitt piacevole e non l'altra, per cui il suo discorso risulterebbe in-
sensato, Leggi, 662c-d).

Cio spiega perché fin dal Protagora Platone ha sottolineato la positi-
vita del piacere in sé: la spinta al piacere non e assurda o irrazionale, ma
naturale e utile. Fatta salva la scienza come criterio che giudica della
vita buona, quest’ultima non puo fare a meno dei piaceri.

E facile immaginare una obiezione in nome del Bene e, in genera-
le, del rapporto con la sfera superiore fino all'imitazione della divini-
ta, alla homoiosis toi theoi, elementi che non possono essere omessi nel
contesto platonico. Ci troviamo di fronte all'ennesimo caso di una va-
lutazione fatta da punti di vista diversi. Fortunatamente proprio su que-
sto terreno Platone esplicita che e possibile affrontare questi problemi
con un’ottica duplice, sottolineando le caratteristiche della condizione
umana:

Finora abbiamo parlato dei comportamenti da adottare e di come
deve essere ciascun individuo, ed ¢é stato detto quasi solo quanto
riguarda le cose divine, mentre non si & parlato degli aspetti pit
umani, per cui bisogna ora farlo: infatti discutiamo di uomini e
non di divinita. In natura e proprio dell’'uomo godere, soffrire e desi-
derare, per cui e necessario che ogni essere che vive ed e mortale
sia dipendente da questi e come ad essi sospeso, con le piu1 gravi
preoccupazioni. Quindi, nel lodare la vita piti perfetta bisogna
non solo dire che nella sua forma esteriore supera ogni altra nel
procurare fama, ma aggiungere che & superiore, per chi vuole
godere e non evitarla fin da giovane, anche per realizzare cio che
tutti cerchiamo: gioire il pin possibile e soffrire il meno possibile per
tutta la vita (Leggi, 732d8-733a4).

Platone qui dichiara non solo che e possibile parlare della vita buona
e felice da un punto di vista divino (in forza dell’anima) e da un pun-
to di vista umano (che non vuol dire puramente corporeo), ma anche
che una posizione antiedonista radicale non e possibile: I'essere umano
vuole godere e per essere felice non si puo prescindere dal piacere.
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In conclusione, Platone accetta e insieme giudica i piaceri, anche
perché sono utili: tutta la vita umana dipende da tre bisogni natura-
li - mangiare, bere, fare sesso — e dai rispettivi desideri; se questi sono
diretti nel modo giusto si ha la virtt, altrimenti si ha il contrario (Leggi,
782d10-el). La natura umana, infatti, spinge a volere il piacere e a ri-
fiutare il dolore (Leggi, 733a-b), per cui occorre una valutazione attenta:
si puo accettare un dolore piccolo che precede un piacere pit1 grande,
ma non il contrario; inoltre bisogna considerare altri fattori, come il
numero, l'estensione, I'intensita e I'uguaglianza e i loro contrari (733b):

Cosi, essendo questi rapporti ordinati necessariamente, noi pre-
feriamo quella vita in cui ci sono entrambi, piaceri e dolori, tanti
e grandi e intensi, ma con la prevalenza dei piaceri, mentre ri-
fiutiamo il contrario; cosi per la vita in cui piaceri e dolori sono
rari, piccoli e deboli non la scegliamo se c’e prevalenza dei dolori,
mentre apprezziamo la vita con caratteristiche contrarie. Anche
per la vita in cui entrambi sono moderati vale quanto abbiamo
detto prima: una vita equilibrata la scegliamo solo se prevale in
essa cio che ci e gradito, non la vogliamo se prevale cio che e
sgradevole. Bisogna allora pensare tutte le nostre forme di vita
come naturalmente legate a questi fattori e vedere quali deside-
riamo per natura (Leggi, 733c1-d4).

I piaceri 1) prevalgono in ogni tipo di vita 2) non per una scelta etica
sovraordinata, ma per rispetto alla nostra natura. In questa chiave vanno
letti certi giudizi platonici sui piaceri: non si tratta di una condanna, ma di
un appello alla misura, in funzione del meglio. Proprio perché non e possi-
bile identificare piacere e bene, occorre una valutazione che non e in-
differente al piacere, ma che non e basata su questo. Il Bene e non il pia-
cere costituisce il fine dell’azione umana. Platone riconosce la compre-
senza di due pulsioni: la prima, innata, e desiderio dei piaceri, l'altra,
acquisita, € opinione che tende al bene massimo. Queste due tendenze
talvolta sono in accordo, in altri casi in contrasto, il che rende impossi-
bile una assolutizzazione del valore del piacere.

Ma nel concreto della nostra vita nemmeno il Bene puo essere as-
solutizzato. Questo atteggiamento trova il suo coronamento in una for-
mula pervasiva che Platone usa per sottolineare il limite umano di fronte a
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un valore in sé assoluto. L’ Autore vuole evitare che si affermi 1’assoluto,
cosa non appropriata alla natura umana: si tratta di operare per 1’otti-
mo “per quanto e possibile” o “il massimo possibile” (hoti malista), cioe nella
misura in cui é possibile per l'essere umano'’. Questo vale per gli déi come per
gli uomini, sul piano politico come su quello etico, e anche per quell’essere su-
periore che é il vero filosofo, il quale cerca di imitare il modello divino di realta
ordinate razionalmente, divenendo divino e ordinato egli stesso per quanto e
possibile ad un essere umano (eis to dynaton anthropoi, Repubblica, 500d1);
analogamente, nell’'assimilarsi alla divinita occorre procedere secondo
giusta misura (metrioi, Leggi, 716¢3) e farsi simile a lei quanto piii e pos-
sibile (eis dynamin hoti malista, Leggi, 716¢6-7).

In sintesi, non c’e attivita elevata, cui 'uomo possa legittimamente
aspirare, che consenta di disprezzare o dimenticare i limiti connessi
alla nostra stessa natura; per questo i piaceri, proprio per la naturale
forza del piacere, vanno sempre maneggiati con attenzione, perché posso-
no diventare duri padroni (Fedro, 237d-e). E tuttavia non se ne puo fare
a meno.

ABSTRACT: BEING HUMAN! PLATO’S RESPECT FOR PASSIONS

The first part of the paper is aimed at highlighting Plato’s dialectic and dynamic view on
reality. Everything is at once one and many: this ultimately refers to an underlying binary
model, whose written exposition one may find in the Principles which Plato brings into
action in the Philebus (as well as in the Timaeus). If all real things are “mixed” in nature,
then the original and fundamental function of reality is the pair of opposites “affecting and
being affected”: Plato very often hints to this pair, and mentions it explicitly in the Sophist.
Since the two terms are interchangeable, the pair is not a rigid one, as the treatment of sen-
sation in the Theaetetus and the role of Necessity in the Timaeus show. In short, resistance
itself is a kind of action.

The second part of the paper shall focus on human beings. On this level, the above men-
tioned complex of connections finds expression in the body-soul relationship and the tri-
partite theory of soul. To be sure, the divine and rational part commands. However, just
as Plato neither denies nor eliminates the body’s function, he acknowledges that the “dark
horse” cannot be eliminated as well. From this perspective, it becomes crucial to distin-
guish (according to a multifocal understanding of reality) between the divine point of view
on humanity and the human one. From a human perspective, i.e. the perspective of indi-

17 Per un’analisi testuale di questo dato cfr. Il disordine ordinato cit., pp. 304-307.
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viduals, passions neither can nor have to be rejected. This perspective, which involves a full
acceptance of human limitations, explains Plato’s choice to abandon ethical intellectualism,
in so far as it enables him to recognize the role of will and, most of all, to acknowledge that
pleasures are necessary for human happiness and cannot be renounced.

Moreover, even when we consider the highest and most “unilaterally philosophical” aspi-
rations, we should never overlook the words which follow most Plato’s statements: hoti
malista, namely «as far as possible, as much as possible».
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ESSERE «DIVORATI DAL PENTIMENTOn».
SGUARDI SULLA NOZIONE DI METAMELEIA
IN ARISTOTELE

Sopra ogni dolore d’ogni sventura si puo riposare,
fuorché sopra il pentimento.

Nel pentimento non c'@ riposo né pace,

e percio e la maggiore e pitt acerba di tutte le disgrazie
(Giacomo Leopardi, Zibaldone, 2 gennaio 1821)

Sommario: 1) Riflessioni introduttive; 2) 1 nomi del pentimento e la declinazione
della cura di sé ; 3) Tra “pentimento” e “patimento”: lungo i molteplici legami fra ‘me-
tameleia’ e “pathos’; 4) Fra ‘metameleia’, pudore e vergogna; 5) I nessi fra pentimento
e responsabilita dell'agire; 6) Riflessioni conclusive.

1) Riflessioni introduttive

LE persone malvagie (phauloi) sono divorate (ghemousin) dal pen-
(( timento (metameleias)», scrive Aristotele in Etica Nicomachea 1X 4,
1166b 24-25'. Chi e malvagio, dunque, € cosi (letteralmente) «pieno di pen-
timento»® da esserne «disgustato»’. Ma tale sensazione, che nausea il sog-
getto che la sperimenta, insieme, lo “divora”, facendogli provare, contem-

poraneamente, sensazioni di “riempimento” e di “svuotamento” estremi.

! Latraduzione di questa e delle altre Etiche aristoteliche e di chi scrive in ARISTOTELE,
Le tre Etiche (con testo greco a fronte), presentazione di M. MiGLIory; traduzione inte-
grale dal greco, saggio introduttivo, indici e apparati di A. FErmant, Milano 2008.

2 La presenza della terza persona plurale (ghermousin) del verbo ghemo (“essere pieno”,
“essere carico”) legittima pienamente traduzioni letterali, come ad esempio quella di
Carro NartaLy, in ARiSTOTELE, Etica Nicomachea, Roma-Bari 1999 («le persone ignobili
sono piene di pentimenti») 0 di MARCELLO ZANATTA, in ARISTOTELE, Etica Nicomachea, 2
voll., Milano 1986, 2002 («i malvagi sono pieni di pentimento»). La traduzione (certa-
mente piu libera) di ghemousin con “sono divorati” intende restituire in italiano anche
'elemento del tormento interiore determinato da tale dolorosa “pienezza”.

> «Le mot gemousin fait image: il ne veut pas dire seulement étre plein, mais étre ras-
sasié jusqu’au dégofit, jusqu’a vomir» (R.A. GAUTHIER — ].Y. JoLIF, in ARIsTOTE, Ethique
a Nicomaque, Paris 2002, 4 voll., 1I, 2, p. 735).
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La penosa situazione di chi si pente, in realta, era stata gia antici-
pata poche righe prima, in cui, mediante un’immagine estremamente
icastica, lo si descrive come un soggetto vittima di una dolorosa scis-
sione interiore:

una parte [dell'anima] prova dolore a causa del suo vizio e si
astiene da certe azioni, mentre una parte prova piacere, e una par-
te tira da un lato, l'altra da un altro, come se volessero farlo a pezzi*.

Ci troviamo, insomma, di fronte a individui lacerati e sofferenti («le
passioni lacerano il loro animo e il pentimento li soffoca» commenta
San Tommaso°), come “spezzati in due”, sospesi tra il ricordo del pia-
cere sperimentato e il dolore del rimorso derivante dal fatto di aver pro-
vato quello stesso piacere®.

In questo complesso e intricato crocevia di emozioni, desideri e ri-
cordi, si situa la delicata questione del pentimento, su cui Aristotele si
sofferma in alcuni passaggi della propria riflessione, passaggi che ri-
sultano essere di grande interesse per la serie di implicazioni e di rica-
dute, sul terreno etico, antropologico, sociale e anche giuridico.

D’altro canto, come emerge anche dal recente saggio di Laurel
Fulkerson, No Regrets: Remorse in Classical Antiquity’, il tema del penti-
mento, nel suo difficile rapporto con il variegato mondo delle passioni,
individuali e sociali, costituisce uno degli assi portanti della morale e
dell’antropologia sin dall’eta omerica®, sebbene al tema, come e stato

4 Etica Nicomachea IX 4, 1166b 19-22.

5 Tommaso o’ Aquino, Commento all’’Etica Nicomachea’ di Aristotele (a c. di L. PEROTTO),
Bologna 1998.

¢ Naturalmente non ogni forma di pentimento deriva dalla sperimentazione di un

piacere precedente. Ad esempio si puod provar rimorso per il fatto di non aver compiu-
to azioni che erano si moralmente corrette ma che per il soggetto si sarebbero rivelate
dolorose. In questo caso il dolore del pentimento deriverebbe, a sua volta, dal tentativo
di evitare un altro dolore. Il modello (presentato qui e nelle pagine che seguono) del
pentimento come dolore che segue un piacere rappresenta, pertanto, una semplificazio-
ne (realizzata sulla scia dell’esempio riferito dallo stesso Aristotele), di una questione
estremamente pil1 ampia e complessa. Per una complessificazione di tale quadro risul-
ta utile, ad esempio, S. DE Wz, Tragic-Remorse—the Anguish of Dirty Hands, «Ethical
Theory and Moral Practice», 7 (2005), pp. 453-471.

7

L. FuLkersoN, No Regrets: Remorse in Classical Antiquity, Oxford 2013.

8 Ivi, p. 5: «This book is based on the premise that the remorse plays a significant role
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rilevato, non sia finora stata prestata la necessaria attenzione’.

Questo contributo intende concentrarsi sulla questione del penti-
mento (metameleia) nella riflessione di Aristotele, ricostruendo gli “sce-
nari concettuali di appartenenza” e i suoi crocevia piu significativi.

Inoltre s’intende attraversare il tema del pentimento sulla scorta del
modello teorico (gia verificato su altri terreni) del Multifocal Approach™:
ovvero mediante quel paradigma, tipicamente aristotelico (e, piu in
generale, caratteristico del pensiero antico), consistente nella costante
moltiplicazione degli schemi esplicativi della realta e nel rifiuto della
logica alternativa dell’aut-aut, a favore della continua associazione di
possibilita (sia-sia, et-et).

2) I nomi del pentimento e le declinazioni della “cura di sé”

La prima tappa di questo itinerario (in cui, per ovvie ragioni di spa-
zio, saranno tralasciate molte questioni e in cui il confronto con la let-
teratura secondaria sara estremamente limitato), consiste nell’avvio di
una rassegna lessicografica dei lemmi legati all’area semantica del ter-
mine in questione'.

Il termine metameleia (“mutamento di proposito”, “pentimento”)
compare solo quattro volte all'interno del corpus aristotelicum e tutte le
occorrenze in questione si trovano nell’Etica Nicomachea'.

Dello stesso numero, ma distribuite in pit1 opere del Filosofo, sono
anche le occorrenze del verbo metamelo (“mi pento”, “ho rincrescimen-

2

to”; al medio: “muto d’avviso”, “mi pento”)®, e del corrispettivo meta-

in ancient classical literature, and therefore, in ancient ethical life» .

°  Ivi, pp. 5-6: «Its importance has not previously noted, I suspect primarily due to the

fact that regret and remorse have rather different roles to play in ancient and modern
culturesy. Sul tema del pentimento in generale, cfr. anche I. THALBERG, Remorse, «Mind»,
72 (1963), pp. 545-555.

10" Cfr. M. MigLior1 — E. Carraner — A. FErMANI (eds.), By the Sophists to Aristotle through
Plato. The Necessity and Utility of a multifocal Approach, Sankt Augustin (in corso di stampa).

11 Mediante il lessico informatizzato di R. Rapice — R. BomBacigNo, Aristotle, Lexicon,
Milano 2005.

12 11 lemma metameleia compare in Etica Nicomachea 1110b 19; 1110b 22; 1111a 21; 1166b 24.

B 11 lemma metamelo compare in Topici 156b 1; Etica Nicomachea 1110b 23; Retorica
1380a 15; 1418a 20.
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meletikos' (“portato al pentimento”). L'aggettivo ametameletos, che si-
gnifica sia a) “che non cagiona pentimento”, sia b) “che non sente pen-
timento”, invece, ricorre due volte®.

Risulta, inoltre, interessante notare come il termine metameleia deri-
vi dal verbo melo (“sono oggetto di cura, di sollecitudine”, “sto a cuo-
re”,
“attenzione”)". In un certo senso, dunque, in questa comune radice
rappresentata dalla “cura”, i soggetti detentori della metameleia e dell’e-
pimeleia giocano, seppur con modalita diverse, la stessa partita. Infatti,
come 1'epimeletes € colui che “si vuole bene” e che, dunque, si prende
cura di se stesso, anche chi si pente (metameletikos), e che trova in quel
“meta” la radice e il segnale del suo mutamento, ha in sé i germi del de-
siderio di trasformazione e di miglioramento del proprio sé, e, dunque,
in una certa misura, “si sta a cuore”'®,

Si tratta di un passaggio che gia Platone, in Alcibiade Primo 128b,
aveva ben messo in chiaro, istituendo un legame molto stretto tra cura
e miglioramento:

“importo”)'¢, esattamente come epimeleia (“cura”, sollecitudine”,

SOCRATE: «C’¢ un modo di prendersi cura correttamente di
qualsiasi realta?»
ALCIBIADE: «Si»
SOCRATE: «Dunque, quando uno lo rende migliore, secondo te se ne

14 Metameletikos compare in Etica Nicomachea 1150a 21; 1150b 30; Etica Eudemia 1240b 23.

15 Di ametameletos si registrano due occorrenze: Etica Nicomachea 1150a 22 e 1166a 29.

16 «Deux composés de melo ont pris des sens particuliers et précis: 1. epomelo-

mai [...] “prendre soin de, ville a”... 2. metamelomai “se repentir, changer d’avis™ (P.
CHANTRAINE, Dictionnaire étymologique de la langue grecque: histoire des mots: avec en sup-
plément les Chroniques d'étymologie grecque, achevé par Jean Taillardat, Olivier Masson
et Jean-Louis Perpillou, nouvelle édition, Paris 2009, p. 659).

17" Ringrazio molto Linda Napolitano Valditara per avermi fatto riflettere sulla pos-
sibilita di instaurare tale nesso linguistico e concettuale tra la nozione di pentimento
(metamelein) e quella di cura (epimeleia).

<

8 Meta con accusativo indica una successione nello spazio e nel tempo: “dopo”, “ap-
presso”, “dietro”, come risulta evidente in termini quali, ad esempio, metabole e meta-
noia: dl termine metanoia [...] esprime una trasformazione profonda del nostro modo
di vedere la realta. E necessario passare attraverso la porta stretta dell'angoscia e della
riconoscenza perché vada a pezzi il mondo tenuto assieme dall’io e dalla morte» (A.A.
BeLLro, Introduzione, in M. SCHELER, Vom Ewigen im Menschen, vol. 1 Religiose Erneuerung,
Leipzig 1921, tr. it. N. ZiepeL: Il pentimento, Roma 2014, p. 11).
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prende cura in modo corretto?»
ALCIBIADE: «Si».

In questo senso si puo dire che, in quella particolare forma di dolo-
roso «dialogo fatto senza voce»" rappresentato dal pentimento, c’e gia
un’istanza di progresso. Questo significa che il rimorso si origina si dal
male (nel senso che esso nasce solo in presenza di un male “saputo”,
ovvero di un male di cui si e acquisita consapevolezza), ma anche che
esso rende possibile il bene (dato che, senza la presa d’atto della propria
“deviazione esistenziale”, non e possibile cambiare rotta e imboccare la
via in direzione del recupero del proprio “ben-essere”). In questo sen-
so il pentimento si configura come un momento imprescindibile della
“cura di sé”, ovvero come quella “cicatrice dell’anima” che costituisce,
contemporaneamente, 'espressione di una ferita e il sintomo della gua-
rigione e del proprio risanamento®. Si puo dunque affermare che

I'indagine sul pentimento si rivela particolarmente efficace, per-
ché, pur essendo un moto specifico, ci consente di allargare il
nostro orizzonte e di individuare la ragione profonda della sua
manifestazione, che consiste, appunto, nella sua capacita di rin-
novamento interiore?.

3) Tra ‘pentimento” e ‘patimento”: lungo i molteplici legami tra
‘metameleia’ e ‘pathos’

Una volta delineato, seppur in modo rapido, I'orizzonte concettuale

¥ Non posso qui non rimandare alla bellissima immagine di Thaet. 189e6-7, ricordata
da Linda Narorrrano in Cura, Eros, Felicita. Sull’antropologia di Platone, «<Thaumazein»
1 (2013), p. 137, e indicata come uno dei momenti essenziali per 'acquisizione di una
«autentica postura filosofica», che deve passare necessariamente attraverso il dialogo
con se stessi: «come confermano il Teeteto e il Sofista, porre domande e formulare rispo-
ste, elaborare ipotesi di verita e verificarne la tenuta é tratto strutturale del nostro stesso
pensare, che € esso per primo un dialogo continuo, un chiedere e rispondere».

2 «Le ferite non scompaiono mai del tutto, soprattutto se profonde [...] tuttavia, an-
che se non scompaiono, possono cicatrizzare. In questa cicatrice, che ¢, contempora-
neamente, segno del patimento e sintomo di guarigione, si gioca la possibilita, per
l'uomo che ha incontrato la morte e il dolore e che di fronte ad essi ha sofferto, di
“ricominciare” a vivere» (FErRmaNI, Vita felice umana. In dialogo con Platone e Aristotele,
Macerata 2006, p. 91).

2l ScHELER, Il pentimento cit., p. 8.
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e 'alveo semantico della nozione di metameleia, sembra opportuno ri-
flettere sulla nozione di pentimento nel suo legame con quella di pathos
(passione). L'esperienza del pentimento, infatti, sembra subito mette-
re in gioco le categoria della “passione”, intesa come cio che “capita di
sperimentare”.

La passione, in effetti, come viene ricordato da Aristotele non solo
nelle Etiche”, ma anche dalla trattazione sui pathe contenuta in Metafi-
sica V e in Categorie 8, e: uno stato passivo®; e qualcosa che “accade”;
che il soggetto si trova a “patire” e da cui viene modificato™; anche se
in modo non stabile®.

2 Per un esame delle articolazioni della nozione di passione e per una visualizzazione
di alcune delle occorrenze del termine all’interno delle Etiche del Filosofo, mi permetto
di rimandare al mio Indice Ragionato dei Concefti, in ARISTOTELE, Le tre Etiche cit., pp.
1307-1309.

2 In GAUTHIER — JOLIF, Ethique a Nicomague cit., II, 1, p. 133, si parla di «qualificazioni
passive». In realta, come ricorda NaroLITaNO VALDITARA, Aristotele: i ‘pathe’ di corpo ed
anima in ‘De an’. A 1 e 4, in U. La PaLomBarA — G. LuccHeTTA (a c. di), Mente, anima e
corpo nel mondo antico. Immagini e funzioni, Pescara 2006, p. 58, il termine pathos non e to-
talmente riducibile alla dimensione della passivita: «al termine di solito si associa uno
stato di passivita (il sostantivo & legato al verbo paschein: “patire”, “subire”), il quale
non farebbe giustizia alle diversificate attivita di cui il complesso psicofisico». Infatti,
«pathos. .. non significa... solo cio che il composto psicofisico puo subire per l'azione di
fattori esterni, ma tutto quanto esso puo appunto subire ed operare, dalla sensazione,
all'emozione, al pensiero» (ivi, p. 59). Nello stesso insorgere della passione, infatti, en-
trano in gioco fattori diversi, anche di tipo fisico: «Se infatti, in generale, & uno stimolo
esterno (pathema) ad agire sull’'organismo, la risposta affettiva o psichica (pathos) di
questo stimolo non e appunto meccanicamente e dunque in universale predetermi-
nata, ma dipende (anche) dallo status di partenza del corpo stesso, per cui questo— a
seconda di come sta rispetto all’equilibrio naturale dei propri componenti interni- puo
reagire debolmente a stimoli forti e chiari, oppure in modo esagerato a stimoli modesti
e poco percepibili» (ivi, p. 60). Sulla possibilita di una duplice declinazione, attiva e
passiva, della nozione di passione, cfr. anche la Prefazione di P. CAMPEGGIANI, Le ragioni
dell’ira. Potere e riconoscimento nella Grecia antica, Roma 2013.

# Come peraltro accade nella lingua greca; cfr. H.G. LippELL - R. Scott, Greek-English
Lexicon, Oxford 1968, p. 1285, pathos, infatti, puo significare: 1) qualsiasi cosa che acca-
de; 2) passione, emozione; 3) qualsiasi stato passivo, condizione o stato, 4) stile pieno
di sentimento.

? «When I am afraid, something is frightening me; when I am angry, something is an-
gering me. When in general I am experiencing an emotion or feeling of the sort which
Aristotle would call a pathos, something is affecting me»: L.A. KosmaN, Being Properly
Affected: Virtues and Feelings in Aristotle’s Ethics, in A. Rorty OKSENBERG (ed.), Essays on
Aristotle’s Ethics, Berkeley 1980, pp. 104-105.

% Su questo tema, e sui vari nessi che vengono a instaurarsi fra passioni e qualita, mi
permetto di rimandare al mio saggio Aristotele e il problema della “qualita”. Esame dei
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Rispetto all’intreccio tra pentimento e passioni, pero, un primo dato
interessante con cui occorre fare i conti e che, all'interno degli elenchi
delle passioni forniti da Aristotele, il pentimento non figura mai”. Se
questo, da un lato, sembra escludere I'accostamento dell’orizzonte del
pathos con quello della metameleia, dall’altro non si puo fare a meno,
come si accennava poco fa, di rinvenire nel pentimento un “patimen-
to”, ovvero qualcosa che il soggetto si trova a provare e, pit nello spe-
cifico, a patire in determinate situazioni. In questo senso, la nozione di
metameleia & chiamata indubbiamente ad intrecciarsi con quella di pa-
thos™.

Ma il pentimento e collegato alla passione anche in un senso piu
specifico, come e attestato dal fatto che, in alcuni luoghi del testo ari-
stotelico, la metameleia viene strettamente legata alla passione del dolo-
re. Addirittura, in Topici VIII, 156 b 1, si legge, che

rispetto a certe persone ci si vendica a sufficienza facendole sem-
plicemente soffrire (lypesai) e provocando in loro il pentimento
(metamelesthai).

Ma all’affermazione che il pentimento si configura come pathos, ov-
vero come quella passione dolorosa che, in alcuni casi, il soggetto si
trova a sperimentare, va affiancata la riflessione sul particolarissimo
statuto del pentimento stesso e sulla sua collocazione a meta strada tra
piacere e dolore: infatti, ricorda lo stesso Aristotele, spesso ci si pente,
cioe ci si addolora, proprio per il fatto di aver provato un piacere:

sebbene non si possa provare contemporaneamente dolore e pia-
cere essi, tuttavia, dopo pochissimi istanti si rattristano del fatto
di aver provato piacere e vorrebbero che tali cose piacevoli non
fossero capitate loro®.

nessi fra qualita, passioni e virtii, tra ‘Categorie’, ‘Metafisica’ ed ‘Etiche’, in 1. BiancHr - A.
ZuczkowsKI (a c. di), Lanalisi qualitativa dell’esperienza diretta. Festschrift in onore di Giu-
seppe Galli, Roma 2009, pp. 407-415.

¥ Cfr. Etica Eudemia 11 2, 1220b 12-14; Etica Nicomachea 11 5, 1105b 21-23; Grande Etica I
7, 1186a 12-14.

% Cfr. cap. La passione come nozione “in molti modi polivoca”, in A. FERMANTI, L'etica di
Aristotele. Il mondo della vita umana, Brescia 2012.

2 Etica Nicomachea IX 4, 1166b 22-24.
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I1 pentimento si colloca, dunque, sul crinale di due passioni oppo-
ste, quali dolore e piacere. Il soggetto, infatti, si trova a provare una
passione, quale il dolore, per il fatto di aver provato un’altra passione,
quale il piacere. In questo senso il soggetto si trova a provare una “pas-
sione di secondo o addirittura di terzo livello™: tale singolare crocevia
emozionale chiama immediatamente in causa anche un’altra nozione
centrale, quale quella della vergogna.

4) Tra ‘metameleia’, pudore e vergogna

La nozione di vergogna (aischyne) si lega strettamente a quella del
pudore (aidos), che e non solo diversa, ma, per certi aspetti, ad essa per-
sino opposta®: entrambe sono al centro del dibattito antico e recente®
e si legano in maniera indissolubile al tema del pentimento.

Innanzitutto, come si legge in Retorica 1383b 15-17, la vergogna € as-
sociata al dolore:

¥ Infatti piacere e dolore, oltre ad essere definiti «passioni», sono anche definiti, ad
esempio in Etica Nicomachea 11 5, 1105b 21-23, come cio che segue alla passione. In Etica
Nicomachea II1 11, 1118b 33, inoltre, si parla addirittura di un «piacere che procura do-
lore». Inoltre, in Reforica II, 1379a, sembra essere prospettata la possibilita di “passioni
di terzo livello”. Si dice infatti che I'ira, che & una passione, oltre a derivare, a sua volta,
da altre passioni, si accompagna anche al piacere o al dolore: «chi & ammalato, chi &
povero, chi combatte, chi € innamorato, chi & assetato, chi, in sintesi, ha un desiderio e
non pud soddisfarlo, e portato all’ira ed ¢ eccitabile... ognuno trova infatti la propria
strada verso I'ira aperta dall'emozione presente in lui». Il pentimento sembra costituire
un ulteriore esempio in questo senso.

31 Infatti, «se per certi versi ed entro certi limiti il testo sembra suggerire una vicinanza
del pudore alla vergogna, dall’altra, parlare di una identificazione e di una assimila-
zione dei due ambiti, non solo costituisce un’affermazione che non trova conferme
testuali, ma verrebbe a creare una serie di contraddizioni inaccettabili rispetto ad altre
affermazioni contenute nel testo stesso»: A. FERMANI, Aristotele e i profili del pudore, «Ri-
vista di Filosofia Neo-Scolastica, 2-3 (2008), pp. 183-202, p. 192.

2 Non e possibile, in questa sede, dar conto dell’ampia serie di studi dedicati a tale
tema. Ci si limita a ricordare la centralita di cui esso gode sin dall’eta omerica: «il con-
cetto di aidéds era un retaggio dell’antica etica e formazione nobiliare, che aveva sempre
pitt perduto nel corso dei secoli successivi di quel significato e importanza, veramente
enormi, che aveva avuto nel pensiero dell'uomo omerico e pindarico. La qualita di
questo senso di vergogna e di ritegno ¢& difficile a definirsi; essa consiste in un compli-
cato processo spirituale d’inibizione risultante da motivi vari, sociali, di costume ed
etici, ed e talvolta anche il sentimento da cui il processo si attua»: W. JAEGER, Paideia. La
formazione dell‘uomo greco, introduzione di G. ReaLg, Milano 2003 (ed. or. 1936-1947), p.
1543. Tra gli studi recenti dedicati al tema, cfr. CAMPEGGIANT, Le ragioni dell’ira cit., cap.
III. Aidos.
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definiamo vergogna (aischyne) una forma di dolore (lype) o di
sconvolgimento relativa ad azioni colpevoli [...] che portano di-
sonore.

L’elemento della vergogna, dunque, determina e, insieme, rappre-
senta l'epifenomeno di una “frattura esistenziale”, di uno iato all’in-
terno del soggetto. L'individuo si vergogna, infatti, per il fatto di aver
compiuto azioni ignobili da cui, proprio nel momento stesso in cui spe-
rimenta l'aischyne, prende emotivamente le distanze. Come infatti si ricor-
da in Etica Nicomachea IV 9, 1128b 22-25, 1'aischyne

¢ determinata da azioni viziose® (infatti cose come queste non
devono essere fatte; e non cambia nulla il fatto che alcune siano
veramente vergognose e altre siano solo ritenute tali; in effetti
non bisogna compiere né le une né le altre, cosi da non doversene
vergognare).

E se il fatto di vergognarsi non e certo l'espressione di un atteggia-
mento virtuoso (visto che ci si vergogna, appunto, del fatto di aver
compiuto un‘azione immorale), € anche vero che subito prima Aristo-
tele ricordi come il non vergognarsi sia da considerare ben piu grave:

la sfrontatezza & un vizio come pure il non vergognarsi di com-
piere azioni vergognose™

In quanto la vergogna segue all’azione sbagliata e, dunque, ne rap-
presenta il contrassegno, il fatto di non vergognarsi non puo che essere
biasimato.

Ben diverso ¢ il trattamento che Aristotele riserva al pudore, sia nel-
la trattazione specifica costituita da Etica Nicomachea IV 9 (oltre che dal-
le corrispettive trattazioni del tema, contenute in Etica Eudemia II1 7, e
in Grande Etica 129), sia in Etica Nicomachea 11 7, 1108a 31-32, in cui, seb-
bene si affermi testualmente che il pudore non puo essere considerato
una virtu, si legge anche che «chi & pudico viene lodato».

Il pudore, quindi, sembra configurarsi non solo come una nozio-

% Si e reso in questo modo, intendendo l'aggettivo “vizioso” in senso non tecnico, il
greco phaulos.

3 Etica Nicomachea IV 9, 1128b 31-33.
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ne irriducibile alla vergogna, come “altro” rispetto all’orizzonte dell’ai-

schyne, ma anche come cio che muove in direzione contraria rispetto alla

vergogna stessa. Il pudore, infatti, trattenendo dal compiere azioni di

cui ci si potrebbe vergognare, costituisce esattamente cio che spinge ad

evitare la vergogna. In questo senso, il pudore si situa sul versante op-

posto anche rispetto al pentimento, configurandosi come una forma di

prevenzione®; mentre il pentimento stesso, come si e visto, puo essere

letto nei termini di una sorta di “cura riparativa”.

In questa variegata costellazione di dinamiche interiori, pertanto,
sembra possibile rinvenire due fondamentali e opposti schemi inter-
pretativi: 1) quello della dissonanza, e 2) quello della consonanza.

1) “Dissonante” & I'animo di colui che sbaglia e che, tramite la vergo-
gna prima e il pentimento poi (e quindi passando attraverso un at-
teggiamento di consapevolezza e di assunzione di responsabilita),
si pone in direzione della ricucitura dello “strappo” tra le varie di-
mensioni del sé e le diverse rotte esistenziali precedentemente in-
traprese®.

2) La consonanza e I'armonia, invece, sono gli elementi che caratteriz-
zano l'esistenza e, ancora prima, I'anima delle persone virtuose. Il
virtuoso, infatti, come Aristotele ricorda ripetutamente, e caratte-
rizzato da una piena sintonia dell’elemento desiderativo e di quello
razionale e, in questo senso, egli non ha nulla di cui pentirsi o di cui
vergognarsi.

Il virtuoso, poi, non rimprovera se stesso, né nel momento stesso

dell’azione, come fa I'incontinente, né dopo pensando a quello
che ha fatto prima

si legge in Etica Eudemia VII 6, 1240b 21-22.

% In questo senso si puo dire, con G. CusiNaTO, ‘Periagoge’. Teoria della singolarita e
filosofia come cura del desiderio, Verona 2014, p. 279, che «l pudore e [...] latto con cui si
protegge e custodisce il processo formativo della propria singolarita.

% «Quello che ci fa star male, e I'essere stati responsabili di un certo atto che non ci
corrisponde pil [...] nel pentimento mi trovo nella situazione paradossale per cui il
nucleo pit1 autentico della mia singolarita, che nel frattempo si e trasformato, continua
ad essere “oggettivamente” responsabile di un giudizio o di un atto del passato che ora
contraddice esplicitamente I'ordine del mio sentire» (CusiNaTo, ‘Periagoge’ cit., p. 283).
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In realta, sottolinea lo Stagirita, una dinamica analoga, seppur
nell’orizzonte etico-antropologico diametralmente opposto a quello
appena delineato, si profila nel caso del vizio (kakia). Neppure il vi-
zi0so in senso stretto, infatti, si vergogna dei propri errori. Egli, infatti,
ignora di sbagliare, ritiene di comportarsi correttamente e quindi, ov-
viamente, non si pente: «compie azioni riprovevoli e la ragione le ap-
prova ed e convinto che si debba compierle®».

Quindi il vizioso stricto sensu (e, nel caso specifico dell’'esempio ap-
pena ricordato, l'intemperante) sbaglia pensando di agire correttamente e
quindji, a differenza dell’incontinente (che sbaglia sapendo di sbagliare) &
dotato di una visione scorretta. In Etica Nicomachea VII 2, 1146b 22-23,
inoltre, rispetto all’intemperante e all’incontinente, si precisa rispetti-
vamente che

I'uno [...] agisce sulla base della scelta, ritenendo di dover per-
seguire sempre il piacere del momento; l'altro, invece, non pensa
di doverlo perseguire, eppure lo fa.

Ci troviamo di fronte a due scenari etico-antropologici radicalmen-
te diversi che si relazionano mediante modalita opposte alla questione
del pentimento:

1) c’e il vizioso in senso stretto, che ignora di sbagliare e che, dunque,
non si pente;
2) e c’e I'incontinente, che sa di sbagliare, che, a causa della spinta in-

¥ Grande Etica 11 6, 1203a 27-29. La scelta, accanto alla consapevolezza e alla disposi-
zione, costituisce, per Aristotele, il contrassegno dell’azione virtuosa e di quella vizio-
sa: cfr. Etica Nicomachea I1 3, 1105a: «le azioni virtuose, al contrario, non sono compiute
giustamente o in modo temperante quando hanno una certa qualita ma lo sono se,
colui che agisce, lo fa trovandosi in determinate condizioni: in primo luogo se agisce
consapevolmente, poi se agisce sulla base di una scelta e se cio che é stato scelto lo &
stato per se stesso, terzo, se lo fa sulla base di una disposizione salda e immutabile». In
questo senso si puo dire che I'individuo temperante e quello intemperante agiscono
consapevolmente, sulla base di una scelta e di un solido habitus e che, pertanto, la loro
azione si configura come profondamente diversa da quella dell’enkrates e da quella
dell’akrates. Ma si tratta di una differenza che, come e stato giustamente osservato, &
solo interiore, dal momento che il loro comportamento esteriore risulta identico: cfr.
C.S. Gourp, A Puzzle about the Possibility of Aristotelian enkrateia, «Phronesis», 39 (1994),
pp- 174-186; ora in L.P. Gerson (ed.), Aristotle. Critical Assessment, London-New York
1999, 4 voll., vol. III, pp. 369-380, cfr. p. 377: «The enkrates and the sophron differ inter-
nally but not in their external behaviour.
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controllabile del desiderio, non riesce a dominarsi, dunque sbaglia
lo stesso — smentendo de facto I'intellettualismo etico di matrice so-
cratica — ma poi si pente dei propri errori®.

5) I nessi fra pentimento e responsabilita dell’agire

Dunque per pentirsi o, ancora prima, per vergognarsi, come si e vi-
sto e come si cerchera di vedere piu nel dettaglio nella parte che segue,
€ necessario, prima di tutto, essere consapevoli del fatto di sbagliare. Il
tema della consapevolezza, in questo quadro, diventa di assoluta cen-
tralita.

Gia Platone, in Leggi V, 726b-c aveva affermato che

quando un uomo non ritiene mai se stesso responsabile dei pro-
pri errori e dei moltissimi e gravissimi mali che compie e tende
sempre ad addossarli ad altri, non fa affatto onore alla sua ani-
ma, come potrebbe sembrare, anzi, fa tutt’altro, cioe la danneg-
gia. Ma anche quando le da soddisfazione con piaceri che van-
no oltre la norma e l'approvazione del legislatore, non le rende
affatto onore e piuttosto la disonora, riempiendola di vizi e di
pentimenti (metameleias).

Gli sguardi, gia molteplici, alla questione della metameleia, possono
dunque essere arricchiti da un’ulteriore prospettiva: la questione della
responsabilita dell’agire nelle sue molteplici articolazioni. Tale ricostru-
zione, condotta principalmente sulla base del testo di Etica Nicomachea
III, chiama in causa questioni cruciali come la volontarieta e 1'involon-
tarieta. Rispetto a quest’ultima nozione, in particolare, il tema del pen-
timento acquisisce un ruolo di assoluto rilievo, visto che, secondo la
definizione dello Stagirita:

involontario e cio che & connesso a dolore ed € motivo di penti-
mento (en metameleiai)®.

Sarebbe, a questo proposito, estremamente interessante attraversa-
re analiticamente 'ampia casistica di azioni e di motivazioni all’agire

% Su tale figura si tornera nella parte che segue.
% Etica Nicomachea 111, 1, 1110 b 18-19.
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fornita dal terzo libro dell’ Etica Nicomachea, misurandosi anche con no-
zioni-parimenti complesse e centrali — come quelle di ignoranza, va-
lutazione, scelta, il vizio e, ancora una volta, di incontinenza (akrasia).
Dati gli evidenti limiti di spazio, pero, € impossibile entrare nel merito
della questione, e ci si limitera a puntare l'attenzione al nesso tra pen-
timento e akrasia®.

La figura dell’akrates, ovvero dell'incontinente, cioe dell’individuo
debole o incapace di dominarsi, e quella costitutivamente caratterizza-
ta dal pentimento. Il fatto di pentirsi delle proprie azioni presuppone,
con cio stesso, il fatto di riconoscere il proprio errore, cioe di sapere che si
e sbagliato:*' cio costituisce il discrimen fondamentale rispetto alla con-
dizione del vizioso in senso stretto, il quale, come gia si ricordava, al
contrario dell’incontinente, ignora di sbagliare e, quindi, non si pente*.

D’altro canto va anche rilevato come il fondamentale trait d'union
tra I'individuo continente e quello incontinente sia costituito dal fatto
che entrambi agiscono consapevolmente, cioe sapendo cio che stanno
facendo o che si apprestano a compiere®.

In Etica Nicomachea VII 10, infatti, a proposito dell’akrates, si afferma
che costui

agisce volontariamente (infatti in qualche modo egli sa sia cio
che fa sia il fine per cui lo fa)*.

Ma ammettiamo che cio che ci si appresta a compiere sia sbagliato
e che, d’altro canto, l'azione sia compiuta consapevolmente, e quindi

4 Per un approfondimento della questione si rinvia a R. RostHaL, Moral Weakness and
Remorse, <Mindy, 76 (1967), pp. 576-579.

1 «Se dobbiamo ripercorrere 'esperienza passata € indispensabile parlare del “ricor-

do” dell’'azione da noi compiuta, ma € messa in questione anche la consapevolezza
della colpa e, quindi, la “valutazione” dell’azione stessa» (A.A. BeLLo, Introduzione, in
ScHELER, Il pentimento cit., p. 10).

A differenza dell'incontinente, infatti, «!'intemperante non si pente (ou metamele-
tikos)» (Etica Nicomachea VII 8, 1150b 29-30).

# La consapevolezza, infatti, secondo Aristotele, costituisce uno dei fattori della vo-
lontarieta dell’azione. Cfr., ad esempio, Retorica, I 10, 1368b 10-11: «si compie un‘azione
volontaria quando si & consapevoli».

4 Etica Nicomachea VII 10, 1152a 15-16.
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né per ignoranza né per costrizione®: in tal caso chi agisce sa che sta
sbagliando e quindi rimprovera se stesso non solo dopo aver compiu-
to un’azione sbagliata, ma addirittura nel momento stesso in cui la sta
compiendo®.

Come gia si accennava, la presa di distanza da Socrate (o da quan-
to tradizionalmente attribuitogli), in questo quadro, diventa radicale:

non basta il sapere per compiere il bene, né I'errore dell’anima e
da attribuire soltanto a costrizioni esterne: la passione che agisce
dentro di essa e sufficiente da sola a travolgere la ragionevolezza,
a spingere chi pure sa verso la colpa insieme aborrita e voluta®.

L’intemperante, si diceva, ¢ invece colui che sbaglia pensando di
agire correttamente e che quindi e dotato di una visione scorretta®. Al
contrario I'akrates ha la vista acuta, esattamente come l'enkrates (ovvero
I'individuo che riesce a contenersi e ad andare nella direzione corretta
ma, per cosi dire, obtorto collo). Per prendere a prestito una nota metafo-
ra aristotelica, si potrebbe dire che entrambi questi individui sono po-
tenzialmente dei bravi arcieri perché vedono bene il proprio bersaglio
e sanno dove devono mirare per fare centro*: ma I'uno vi mira davve-

® «Aristotele avrebbe recisamente negato che la passione (thymos ed epithymia) possa

venir considerata come fattore di involontarieta, a differenza della costrizione violenta
e dell'ignoranza» (M. VEGETTI, L'etica degli antichi, Roma-Bari 1996, p. 102). Ma da que-
sto, come e stato giustamente osservato, «deriva che, nella lettura proposta dall’etica
aristotelica, 'uomo si trova ad essere tragicamente responsabile di quella debolezza da
cui si & lasciato vincere in un momento di distrazione, quasi paradossalmente respon-
sabile della propria “costrizione™ (G. Curipo, Lanima in conflitto. ‘Platone tragico” tra
Euripide, Socrate e Aristotele, Bologna 2002, pp. 163-164).

% {1 virtuoso, poi, non rimprovera se stesso, né nel momento stesso dell’azione, come
fa I'incontinente, né dopo pensando a quello che ha fatto prima» (Etica Eudemia VII 6,
1240b 21-22). «’acratique [...] sait trés bien le fait important avant de commettre son
acte, et il le saura encore une fois aussitot 'acte commis et le désir assouvi, il a cette
connaissance [...] dans le sens technique qu’Aristote donne a echein, pendant toute la
durée de son acte, et avant, et apres» (R. RoBiNsoN, L'acrasie, selon Aristote, ‘Eth. Nic.’,
VII, 3, Revue Philosophique de la France et de I'Etranger», 80 (1955), p. 272).

¥ VEGETTI, L'etica degli antichi cit., p. 100.

4 Cfr. Etica Nicomachea VII 2, 1146b 22-23, in cui, rispetto all'intemperante e all’incon-
tinente, si precisa rispettivamente che «” uno [...] agisce sulla base della scelta, rite-
nendo di dover perseguire sempre il piacere del momento; l'altro, invece, non pensa di
doverlo perseguire, eppure lo fa».

4 Cfr. Etica Nicomachea V11, 1138b 21 ss.
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ro, mentre l’altro non riesce a farlo. Infatti, mentre 1’akolastos non centra
il bersaglio perché vede male”, I'incontinente vede bene, ma si volge a
guardare altrove, e quindi finisce per sbagliare il tiro. E esattamente in
questo senso che Aristotele paragona l'incontinente a chi e affetto da
attacchi epilettici®!, oppure a chi € ubriaco™: il paragone, allora, € con
colui che, per un breve periodo, puo “perdere la testa” ma che, una vol-
ta tornato in sé, e assolutamente assennato®. Si legge infatti in Grande
Etica Il 6, 1202a 1-9 che

gli ubriachi, una volta passata l'ubriachezza, sono nuovamente se
stessi; infatti non avevano perso né la ragione, né la conoscenza,
ma erano stati sopraffatti dall'ubriachezza e, una volta liberatisi
dall'ubriachezza, sono nuovamente se stessi; lo stesso, dunque,
accade all'incontinente. Infatti la passione, ottenuto il sopravven-
to, ha messo a tacere la ragione; ma una volta che la passione si
sia dissolta, come 1'ubriachezza, costui torna ad essere se stesso.

% Cfr. Etica Nicomachea VI 12, 1144a 34-36: «il vizio stravolge e fa cadere in errore ri-
guardo ai principi pratici».

1 L’intemperante, invece, € paragonato al tisico, cioé a chi soffre di una malattia cro-
nica: cfr. Etica Nicomachea VII 8, 1150b 32 ss.

52 Cfr. Etica Nicomachea VII 10, 1152a 14-15: «’incontinente non € come colui che sa e che
conosce ma come chi dorme o & ubriaco». L’analogia con 1'ubriachezza ¢ il tema su cui
¢ incentrato anche l'interessante contributo di G. LuccHETTA, Perché agli ubriaconi piace
il sole? (Probl. III 32), Attivita vitale, virti del corpo ed effetti del vino, in A. FERMANI - M.
MicLiorI (a c. di), Aftivita e virti. Anima e corpo in Aristotele, Milano 2009, pp. 209-225.
Ad avviso di J. GosLING, Mad, Drunk or Asleep? Aristotle’s Akratic, Phronesis», 38, (1993),
pp- 98-104, ora in GersoN, Aristotle cit., pp. 326-368), estremamente efficace ad illustrare
la condizione dell’incontinente (anche in virtt dei diversi livelli in cui essa pu6 manife-
starsi) anche se, come nel caso del paragone con chi dorme, non riesce a rendere piena-
mente la situazione dell’akrates: «the more helpful analogy [...] seems to be drunken-
ness. Here at least there are degrees between being slightly tipsy and dead drunk [...]
It remains, however, that there is some failure of intellectual clarity. So while alcohol
(drunkenness) does not, like sleep, bring an equal inability to use my knowledge right
across the board, still, there is some diminution of my intellectual faculties in all areas.
If it gives a model for off-beat knowledge, then while the akratic might in a way know
that what they are doing is wrong [...] Both examples suppose that the physiological
change renders the agent on all fronts incapable of full use of knowledge, and so would
normally suggest at least diminished responsibility» (ivi, pp. 364-365).

% In questo senso Aristotele, come é stato ricordato, «trouve, et il accepte, 1'opinion
commune que l'acrasie arrive de temps en temps. C'est-a-dire que de temps en temps
on comment un acte qu’on sait étre mauvais, a cause de quelque passion; on est, sui-
vant l'expression dont il use une fois, “ecstatique de la raison”; et c’est chose coupable»
(RoBiNsoN, Lacrasie, selon Aristote cit., pp. 268-269).
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Quindi, affermare che gli incontinenti, come gli ubriachi, posso-
no avere la ragione momentaneamente offuscata®, non significa che il
loro principio razionale sia venuto meno, come e confermato anche dal
fatto che essi si ravvedono delle azioni compiute.

Tale duplice scenario antropologico pone una serie di ulteriori que-
stioni su cui si tratta di concentrare l'attenzione, che contribuiscono a
solcare la nozione di metameleia stessa di interessanti venature. Infatti,
a) da un lato, il pentimento e il segnale di un errore e di una o di una

serie di azioni sbagliate e, dunque, € condannabile sul piano etico e

su quello giuridico;

b) ma, dall’altro lato, esso costituisce il segnale del ravvedimento del
soggetto, implicando interessanti conseguenze anche sul terreno
del diritto, visto che, come Aristotele ricorda ad esempio in Retorica
1380 a 15, con chi si pente si diventa pitt miti®.

La declinazione del tema del pentimento in ambito giuridico e le sue
numerose curvature, seppure di estremo interesse, non possono essere
affrontate in questa sede®. Ci si limita a segnalare uno snodo che, nella
riflessione di Aristotele, emerge con particolare evidenza. Il compie-
re azioni giuridicamente punibili sulla base delle passioni (come, ad
esempio, commettere delitti sulla base dell’ira, o commettere adulterio
spinti dal desiderio) implica, proprio in virtu dell’“episodicita” dell’in-
flusso esercitato dalla passione (ovvero per il fatto che, in casi come
questi, si perde la lucidita e si agisce “a sangue caldo”), un successivo
ravvedimento dell’agente. Sul fronte opposto rispetto a quello delinea-
to, si pongono le azioni sbagliate compiute non sulla scia del desiderio
e delle passioni, ma lucidamente calcolate, premeditate, ovvero archi-
tettate “a mente fredda”, azioni di cui, al contrario, non ci si pente.

% «Aristotle’s first solution of the problem of akrasia is to suggest that in the inconti-
nent the hexis of the moral principles is a habitus ligatus like the hexis of geometry in a
sleeping geometrician» (A. KeNNy, The Practical Syllogism and Incontinence, «Phronesisy,
11 (1966), pp. 163-184, p. 174).

% Sulla questione, in generale, cfr. S. K. Tupor, Why Should Remorse Be a Mitigating
Factor in Sentencing?, «Criminal Law and Philosophy», 2 (2008), pp. 241-257.

% Per un approfondimento della questione si rinvia, fra l'altro, a C. Murray (ed.),
Remorse and Reparation, London 1999.
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Tale duplice scenario era gia stato chiaramente tratteggiato da Pla-
tone in Leggi IX, 866el-3:

agisce sotto I'impulso dell’ira chi di slancio e senza premedita-
zione (aprobouleutos) uccide un altro a botte o in qualche altro
modo simile; in questo caso subito si pente di quel che ha fatto
(metameleia te euthys tou pepragmenou ghignetai)™.

Il pentimento, dunque, e l'espressione del tragico dissidio interio-
re che alberga nell’anima di chi é consapevole di aver sbagliato e della
cui azione, essendo compiuta volontariamente, seppur sulla scia della
passione, e pienamente responsabile.

Diverso ¢, invece, il caso di chi, ad esempio, uccide premeditata-
mente: egli non si pente della propria azione (che, peraltro, ha archi-
tettato e scelto razionalmente) perché ignora di essere colpevole. Tale
ignoranza, in realta, lungi dall’essere perdonabile e lungi dal costituire
un’attenuante o un fattore di deresponsabilizzazione dell’agente, risul-
ta essere “doppiamente” vergognosa e condannabile. Chi premedita
la propria azione sbagliata non pentendosene, infatti, lo fa perché, nel
tempo, ha stabilmente orientato la propria “anima” in quella direzio-
ne, rendendosi responsabile della propria condotta a monte e a valle: in
questo caso, infatti, il soggetto deve rispondere 1) sia del singolo atto
compiuto, 2) sia del fatto di aver acquisito un habitus perverso che ha
reso possibile l'attecchimento e la maturazione dell’intento crimino-
so0™. Nel panorama concettuale aristotelico, pertanto, non solo la scel-
ta e la premeditazione sono accomunate dal fatto di rappresentare “il
massimo della volontarieta” e di costituire due figure contrarie rispetto
alla passione (dal momento che entrambe rappresentano la massima
opposizione alla passione all’interno del medesimo genere del volon-
tario), ma delineano un orizzonte comune e un quadro fatto di piani
speculari e di profili per molti versi interscambiabili.

7 Per un’analisi della nozione dell’ira e delle sue numerose implicazioni psicologiche,
socio-politiche e giuridiche, si rimanda ancora a CAMPEGGIANI, Le ragioni dell’ira cit.

% Per visualizzazione delle diverse tipologie di azioni e sulla diversa valutazione dal
punto di vista etico e giuridico, cfr. A. FERmMANI, La premeditacion en la reflexion ari-

stotélica. Valoraciones juridicas e implicaciones ético-antropoldgicas, «Cuadernos de Filoso-
fian, 55 (2010), pp. 39-69, p. 65.
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Questo diverso sguardo sul tema del pentimento, inoltre, pone que-
stioni cruciali non solo a posteriori, ovvero rispetto agli effetti e alla di-
versa valutazione giuridica degli atti compiuti, ma anche a priori. In
effetti, come Aristotele ricorda con assoluta chiarezza nei suoi testi, &
proprio sulla consapevolezza della propria colpa e sul suo riconosci-
mento che si fonda la possibilita di un recupero del soggetto stesso. Non
a caso, il vizioso (ovvero colui che, a forza di compiere azioni sbagliate,
ha definitivamente corrotto il proprio principio razionale e, dunque,
non “vede” pilt bene) risulta totalmente incorreggibile ed incurabile®,
visto che «cio che ha di pit1 prezioso e in cattive condizioni»®; al contra-
rio I'incontinente, che sbaglia essendone consapevole e che, dunque, si
ravvede dell’errore (visto che la sua ragione & ancora «in buone condi-
zioni»®'), ha ancora la possibilita di essere corretto.

Secondo Aristotele, dunque,

la caduta, per quanto volontaria, resta una forma di cedimen-
to, di sconfitta della razionalita [...] l'assenza in lui della pre-
determinazione dell’atto lo rende figura tragica e distingue il
suo agire dall’agire deliberato e consapevole dell'uomo malva-
gio. Quest’'ultimo, infatti, stabilisce volutamente una gerarchia
contro natura, invertendo l'ordine delle cose, assoggettando la
ragione ai desideri, e rendendosi cosi colpevole di quella che
Aristotele chiama akolasia; 1i non & pil1 salvo nemmeno quell’e-
lemento che rende degna di compassione l'azione “acratica”: il
principio morale®.

Anche a partire da questa prospettiva, dunque, il pentimento, con-
fermando ulteriormente il suo carattere costitutivamente ancipite, pur
traendo origine dal male morale e dalla condotta sbagliata dell’agente,

¥ In realta la questione e pili complessa: Aristotele, infatti, afferma che, se sul piano
teorico, fosse possibile sostituirgli il principio razionale, costui sarebbe pili curabile.
Ma tale possibilita, come e evidente, nella prassi e esclusa: «se infatti in costui viene
a nascere la ragione che gli insegni cio che e vergognoso, non lo fara pil; al contrario
I'incontinente ha la ragione e tuttavia lo fa, cosicché sembrerebbe che una persona cosi
sia incurabile» (Grande Etica I1 6, 1203a 9-12).

8 Jvi, 11 6, 1203a 12-13.

61 Jvi, 116, 1203a 17.

6 Cupipo, Lanima in conflitto cit., p. 26.
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rappresenta la conditio sine qua non del progresso e del miglioramento
del soggetto.

6) Riflessioni conclusive

Assolver non si puo chi non si pente,

né pentére e volere insieme puossi

per la contradizion che nol consente

(Dante Alighieri, Inferno, XXVII, vv. 118-120)

Di solito la filosofia moderna vede nel pentimento quasi esclu-
sivamente un atto negativo e per cosl dire profondamente an-
tieconomico, superfluo: una disarmonia dell'anima, derivante
da illusioni di diversa specie, di vacuita di pensiero o da malat-
tia [...] Gia il semplice brivido non e solo un sintomo di freddo,
ma anche un mezzo per riscaldarci [...] Cosi anche il pentimen-
to, accanto alla sua funzione negativa e accusatrice, ne ha una
positiva, liberatrice, costruttiva®.

E quanto afferma Max Scheler nel suo saggio Il pentimento, illumi-
nando, seppur in un contesto radicalmente diverso da quello aristoteli-
co e, pit1 in generale, pre-cristiano, le due facce del rimorso che dai testi
dello Stagirita emergono gia con assoluta chiarezza.

In realta, oltre a questi due volti della nozione di metameleia, uno
negativo (esemplificabile nella nozione di “ferita”) e uno positivo (de-
scrivibile nei termini della “cicatrice”), in questo breve percorso si e
cercato di illuminare ancora ulteriori profili della nozione di pentimen-
to, profili che, all'interno della riflessione del Filosofo, si trovano a co-
esistere, dando origine, anche rispetto ad una figura cosi specifica e
puntuale, ad una pluralita di schemi esplicativi e di chiavi d’accesso.

 ScHELER, Il pentimento cit., pp. 19-20. Nel testo vengono prese in esame le varie in-
terpretazioni, negative (zavorra, auto-illusione, disarmonia spirituale) e positive (for-
ma di auto guarigione dell’anima) del pentimento, come «vendetta verso se stesso»
(p. 22), o come «volonta di punizione interiorizzata» (p. 22), o secondo «la teoria del
Kather [«male morale postumonr]» (p. 23). Una visione totalmente negativa del rimorso
sarebbe espressa da Nietzsche, il quale «fa derivare il pentimento e la “cattiva coscien-
za” in generale dal fatto che il desiderio di odio, di vendetta, di crudelta e di delitti di
ogni genere che un tempo agiva liberamente, ora invece, arginato dalla civilta, dallo
Stato e dal diritto, si concentra su chi lo prova e in questi trova soddisfazione» (ScHE-
LER, Il pentimento cit., p. 21).
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Cercando di ricapitolare le varie questioni emerse e tirando rapida-
mente le fila del percorso condotto fin qui, si e partiti dalla sottolinea-
tura delle diverse implicazioni connesse al concetto di metameleia. Esso
si configura come un complesso “crocevia emozionale” che chiama in
causa, in un delicato equilibrio di forze, tanto il piacere quanto il do-
lore. O, per meglio dire, semplificando una questione molto piti com-
plessa®, il rimorso consiste esattamente nell’esperienza del dolore deri-
vante dal fatto di aver provato piacere.

In questo senso il pentimento si configura essenzialmente come la-
cerazione, come scissione interiore e come tormento, come aveva evi-
denziato gia Platone in un bellissimo passo di Repubblica IX, 577e1-3, in
cui si descrive l'anima assillata dal piacere e tormentata dalle passioni,
come un’anima «piena di turbamento e di rimorso (metameleias)».

Un’ulteriore tappa dell’itinerario ha connesso il pentimento alla
“consapevolezza” e ha permesso di riflettere sulla possibilita di rive-
nire, nella metameleia, una vicinanza (attestata peraltro anche a livello
etimologico) con la nozione di epimeleia. In questo senso chi non si pen-
te (ametameletos) — e non si pente perché ignora di sbagliare, avendo as-
sunto una postura interiore sbagliata e avendo una inadeguata perce-
zione di sé e dei propri fin — non si prende neanche cura di sé (ameles)
e, dunque, non puo essere curato.

In questo senso allora, riprendendo l'efficace distinzione di Linda
Napolitano®, il pentimento puo essere inteso come quella cura ripara-
tiva (cure) che costituisce un primo ma fondamentale momento della
pilt ampia nozione di epimeleia, ovvero di quella «care che fa fiorire gli
esseri umani in tutte le loro possibilita naturali»®.

Se le cose stanno cosi, si puo pienamente applicare ad Aristotele
quello che e stato detto a proposito del suo Maestro, il cui destinatario
sarebbe

¢ Cfr. supra, lanota 6.

% «Percio va distinta una nozione solo riparativa della cura, quella terapeutica corrente
resa dal sostantivo inglese cure, da una nozione di essa invece promotiva, I'inglese care,
tendente alla dinamica fioritura dei suoi destinatari» (NarorLitano, Cura, Eros, Felicita
cit.,, p. 125).

% Jvi, 147.
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un essere vivente nella sua interezza psico-fisica, fatto di elemen-
ti diversi ed anche opposti, aperto ad uno sviluppo dinamico e
instabile, bisognoso percio di recuperare l'equilibrio interno®.

Nel recupero del proprio equilibrio interno, pertanto, il pentimen-
to svolge un ruolo assolutamente imprescindibile, segnalando quella
fondamentale “inversione di rotta” che gia, di per sé, costituisce il sin-
tomo di una guarigione: «ora potremmo pentirci solo in quanto siamo
diventati piu liberi e migliori»®.

Di fronte al ricchissimo e policromo quadro della metameleia, non
resta, pertanto, che ribadire I'inapplicabilita di un paradigma “mono-
cromatico” fondato sulla rigida alternativa “o bianco - o nero”, confer-
mando, al contrario, la necessita di servirsi di un “approccio multifoca-
le”, ricordando, ancora con Max Scheler, che

la questione non si puo ridurre a un cosi semplice e razionale
aut-aut. La caratteristica del pentimento sta in questo, che pro-
prio nello stesso atto, che dolorosamente lo elimina, il male del
nostro o e della nostra azione ci appare pienamente evidente; e
che nel medesimo atto, che sembra intelligibile soltanto dalla “li-
bera” posizione del nuovo livello di vita, e inclusa questa stessa
nuova posizione libera®.

ABSTRACT: TO BE « DEVOURED BY REMORSE». GAZES ON THE NOTION OF ‘METAMELEIA’
IN ARISTOTLE

This paper aims at crossing that complex crossroads of emotions, desires and
memories represented by the thorny question of remorse, on which Aristotle
engages in some passages of his reflections. These passages prove to be of
great interest for the series of implications and repercussions, in the ethical,
anthropological and also juridical field.

¢ Tvi, p. 125.

6 ScHELER, Il pentimento cit., p. 35. «Ci si pente infatti solo verso cio che non si & piti.
11 pentimento é il segno di una trasformazione, anzi rappresenta una delle principali
esperienze del ridestamento dell’anima: ogni pentimento é il risultato di una piccola resur-
rezione» (CUSINATO, ‘Periagoge’ cit., p. 283).

% ScHELER, Il pentimento cit., p. 36.
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After a complete, lexicographic research on the terms of the semantic field
of the notion in question (metameleia, metamelo, metameletikos, and also, e con-
trario, ametameletos) inside the corpus aristotelicum, I intend to read the topic of
remorse by means of that paradigm (already verified in other fields), that can
be said multifocal approach. This is the paradigm, typically Aristotelian (and,
more in general, characteristic of the ancient thought), consisting in the con-
stant multiplication of the explicative models of reality and in the refusal of
the alternative logic aut-aut.

In this conceptual horizon, this paper aims at reconstructing the multiple
connections and the very different conceptual frames of the notion of remorse
with other crucial notions: passion (pathos) — and, more particularly, with the
passion of pain (lype) —, modesty (aidos), shame (aischyne), ignorance, choice,
vice and lack of self-control (akrasia).

Furthemore it is necessary to reflect on the opposite evaluations expressed
by Aristotle on the remorse: in a certain sense, it represents a sign of the regret
of the agent, while, in another sense, it has to be connected to error and to the
awareness to have done a wrong action.

246



THAUMAZEIN 2, 2014
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L'IDENTITA PERSONALE IN DAVID HUME:
DALLE PASSIONI ALL’ETICA

Sommario: 1) Due sensi di identita personale; 2) Il fascio di percezioni; 3) Una con-
sapevolezza passionale; 4) Dalle passioni all’etica.

1) Due sensi di identita personale

N questo intervento vorrei indagare se, e in che modo, sia possibile
Iparlare di identita personale in ambito passionale secondo David
Hume. La questione ¢, filosoficamente, di un certo interesse, poiché
Hume e noto per avere offerto una spiegazione di cio in cui consiste
lI'identita personale che, apparentemente, fa venire meno la possibilita
di pensare alle persone come qualcosa di singolo e unitario. Il risulta-
to dell'indagine che egli conduce nella sezione sesta della parte quarta
del libro primo del Trattato sulla natura umana' e che «’io, o la persona»
(T 1.4.6, pp. 263, 265 e 273; T 1.4.7, p. 277) finisce col corrispondere a
un coacervo di percezioni tra loro prive di qualsiasi connessione. Nei
libri secondo e terzo del medesimo Trattato, discutendo di passioni e,
quindi, di etica e di politica, Hume fa invece uso della nozione di io o
persona per indicare non pit una molteplicita di percezioni slegate,
ma un’entita coesa e ben riconoscibile. Hume sembrerebbe, percio, ca-
dere in una contraddizione, che rischia di minare non soltanto quanto
egli ha da dire sull’io, ma anche il suo sistema filosofico nel comples-

so”. Credo sia possibile mostrare che quanto Hume sostiene in ambito

! D’orain avanti i riferimenti al Trattato di Hume (A Treatise of Human Nature, 2nd ed.,
edd. L.A. SELBY-BicGe and P.H. Nippich, Oxford 1978, tr. it. Trattato sulla natura umana,
in D. HuMe, Opere filosofiche, vol. 1, a c. di E. LEcaLpano, Roma-Bari 1987) verranno
indicati con la lettera T tra parentesi nel corpo del testo, seguita dal libro, dalla parte e
dalla sezione — tutti in numeri arabi — e quindi dalla pagina della traduzione italiana.

2 Cfr. ad esempio J. Passmore, Gli obiettivi della filosofia di Hume, tr. it. Trieste 2000 (ed.
or. 1980), cap. 6.
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teoretico sull’io come «fascio [...] di percezioni» (T 1.4.2, p. 220) puo,
in realta, essere conciliato con la nozione di un io unitario. Cio € pos-
sibile se si guarda al modo in cui Hume tratta dell’io nel libro secondo
del Trattato attraverso le passioni dell’orgoglio e dell'umilta: come ar-
gomentero, ne risulta una spiegazione della nozione di io di tipo nar-
rativo che pone i presupposti per avere un io in ambito morale e che
si concilia con quanto egli afferma precedentemente nel libro primo.
In T 2.1.5 Hume offre una definizione dell’io come «quella particola-
re persona delle cui azioni e sentimenti ciascuno di noi e intimamente
conscio» (T 2.1.5, p. 300). Poche pagine piu avanti parla di questa per-
sona individuale come composta di mente e corpo: «sebbene 1’orgoglio
e I'umilta abbiano per loro causa naturale e piui immediata le quali-
ta della nostra mente e del nostro corpo, e cioe l'io» (T 2.1.9, p. 318).
Questa definizione dell’io appare pero essere messa in discussione da
Hume stesso nella sezione dedicata espressamente all’identita perso-
nale (T 1.4.6, ma anche T 1.4.5 e la Appendice), dove Hume dichiara
di volere definire la natura di qualcosa che egli nomina in molti modi:
«’io o persona», ma anche I'<dea dell’io » (T 1.4.6, p. 263) «cio0 che chia-
mo me stesso», o, in terza persona, «se stesso » (T 1.4.6, p. 264), la mente
» (T 1.4.6, p, 264), la mente umana» (T 1.4.6, p. 273), d’anima» (T 1.4.6,
p- 273). Sebbene Hume usi espressioni differenti, sembrerebbe, tutta-
via, avere un obiettivo preciso: in queste sezioni del Trattato Hume sta
attaccando l'idea che I'identita personale vada intesa come una sostan-
za invariabile di qualche tipo, capace di tenere insieme le nostre per-
cezioni e di essere in grado, cosi, di fornire una base stabile alla nostra
esperienza. Dati i principi che regolano l'associazionismo humeano?,
una simile idea di sostanza diventa inconcepibile. A partire da questa
constatazione, Hume si chiede se la nozione di identita personale cor-

% Si tratta dei principi cosiddetti di “concepibilita” e di “separabilita”, secondo i quali
«tutto cio ch’e chiaramente concepito, puo esistere; e tutto cio ch’e chiaramente conce-
pito in un dato modo, puo esistere in quel modo», e «tutto cio ch’e differente, e distin-
guibile, e tutto cio ch’e distinguibile e separabile per mezzo dell'immaginazione». (T
1.4.5, p. 245). Sui principi di concepibilita e di separabilita cfr. D. GArreTT, Cognition
and Commitment in Hume’s Philosophy, Oxford-New York 1997, cap. 3.
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risponda a qualcosa di fisso e immutabile nel tempo. Come & noto, la
sua risposta € negativa: «[nJon riesco mai a sorprendere me stesso senza
una percezione e a cogliervi altro che la percezione» (T 1.4.6.3, p. 264).
Se questo e vero, conclude Hume, allora «io oso affermare che per il re-
sto dell’'umanita noi non siamo altro che fasci o collezioni di differenti
percezioni che si susseguono con una inconcepibile rapidita, in un per-
petuo flusso e movimento» (T 1.4.6, p. 264).

Sennonché questa conclusione entra in conflitto con quanto Hume
sostiene nel libro secondo del Trattato, dove diverse volte ripete che «[i]
1 nostro io ci € sempre intimamente presente» (T 2.1.11, p. 336)*. Come
pud Hume dire una cosa di questo genere, se ha appena ridotto I'iden-
tita personale a percezioni differenti e distinte, negando che esse pos-
sano venire ricondotte a un qualche sostrato immutabile? Hume sem-
bra offrire una possibile soluzione quando ci invita a distinguere tra
due sensi differenti in cui la nozione di identita personale puo essere
intesa: «dobbiamo distinguere fra I'identita personale in quanto riguar-
da il pensiero o I'immaginazione ed in quanto riguarda le passioni o
l'interesse che prendiamo a noi stessi» (T 1.4.6, p. 265). Questo, pero,
si potrebbe osservare, non e di grande aiuto, perché le tesi espresse
sull'io «in quanto riguarda il pensiero o I'immaginazione» impedisco-
no che ci si possa preoccupare di qualcuno in particolare: non sembre-
rebbe esserci pill nessuno, infatti, di cui preoccuparsi. Credo che una
conclusione di questo tipo non sia corretta: quando Hume distingue
tra due sensi di identita personale, egli sta davvero pensando a due

* Si considerino anche i seguenti passaggi: «E evidente che I'orgoglio e I'umilta, seb-

bene passioni direttamente contrarie 1'una all’altra, hanno tuttavia lo stesso oggetto.
Questo oggetto ¢ I'io, ovvero quella successione di idee e di impressioni correlate di
cui abbiamo intimamente memoria e consapevolezza» (T 2.1.2, p. 291). «<E evidente
che, siccome siamo sempre intimamente consci di noi stessi, dei nostri sentimenti e
delle nostre passioni, le loro idee debbono colpirci con maggior vivacita che le idee
dei sentimenti e delle passioni di qualsiasi altra persona» (T 2.2.2, p. 355). Il passaggio
dalla considerazione di una qualsiasi persona in relazione con noi a quella del nostro
io, di cui siamo intimamente consci, € piano e agevole» (T 2.2.2, p. 356). «L’idea di noi
stessi ci € sempre intimamente presente e comunica un considerevole grado di vivacita
all'idea di qualsiasi altro oggetto con cui siamo in relazione» (T 2.2.4, p. 371). «Il nostro
io ci & intimamente presente e qualsiasi cosa sia in relazione con I'io deve partecipare
di questa qualita» (T 2.3.7, p. 449).
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nozioni diverse, che possono, tuttavia, essere conciliate all’interno del
suo sistema; le conclusioni a cui giunge in T 1.4.6 sull’identita persona-
le non riguardano quanto ha da dire piu avanti sull’io in ambito pas-
sionale prima e morale poi. Ma andiamo con ordine.

2) 1l fascio di percezioni

In T 1.4.6 Hume paragona la mente a «una specie di teatro, dove le
diverse percezioni fanno la loro apparizione, passano e ripassano, sci-
volano e si mescolano con un’infinita varieta di atteggiamenti e di si-
tuazioni», e specifica che «a costituire la mente non c’e altro che le per-
cezioni successive: noi non abbiamo la piti lontana nozione del posto
dove queste scene vengono rappresentate, o del materiale di cui e com-
posta» (T 1.4.6, pp. 264-65). A partire da questa constatazione, Hume
si domanda come sia possibile che gli esseri umani, ciononostante, at-
tribuiscano continuita a loro stessi. La sua risposta e che confondono
due idee: quella «di identita o di medesimezza» e quella di «diversita» (T
1.4.6, p. 265). Queste idee sono distinte, ma a causa del «facile passag-
gio dell'immaginazione dall'una all’altra » (T 1.4.6, p. 267), gli esseri
umani finiscono con lo scambiarle, cadendo cosi, involontariamente,
nell’errore di prendere per un oggetto invariabile — a cui, di volta in
volta, danno il nome di anima o io o sostanza — qualcosa che, in realta,
€ una successione di parti. Un simile errore, nota Hume, e praticamen-
te inevitabile, ed e lo stesso che si commette quando si cerca di deter-
minare 'identita di organismi o di oggetti che, in varie maniere, mu-
tano®. In tutti questi casi, osserva Hume, si ha a che fare con cose che
non possiedono identita «perfetta» o «in senso stretto» — come nel caso
di una quantita di materia che non subisca alcuna variazione nella sua
composizione — bensi che possiedono una identita «imperfetta», quella
cioe che attribuiamo a un qualsiasi oggetto che, sebbene mutato in al-
cune sue parti, ci appaia, comunque, sempre il medesimo (cfr. T 1.4.6,

> Come, ad esempio, gli animali o i vegetali, che crescono, o cose inanimate che pos-

sono essere ricostruite o le cui parti possono essere sostituite, oppure che cambiano
di continuo, come nel caso di una barca, di una chiesa, o di un fiume (cfr. T 1.4.6, pp.
268-70).
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pp. 267-68). Anche nel caso specifico dell’identita personale, per via
della tendenza dell'immaginazione ad ascrivere identita sulla base di
relazioni di somiglianza e di causalita (cfr. T 1.4.6, pp. 272-74), si con-
cepisce un’entita invariabile laddove non c’e altro che una successione
di percezioni molteplici.

Ora, sebbene sia vero che Hume usi molti nomi per indicare 1'i-
dentita personale per quel che riguarda il pensiero o I'immaginazione
- io, persona, anima, mente — a ben guardare ¢ fondamentalmente a
quest’ultima che si sta riferendo:

cid che chiamiamo mente, non ¢ altro che un fascio o collezione
di percezioni differenti, unite da certe relazioni, e che si suppon-
gono, sebbene erroneamente, dotate di una perfetta semplicita e
identita. Ora siccome ogni percezione e distinguibile da un‘altra,
e puo esser considerata come esistente separatamente, ne vien di
conseguenza che non c’e alcuna assurdita a separare una perce-
zione particolare dalla mente, a spezzare cioe tutte le sue relazio-
ni con la massa collegata di percezioni che costituisce un essere
pensante (T 1.4.2, p. 220, corsivo nell’originale)®.

In questo senso, Hume sta offrendo il proprio contributo a «una
questione di cosi grande importanza nella filosofia, specialmente in
questi ultimi anni in Inghilterra » (T 1.4.6, p. 270), quella cioe di deter-
minare le condizioni necessarie e sufficienti che permettano di identifi-
care una persona come la stessa nel corso del tempo e, quindi, di poter
identificare nuovamente quella persona dopo un certo lasso di tempo.
Dato l'intento di Hume, nel libro primo del Trattato, di rendere conto
empiricamente dei meccanismi dell’intelletto umano nei termini dei
principi di associazione tra le idee, egli concepisce il problema della
determinazione dell’io, e della sua continuita nel tempo, nei termini
delle percezioni che compongono la mente. Si tratta di una concezione
riduzionista: la mente e presentata come incorporea e costituita solo di
un continuo flusso di percezioni.

Quello che vorrei suggerire e che tutto questo & compatibile con

¢ Cfr. anche D. Hume, Abstract of the Treatise, in Hume, A Treatise of Human Nature, cit.,
tr. it. Estratto del Trattato sulla natura umana, a c. di M. DaL Pra, Roma-Bari 1983, pp.
91-92.
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quanto Hume afferma circa l'io «in quanto riguarda le passioni o 'in-
teresse che prendiamo a noi stessi», presentato nei libri secondo e terzo
del Trattato come se si trattasse di qualcosa di singolo e unitario’. Se,
infatti, ci si concentra sull’intima «<memoria e consapevolezza» (T 2.1.2,
p. 291) che si ha di se stessi, non & piu della mente che Hume sta par-
lando. Nel libro primo del Trattato Hume si chiedeva quale entita po-
tesse continuare a esistere identica a se stessa. La risposta era una men-
te composta da percezioni che si susseguono 1'un l'altra, senza alcuna
connessione necessaria tra loro. Procedendo nei libri secondo e terzo,
la domanda che Hume si pone circa 'identita personale, tuttavia, cam-
bia radicalmente. La differenza tra queste due domande non e molto
diversa da quella indicata da Marya Schechtman in The Constitution of
Selves. Nel suo libro, Schechtman distingue tra una reidentification que-
stion, che corrisponde alla domanda circa «che cosa rende la persona al
tempo t* la stessa persona che era presente al tempo t'», e una characte-
rization question, che consiste nel chiedersi «quali credenze, valori, desi-
deri, e altri tratti psicologici rendono qualcuno la persona che e»®. Cre-
do che anche con Hume ci si trovi di fronte a due domande di questo
tipo. Nei libri secondo e terzo del Trattato Hume non si sta piu interro-
gando sulle condizioni che permettono a una persona di essere ricono-
sciuta come la stessa in diversi momenti nel tempo (una reidentification
question). Invece, Hume si sta ponendo una domanda riguardante cio
che contraddistingue la persona come quell’individuo singolo deter-

7 Credo che questo sia vero nonostante l'apparente scacco dell’ Appendice del Tratta-
to, 1a cui analisi richiede molto pil spazio di quello che posso dedicarvi in questa sede.
Nelle parole di Hume, «tutte le mie speranze svaniscono quando vengo a spiegare i
principi che uniscono le nostre percezioni successive nel nostro pensiero, nella no-
stra coscienza. Io non riesco a scoprire una dottrina che mi soddisfi su questo punto».
Specificamente, il problema di Hume e che non riesce a rendere coerenti due principi,
«che tutte le nostre percezioni distinte sono esistenze distinte; e che la mente non percepisce
mai nessuna reale connessione tra esistenze distinte» (T Appendice, p. 664), cosi da avere
una mente che si dia come principio unificante dell’esperienza. Dopo avere dimostrato
che non c’e alcuna sostanza persistente o anima, Hume deve ancora spiegare come sia
possibile che la grande varieta delle percezioni che «fanno la loro apparizione, passano
e ripassano, scivolano e si mescolano con un’infinita varieta di atteggiamenti e di si-
tuazioni» (T 1.4.6, p. 265) possano poi accorparsi nell'esperienza unitaria di un soggetto
singolo.

8 M. ScuecurmaN, The Constitution of Selves, Ithaca-London 1996, pp. 1-2.
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minato, con un certo carattere specifico (una characterization question),
che non va confusa con la precedente. Per rispondere a quest'ultima
domanda, che fa perno sul «nostro io» che «ci € intimamente presente»
(T 2.3.7, p. 449), e necessario vedere che cosa Hume sostiene a proposi-
to di due passioni specifiche: I'orgoglio e I'umilta. E quando ci si sente
orgogliosi o umili, infatti, che I'io «in quanto riguarda le passioni o I'in-
teresse che prendiamo a noi stessi» fa la sua comparsa.

3) Una consapevolezza passionale

A prima vista, quando si esamina il meccanismo dell’orgoglio e
dell’'umilta che Hume presenta, sembrerebbe riemergere una spiega-
zione di tipo esclusivamente associazionista. Nel caso dell’orgoglio,
per prima cosa Hume individua una causa, poi constata che e piace-
vole, quindi associa questo piacere all’idea dell’io e, infine, ottiene la
passione dell’orgoglio (cfr. T 2.1.2). Si tratta di una spiegazione a po-
steriori offerta dallo scienziato della natura umana per rendere conto
delle condizioni causali che permettono a una data passione di essere
esperita. Hume insiste, pero, anche sul fatto che orgoglio e umilta non
sono qualcosa di complesso: «<sono impressioni semplici e uniformi,
ed «e impossibile riuscire a darne, come del resto per tutte le altre pas-
sioni, una precisa definizione, quale che sia la quantita delle parole cui
ricorriamor. Tutt’al piu «possiamo aspirare a darne una descrizione,
enumerando le circostanze che le accompagnano» (T 2.1.2, p. 291). In
quanto passioni, orgoglio e umilta sono sentite immediatamente; se
non si tiene conto di questa consapevolezza in prima persona che si
prova quando si esperiscono queste passioni non e possibile averne
una reale conoscenza’. Da questo punto di vista in prima persona, 1'io
e 'orgoglio o 'umilta si presentano simultaneamente, in una sorta di

° Lo stesso vale per la coppia amore-odio che per Hume, insieme all’orgoglio e all’u-

milta, formano l'insieme delle passioni indirette: «E del tutto impossibile dare una
definizione delle passioni dell’amore e dell’odio; e questo perché esse producono solo
un’impressione semplice, senza mescolanza né composizione. Sarebbe egualmente
superfluo pensare di darne una descrizione ricavata dalla loro natura, origine, cause
e oggetti ... queste passioni ci son di per sé abbastanza note, grazie a sentimenti ed
esperienze del tutto comuni. Questo lo abbiamo osservato a proposito dell’orgoglio e
dell’'umilta e lo ripetiamo qui a proposito dell’amore e dell’odio» (T 2.2.1, p. 345).
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reciproca costruzione': «[e] sempre I'io a essere I'oggetto dell’orgoglio
e dell'umilta; e ogni qual volta queste passioni guardano al di la di
esso, lo fanno pur sempre tenendo di mira noi stessi» (T 2.1.3, p. 294).
La concomitanza dell’io con I'orgoglio e 'umilta e il frutto di quello
che Hume descrive come «una proprieta naturale, ma anche [...] origi-
naria», o «una qualita originaria o [...] un impulso primario» (T 2.1.3, p.
294), 1a cui costanza e qualcosa che si presenta indubitabilmente nella
nostra esperienza.

Non e allora la mente incorporea protagonista del libro primo del
Trattato a offrire una risposta alla characterization question, ma la consa-
pevolezza di sé dei libri secondo e terzo che si ottiene nel momento in
cui si & orgogliosi o umili. Nei libri secondo e terzo non & cambiato nul-
la circa la natura dell’io considerato come mente, che resta per Hume
un fascio di percezioni. Ma quello che adesso diventa cruciale e che
Hume non si chiede piu quale sia la condizione dell’io come mente.
Egli si concentra, piuttosto, su una nozione di io «come agente»'': se ha
senso parlare di un io unitario di cui siamo consapevoli, cio & possibile
solo ponendosi da un punto di vista pratico delle passioni e non pit
solo teoretico dell'intelletto'.

Questa consapevolezza di sé di natura passionale si articola in una
narrazione, e in questo essa non ¢ lontana dalle spiegazioni di coloro

10" Cfr. P. Cuazan, Pride, Virtue, and Selfhood: A Reconstruction of Hume, «Canadian
Journal of Philosophy», 22 (1992), pp. 45-64. Cfr. anche N. Caravrp1, The Historical and
Philosophical Significance of Hume’s Theory of the Self, in Philosophy, Its History and Histo-
riography, ed. A.J. HoLLaND, Dordrecht, 1983, pp. 271-85; R.S. HENDERSON, David Hume
on Personal Identity and the Indirect Passions, «<Hume Studies», 16 (1990), pp. 33-44; S.M.
PurviaNCE, The Moral Self and the Indirect Passions, «<Hume Studies», 23 (1997), pp. 195-
212; E. LecaLpano, The Passions, Character and the Self in Hume, «Hume Studies», 28
(2002), pp. 175-93.

' Cfr. A.O. Rorry, 'Pride Produces the Idea of Self’: Hume on Moral Agency, «Australasian
Journal of Philosophy», 68 (1990), pp. 255-69.

2 Come sostiene convincentemente Gerard Postema, «le esperienze dell’orgoglio e
dell’umilta danno all’io la sua forma determinata», un io che «non € una sostanza me-
tafisica, ma il punto focale relativamente (ma contingentemente) stabile dell’interesse
praticor. G.J. PostEmMa, «Cemented with Diseased Qualities»: Sympathy and Comparison in
Hume’s Moral Psychology, «Hume Studies», 31 (2005), pp. 249-98, citazioni pp. 268 e
267. A parlare di un io «<non metafisico» in Hume é anche P. CHazaN, Pride, Virtue, and
Selfhood, cit.
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che oggi difendono una concezione “narrativa” dell’identita persona-
le®. Nel momento in cui ci vediamo come individui con un carattere
specifico per cui proviamo orgoglio o umilta siamo capaci di tracciare
una connessione tra gli eventi che compongono il nostro passato e il
nostro presente. Questi eventi passati si caricano di significato come
quella serie di circostanze che compongono la storia della persona par-
ticolare che siamo venuti a essere al tempo presente. A partire dai pia-
ni e dai progetti che siamo impegnati a realizzare adesso ci proiettia-
mo, quindi, nel futuro, e ci preoccupiamo di quello che diventeremo.
Le nostre esperienze passate possono essere collocate nelle nostre sto-
rie individuali nella misura in cui contribuiscono alla consapevolezza
presente che abbiamo del nostro carattere e cio che faremo di noi stessi
nel futuro puo essere anticipato come l'effetto delle nostre motivazioni
attuali.

Una simile spiegazione potrebbe, pero, non convincere; si potrebbe
contestare che per ottenere una connessione tra le varie esperienze del-
la vita di un individuo — il risultato della quale sarebbe una narrazione
della vita di questo individuo che dal suo passato passa nel suo pre-
sente per infine aprirsi al suo futuro — non sia davvero necessario fare
appello alle passioni dell’orgoglio e dell'umilta; dato I'impianto teori-
co associazionista della scienza della natura umana di Hume, la sola
memoria sarebbe pitu che sufficiente. D’altronde, Hume stesso sembra

B3 Gli esempi che si possono fare sono innumerevoli; mi limito a indicarne alcuni.
Oltre a Schechtman (The Constitution of Selves, ma anche il recente Staying Alive: Per-
sonal Identity, Practical Concerns, and the Unity of a Life, Oxford-New York, 2014), cfr.
A. MacINTYRE, Dopo la Virti. Saggio di teoria morale, tr. it. Milano 1988 (ed. or. 1981), P.
GouLbig, The Emotions: A Philosophical Exploration, Oxford 2000 (ma anche On Personal-
ity, London-New York, 2004, e The Mess Inside: Narrative, Emotion, and the Mind, Ox-
ford-New York, 2012); Narrative and Identity: Studies in Autobiography, Self and Culture,
edd. J. BRockMmEIER and D. CarsaucH, Amsterdam-Philadelphia, 2001; Narrative and
Consciousness: Literature, Psychology, and the Brain, edd. G.D. FirReman, T.E. McVay, Jr.,
and O.J. FLanacan, Oxford-New York, 2003; D. DEGRrazia, Human Identity and Bioeth-
ics, Cambridge 2005; Narrative and Understanding Persons, Royal Institute of Philosophy
Supplement: 60, ed. D.D. Hutro, Cambridge 2007; Practical Identity and Narrative Agen-
cy, edd. K. Atkins and C. Mackenzie, New York-London, 2008, G. Currik, Narratives
and Narrators: A Philosophy of Stories, Oxford-New York, 2010; A. Rupp, Self, Value, and
Narrative: A Kierkegaardian Approach, Oxford-New York, 2012, P. LamaARrQuUE, The Opaci-
ty of Narrative, London-New York, 2014.
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esplicitamente suffragare una soluzione di questo tipo:

poiché la memoria, da sola, ci fa conoscere la continuita e l'e-
stensione di questa successione di percezioni, essa deve essere
considerata, per tal ragione principalmente, 'origine dell’identi-
ta personale. Se non avessimo la memoria, non si potrebbe ave-
re nessuna nozione della causalita, né, per conseguenza, di quel
concatenamento di cause ed effetti che costituisce il nostro io, o
la nostra persona (T 1.4.6, p. 273).

La memoria sarebbe perfettamente capace di fornire continuita alle
esperienze di qualcuno, dando forma alla sua identita personale: non
si uscirebbe, allora, dal perimetro di quello che Hume sostiene nel pri-
mo libro del Trattato, con tutti i problemi che ne conseguono.

Ma, se si guarda con attenzione, la memoria, di per sé, non basta.
E solo «quella successione di idee e di impressioni correlate di cui ab-
biamo intimamente memoria e consapevolezza» (T 2.1.2, p. 291, corsi-
vo mio) che permette una continuita di esperienze che da luogo a un
singolo agente unificato. Non e un caso che Hume introduca questo
elemento di intimita solo dal libro secondo del Trattato in avanti. Non
e sufficiente ricordare esperienze passate; e necessaria una compren-
sione di sé che faccia si che certi ricordi specifici siano sentiti dall’a-
gente come elementi costituivi della propria vita. Perché cio sia pos-
sibile, gli strumenti filosofici del solo intelletto, come la memoria, non
bastano; c’e bisogno di un elemento sentimentale che porti I'agente a
preoccuparsi per certi momenti del suo passato che riconosce come
fondamentali nella determinazione di quello che & al presente. Credo
che l'analisi delle passioni di Hume renda conto bene di questa neces-
sita'®. L’orgoglio e I'umilta instaurano un legame di natura passionale
tra cio che siamo adesso e certi momenti del nostro passato, facendoci
sentire connessi in maniera positiva o negativa con colui, o colei, che

14 Una necessita che é stata evidenziata da vari teorici dell’identita narrativa (cfr. ad
esempio ScHECHTMAN, The Constitution of Selves, cit., cap. 5, specialmente pp. 105-14;
ScHECHTMAN, Empathic Access: The Missing Ingredient in Personal Identity, «Philosophical
Exploration: An International Journal for Philosophy of Mind and Action», 4 (2001),
pp. 95-111; R. WorLuEM, The Thread of Life, Cambridge 1984, cap. 4. Cfr. anche GoLbIE,
The Emotions, cit., cap. 6 e The Mess Inside, cit., cap. 6), a cui Hume fornirebbe, percio,
una risposta convincente.
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siamo stati, permettendoci in questo modo di riconoscere come nostra
una certa immagine di noi stessi come quegli specifici individui che
siamo diventati. Inoltre, essendo passioni piacevoli o dolorose, orgo-
glio e umilta offrono una motivazione indiretta per il perseguimento
dei nostri obiettivi data la concezione presente che abbiamo di noi stes-
si, costituendo un «centro di gravita narrativa»' che ci rende individui
unificati.

4) Dalle passioni all’etica

Questo modello interpretativo e simile a quelli usati dagli storici,
dai biografi e dai narratori in genere riguardo agli oggetti delle loro
indagini, ed e discusso da Hume in un passo della sezione terza del-
la Ricerca sui principi dell’intelletto umano'®. Hume afferma che, come
gli esseri umani si distinguono per essere guidati da «un proposito ed
un’intenzione» (R 3, p. 24) nel loro tentativo di soddisfare un certo fine
che dia loro significato come agenti, cosi «[i]n tutte le composizioni che
vogliono essere geniali [...] si richiede che lo scrittore abbia qualche
piano od oggettoy; si deve, cioe, «riscontrare qualche fine o intenzione
nel suo principio, se non nella composizione dell’opera intera» (R 3, p.
24). Per questo motivo,

nelle composizioni narrative, gli eventi o azioni che lo scrittore
riferisce, debbono essere connessi insieme da qualche legame o
vincolo; essi debbono essere in relazione I'uno con l'altro nell’im-
maginazione e formare una sorta di unita, la quale li puo ridurre
sotto un solo piano o prospettiva e puo essere 1'oggetto o il fine
dello scrittore nel suo primo impegno (R 3, p. 24).

L’esistenza degli individui, similmente alle opere letterarie, storiche

15 Riprendo questa espressione da D.C. DENNETT, The Self as a Center of Narrative Grav-
ity, in Self and Consciousness: Multiple Perspectives, edd. F.S. Kesser, P.M. CoLg, D.L.
Jonnson, Hillsdale 1992, pp. 103-15.

16 Indico i riferimenti alla prima Ricerca di Hume (Enquiries concerning Human Under-
standing and concerning the Principles of Morals, 3rd edition, edd. L.A. SELBY-BicGe and
P.H. Nippich, Oxford 1975, tr. it. Ricerca sull’intelletto umano, in D. Hume, Opere filoso-
fiche, vol. 2, a c. di E. LEcaLpaNO, Roma-Bari 1987) nel corpo del testo con la lettera R
seguita dal numero della sezione e della pagina dell’edizione italiana.
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o epiche, richiede una «unita di azione» (R 3, p. 25) che dia intelligibili-
ta a queste differenti narrazioni. Per quanto riguarda gli esseri umani,

[n]on solamente in qualche limitato periodo di vita le azioni di
un uomo hanno una dipendenza l'una dall’altra, ma anche du-
rante l'intera estensione della sua durata, dalla culla alla tomba;
né e possibile togliere un solo anello, per quanto piccolo, in que-
sta regolare catena, senza intaccare l'intera serie di eventi che si
susseguono (R 3, p. 25).

Queste narrazioni si realizzano in situazioni in cui siamo capaci di
vederci come soggetti singoli perché siamo, in primo luogo, oggetti
della considerazione degli altri. «In generale possiamo osservare che le
menti umane sono specchio 'una dell’altra» (T 2.2.5, p. 382): se siamo
capaci di raccontare la nostra storia secondo una narrazione coerente,
questo e dovuto al nostro riflettere la molteplicita di opinioni che gli
altri hanno di noi. A partire dall’approvazione o dalla disapprovazione
che riceviamo dagli altri confermiamo o rigettiamo I'immagine che ab-
biamo di noi stessi. Per mezzo della simpatia, che Hume indica come il
principio naturale di comunicazione dei sentimenti e delle passioni tra
gli esseri umani (cfr. T 2.1.11; T 3.3.2)", le opinioni degli altri entrano
nell’opinione che formiamo di noi stessi; in questo modo, apprezziamo
o disprezziamo I'immagine della nostra persona che abbiamo costruito
—vale a dire, ne siamo orgogliosi, oppure ne siamo umiliati (cfr. T 3.3.1,
pp. 622-23)". Il paragone continuo che stabiliamo con le altre persone
permette di avere un punto di vista distaccato che si rivela fondamen-
tale per giungere a una prospettiva corretta su se stessi, non inficiata da
forme di autoinganno e, dunque, capace di produrre una narrazione
personale obiettiva e non unilaterale®.

17 Sulla nozione di simpatia in Hume cfr. E. LEcaLpaNo, Simpatia, Milano 2013, cap. 2,
in particolare pp. 39-52. Mi permetto di rimandare anche a L. Greco, The Force of Sym-
pathy in the Ethics of David Hume, in «<Hume Readings», a c. di L. Greco e A. Vaccar,
Roma 2012, pp. 193-210.

8 Cfr. A.C. BAIER, A Progress of Sentiments: Reflections on Hume’s Treatise, Cambridge,
Mass. 1991, cap. 8; A.E. Prrson, Hume’s Philosophy of the Self, New York-London 2002,
cap. 7; Rorry, ‘Pride Produces the Idea of Self, cit., P. RusseLy, Freedom and Moral Senti-
ments: Hume’s Way of Naturalizing Responsibility, Oxford 1995, cap. 8.

¥ Nella Dissertazione sulle passioni Hume scrive: «[t]utte le nostre opinioni, di qualsiasi
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Si noti, inoltre, come il meccanismo simpatetico valga anche all’in-
terno del singolo individuo. L’interesse che mostriamo di avere per il
nostro futuro puo, infatti, essere visto come una forma di simpatia per
colui o colei che diventeremo, cioe come una forma di simpatia per
quella persona specifica che sara il risultato degli obiettivi, delle aspi-
razioni e delle scelte che danno senso all’'esistenza presente. La sim-
patia ci permette di immaginarci nel futuro perché ci conduce oltre il
presente, verso piaceri o dolori che non si sono ancora realizzati, ma
che sono solo anticipati (cfr. T 2.1.11, pp. 334-35)*. Sostenere che I'io si
preoccupa per se stesso significa, allora, riconoscere che e guidato da
motivi che non si limitano a piaceri o dolori passeggeri, ma che pos-
sono valere come intenti a lungo termine capaci di dare struttura alla
propria identita — alla propria identita narrativa che ruota attorno al
nostro provare orgoglio o umilta, e non piu allidentita personale inte-
sa come la mente composita descritta nel libro primo del Trattato.

Interiorizzando, in particolare, i giudizi di coloro che ammiriamo
e rispettiamo siamo in grado di sviluppare «un giusto grado di orgo-
glio», che permette di avere un orgoglio ben fondato, «tale da render-
ci consapevoli del nostro merito e da darci fiducia e sicurezza in tutti
i nostri progetti e le nostre iniziative» (T 3.3.2, p. 630). Ma & quando

tipo esse siano, sono influenzate fortemente dalla societa e dalla simpatia, si che ci &
quasi impossibile sostenere un principio o un sentimento contro I’opinione concorde
di tutti coloro che ci sono amici o che sono in contatto con noi. Ma di tutte le nostre
opinioni, quelle che ci formiamo in nostro favore, per quanto elevate o presuntuose,
sono in fondo le piu fragili e quelle che sono pit facilmente scosse dal contrasto e
dall’'opposizione degli altri. La nostra grande preoccupazione al riguardo, infatti, ci
mette subito in allarme e pone in guardia le nostre passioni; la consapevolezza della
nostra parzialita ci fa temere di essere in errore, e la stessa difficolta di dare un giudizio
su un oggetto che non possiamo mai osservare da un punto di vista adeguatamente
equo e a una debita distanza, ci fa prestare ansiosamente attenzione all’opinione degli
altri, che son pil qualificati a formarsi una corretta opinione su di noi. Di qui deriva
quel fortissimo amore della fama, che tutta I'umanita possiede. Cerchiamo l'approva-
zione degli altri per consolidare e confermare 1'opinione favorevole che abbiamo di noi
stessi, e non per una passione originaria. E quando si desiderano le lodi altrui, & per la
stessa ragione, e cioe perché la bellezza si compiace di guardarsi un uno specchio che
le e favorevole, e di vedervi riflesso il proprio fascino» (A Dissertation on the Passions.
The Natural History of Religion: A Critical Edition, ed. T.L. BEaucaamp, Oxford 2007, tr.
it. Dissertazione sulle passioni, in Humg, Opere filosofiche, vol. 2, cit.).

2 Cfr. J.L. McINTYRE, Personal Identity and the Passions, Journal of the History of Phi-
losophy», 27 (1989), pp. 545-57; PrrsoN, Hume’s Philosophy of the Self, cit., pp. 128-31.
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ci sottoponiamo al giudizio di un «osservatore giudizioso» (T 3.3.1, p.
614) che si pronuncia dal punto di vista «fermo e generale» o «comu-
ne» della moralita (cfr. T 3.3.1, pp. 614-16 e 624-25) che la characteriza-
tion question trova una risposta esaustiva. Tra le cause dell’orgoglio e
dell’'umilta Hume riconosce un ruolo centrale alle virtu e ai vizi. «Ogni
passione, abitudine, o inclinazione che ha una qualche tendenza ad
avvantaggiarci o a danneggiarci, ci procura gioia o dolore; ed e pro-
prio da cio che nasce I'approvazione o la disapprovazione». E, poco piu
avanti, continua:

[s]e [...] la moralita si fonda sul piacere o dolore suscitato dalla
prospettiva di un qualsiasi danno o vantaggio che potrebbe de-
rivare dal nostro carattere e da quello altrui, allora tutti gli effetti
della moralita devono seguire proprio da questo piacere o dolore
e, tra di essi, anche le passioni dell’orgoglio e dell'umilta. Secon-
do questa ipotesi, la vera essenza della virtl consiste nel produr-
re piacere, e quella del vizio nel procurare dolore. La virtu e il
vizio, per poter suscitare I’orgoglio o I'umilta, devono essere una
componente del nostro carattere (T 2.1.7, pp. 310-11).

Se questo e vero, allora

[a]pprovare una qualita morale vuol dire sentire di fronte a essa
una gioia spontanea; disapprovarla significa provare insoddisfa-
zione. Il piacere e il dolore, essendo quindi la causa primaria del
vizio e della virtty, devono anche essere la causa di tutti i loro
effetti e, di conseguenza, dell’orgoglio e dell’'umilta che sono ine-
vitabilmente inseparabili da questa distinzione (T 2.1.7, p. 311).

Quando siamo consapevoli di noi stessi in questo modo, in quanto
orgogliosi o umili per le qualita moralmente lodevoli o deprecabili del
nostro carattere, non ci vediamo pitt come fasci di percezioni, ma come
individui unificati, come esseri umani in carne e ossa con un carattere
virtuoso o vizioso, circondati da altri esseri umani con cui siamo senti-
mentalmente in connessione e che come noi identificano nel punto di
vista fermo e generale o comune della moralita la fonte autorevole e
non soggetta a variazioni delle distinzioni tra virtu e vizio. «La nostra
situazione», osserva Hume,

260



L'IDENTITA PERSONALE IN DAVID HUME

sia rispetto alle persone sia rispetto alle cose, e continuamente
fluttuante, e un uomo che sia lontano puo diventare in breve
tempo un conoscente intimo. Inoltre, ogni singolo uomo ha una
particolare posizione rispetto agli altri; e ci sarebbe impossibile
riuscire mai ragionevolmente a conversare insieme, se ognuno di
noi dovesse considerare caratteri e persone unicamente da come
appaiono dal nostro particolare punto di vista. Quindi, per pre-
venire queste continue contraddizioni e raggiungere una mag-
giore stabilita nei nostri giudizi sulle cose, fissiamo certi punti di
vista fermi e generali, e sempre, nei nostri pensieri, ci riferiamo
a essi, quale che sia la nostra situazione attuale. [...] In generale,
tutti i sentimenti di biasimo o di lode mutano a seconda della no-
stra situazione di vicinanza o di lontananza rispetto alla persona
biasimata o lodata e a seconda della disposizione della nostra
mente. Di questi mutamenti, tuttavia, non teniamo conto nelle
nostre decisioni generali, ma applichiamo sempre i termini che
esprimono la nostra approvazione o la nostra avversione proprio
come se restassimo sempre ancorati a un unico punto di vista.
L’esperienza ci insegna ben presto questo metodo per correggere
i nostri sentimenti o, almeno, per correggere il nostro linguaggio
quando i sentimenti sono pil1 ostinati e resistenti (T 3.3.1, p. 615).

Il riferimento al punto di vista da cui si stabiliscono le distinzioni
morali e, dunque, basilare nella determinazione della consapevolezza
di sé, perché garantisce un piano sufficientemente saldo per provare
un orgoglio o un’umilta giustificato, che non sia l'esito di una valuta-
zione superficiale, parziale o imperfetta del nostro carattere; un orgo-
glio o un’umilta che, come si e visto, e cio che rende manifesto 'io «in
quanto riguarda le passioni o l'interesse che prendiamo a noi stessi».
Si stabilisce, cosi, un legame tra passioni ed etica, che permette di trac-
ciare un profilo dell’agente morale humeano come di colui o colei che
prova giustamente orgoglio per quei tratti caratteriali che sono effet-
tivamente virtt*': grazie al riscontro che riceviamo dagli altri e, quin-
di, grazie al giudizio stabile che otteniamo dal punto di vista morale,

21 Si puo parlare, in questo caso, di un orgoglio «<moralizzato». Cfr. A.C. Ba1er, Master
Passions, in Explaining Emotions, ed. A.O. Rorty, Berkeley 1980, pp. 403-23; J.A. HErDT,
Religion and Faction in Hume’s Moral Philosophy, Cambridge 1997, pp. 41-42; A.O. Rorry,
The Vanishing Subject: The Many Faces of Subjectivity, «History of Philosophy Quarterly»,
23 (2006), pp- 191-209.
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possiamo concepirci come agenti virtuosi (o viziosi, se al posto dell’or-
goglio c’e 'umilta), guadagnando un’unita dell’io di tipo pratico che
resta preclusa se si rimane nei limiti della sola riflessione intellettuale.

Ora, nonostante I'importanza dell’opinione degli altri e della con-
ferma che riceviamo dal punto di vista morale per la definizione dell’i-
dentita pratica in una prospettiva humeana, vorrei concludere specifi-
cando come essa non vada pero confusa con altre analisi che rendono
conto del modo in cui l'io raggiunge la propria unita facendo riferi-
mento, di volta in volta, alla comunita o alla tradizione di apparte-
nenza. Sto pensando soprattutto all’interpretazione “comunitarista”
dell'io offerta da Alasdair MacIntyre®, il quale & uno degli autori piu
significativi tra coloro che interpretano la questione dell’identita per-
sonale in termini narrativi. La lettura dell’io humeano che ho provato
a delineare potrebbe, in effetti, richiamare una prospettiva molto simi-
le a quella che offre MacIntyre: anch’egli, infatti, rifiuta una riduzione
dell’io alla semplice continuita psicologica, per concepire l'identita de-
gli esseri umani in termini squisitamente pratici, come il risultato di
una storia individuale che acquisisce significato a partire dal contesto
— vale a dire, dalla tradizione — in cui agiscono, e che permette loro di
riconoscersi come individui compiuti®.

Non entro qui nel merito di un confronto dettagliato tra la prospet-
tiva di Hume e quella comunitarista; mi limito ad accostarle solo per
chiarire meglio I'originalita della proposta humeana. Si osservi come
Hume dia, in realta, molto meno peso di quanto non possa sembrare
a prima vista alla comunita o alla tradizione quando si tratta di indi-
viduare cio che permette di attribuire significato alle narrazioni delle
persone e, con esso, unita alle loro vite. Sebbene Hume sostenga che
l'io passionale non si dia mai nel vuoto, dal momento che si prova or-

2 MacINTYRE, Dopo la virtil, cit. Ma si pensi anche a M.]. SanDEL, II liberalismo e i limiti
della giustizia, tr. it. Milano 1994 (ed. or. 1982), e C. TaYLOR, Radici dell’io. La costruzione
dell’identita moderna, tr. it. Milano 1993 (ed. or. 1989), e Etica e umanita, a. c. di P. Costa,
Milano 2004.

B Cfr. MacINTYRE, Dopo la virti, cit., cap. 15. Sull'importanza di MacIntyre nel pano-
rama delle concezioni narrative dell’io cfr. M. ScHEcHTMAN, The Narrative Self, in The
Oxford Handbook of the Self, ed. S. GALLAGHER, Oxford-New York 2011, pp. 394-416.
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goglio o umilta in un contesto condiviso in cui le persone comunicano
grazie alla simpatia, cio che contraddistingue la consapevolezza di sé
che si ottiene con I'orgoglio e 'umilta e il fatto di presentarsi sempre in
una sorta di perenne momento presente. Sebbene abbia senso parlare
di un io passionale in Hume che si dispiega secondo una certa narra-
zione, tuttavia essa €, per cosi dire, sempre aperta, sempre passibile di
venire riscritta nel momento in cui si acquisisce consapevolezza di sé.
La struttura narrativa dell’io humeano, cioe, manca di quella «chiusura
narrativa»®* che puo essere attribuita, ad esempio, a Maclntyre, per il
quale la narrazione dell’io appare essere strettamente legata — finendo
col dipenderne — a un’idea di bene insita nella tradizione d’apparte-
nenza. Al contrario, la concezione humeana, dato il modo in cui le pas-
sioni dell’orgoglio e dell"'umilta sono strutturate, ¢ meno rigida nel suo
tracciare i limiti dell’identita narrativa delle persone: dandosi sempre
al momento presente, senza fare affidamento a fonti esterne e conclusi-
ve di significato, questa concezione riesce a rendere conto del fatto che
le persone possono avere narrazioni delle loro vite pit 0 meno orga-
nizzate, ammettendo, cosi, anche casi in cui queste vite non seguono
una linea coerente (come nell’'esempio estremo di un individuo dis-
sociato, che conduce la sua vita come una serie di momenti svincolati
I'uno dall’altro). Il riferimento al punto di vista fermo e generale della
moralita, e 'orgoglio o 'umilta che si prova quando ci si osserva po-
nendosi in esso, permettono di avere narrazioni sufficientemente sta-
bili da far si che gli esseri umani siano rappresentati, e si rappresen-
tino, come possessori di un carattere virtuoso o vizioso, senza che cio
comporti una definitiva dipendenza da un certo contesto che rischia di
assorbire in sé, e dunque di negare, la loro identita pratica di individui
autonomi.

L’io passionale humeano che ho cercato di descrivere si articola si in
una narrazione, ma questa non ¢ gia tracciata in anticipo, bensi viene
facendosi nel corso del tempo; 1'io si svolge secondo un ritmo in cui il
passato acquisisce senso alla luce del presente, e il futuro si sviluppa a

# Sulla nozione di chiusura narrativa cfr. N. CarroLr, Narrative Closure, «Philosophi-
cal Studies», 135 (2007), pp. 1-15.
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partire da questo presente, senza fare appello all'idea che le vite delle
persone presentino fin dal principio una qualsiasi coerenza, o ricavino
la loro sensatezza ultima da una dimensione esterna in cui sono conte-
nute e che le precede. In questo senso, avendo il suo fulcro nelle pas-
sioni dell’orgoglio e dell'umilta che vengono provate in un momento
presente che si ripete innumerevoli volte, questa concezione humeana
dellio permette di dare la giusta rilevanza all'individualita delle per-
sone, attribuendole la salienza morale che merita®.

ABSTRACT: PERSONAL IDENTITY IN DAviD HUME: FROM PAssioNs To ETHICS

In this paper I offer a reconstruction of David Hume’s discussion of personal
identity. I argue that, notwithstanding Hume’s description of personal identi-
ty in Book 1 of A Treatise of Human Nature in terms of a «bundle of perceptions»,
he is nevertheless in a position to present a unified conception of the self. This
becomes apparent when he moves on to Books 2 and 3 of the same Treatise to
talk about the passions of pride and humility. I conclude by suggesting that
by putting weight on these passions Hume can arrive at a definition of the self
that finds its completion in the ethical dimension.

% Vorrei ringraziare Eugenio Lecaldano e Maria Camilla Napoleone per i loro utili
commenti su una precedente versione di questo scritto.
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LA NORMA FONDAMENTALE.
HUSSERL E LA FENOMENOLOGIA DEI VALORI

Sommario: 1) Etica e logica; 2) Il sentimento etico; 3) Etica materiale; 4) La motiva-
zione personale; 5) Motivazione attive e motivazione passiva; 6) La vocazione perso-
nale e la norma fondamentale.

1) Etica e logica

L’INTRECCIO tra la riflessione etica e il rigore logico-argomentati-
vo segna marcatamente, sin dagli inizi, la vita filosofica di Husserl.
Non si tratta solamente della fatica costante di un’elaborazione teorica
sempre tesa ad una continua ridiscussione e alla propria coerenza for-
male, ma anche, e soprattutto, della progressiva messa in relazione di
un’etica rigorosa con il valore della dimensione individuale-personale’.
Tale impegno riguarda, dunque, non solo il susseguirsi delle analisi fe-
nomenologiche attorno all’intreccio fra i vissuti percettivo-intellettivi,
quelli del sentire (Fiihlen) e quelli del volere, ma anche l'instancabile
ricerca di un ordine e di un senso razionale, che ¢ allo stesso tempo
personale e teorico e tramite cui viene gradualmente alla luce il pro-
fondo significato etico della vocazione come norma essenziale a cui si e
chiamati a corrispondere verso la realizzazione del proprio meglio e del
proprio bene. La figura centrale della vocazione individuale, come ve-
dremo, acquisisce via via sempre pitt importanza nel percorso fenome-
nologico husserliano precisandone il terreno etico. Ma di tutto questo

sono gia una prima chiara testimonianza le annotazioni autobiografi-

! Nel nostro L’esistenza in ostaggio. Husserl e la fenomenologia personale, Milano 2011, ab-
biamo approfondito, in rapporto alla figura chiave dell’'empatia (Einfiihlung), I'aspetto
individuale-essenziale di tale dimensione, il seguente lavoro si sforza invece di metterne a
fuoco soprattutto I'essenza normativa. Vorrei qui inoltre esprimere la mia gratitudine ad
Elio Franzini per aver letto e discusso con me questo testo nella sua stesura finale.
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che del settembre del 1906, in cui Husserl dichiara con enfasi il proprio
compito di una critica della ragione valutante, intesa come insieme di
razionalita pratica e logica, aggiungendo di non poter autenticamente
vivere «senza poter pervenire con chiarezza e nei suoi tratti generali, al
senso, all’essenza, ai metodi e ai principali punti di vista di una critica
della ragione»”.

Sin dagli inizi, la scienza etica si rivela per Husserl come una tech-
ne, una Kunstlehre, in cui, sotto il chiaro influsso della lezione di Franz
Brentano, non e difficile scorgere I'eco aristotelico di una disciplina del
corretto agire, secondo la quale si devono poter riconoscere i fini come
tali nella loro adeguatezza e nella loro giustezza®. Si tratta inoltre di
una disciplina che deve essere in grado di mostrare anche il proprio
legame essenziale con I'essere personale nelle sue radici pitt profonde.
In un frammento, tratto da un corso di lezioni del 1897 su etica e filo-
sofia del diritto, Husserl afferma che i dubbi attorno allo scetticismo
e al relativismo etico riguardano non tanto questioni legate a diatribe
accademiche, ma piuttosto cio che di piu personale (allerpersonchliste)
risiede in «<ogni animo spiritualmente nobile»*. E sempre nel medesimo
frammento si legge:

abbiamo descritto 1’etica come una disciplina scientifica ma an-
che allo stesso tempo come Kunstlehre, come un‘arte tecnica, vale
a dire come una disciplina pratica. Ma non si escludono a vicen-
da i concetti di arte e scienza? Certamente! Ma non quelli di arte
tecnica e scientificita. E qui, a partire dall’antico grande maestro
Aristotele, ¢ necessaria una breve discussione®.

Com’e noto, in una serie di lezioni tenute tra il 1908 e il 1914, Hus-

2 E. Hussery, Einleitung in die Logik und Erkenntnistheorie. Vorlesungen 1906/07, in U.
MeLLg, (Hrsg.), Husserliana XXIV (d’ora in poi HUA e numerazione ss.), Den Haag
1984, p. 445. Cfr. G. SEMERARI (a c. di), La cosa stessa, Bari 1995, p. 277.

* Cfr. F. BRentano, Vom Ursprung sittlicher Erkenntnis, Leipzig 1922, p. 14; sull’adesio-
ne, in questa prima fase, all'impostazione di Brentano si veda anche MELLE, Einleitung
der Herausgebers, in HusserL, Vorlesungen iiber Ethik und Wertlehre 1908-1914, in MELLE
(Hrsg.), HUA XXVIII, Dordrecht-Boston-London, 1988, p. XVI.

* HUA XXVIII, p. 383.
® Ivi, p. 384.
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serl riprende piu diffusamente e sistematicamente i temi gia discussi
in precedenza rispetto alla sfera etica e a quella ad essa connessa dei
valori®. La discussione etica si appiglia qui principalmente al tentativo
di descrivere un rigore formale che sia analogo a quello della logica. Ri-
prendendo esplicitamente problematiche gia discusse nei Prolegomeni
a una logica pura’, una delle questioni di fondo affrontate nelle lezioni di
etica riguarda appunto il rapporto tra ragione logica e ragione pratica,
in cui la prima deve «per cosi dire gettare uno sguardo anche sul terre-
no del pratico, deve prestare a questo I’'occhio dell’intelletto»®. Lo sco-
po fondamentale e quello, come Husserl riconoscera in seguito’, non
solo di mettere continuamente in luce per 'etica I'esigenza di un rigore
formale come suo primo livello, ma anche quello di evidenziare, come
suo strato superiore, un aspetto contenutistico, materiale, legato alla
dimensione essenziale della prassi soggettiva. In una riflessione retro-
spettiva attorno alle Ricerche Logiche, Husserl sottolineava I'importanza
decisiva che aveva avuto in quel periodo la riflessione attorno all’in-
treccio fra la vita conoscitiva e quella pratico-valutante, ribadendo la
necessita di conseguire dall’interno (in innerer Erfahrung) «una chiara
comprensione di come la “verita” sorga come prodotto del conoscere
“razionale”, il valore autentico come prodotto del valutare “razionale”,
i beni etici nel volere eticamente giusto come prodotto soggettivo»'’.
Come nel caso del giudicare cognitivo, anche la sfera pratica deve
possedere, inoltre, la componente essenziale della convinzione: inten-

¢ Cfr. Ibidem. Va comunque ricordato che Husserl si era gia occupato di etica sin dai
corsi tenuti ad Halle come Privatdozent, nei semestri estivi del 1891, 1893, 1894, 1895 e
1897 e nel semestre estivo del 1902. Cfr. K. ScaumaNN, Husserl-Chronik. Denk- und Leben-
sweg Edmund Husserls, Den Haag 1977, pp. 30, 35, 41, 45, 51, e MELLE, Einleitung des He-
rausgebers in Vorlesungen iiber Ethik und Wertlehre 1908-1914, in: U. MeLLE (Hrsg.), HUA
XXVIII, Dordrecht-Boston-London, 1988, p. XV. Per un commento pionieristico all’etica
husserliana, cfr. A. Rotn, Edmund Husserls etische Untersuchungen, Den Haag 1960.

7 Cfr. Logische Untersuchungen (d‘ora in poi LU). Prolegomena zur reinen Logik, 1, Tiib-
ingen 1922.

8 HUA XXVIII, p. 64; tr. it. di P. Basso e P. Spinicci (a c. di) in Lineamenti di etica forma-
le, Firenze 2002, p. 81.

? Cfr. Ibidem, pp. 139-141; tr. it. cit.,, pp. 154-155.

10 Husserw, Phenomenologische Psychologie. Vorlesungen Sommersemester 1925, W. BIEMEL
(Hrsg.), HUA IX, Den Haag 1968, p. 30; tr. it. di S. BesoL1 e V. De PaLma (a c. di) in
Logica, psicologia e fenomenologia. Gli oggetti intenzionali e altri scritti, Genova 1999, p. 233.

267



VENIERO VENIER

dere significa essere convinti. La proposizione giudicativa che esprime
I'intenzione del contenuto «questo C e P» ha come suo parallelo la con-
vinzione espressa dall’intenzione pratica nella proposizione «questo C
deve essere P». Quel che, in analogia con la logica, vale per il contenuto
della volonta e del desiderio, deve valere infine anche per il valutare:

come al contenuto del giudizio spettano verita e falsita, e cor-
relativamente all’atto del giudizio la razionalita e l'irrazionalita
logica, allo stesso modo nell'ambito assiologico ai contenuti di
valore spettano i predicati dell’essere un valore o un disvalore'’.

Vi sono pero, per Husserl, tre tipologie fondamentali di ragione:
quella logico-cognitiva, quella assiologica e quella pratica'?. La questio-
ne centrale, che acquistera un peso sempre maggiore nella riflessione
etica husserliana, non e solo quella di articolare le eventuali differenze
e analogie formali tra logica e assiologia, ma anche di comprenderne il
legame con la dimensione pratica. In tale contesto, come vedremo me-
glio approfondendo l'elemento normativo etico-personale, entrera in
gioco, assieme all’aspetto logico-cognitivo, la stretta relazione tra I'am-
bito assiologico e la sfera pratica volitivo-decisionale, in cui i contenuti
e le caratteristiche quali i valori, i beni, il comportamento e gli scopi si
riveleranno sempre piu nettamente come i correlati oggettivi degli atti
del sentire e del volere.

2) 1l sentimento etico

Sin dagli inizi, come si evince anche dai frammenti delle lezioni del
semestre estivo del 1902 sulle Questioni fondamentali dell’etica®, I'impo-
stazione husserliana segue fondamentalmente, nella sua contrapposi-
zione critica a Kant e a Hume, la posizione di Brentano'. Si tratta fon-

1 HUA XXVIIL, p. 50; tr. it. cit., p. 68.

12 Cfr. MeLLE, Husserl’s Phenomenology of Willing, in J. G. Hart, L. EMBREE (eds.), Pheno-
menology of Values and Valuing, Dordrecht 1997, p. 171.

3 Cfr. HUA XXVIIL, pp. 384-419.

4 Husserl, durante i semestri invernali 1844/85 e 1885/86, aveva seguito due lunghe
lezioni di Brentano di cinque ore ciascuna sulla filosofia pratica. Cfr. Erinnungen an
Franz Brentano, in HusserL, Aufsitze und Vortrige (1911-1921), in T. Nenon, H. R. Sepp
(Hrsg.), HUA XXV, Dordrecht 1987, p. 304 e pp. 308-309; ScnumanN, Husserl-Chronik.
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damentalmente di capire come sia possibile dar luogo, tramite I'analisi
del sentimento, ad una fondazione dell’etica senza ricadere nelle pa-
ludi del relativismo e dello scetticismo. Il merito di Hume, per Brenta-
no, sarebbe stato quello, a differenza di Kant, di aver affidato al senti-
mento un ruolo essenziale per la fondazione dell’etica, senza pero aver
compreso che i sentimenti sono essenzialmente «la pre-condizione dei
principi etici»””. Un’accezione che Husserl, nella lezione del 1902, fa in-
teramente propria quando afferma che « evidente che non si puo par-
lare affatto del bene e del male se si astrae dal sentimento»'®.

Non e dunque possibile che un principio oppure una norma dell’a-
gire etico si diano senza un qualche riferimento al ruolo essenziale
svolto dal sentimento e dal desiderio. Immaginare 'assenza di tale le-
game, sarebbe come immaginare

un essere che sia allo stesso tempo incapace di percepire i colori.
Cosl come potremmo conoscere degli esseri che sono ciechi ai
colori, avremmo a che fare, nel caso di un essere privo di sentimento,
con la perdita di ogni contenuto morale. I concetti morali diver-
rebbero parole prive di senso'’.

La dimensione affettiva si rivela dunque di estrema importanza per
chiarire la sfera del rigore etico, assieme alle questioni relative ai valori,
alla loro comprensione, alla scelta razionale e al determinarsi concreto
della volonta. Gia nelle lezioni del 1908/1909 sui Problemi fondamentali
dell’etica, Husserl cercava di discutere, da un lato, il ruolo del sentimen-
to come necessaria modalita d’accesso ai valori, dall’altro, la questione
della loro oggettivita all'interno del problematico rapporto fra intellet-
to e sentimento'®. «Come si puo divenire consapevoli nel sentimento
(Gemiitsakt) di un valore in sé, — si domanda Husserl — e come si puo

Denk- und Lebensweg Edmund Husserls cit., p. 13, e p. 15; MELLE, Einleitung des Herausge-
bers in HUA XXVIIL, pp. XVIss.

15 Cfr. F. BRenTANO, Grundlegung und Aufbau der Ethik, Bern 1952, pp. 55-56.

16 HUA XXVIII, p. 394. Cfr. D. Hume, Ricerche sull‘intelletto umano e sui principi della
morale, tr. it. di M. DAL Pra, Bari 1980, p. 217.

7 HUA XXVIII, p. 404, corsivo mio. Cfr. Humeg, Trattato sulla natura umana, I, tr. it. di
E. LEcaLpaNo e E. MIsTRETTA, Bari 1982, p. 286.

18 Cfr. XUA XXVIII, pp. 249 ss.
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pretendere e non solo pretendere ma anche fondare la sua verita»'*? Se
al sentire va riconosciuto, dunque, il privilegio del poter accedere ai
valori, deve pero essere posta non solo la questione del conoscere in sé
un valore tramite il sentimento, ma anche quella di come il valore pos-
sa essere effettivamente sentito e giudicato come tale e, quindi, poter es-
sere conosciuto permanentemente come vero e non come un qualcosa
destinato inevitabilmente a dileguarsi e a dissolversi. Sorgono a questo
punto e questioni piu difficili»: «quale € la funzione del sentimento
rispetto all’oggettivazione dei valori che viene alla fine operata dall’in-
telletto e quale e l'autentico ruolo guida di quest ultimo»?®.

Nel celebre § 15 della Quinta ricerca logica *', Husserl poneva, assie-
me alla questione dell’oggettivita del sentimento, quella del suo lega-
me con la struttura dell’atto, del vissuto intenzionale. Il rapporto con i
valori, decisivo per chiarire l'intenzionalita del sentimento, come av-
verra nel periodo immediatamente successivo, non & qui ancora del
tutto esplicito, anche se e gia espressa l'esigenza di far emergere, per la
sfera dell’affettivita, I'aspetto razionale-intenzionale. Discutendo 1'im-
postazione di Brentano, Husserl, com’e noto, introduce per i vissuti di
coscienza, sulla scorta della distinzione fra atto e materia, due classifi-
cazioni fondamentali: la qualita d’atto oggettivante e quella non-ogget-
tivante?. A suo parere, la posizione di Brentano, che si basa esclusiva-
mente sul riferimento intenzionale del sentimento ad un oggetto rap-
presentato, e insufficiente perché non tiene conto di tale distinzione, la
quale e invece indispensabile per capire non solo il senso dell’intenzio-
nalita, ma anche il suo legame specifico con la sfera affettiva. Brentano
non coglierebbe sino in fondo il carattere d’atto del sentimento proprio

¥ Jvi, p. 250.
2 Jvi, p. 253.
2 Hussery, LU, Untersuchungen zur Phinomenologie und Theorie der Erkenntnis, 11/1,

Tiibingen 1922, pp. 387 ss. tr. it. di G. P1ana in Ricerche logiche, Milano 1968, vol. II, pp.
176 ss.

2 Frala vasta letteratura critica a riguardo, cfr. MeLLE, Objektivierende und nicht-objekti-
virenden Akte, in S. IysseLING, Husserls-Ausgabe und Husserls-Forschung, Dordrecht, 1990,
pp. 35-49; ScHUMANN, Problemi della dottrina husserliana del valore in «Discipline Filosofi-
che», 1 (1993), pp. 7-20; J. BexorsT, I confini dell‘intenzionalitd, Milano 2008, pp. 106-126.
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perché non distingue, rispetto all’'oggetto intenzionale, una materia da
una qualita, non distingue cioe, nell'intendere intenzionale, quel che
viene inteso dal modo in cui viene inteso®. Gli atti oggettivanti sono,
per Husserl, quel tipo di vissuti intenzionali che portano a manifesta-
zione intuitiva qualsivoglia oggettualita e in cui ad ogni oggetto corri-
sponde una rappresentazione dell’oggetto stesso, sia esso reale o im-
maginario. Gli atti oggettivanti sono a loro volta distinti in atti posizio-
nali e non-posizionali, a seconda che attribuiscano o meno all’ogget-
to l'esistenza, «il valore dell’essere»*. Gli atti non-oggettivanti, alla cui
classe appartiene anche il sentimento, non hanno invece direttamente
a che fare, se non mediatamente, con la rappresentazione degli oggetti,
anche se li esigono, e sono, nei loro confronti, «debitori del loro riferi-
mento intenzionale»”. Com’e noto, una prima soluzione di tale diffe-
renza qualitativa viene cercata da Husserl legando il senso oggettivo
di questi ultimi alla necessita di poggiare su quelli oggettivanti e sulla
loro capacita rappresentativa®.

Tale difficolta nel chiarire il rapporto intenzionale del sentimento
con il proprio oggetto consiste dunque nel fatto che non e assoluta-
mente possibile scindere I'intreccio fra l'intenzione e cio a cui essa si
riferisce. Sarebbe infatti impensabile, ad esempio, poter immaginare
«un piacere senza qualcosa di piacevole». Al contrario, invece un riferi-
mento associativo, come quello tra la citta di Napoli e il Vesuvio, non
esclude affatto che entrambi possano anche essere pensati isolatamen-
te. Da tutto cio, paradossalmente, consegue il fatto che i sentimenti,
proprio grazie a questo essere costitutivamente in debito intenzionale
verso il proprio oggetto, si rivelino non solo come un certo tipo di atti,
di vissuti di coscienza, ma anche come vere e proprie «intenzioni», i-
chieste ineludibili, «atti autentici nella nostra accezioney. I sentimenti ri-
velano cioe quale sia la necessita che lega inscindibilmente il riferimen-
to intenzionale al proprio oggetto come, ad esempio, «’essenza specifica

» Cfr. LU, II/1, p. 387, tr. it. cit., p. 176.
2 Cfr. ivi, p. 252.

% Jvi, p. 179.

% Cfr. ivi, p. 279.
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del piacere esige il riferimento a qualcosa che piace»”. Tale relazione, infine,
non e affatto di tipo causale, ma piuttosto, come vedremo meglio, di
genere motivazionale e consente, a sua volta, di chiarire ulteriormente,
secondo Husser], il significato stesso del vissuto intenzionale:

certo, noi diciamo che I'oggetto suscita il nostro compiacimen-
to, [...] ma I’'eventuale risultato di questa causazione apparente,
quindi il compiacimento [...] ha senz’altro in s€ il riferimento in-
tenzionale. Non si tratta di un rapporto causale estrinseco, come
se I'effetto fosse pensabile in cio che esso &, considerato in sé stes-
so, anche senza la causa?.

Non si tratta quindi di una relazione empirica tra noi e l'effetto mec-
canicamente provocato in noi da qualcosa di esteriore, ma di una re-
lazione intenzionale: d’oggetto intenzionale, che ¢ appreso come “ca-
pace di provocare un effetto”, viene in questione soltanto nel suo esse-
re intenzionale, e non come un qualcosa che ¢ effettivamente fuori di
me»”. Ad esempio, l'essere piacevole, la gradevolezza motivata dalla
vista di un paesaggio reale, non e un effetto meccanico causato dalla
realta fisica del paesaggio, ma appartiene piuttosto alla sua modalita
specifica di vissuto intenzionale, quella del godimento, che va inoltre
necessariamente distinta da altre possibili modalita d’atto, quali il ve-
nire percepito, ricordato o semplicemente immaginato. Il sentimento,
inoltre, come nel caso del godimento, si fonde ed & un tutt'uno con la
sensazione (Empfindung). Nelle riflessioni delle Ricerche Logiche, 1a sen-

27 Cfr. Ibidem.
8 Ibidem.

¥ Ivi, p. 180. Approfondiremo in seguito il ruolo centrale della motivazione per l'etica
fenomenologica husserliana che gia in nuce si delinea nelle Ricerche logiche. In una nota
di Ideen I, Husserl scrive: «va osservato che questo fondamentale concetto fenomeno-
logico della motivazione, che mi risulto nelle Ricerche logiche dalla delimitazione della
sfera puramente logica (in contrapposizione al concetto della causalita relativa alla
sfera trascendente), € una generalizzazione di quel concetto di motivazione secondo cui
possiamo dire, per esempio del volere uno scopo, che esso motiva il volerne i mezzi».
Cfr. Husserw, Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phinomenologische Philosophie.
Erstes Buch, in Scnumann (Hrsg.), HUA III, Den Haag 1976, p. 89, nota 3; tr.it.ac. di V.
Costa con un‘introduzione di E. FRanziNy, in Idee per una fenomenologia pura e per una
filosofia fenomenologica. Libro I. Introduzione generale alla fenomenologia pura Vol. I, Torino
2002, p. 117, nota 3.
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sazione non e altro che la base, il sostegno dell’atto, ma non possiede
in sé alcuna forza direzionale, non possiede quel mirare a che e tipico
dell’intenzione. Si tratta invece di una semplice /yle, un materiale sen-
sibile che viene animato, prende forma, grazie al vissuto intenzionale.

Ad esempio, — afferma Husserl — la gioia di fronte ad un evento
felice & certamente un atto. Ma questo atto, che peraltro non e un
carattere meramente intenzionale, ma un vissuto concreto ed eo
ipso complesso, comprende nella sua unita non solo la rappre-
sentazione di un evento gioioso ed il carattere d’atto del piacere
ad esso riferito; alla rappresentazione si connette una sensazione
di piacere che da un lato viene appresa e localizzata, come sti-
molo che eccita l'affettivita del soggetto psicofisico e, dall‘altro,
come proprieta oggettiva®.

La sensazione si presenta dunque da un lato, come una sorta di
stimolo al realizzarsi del sentimento e, dall’altro, risulterebbe essere
una sorta di proprieta a sé stante. Ma in questo duplice aspetto rimane
aperta la questione dell’oggettivita del sentire: quella ad esempio della
piacevolezza che non e interamente riducibile né ad una presunta sen-
sazione non-intenzionale, e neppure alla rappresentazione a cui deve
fare riferimento. Sara proprio l'introduzione tematica del valore come
correlato intenzionale del sentimento ad attenuare quella difficolta e
a far ridiscutere il carattere stesso del sentimento come qualita d’atto
non-oggettivante. Gia nelle lezioni sulle Questioni fondamentali dell’eti-
ca del 1902, e quindi immediatamente dopo le Ricerche Logiche, Hus-
serl affermava che «l sentimento ¢ annodato con la manifestazione, ed
il suo oggetto appare come valore»’. Il poter, ad esempio, intendere,
riconoscere e determinare un oggetto piacevole come valore, consen-
te di indicare come vi sia, anche per i vissuti affettivi, la possibilita di
un chiaro oggetto intenzionale. Si tratta di un momento decisivo per
l'etica fenomenologica, perché permette ad Husserl di legare concre-
tamente il sentire (Fiihlen) al giudizio di valore. Il sentimento, infatti,
essendo intrecciato al manifestarsi del valore, si rivela come sua mo-

% Hussert, LU, II/1, p. 394, tr. it. cit., pp. 182-183.
3 HUA XXVII, p. 410.
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dalita d’accesso e indispensabile premessa per la sua comprensione e
per il suo riconoscimento®. In questo modo viene a trasformarsi radi-
calmente il senso stesso della passivita del soggetto e perde significa-
to I'isolamento fra il sentimento e la sensazione, la quale viene invece
ad essere pienamente inglobata all’interno della struttura intenzionale.
Tolto dall’isolamento in cui lo costringerebbe 'aspetto in sé cieco, non
intenzionale, della sensazione (Empfindung), il sentimento — come ve-
dremo meglio discutendo le lezioni sull’etica del 1920/1924 — diviene
progressivamente non solo pre-condizione necessaria per la cognizio-
ne del valore, ma anche quella parte soggettiva correlata al valore come
suo proprio oggetto®.

In questo riconoscimento del carattere peculiare dell’intenzionali-
ta affettiva, nel suo potersi relazionare oggettualmente ai valori, si puo
dischiudere e allargare, dunque, anche la possibilita stessa dell’etica
come una Kunstlehre legata alla razionalita assiologica e a quella prati-
ca*. Questo allargamento viene definitivamente sancito nel I volume
delle Ideen del 1913, dove Husserl afferma esplicitamente che «gli atti
di piacere (‘compiuti’ 0 no), come pure gli atti di sentimento e di vo-
lonta d’ogni specie sono appunto ‘atti’, ‘vissuti intenzionali’, e che in
ogni caso appartiene loro " “Intentio’, la ‘presa di posizione’»*. E dun-
que, non solo nel modo in cui noi intendiamo qualcosa di piacevole,
ma anche in quello in cui intendiamo qualcosa di desiderabile, oppure
vogliamo o valutiamo, viene posta una sfera di oggettivita, vale a dire
viene ad essere manifesto «un prendere posizione» di qualcuno rispetto
a qualcosa, secondo dei tratti comuni, ma anche secondo le caratteri-
stiche specifiche di ciascun genere di vissuto intenzionale. Per queste
ragioni, le differenti qualita d’atto, i differenti vissuti di coscienza con

32 Come sottolinea R. DE MonTICELLI, L ‘ordine del cuore. Etica e teoria del sentire, Milano
2003, p. 71: «il sentire & essenzialmente percezione di qualita di valore, positive o nega-
tive, delle cose.

% Cfr. Hussery, Einleitung in die Ethik. Vorlesungen Sommersemester 1920/1924, in H.
Peucker (Hrsg), HUA XXXVII, Dordrecht, 2004, §§ 14-17.

% Cfr. R. Donnicy, Intenzioni d‘amore, di scienza e d’anarchia. L'idea husserliana di filosofia
e le sue implicazioni etico-politiche, Napoli 1996, pp. 63-65.

¥ HUAII, p. 241; tr. it cit., pp. 291-292.
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le loro corrispondenti materie (per la nuova terminologia husserliana i
loro aspetti noetici e noematici*), possono sempre intrecciarsi fra loro,
anche se puo spesso accadere che una di esse, all'interno della presa
di posizione, detenga il comando sulle altre”. La gradevolezza del co-
lore di una rosa, ad esempio, va distinta dal valore della bellezza che
le attribuisco, dalla credenza nei confronti della sua esistenza, dal fatto
che la desideri o che decida di appropriarmene. Tutti questi «caratteri
posizionali», possono tra loro intrecciarsi e pervenire ad una sintesi, a
seconda del ruolo arcontico, di dominio, che uno di essi viene ad assu-
mere nei confronti degli altri, come ad esempio nel caso di una posizio-
ne pratico-volitiva nella quale si decida di voler scegliere quella deter-
minata rosa per la bellezza del suo colore.

Viene a mancare in questo modo, di fatto, la rigida contrapposi-
zione tra atti oggettivanti e non oggettivanti delle Ricerche Logiche, ma
soprattutto emerge concretamente la possibilita di intendere meglio
quell’intreccio essenziale tra logica ed etica che chiama in causa il ruolo
e la comprensione dei valori:

con la essenziale comunanza di genere di tutti i caratteri posi-
zionali — afferma Husserl - e data eo ipso quella dei loro correlati
posizionali noematici. [...] E qui che si fondano in ultima istanza
le analogie avvertite in ogni tempo tra la logica generale, la dot-
trina generale dei valori e l'etica, che seguite nelle loro ultime
profondita, conducono alla costituzione di discipline formali
parallele: la logica formale, I’assiologia e la pratica formale®.

La complessita della struttura razionale-intenzionale si arricchi-
sce dunque grazie alla sfera oggettuale dell’etica in relazione ai valori.
L’essere dotato di valore apre per la riflessione fenomenologica una
nuova dimensione ontologica:

il nuovo senso introduce una dimensione di senso totalmen-

% Naturalmente non si tratta, per cosi dire, di una traduzione lineare, perché sottintende
la cosiddetta svolta trascendentale e il peso decisivo che in essa viene ad assumere per la
fenomenologia di Husserl, nelle sue varie accezioni, la riduzione trascendentale.

% Cfr. HUA 1III, Beilage XXL
¥ HUAII, p. 242; tr. it. cit., p. 292.
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te nuova, con esso non si costituiscono nuove determinazioni
parziali delle semplici “cose”, ma valori delle cose, le qualita di
valore, o concreti obiecta di valore: bellezza e bruttezza, bonta e
malvagita; 1'obiectum d‘uso, 'opera d’arte, la macchina, il libro,
I‘azione, il fatto, ecc.®.

Tramite il sentire il valore viene dunque a costituirsi in un «nuovo
strato oggettivo» che puo mescolarsi o meglio sovrapporsi ad altri tipi
di vissuto, quali il percepire, il fantasticare, il giudicare, etc.: cosi, ad
esempio, «l percepito come tale appartiene, come senso, specificamen-
te al percepire, ma e incluso anche nel senso del valutare concreto, di
cui fonda il senso»*.

3) Etica materiale

La sfera del sentimento nel suo intrecciarsi con gli altri vissuti di
coscienza puo allora legarsi a quella pratico-volitiva e venire descritta
fenomenologicamente a partire da quelle che sono delle prassi reali ed
effettive. Le domande formali della conoscenza si possono dunque lega-
re a quelle dell’etica e sono un desideratum importante, poiché pongo-
no innanzitutto l'esigenza e I'urgenza di un orientamento normativo
in quanto nascono entrambe dall’esperienza concreta della vita pratica
e corrispondono all’esigenza fenomenologica di metterne in luce gli
aspetti essenziali. Richiedono, infatti, non solo dei criteri per I'agire ra-
zionale chiamando in causa il rigore concettuale della logica, una ri-
chiesta apriorica, in quanto relativa a principi coerenti «svincolati da
ogni condizione con gli uomini empirici», ma anche, ed insieme, con-
tenutistica, vale a dire volta al coglimento materiale di quei tratti es-
senziali relativi alla propria dimensione etico-personale. Si tratta di un
aspetto decisivo, a nostro giudizio, per intendere l'etica husserliana e
la sua fenomenologia dei valori. Ma tale aspetto puo emergere piena-
mente solo quando il rigore formale viene concretamente correlato con
il tema della scelta individuale e della vocazione personale. La questio-
ne del decidersi per 'attuazione dei propri valori piu autentici, nell’o-

¥ Ivi, pp. 239-240; tr. it. cit., p. 290.
4 Jvi, p. 198; tr. it. cit., p. 243.
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rientamento costante della propria vita personale e sociale, costituira
— come cercheremo di mostrare — la vera materia e il senso del rigore
etico-formale.

Se tale orientamento inizialmente non emerge ancora in modo di-
stinto, la sua esigenza e pero pienamente contenuta, ad esempio, gia
nelle considerazioni d’esordio della lezione sulle Questioni fondamentali
dell’etica e dei valori del 1914, dove Husserl si chiede:

Per chiunque tenda verso mete piu1 alte si fa urgente la domanda:
come posso sfuggire alla penosa discordia con me stesso, come
alla legittima riprovazione dei miei simili? Come posso disporre
la mia vita intera al bello e al buono e come posso, in linea con
I'espressione tradizionale, ottenere la pura eudaimonia, la vera fe-
licita*'?

Ma il tratto comune che tiene insieme, sin dai primi passi, l'intrec-
cio fra logica ed etica, il suo vero e proprio analogon che non verra mai
meno nel corso della riflessione husserliana, ¢ la contrapposizione ra-
dicale e rigorosa allo scetticismo. Il principio fondamentale della feno-
menologia husserliana, sin dagli inizi, vale anche per l'etica: ad essa
deve corrispondere quella sistematicita richiesta dalla conoscenza
scientifica che non e affatto un invenzione personale, ma risiede piut-
tosto nelle cose stesse e si tratta semplicemente di scoprirla e di portar-
la alla luce nelle sue caratteristiche essenziali*’. Se l'etica vuole essere
realmente una disciplina, una Kunstlehre in grado di orientare l'agire
pratico, deve far proprio il rigore argomentativo della logica, tradurre
le sue proposizioni non solo in enunciazioni teoriche ma anche — e so-

4 HUA XXVIII, p. 11; tr. it. cit., p. 32. Sulla forte assonanza tra queste parole di Husserl
e le battute iniziali di Max Scheler in Ordo amoris, cfr. il nostro Governing Emotions. Hus-
serl and Personal Vocation, in «Phenomenology and Mind», 5 (2013), p. 99; cfr. SCHELER,
Gesammelte Werke X, Schriften aus dem Nachlass, Band I, Bonn 1986, p. 347. Un confronto
teorico fra Scheler e Husserl sulla fenomenologia dei valori e la percezione affettiva meri-
terebbe una trattazione approfondita, che esula pero dai limiti del percorso interpreta-
tivo del nostro lavoro: per un primo approccio cfr. MELLE, Schelersche Motive In Husserls
Freiburger Ethik, in AA. VV., Vom Umsturz der Werte in der modernen Gesellschaft, Bonn
1997, pp. 203-219.

2 Cfr. LU, I, p. 15; tr. it. cit. p. 34.
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prattutto — in richieste pratiche rigorosamente fondate®. La disciplina
etica necessita, dunque, di una forma e di una materia e richiede inoltre
I'enunciazione di una loro struttura logica rigorosa, ma richiede anche,
come vedremo, di mettere in luce la loro essenziale correlazione che
solo la riflessione attorno all’autentica dimensione personale ¢ in gra-
do di mostrare.

Naturalmente etica e logica vanno distinte: «’etica si riferisce all’a-
gire come la logica si riferisce al pensiero»*, ma entrambe stanno in-
sieme, convivono nella prassi razionale, e ad essa sono subordinate in
un dover agire a cui ciascuno di noi & intimamente chiamato secondo
le proprie capacita e disposizioni personali. Contro lo scetticismo, cosi
come la logica mira alla correttezza razionale, anche I'etica mira all’agi-
re corretto e razionale:

L’agire morale, in qualsiasi modo lo si voglia ulteriormente deli-
mitare, & una sfera circoscritta dell’agire in genere. Ne consegue
che se vogliamo delineare il concetto pil esteso, I'etica deve es-
sere ricondotta alla ragione nella prassi in generale. Lo scettici-
smo etico estremo deve significare in seguito la negazione della
ragione pratica, la negazione di qualsivoglia validita oggettiva
incondizionata nell’intero campo della prassi. Qui troviamo l‘a-
nalogia. Le affermazioni scettiche avrebbero la caratteristica di
negare nel loro contenuto cio che presuppongono sensatamente
in quanto affermazioni®.

Lo scettico che nega la validita della prassi razionale incarna dun-
que il controsenso estremo: non solo perché costretto a negare in actu
exercito cio che presuppone in actu signato, costretto cioe all’evidente
contraddizione di disconoscere, pur esercitandole, le propria capacita
razionali, ma anche perché, cosi facendo, rinuncia inesorabilmente alla
propria autentica chance personale, negando a sé stesso, nell’auto-con-
traddirsi, anche quella richiesta razionale dietro cui si cela il valore pra-
tico del poter dar vita alla propria realizzazione individuale.

Ma cio che pertiene di diritto alla sfera pratica e la distingue dalla

# Cfr. HUA XXVIII, p. 25; tr. it. cit., pp. 45-46.
# Ivi, p. 34; tr. it. cit., p. 53.
* Ivi, p. 33; tr. it. cit., p. 53.
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logica ¢ la sua esigenza normativa dettata dal terreno dell’esperienza
concreta, effettiva. La storia dei principi e delle leggi etiche si e sem-
pre arrovellata, secondo Husserl, attorno a quel che va perseguito ra-
zionalmente ed in modo adeguato nel cercare di stabilire quali siano
i beni e il bene maggiore, vale a dire quale sia lo «scopo razionale piti
alto dell’agire umano»*. La logica, pero, — presa in sé stessa — deve li-
mitarsi alla correttezza analitica, deve cioe rimanere confinata entro la
validita delle proprie inferenze formali, anche se evidentemente puo
determinarsi materialmente, come, ad es., nella «proposizione aritmeti-
ca 3 +3 =6, applicata alle mele assume la forma 3 mele e 3 mele fanno
6 mele»”. La sfera logica — considerata in sé — rimane dunque chiusa nel
suo aspetto analitico-formale ed e questa, seppure importante, la sua
unica veritd, la quale prescinde dalla necessita di essere tradotta in una
qualsivoglia realta effettiva. Al contrario, la sfera etico-pratica ha biso-
gno evidentemente del confronto con I'esperienza, per poter stabilire le
proprie verita e i criteri che consentano «di leggere la bonta o la malva-
gita etica dei singoli casi di volta in volta presenti e, dall’altro, determi-
nare positivamente di fronte ad una decisione pratica quando questa
sia eticamente corretta e quando no»*. Si impone allora la questione
cruciale non solo di come sia possibile coniugare l'autosufficienza for-
male del rigore logico con quello etico, ma anche di come vincolare ai
principi le necessita pratiche, applicative, dell’etica.

4) La motivazione personale

La riflessione critica attorno ai principi generali delle dottrine eti-
che tradizionali deve dunque mettere a fuoco, secondo Husser], il pro-
blema fondamentale del rapporto non solamente fra validita logica e
principi della prassi etica, ma anche quello tra il loro aspetto formale
e quello contenutistico. Cio che va discusso e superato ¢ il problema
che ci si debba forzatamente trovare di fronte alla scelta di uno dei
due aspetti a discapito dell’altro, oppure, come nel caso della critica

4 Jvi, p. 39; tr. it. cit., p. 59.
¥ Ivi, p. 41; tr. it. cit. p. 59.
% Jvi, p. 42; tr. it. cit. p. 61.
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kantiana, di ricercare un principio formale incondizionato dal quale
poter dedurre universalmente un comportamento eticamente corretto.
Il limite dell'imperativo categorico kantiano e, per Husserl, quello di
pervenire ad un esito dualistico in cui la sfera conoscitiva risulta essere
radicalmente scissa da quella pratica, in virtt della pretesa di dedurre
il comportamento pratico da un principio formale. Secondo Husserl,
limitarsi al rigore formale dettato dalla necessita analitica della legge
morale non e sufficiente, poiché e invece fondamentale 1'aspetto mate-
riale-contenutistico, che si puo conoscere e capire nelle sue linee essen-
ziali solo tramite I'esperienza. In questo modo, I'etica formale kantiana
porterebbe con sé il rischio effettivo di mantenere del tutto vuota e in-
differenziata la propria materia®.

Secondo Husserl, dunque, in Kant rimane del tutto impregiudicata
la comprensione della scelta richiesta dal contesto pratico-effettuale,
che & di per sé indeducibile da un principio e da una legge puramente
formali, poiché «a correttezza logico formale non determina affatto la
correttezza materiale». La disciplina etica, sia nella sfera pratica del-

4 B. CentI in Il concetto di valore nelle lezioni di etica di Husserl, in B. CeEnTI e G. GIGLIOTTI
(a c. di), Fenomenologia della ragion pratica. L'etica di Edmund Husserl, Napoli 2004, p.
276, afferma che Husser], nelle analisi del corso di etica del ‘14, coglierebbe un aspet-
to decisivo dell’etica kantiana nel fatto che I'etica formale non sia mai «formalistica
astratta, vuota». Analogamente, G. GicLIOTT, [vi, p. 66, sostiene che Husser]l non vuole
«schierarsi dalla parte dei critici del formalismo kantiano, ma contestarne solo 1'intel-
lettualismo». Non e qui possibile affrontare il rapporto complesso fra Husserl e Kant
e la questione della forte presenza di elementi contenutistici anche nell’etica kantiana
che entrambi i saggi hanno il merito di discutere e sottolineare. Il punto per noi focale,
pero, come si cerchera di mostrare, € quello che vi sia, nella critica husserliana a Kant,
il rilievo fondamentale di non esser stato in grado di cogliere 1'elemento apriorico ma-
teriale-personale dell’imperativo categorico. Nella ridefinizione della propria posizio-
ne sull‘etica del corso del ‘14, formulata durante le lezioni del 1920-1924, Husserl, in
polemica con Kant, affermera che «solo la considerazione della materia della volonta,
dei contenuti materiali che devono per cosi dire essere desiderati, puo insegnare come
devo volere nel caso concreto, e questi stessi contenuti materiali devono fornirmi le
premesse della volonta, i motivi della volonta, fornirli a me e ad ogni essere razionale
allo stesso modo. La pretesa di dover prescindere dal contenuto materiale é assurda tanto
nella sfera della volonta quanto in quella del pensiero». Cfr. HUA XXXVII, p. 235, tr. it. a c.
di F. S. Trincia in Husserw, Introduzione all‘etica, Bari 2009, pp. 230-231. Per un’analisi
accurata del trascendentalismo husserliano basato essenzialmente, a differenza di Kant,
su di una legalita contenutistica, cfr. V. DE PaLma, I soggetto e 'esperienza. La critica di
Husserl a Kant e il problema fenomenologico del trascendentale, Macerata 2001.

% HUA XXVIII, p. 43; tr. it. cit., p. 62.
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la volonta che in quella dei valori, deve dunque saper chiarire e poter
distinguere i propri principi formali e la propria particolare materia,
deve, in altri termini, essere nella condizione di indicare la correlazio-
ne tra 'aspetto puramente formale e le circostanze materiali nelle loro
caratteristiche essenziali, quelle caratteristiche tramite cui si puo costi-
tuire l'agire pratico come agire razionale. Un’assiologia e una pratica
formali, rese possibili dall’analisi dell'esperienza nelle sue configurazio-
ni essenziali e costruite in analogia con il rigore della logica, sono dun-
que necessarie ma non sufficienti:

La logica formale con tutte le sue leggi non puod metterci nelle
condizioni di dedurre la pit1 piccola verita fattuale [...] Lo stesso
si puo dire anche per l'assiologia e la pratica formali. Nell’ambito
di cio che e praticamente raggiungibile il migliore e nemico del
buono: posporre il migliore & assolutamente sbagliato, proprio
come scegliere il migliore e richiesto incondizionatamente come
la sola cosa giusta e, quindi, corretta in modo assoluto. Avere
davanti agli occhi questo principio formale, enunciarlo esplicita-
mente puo essere utile, proprio come puo essere utile formulare
le leggi logico-formali e lasciarsi ammonire da esse. E tuttavia in
questo modo non abbiamo certo risposto alla domanda su che
cosa sia buono, migliore e ottimo®..

Si rende dunque necessario indicare per la ragione pratica e assiolo-
gica un legame fra principi analitico-formali e principi contenutistici.
Il legame essenziale con il proprio contenuto condiziona inoltre anche la
qualita dell’agire pratico: non puo esservi una norma, un principio etico
senza che esso scaturisca da un riferimento contestuale al proprio agi-
re, cosi come il contenuto pratico-essenziale dell’agire determina anche
il senso etico-razionale dell’azione®. Vi dovra essere, dunque, accanto
ad un giudizio il cui contenuto e una proposizione vera o falsa, che si
qualifica di conseguenza come logicamente razionale o irrazionale, un

' Ivi, p. 140; tr. it. cit., p. 154; riprenderemo pit avanti queste considerazioni, che sono
importanti anche per 1’auto-revisione critica della stessa posizione husserliana.

2 Cfr.LU, II/1, pp. 415-416, tr. it cit,, p. 201: da materia [...] € la proprieta risiedente nel con-
tenuto fenomenologico dell‘atto che non si limita a far si che I'atto apprenda l'oggettualita
di volta in volta data, ma che determina anche in che modo esso la apprende. [...] Che I'atto
abbia proprio questo oggetto e nessun altro dipende dalla sua materia».
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contenuto di valore o disvalore per quanto concerne la razionalita as-
siologica ed una decisione buona o cattiva da assumere in conformita
con la razionalita pratica.

Dovrebbero darsi anche qui — sottolinea Husserl — leggi formali
a priori. [...] Non gia norme del giudicare razionale, ma norme
del valutare, del desiderare e del volere razionali. L’analogia ri-
chiederebbe inoltre che, corrispondentemente tra il giudicare e il
contenuto del giudizio (tra il pensare e i contenuti di significato
del pensare), si possa e si debba distinguere nella sfera pratica tra
il volere in quanto atto e, per cosi dire, il contenuto del volere in
quanto significato del volere, in quanto proposizione pratica. [...]
Ma solo se la volonta e razionale e la decisione buona, allora la de-
cisione ha una validita pratica e il valore pratico una realta etica™.

Se le leggi formali, per loro caratteristica essenziale, non possono
dunque venir confuse con tutto cio che ha a che fare con la scelta dei
beni e dei valori materialmente determinati, esse richiedono pero di
veder riconosciuta la loro legalita anche nell’esperienza effettiva, ri-
chiedono ciog, nella terminologia husserliana, un apriori materiale, vale
a dire la possibilita di rintracciare e riconoscere nella concreta realta
quotidiana la verita essenziale di quei principi:

se non Vi fosse un apriori materiale, se non fossero distinguibili
generi e specie di oggetti che portassero con sé a priori, in ra-
gione della loro essenza di genere, predicati di valore, allora il
concetto stesso di valore obbiettivo e, conseguentemente, 1'idea
stessa di una preferibilita obbiettivamente predelineata e del mi-
glior bene sarebbe priva di un punto d‘appoggio™.

E stato rimproverato ad Husserl di essersi in qualche modo arenato
nel tentativo di attuare questa traduzione dei principi logico-formali in
principi logico-materiali per la sfera dei valori e dell’agire pratico™. Ma
la questione decisiva, e gli stessi ripensamenti di Husserl sul significa-
to teorico di tale operazione, vanno situati, a nostro giudizio, non tanto

% HUA XXVIII, p. 49-51; tr. it. cit., pp. 67-69.

* HUA XXVII, p. 139; tr. it. cit., p. 153. Per un approfondimento dei temi sull‘apriori ma-
teriale, si vedano i saggi raccolti in R. LANFREDINI (a c. di), A priori materiale, Milano 2006.

» Cfr. MeLLg, Einleitung cit, HUA XXVIII, p. XXXIX.
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in uno sforzo, eventualmente fallito, per risolvere una questione di ca-
rattere formale, quanto, invece, nel ruolo cruciale e nel riconoscimento
del peso che verra progressivamente ad assumere, come vedremo, il
tema della motivazione e della vocazione personale. In questo senso,
ad esempio, la riformulazione husserliana dei principi di Brentano®,
riassumibili nella norma in cui si afferma che «in ogni scelta il migliore
assorbe il buono, e I'ottimo ogni altra cosa che in sé e per sé debba es-
sere valutata come un bene pratico»”’, non va vista, nella critica alla sua
insufficienza, solamente come un’esigenza di chiarimento teorico. La
vera esigenza di tale norma, cio che essa richiede categoricamente, €, in-
vece, I'entrare in gioco della sfera individuale-personale nel suo esser
chiamata direttamente in causa. Il meglio assoluto, 'optimum, non puo
mai venir assorbito totalmente dalla scelta personale poiché questulti-
ma e sempre inevitabilmente condizionata dalla finitezza della propria
particolare individualita ed in essa va concretamente situata. Non ¢ allo-
ra solamente il bene assoluto comandato da un imperativo categorico
ad essere qui in questione, ma il suo valore di bene assoluto per me. In
altri termini, va sottolineata la questione che I'ottimo, il suo vero signi-
ficato, e tale solo quando puo essere veramente messo in relazione con
quel che viene richiesto dalla situazione pratico-concreta della mia esi-
stenza personale. Chi sceglie e orienta il proprio volere verso il meglio
deve seguire, secondo Husserl, questo tipo di imperativo:

la possibilita di un imperativo categorico dipende dal fatto che
sia possibile trovare una sfera pratica, un campo di azione prati-
ca che obbiettivamente gli appartenga e che sia obbiettivamente
delimitato e quindi non piu suscettibile di un ulteriore amplia-
mento. [...] E possibile che cio si dia solo per singole egoita o si da
a priori per ogni egoita?.

Ed é questa, dunque, la vera domanda che concerne I'apriori materia-
le: si puo dare per ciascuno di noi un imperativo secondo cui dirigere
la nostra vita personale, nella sua ineludibile specificita, secondo un

% Cfr. BrentaNo, Vom Ursprung cit., pp. 22 ss.
7 HUA XXVIII, p. 136; tr. it. cit., p. 150.
*® Jvi, p. 137; tr. it. cit., p. 151, corsivo mio.
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insieme di valori oggettivi, orientandola verso quel che deve essere il no-
stro meglio? Ma, soprattutto, si puo parlare oggettivamente del meglio e
del bene assoluto solamente ponendoli necessariamente in riferimento
al riconoscimento di un imperativo al quale siamo inderogabilmente
chiamati a corrispondere? Le considerazioni di Husserl che, sino alla
lezione del 1914, ruotano sull’etica ed i valori non hanno ancora posto
tale domanda nella sua radicalita, ma predispongono il terreno ad un
suo coerente sviluppo nelle riflessioni che verranno poi sviluppate, a
partire dagli anni ‘20, attorno al progressivo formarsi del cruciale tema
etico di una normativita legata essenzialmente alla sfera personale.

Durante il corso I problemi fondamentali dell’etica del 1908/09, Hus-
serl, rispetto all'imperativo categorico-formale di Brentano, «fai ogni
volta il meglio tra cio che e perseguibile in tutto cio che soggiace alla
tua sfera di azione razionale», sosteneva che, sebbene quel principio gli
sembrasse «essere una formulazione un po’ sovraccarica», non aves-
se pero bisogno «di venire essenzialmente migliorato»™. Tale principio
pratico-formale, fondato sul detto popolare che il meglio sia nemico
del buono, stabilisce che noi non agiamo affatto bene, bensi peggio,
in modo evidentemente del tutto irrazionale, quando, nel preferire un
bene qualsiasi, ne posponiamo (Hinsetzen) uno migliore®. In una nota
del 1909, riferendosi ad un’obiezione fattagli da Moritz Geiger, quella
che non tutti i valori fossero tra loro comparabili — come ad es. quello
di una madre posta di fronte alla scelta di salvare o meno il proprio fi-
glio — Husserl dichiarava di aver sostenuto con convinzione nelle pro-
prie lezioni «che il valore pit1 alto fosse un valore tetico» e di essersi im-
battuto «nel concetto di un dover essere tetico come di un qualcosa da
realizzare incondizionatamente»®'.

Queste considerazioni sull'imperativo categorico verranno poi ri-
prese integralmente nel corso sull’etica del ‘14, dove viene ribadita

% HUA XXVIII, pp. 350-351.

80 Cfr. Ibidem. Per la ripresa, nel corso universitario del ‘14, del principio di Brentano
dell’assorbimento del bene nel meglio, cfr. HUA XXVIII, p. 140; tr. it. cit., p. 154, e Hus-
sERL, Einleitung in die Philosophie. Vorlesungen 1916-1920, H. Jaxoss (Hrsg.), Husserliana
Materialen, Band IX, , Dordrecht 2012, p. 129.

o HUA XXVIII, p. 419.
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nuovamente la validita formale del principio di Brentano. In quel con-
testo, pero, Husserl si soffermava anche sull’insufficienza di tale prin-
cipio per la determinazione normativa concreta del bene, dell’ottimo
e del migliore. Come abbiamo gia messo in luce nelle nostre osserva-
zioni precedenti, tale manchevolezza andava vista soprattutto rispetto
all’esigenza di chiarire meglio i principi formali, in relazione a quelli
materiali necessariamente e concretamente richiesti da un etica indivi-
duale e sociale®?. Nello stesso anno, Husserl tornava inoltre a conside-
rare I'esempio contenuto nell’obiezione di Geiger. In quel caso, infat-
ti, il problema della scelta migliore non si puo porre, poiché il dovere
incondizionato di una madre, il suo imperativo categorico, e quello di
salvare la vita del proprio figlio, anche se, pero, aggiungeva Husserl,
una rinuncia sarebbe ammissibile, ad esempio se vista nell’ottica di un
sacrificio supremo quale quello verso la patria intesa come il bene co-
mune superiore®.

Una riconsiderazione autocritica dell’obiezione di Geiger all'impera-
tivo formale categorico di Brentano, si trova infine in un appunto a mar-
gine del corso del semestre invernale Introduzione alla filosofia del 1919/20:

E chiaro — afferma qui Husserl — che un’etica condotta secondo
il puro imperativo categorico, qual e stata da me presupposta in
riferimento a Brentano, non sia affatto etica. Sono nuovamente
ricaduto nel mio vecchio indirizzo di pensiero, ma gia nel 1907
Geiger mi aveva posto correttamente 1’obiezione che sarebbe ri-
dicolo porre ad una madre la richiesta di dover riflettere se il
sostegno al proprio figlio possa essere la migliore delle sue scelte
in ambito pratico®.

Non e dunque semplicemente la scelta del meglio in assoluto che
deve diventare il contenuto di un imperativo etico, ma il meglio asso-
luto va considerato in stretta relazione con la propria motivazione, la
motivazione personale. In questo senso, come vedremo in modo piu det-

@ Cfr. HUA XXVIII, pp. 139-141; tr. it. cit., pp. 154-155.
& Cfr. HUA XXVIII, pp. 421-422.

¢ Hussery, Einleitung in die Philosophie cit., p. 146, nota 1; cfr. MELLE, Einleitung cit.,
HUA XXVIII, pp. XLVI-XLVIL
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tagliato, si fa del tutto esplicito il fatto che la motivazione personale, ol-
tre ad essere il fondamento del valore — come nell'esempio dell’amore
materno —, si pone anche come guida del volere quei fini che ogni vo-
lonta presume ed e persuasa di poter realizzare come il proprio bene.
Solo grazie a questo rivolgersi piu direttamente alla sfera personale
nella sua relazione ai valori, Husserl potra affermare che «l principio
dell’imperativo categorico altro non sia che una legge di motivazione
a priori (ein apriorisches Motivationsgestz)»*. Solamente in base alla mo-
tivazione personale puo essere espresso, dunque, «un criterio positivo
di un volere eticamente buono e incondizionatamente valido»: la mo-
tivazione deve essere intesa come cio che sta a fondamento del volere
affinché «il bene voluto possa essere un dovere assoluto»®.

Solo nel saper riconoscere la propria autentica motivazione perso-
nale e nel volerla realizzare si rivela allora il vero carattere della volonta
etica e il valore di norma dell'imperativo categorico. Una volonta e eti-
camente buona, per Husserl, quando dirige il proprio agire e le proprie
decisioni verso il bene in base all’apriori assoluto della motivazione per-
sonale. «Per un individuo e per i casi singoli sorge sempre la questione
della coscienza etica (Gewissen oder etische Frage): cosa devo fare? Cos’e
qui ed ora il dovuto in senso assoluto e qual ¢ assolutamente il mio
compito di vita (Lebensaufgabe)»?’.

Per intendere piu a fondo il ruolo imperativo svolto dalla motivazio-
ne personale, va pero chiarito il legame intenzionale che essa intrattie-
ne con la cognizione-percezione dei valori. Nelle lezioni sull’etica del
1920/24, viene approfondito il vincolo specifico che lega tra loro il sen-
tire i valori, il desiderio, la volonta e la sfera della motivazione. Un’oc-
casione decisiva per tale chiarimento risiede nella critica all’etica edo-
nistica. Stando al preteso carattere universale del principio edonistico,
il tendere alla soddisfazione del piacere sembrerebbe essere — essenzial-
mente — il desiderare e volere cio che, mancando, si mostra, gia nella
sua aspirazione, come un «qualcosa che reca piacere». E quindi, di con-

% Hussery, Einleitung in die Philosophie cit., p. 133.
66 Cfr. Ibidem.
57 Ivi, p. 136.
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seguenza, il sentimento di piacere volto a colmare tale assenza dovreb-
be valere come suo fine naturale e necessario. Ma quel che vale come
oggetto di godimento deve essere senz’altro distinto dal piacere atteso
e bramato. Ad es., «quando tendiamo alla musica, il piacere che si ha di
mira e il piacere che ci attendiamo dal godimento futuro della musica,
non ¢, invece quel piacere, che deve manifestarsi come tale nel riem-
pimento del tendere stesso»®. E una distinzione ancora insufficiente,
pero, se non si tiene conto, secondo Husserl, in questo come in tutti i
casi simili, di una duplice coscienza, quella di un’intenzione tesa alla
propria soddisfazione (Erfiillung) e quella del suo effettivo soddisfaci-
mento. Grazie a questa distinzione possiamo effettivamente intendere
come l'aspirazione al piacere debba essere necessariamente distinta e
subordinata al valore rappresentato dall’oggetto del godimento stesso.
Infatti, desidero, oppure voglio realizzare il piacere che mi offre la mu-
sica da fruire come valore oggettivo, ma non desidero il sentimento di
piacere in quanto tale: «l sentire é soggettivo, il valore obbiettivo»®. Rispet-
to ad una dimensione pratico-razionale, il fine del volere, in relazione
a qualcosa in grado di provocare piacere, non € dunque il sentimento
del piacere in quanto tale, come vorrebbe I'etica edonistica, ma &, inve-
ce, cio che e oggetto del godimento e che rappresenta il valore concreto
da perseguire.

La distinzione intenzionale fra i valori e il sentire i valori diviene allo-
ra essenziale anche per comprendere un ordine ed una possibile gerar-
chia tra sfere valoriali diverse: la realta di un sigaro che brucia rappre-
senta, ad es., un valore effimero che si estingue assieme al termine del
suo godimento. Al contrario il valore ideale di una sinfonia permane
oltre I'esser contingente della sua esecuzione e della sua temporanea
fruizione”. Il valore dunque, secondo Husserl, «on é l'esperire sogget-
tivo, il sentimento, bensi cio che e sentito nell’oggetto»’’. Inoltre, que-
sta distinzione essenziale tra il valore e il sentimento chiama in causa,

8 HUA XXXVII, tr. it. cit., p. 66.
% Jvi, pp. 67-68.

70 Cfr. Ivi, p. 68.

" Tvi, p. 73.
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nuovamente, nella sua centralita, la sfera della motivazione. Se pren-
do posizione rispetto ad un determinato valore, desiderandolo oppure
volendolo realizzare, sia la dimensione ottativa che quella volitiva ri-
chiedono di per sé la presenza della motivazione. Nella domanda at-
torno a cosa sospinga il desiderio oppure il voler agire, si rivela allora
anche l'essenza del valore: quella di essere inscindibilmente legato alla
motivazione.

Alla regione del desiderare e del volere, del tendere posizionale in
generale, appartiene [...] a priori, che ogni suo atto e in qualche
modo motivato. Non posso desiderare o volere nulla, senza esservi de-
terminato da qualcosa, ossia determinato da un valutare precedente”.

Ma tale valutare precedente, a sua volta, deve fare necessariamente
riferimento ad un valore intenzionato che si rivela infine come il vero
motivo del mio agire, e dunque «in senso pregnante, motivo si chiama
cio che piu da vicino motiva la volonta, quindi sempre il valore»”. La
volonta e il valore, per Husserl, sono dunque essenzialmente intreccia-
ti e formano un tutt’uno con la rappresentazione dell’oggetto voluto e
con la sua valutazione, «’atto della volonta € motivato dal valore inten-
zionato nel valorizzare»™.

La motivazione, nel suo legame con i valori, sostiene dunque la
prassi razionale non in senso meccanico, ma come «una creazione di
sensox: capire il significato di un agire razionale significa intenderne la
«connessione motivazionaley, significa ricostruire la sua genesi e poter-
la rendere interamente comprensibile”. Husserl, in Ideen II, definisce
la motivazione personale come la «legge della vita spirituale», come la
norma a cui soggiace «l soggetto dell’intenzionalita»”®. Non si da vero

2 Ivi, p. 80.

7 Ivi, p. 82.

™ Tvi, p. 210.

% Cfr. Ivi, pp. 103-104.

7 Cfr. Hussery, Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phinomenologische Philosophie.
Zweites Buch. Phinomenologische Untersuchungen zur Konstitution, in M. BIEMEL (Hrsg.),
HUA 1V, Den Haag 1952, p. 220; tr. it. a c. di V. CosTa, in Idee per una fenomenologia pura
e per una filosofia fenomenologica. Ricerche fenomenologiche sopra la costituzione, Torino
2002, Vol. II, p. 223. Come afferma J. Benorst in Autour de Husserl. L’ego et la raison, Paris
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agire etico, dunque, senza che vi sia a suo fondamento la motivazio-
ne personale assunta in tutta la sua radicalita. Questo ¢, inoltre, il solo
modo in cui pud venire espresso con necessita il comando assoluto
dell’imperativo categorico. In tal senso, l'apriori della motivazione non
si rivela semplicemente come una condizione formale del valore etico,
ma e piuttosto quella condizione che va concretamente intesa come cio
che essenzialmente lo determina, come il suo vero contenuto materiale.
Queste considerazioni, che prendono avvio dal ruolo centrale ricono-
sciuto alla sfera della motivazione nei confronti dell’agire etico, trasfor-
mano completamente anche il senso e le ragioni della fenomenologia
dei valori husserliana.

A partire dagli anni ‘20, si afferma progressivamente 1'idea che i
valori, il loro riconoscimento e la loro normativita, hanno dunque prin-
cipalmente a che fare — e sono strettamente connessi — con il tema
dell’attuazione di una volonta pratica nella sua caratterizzazione es-
senzialmente personale. In altri termini, matura sempre piu in Hus-
serl la convinzione che il senso pratico-razionale dell’esistenza di un
dovere incondizionato debba necessariamente conformarsi al proprio
ordine essenziale di valori e ai fini e agli scopi perseguibili che a tale
ordine fanno riferimento. Inoltre, grazie alla centralita assunta dalla
motivazione, alla questione della considerazione statica dell’oggettivi-
ta dei valori come datita intenzionale, che aveva fortemente condizio-
nato la prima fase dell’etica husserliana almeno sino al 1914, subentra
progressivamente l'analisi dell’aspetto dinamico della formazione dei
valori e della loro genesi intenzionale”. Prima di approfondire l'aspet-
to assoluto della motivazione, quello della vocazione personale, si tratta
allora di chiarire anche i differenti modi della sua stratificazione all’in-
terno dell’agire razionale a cominciare dal rapporto, essenziale per la
sua struttura intenzionale, fra volonta, desiderio e pulsioni istintuali.

1994, p. 226, da normativita nei fenomeni presunti come 'spirituali' non e accidentale
ma costitutiva del loro modo di darsi».

77 Cfr. Donni1cy, Intenzioni d’amore di scienza e d’anarchia cit., p. 179 e p. 188.
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5) Motivazione attiva e motivazione passiva

Un ulteriore compito per l'analisi intenzionale della volonta e del
sentire i valori e, innanzitutto, quello di distinguere la volonta dal desi-
derio. Una differenza che emerge con chiarezza proprio dalla questio-
ne pratica dei valori etici e della loro attuazione. In un’annotazione del
‘14, Husserl afferma di non aver approfondito a sufficienza, nelle sue
lezioni sull’assiologia pratica, il senso dell’esistenza del valore del bello
e del buono rispetto alla sfera del desiderio e della volonta”. E sottoli-
nea, inoltre, come l'analisi del vissuto del sentimento di piacere motiva-
to dai valori estetici (come nel caso della fruizione di un’opera d’arte),
debba essere allargata alla sfera del desiderio e del volere. Si tratta cioe
di estendere I'analisi del sentimento del piacere estetico, nelle sue mo-
dalita di vissuto reale o immaginario rispetto ad un godimento effet-
tivo o puramente desiderato, alle situazioni della sfera etica. Husserl
prende in considerazione come esempio il sentimento di gioia provo-
cato dall’effettivo ottenimento di un bene: dla gioia (Freude) e il vissuto
che si riempie con la soddisfazione dall’aver ottenuto (Langen) cio che
si era bramato. Per tale vissuto, considerato in sé, risulta pero del tutto
inessenziale il fatto di essere il risultato di un desiderare. «Diversamen-
te che per la gioia, al desiderare (Begehren) compete I'insoddisfazionex:
la contentezza non richiede di per sé necessariamente di essere la con-
seguenza di un desiderare. In questo senso il significato della gioia puo
essere duplice, poiché il sentimento di contentezza e tale in entrambi i
casi, a prescindere dal fatto che sia o non sia l'esito di un desiderio re-
alizzato”. Risulta dunque fondamentale dover approfondire non solo
l'esistenza del nesso motivazionale, come quella tra il piacere estetico e
il valore della bellezza, ma anche le modalita tramite cui dei valori pos-
sano tradursi effettivamente in realta, come appunto nel caso delle dif-
ferenti modalita intenzionali del desiderio, della scelta e della volonta.

«Per quanto possa essere vivo, — afferma Husserl — il mero deside-

78 Cfr. HUA XXVIII, p. 154.
7 Cfr. ivi, pp. 154-155.
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rare non e ancora un volere»®. A differenza del desiderio, la volonta ri-
chiede l'affermazione del valore, il suo «es fiat», il suo imperativo «dover
essere». La volonta e il passo conseguente, immediatamente successi-
vo alla motivazione, ma, a differenza del desiderio, non si posiziona in
modo indeterminato rispetto alla realizzazione del valore, ne esige in-
vece concretamente l'attuazione: «il desiderare intende un “si vorreb-
be che sia”, il volere un “deve essere”»® . La volonta razionale differi-
sce essenzialmente dal desiderio proprio nel suo legame intrinseco con
la forza imperativa della vera motivazione: «voglio e desidero ardente-
mente la vittoria», ma la bramosia (Begehren) in sé non e indispensabile
per il determinarsi del volere; la volonta puo certamente trasformare
il desiderio in realtd, come nel caso di una vittoria bramata e finalmen-
te conseguita, ma essa non dipende dal desiderio: la volonta & invece
del tutto autosufficiente, poiché le sue ragioni risiedono, appunto, nella
forza e nella fondatezza della motivazione. E, inoltre, solo la forza e la
fondatezza della motivazione possono trasformare il desiderio in una
realta compiuta, cioe agire per l'attuazione di una causa ritenuta giu-
sta, e trovano nel valore di quest'ultima, e non nell’eventuale passione
con cui ci si batte per la sua affermazione, la propria vera ragion d’es-
sere®. Il rapporto fra volonta e soggettivita non e dunque mai mecca-
nico, in quanto l'agire razionale ha sempre come sua origine «l perché
della motivazione»®. Non essendo la motivazione spirituale una causa
meccanica, il soggetto stesso della scelta etica e sempre chiamato a do-
ver svolgere un lavoro critico, deve cioe innanzitutto interrogarsi sul
significato del proprio agire e sulle ragioni della propria motivazione.
Ed inoltre, secondo Husserl, intendere se stessi, le proprie motivazioni,
consente anche di intendere meglio, attraverso 'empatia (Einfiihlung),
le motivazioni altrui: «capisco perché l'altro si e deciso in questo modo,
capisco perché ha formulato questo giudizio»*.

8 HUA XXVIII, p. 104: tr. it. cit., p. 119.

81 Jvi, p. 105; tr. it. cit., p. 120.

8 Cfr. HUA XXVIII, p. 156.

% Cfr. HUA IV, p. 230; tr. it. cit., pp. 232-233.
8 Ibidem; tr. it. cit., p. 233;
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La descrizione del carattere normativo della motivazione non si
esaurisce pero esclusivamente nel mettere in risalto quello che Hus-
serl definisce essere il suo aspetto di purezza: la chiara evidenza del
nesso necessario fra l'agire etico-razionale e le sue ragioni motivazio-
nali. Tale descrizione deve anche porre in luce la parte relativa della
ragione pratica, quella parte in ombra che contempla gli aspetti istin-
tuali, le associazioni e le pulsioni psichiche involontarie che possono
condurre all’errore:

anche le conclusioni erronee vanno sotto il titolo di motivazioni
razionali. La loro “materia” puo essere una sedimentazione di
atti razionali, che pero ora emergono in modo confusamente uni-
tario. [...] Chi si lascia trascinare dagli istinti, dalle inclinazioni,
istinti e inclinazioni che sono ciechi perché non procedono dal
senso della cosa che funge da stimolo, non hanno in esso la loro
fonte, e trascinato in modo irrazionale. Ma se ritengo vero qual-
cosa, se ritengo etica un‘esigenza, se ritengo cioe che sgorga da
fonti adeguate [...,] in tutto questo mi posso sbagliare [...,] potrei
non essermi accorto che uno dei miei presupposti era errato. Po-
trei avere aderito a una tendenza cieca®.

Chiarire criticamente la razionalita complessa della motivazione
personale non solo consente di comprendere meglio I'aspetto materiale
dell’agire etico, ma ne mette in luce due motivi: quello delle differenti
modalita intenzionali tramite cui la motivazione si lega all’agire prati-
co-volitivo e la necessita, da parte della volonta razionale, di governare
gli istinti e le pulsioni che intervengono in ogni agire come una parte
altrettanto essenziale di quella consapevole®. L’analisi della volonta e
del desiderio in relazione alla motivazione, non puo, dunque, secondo
Husserl, limitarsi alla sua modalita attiva, ma deve tener conto anche
della propria ombra passiva, dell’aspetto istintuale-pulsionale:

prima della volonta implicante la tesi attiva del “fiat” viene 1'a-
gire come agire istintivo, per esempio l'involontario “io mi muo-
vo”, I'involontario “prendo” i miei sigari, desidero fumarne uno
e lo faccio “senz’altro”, tutte cose, certo, che non si possono facil-

8 Tvi, p. 225.
8 Cfr. il nostro Governing emotions cit.
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mente distinguere dal caso della volonta in senso stretto®.

Appartiene, secondo Husserl, al «destino della coscienza che tutti i
cambiamenti e le modificazioni di cui fa esperienza, rimangano, dopo
la modificazione, in essi sedimentati come sua “storia”»®. I processi di
natura associativa, radicati nelle abitudini, sono dunque fondamentali
per poter intendere la struttura pratico-intenzionale della soggettivita,
poiché solo tramite il consolidarsi dell’abitudine, una serie di conoscen-
ze possono diventare un patrimonio stabile. Ma «tra la coscienza passa-
ta e la coscienza successiva, sempre nell'ambito della coscienza egolo-
gica, si stabiliscono certe relazioni» in cui si sedimentano certi vissuti di
coscienza che non sono «stati plasmati da un’azione della ragione», o in
cui la ragione e del tutto assente in quanto i vissuti trascorsi sono domi-
nati esclusivamente dalla dimensione sensoriale. Tutto questo implica
che vi sia la possibilita, in una motivazione attuale, di un prevalere della
passivita in essa sedimentata, del prevalere, cioe, nel vissuto di coscien-
za, di «uno sfondo oscuro», che ha, pero, rispetto ai vissuti passati, dei
«motivi psichici che si possono interrogare: come mi e venuta in mente
questa cosa — che cosa mi ha portato a cio»*? L'aspetto genetico della
motivazione, la sua storia rispetto alla sedimentazione delle abitudini e
delle credenze, gioca dunque un ruolo fondamentale per il modo in cui
si costituisce continuamente la nostra esperienza del mondo. Si tratta di
una certezza ingenua ma ineludibile, che Husserl indica come doxa pas-
siva, la quale, pero, puo venire a sua volta positivamente modificata, in
quanto rappresenta appunto quel lato oscuro della base motivazionale
che puo essere chiarito, analizzato e compreso per essere tradotto poi,
come nel caso dell’agire, in una decisione razionale-consapevole®.

Una questione etica importante, che avvicina ancora una volta l'eti-
ca alla sfera del giudizio logico-percettivo, diviene allora quella relati-

% HUATV, p. 258; tr. it. cit., p. 259.

8 HusserL, Analysen zur passive Synthesis. Aus Vorlesungs - und Forschungsmanuscriten
1918-1926, in M. FLE1scrER (Hrsg.), HUA XI, Den Haag 1966, p. 37; tr. it. a c. di P. SpIN-
NIccy, in Lezioni sulla sintesi passiva, Milano 1993, p. 74.

8 Cfr. HUA IV, p. 222; tr. it. cit., pp. 225-226.
% Cfr. G. P1ana, Fenomenologia delle sintesi passive, Lulu.com, 2013, pp. 90 ss.
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va alle modalita passive della motivazione, alle pulsioni incontrollate
e alla sedimentazione delle abitudini inconsapevoli. Anche qui si pone
la questione della presa di posizione e della sua genesi intenzionale. E ne-
cessario dunque, anche per la scelta etica e le sue motivazioni, distin-
guere tra una parte passiva ed una attiva dell’io, dove la parte passiva
rappresenta la precondizione di quella attiva, non solo perché la prece-
de, ma perché e la premessa indispensabile su cui puo spostarsi il fuoco
dell’attenzione dell’io: su questa base, anche nella scelta etica, «nelle pro-
prie prese di posizione I'io esprime infatti il suo giudizio, si decide pro
o contro qualcosa»’. In un’annotazione del 1920 Husserl definisce la
motivazione passiva come la «terra natale» (Mutterboden) della ragione,
il sedimento da cui I'intellectus agens trae di volta in volta, gradualmen-
te, la propria forza. Si tratta di quella stratificazione intenzionale-tem-
porale che si sedimenta e si costituisce passivamente nell’io: «un mondo
temporale con estensione spaziale e legami causali», che influisce sulla
motivazione attiva e sull’appercezione reale effettiva: «la percezione, il
ricordo, l'attesa, e cosi pure tutti i vissuti intenzionali della classe delle
intuizioni, sono anch’essi intrecci della motivazione passiva»”. Il vissu-
to volitivo non riguarda dunque un’azione di tipo causale-meccanico,
ma proprio perché cio che lo contraddistingue e invece il suo carattere
di liberta, non ci troviamo semplicemente di fronte ad una sorta di pas-
saggio lineare dalla motivazione all’attuazione di una decisione. La vo-
lonta e le scelte sono spesso, al contrario, profondamente condizionate
dal dubbio, dall'incertezza, da tutti quei graduali ripensamenti e da tut-
te quelle indecisioni con cui il vissuto volitivo e continuamente mescolato
e intrecciato, che sono il presupposto ineludibile da affrontare in ogni
riflessione approfondita e in ogni scelta consapevole®.

1 HUA XI, p. 52; tr. it. cit., p. 92. Si tratta qui di allargare anche per 1’analisi della sfera
etica quel duplice aspetto dell’ intenzionalita che E. FrRanzini, Filosofia dei sentimenti, Mi-
lano 1977, p. 52, descrive come: «l‘attivita del fungere, che € sempre presente e sempre
nascosta, e l'attivita che rivela 'operativita estetica dell“atto conoscitivo, le sue sfere af-
fettive e vitalistiche, senza tuttavia mai obbiettivarne il senso, cioe la forza e la vitalita».

%2 HUA XXXVII, p. 332.

% Per una forte analogia con l'analisi husserliana di questa parte debole ma essenziale
alla volonta, cfr. J. R. SEARLE, La razionalita dell’azione, tr. it. di E. CArLI e M. V. BRAME,
Milano 2003.
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Proprio in base al riconoscimento della struttura complessa della
volonta nel suo intreccio intenzionale tra passivita e attivita dellio, si
appunta — com’e noto — la critica di Husserl a Pfander, che mi sembra
importante riprendere nei suoi tratti essenziali®. La questione cardi-
ne ruota attorno al fatto che sia l'aspetto passivo-recettivo che quello
spontaneo-attivo dell’io non debbono essere intesi come due aspetti
separati, ma come momenti distinti della stessa coscienza intenziona-
le di cui fanno parte. In questo senso, la struttura dell’atto volitivo con
le proprie modalita intenzionali & del tutto analoga a quella del vissu-
to percettivo. Husserl propone l'esempio di un semplice evento qua-
le il risuonare di un fischio che inizialmente si situa, inavvertito, sul-
lo sfondo del campo intenzionale della coscienza (Bewusstseinfeld). Se
tale evento rimane inizialmente ai margini dell’attenzione e dell’inte-
resse tematico dell’io, esso puo pero, spontaneamente, in qualsiasi mo-
mento, divenire oggetto esplicito di attenzione e di riflessione. Il fatto
che l'attivita dell’io sposti liberamente il proprio sguardo su di un ogget-
to inizialmente non tematizzato, significa che abbiamo a che fare con
una modificazione intenzionale dell’io, una modificazione del proprio
campo relazionale che pero ¢ possibile solamente in base alla struttu-
ra unitaria della coscienza. In questo senso, per il suono inizialmente
inavvertito non si puo parlare d’incoscienza e tanto meno d’inesisten-
za, ma semplicemente di una condizione latente che puo diventare at-
tuale all'interno del campo intenzionale della coscienza®. «L’essenza
della corrente di vissuti di un io ‘desto” implica poi — secondo Husserl
— che ... la catena delle cogitationes che fluisce in maniera continua sia
costantemente circondata da un medium di inattualita sempre pronte a
convertirsi nel modo dell’attualita, come viceversa le prime in quello

% Per le considerazioni che seguono, cfr. i manoscritti husserliani A VI3, A VI 30, AVII
21, e le osservazioni critiche contenute in ScHumaNN, Die Dialektik der Phinomenolgie
I : Husserl iiber Pfinder, Den Haag 1973, pp. 94-112; A. PFANDER, Phinomenologie des
Wollens; eine psychologische Analyse. Motive und Motivation, Miinchen 1963, pp. 125-
156; tr. it. a c. di R. DE MoNTICELLI, in Motivi e motivazione in EAD. (a c. di) La persona tra
apparenza e realta. Testi fenomenologici 1911-1933, Milano 2000, pp. 3-40.

% Per un approfondimento di tale questioni, si veda D. Zanavi, Self-Awareness and
Alterity. A Phenomenological Investigation, Evanston 1999.
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dell'inattualita»®.

In questa liberta della riflessione dell’io di poter continuamente
spostare il proprio centro d’attenzione da una dimensione latente ad
una attuale e di poter poi anche ripiegare su se stessa, si situa dunque
il fondamento della critica a Pfander. Se esistono una «forza centrifu-
ga» ed una «centripeta» nell'io — come Husserl stesso riconosce —, tali
forze non sono, da una parte, la capacita spirituale dell’io di uscire da
sé e di rivolgersi alla realta prendendo liberamente posizione rispetto
ad essa e, dall’altra, all’opposto, la minaccia cieca di quelle tendenze
pulsionali che cercano di annullare tale centro di liberta. Non si tratta
allora di distinguere — come sostiene Pfander — fra due tipi di sogget-
tivita: una soggettivita libera, in cui un io attivo, fuoriesce dal proprio
centro e origina la volonta decisionale e la condotta pratica, ed una di-
mensione, invece, passiva, irrazionale, in cui la centralita dell'io puo
essere sottomessa alle cieche tendenze istintuali. Abbiamo a che fare
invece, dal punto di vista dell’analisi fenomenologica husserliana, non
con due differenti soggettivita, ma con un’unica struttura, in cui, all’in-
terno dello stesso ininterrotto flusso di coscienza, avviene il passaggio
continuo dall’inattualita all’attualita, con il mescolarsi e 1'alternarsi fra
recettivita e spontaneita®”. In un passo di Ideen I, a nostro giudizio del
tutto chiarificatore anche per le obiezioni poste a Pfander, Husserl ri-
badisce, ancora una volta, il tema dell’unita del vissuto di coscienza e
dell’analisi delle sue diverse modalita essenziali e delle sue modificazio-
ni intenzionali:

qui non e in questione una relazione tra un accadimento psichi-
co — detto vissuto — e un altro esistente reale della natura — detto
oggetto —, o di un intreccio psicologico che avrebbe luogo nella
realta oggettiva tra 1'uno e l'altro. Cio che & invece in questione
sono dei vissuti considerati dal punto di vista della loro pura

% HUAIIL p. 64: tr. it. cit., p. 84.

7 Come sottolinea J. Benoist, Pre-datita e filosofia trascendentale nella ,Crisi’, Rivista di
storia della filosofia», supplemento al n. 2, 2008, p. 11, «per Husser] attivita e passivi-
ta sono essenzialmente dei concetti relativi [...] né l'attivita né la passivita potrebbero
apparire da sole». Significativamente, in un‘annotazione del corso di etica del 1920/24,
Husserl, precisa di preferire alla definizione di motivazione razionale e irrazionale
quella di motivazione attiva e passiva. Cfr. HUA XXXVI], tr. it. cit., p. 107, nota 3.
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essenza. [...] Cosi pure € inclusa nell’essenza della coscienza
inattuale in quali tipi di cogitationes attuali essa puo trasformarsi
attraverso quella modificazione prima discussa che indicammo
come 'volgersi dello sguardo dell’attenzione a qualcosa di prece-
dentemente inosservato'®.

La possibilita dell’io di poter liberamente tornare su se stesso, di ri-
flettere e di modificare il proprio centro d’attenzione, accomuna quindi
la struttura del vissuto percettivo a quella del vissuto volitivo, ed e il
suo contrassegno essenziale. A Pfander sfugge allora il legame intenzio-
nale dell’io con il proprio strato profondo, sommerso, i cui nessi I'ana-
lisi fenomenologica dev’essere in grado di far emergere, di discutere,
di tematizzare. Non solo dunque la motivazione fa parte integrante
dell’atto volitivo e lo caratterizza essenzialmente, ma proprio perché
non intrattiene con la volonta e la decisione un rapporto meccanico di
causa-effetto, essa rivela anche la sua stratificazione intenzionale nella
struttura passiva del campo della coscienza, la cui analisi ¢ il vero e pro-
prio compito razionale della fenomenologia.

Anche dunque rispetto a tale problematicita si deve far riferimento
a quello che Husserl in Ideen I definisce come il suo titolo piti genera-
le: 'intenzionalita come «proprieta fondamentale della coscienza»”. In
queste considerazioni viene quindi in primo piano non semplicemente
il tema della motivazione come determinante per 'agire e per la volon-
ta, ma quello della consapevolezza razionale: la capacita di riflettere
sulle proprie motivazioni e sulla loro genesi assieme al saper riconosce-
re il fondamento del proprio agire e delle proprie scelte mostrandone
persuasivamente le ragioni. Non si tratta allora della motivazione tout
court ma piuttosto — tema decisivo per le nostre riflessioni — dell’au-
to-motivazione, dell’autentica motivazione personale e cioe della facolta
essenziale, che compete a ciascuna individualita personale, di poter
comprendere, determinare e giustificare la propria volonta, le proprie
scelte, il proprio agire: la possibilita di poter chiarire quel rapporto es-
senziale che lega fra loro le scelte e le motivazioni personali. Come ve-

% Cfr. Ivi, pp. 64-65; tr. it. cit., pp. 84-86.
% Cfr. ivi, p. 303; tr. it. cit., p. 361.
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dremo, tutto questo comporta progressivamente, a partire dagli anni
'20, lo spostamento della fenomenologia dei valori dai suoi tratti pura-
mente formali verso quella sfera etica concretamente individuale dove
il tema della norma dettata dalla vocazione personale viene messo a
fuoco in tutta la sua radicalita. Un contesto, dunque, in cui diviene piu
chiaro il rapporto stesso fra il sentire i valori, la loro cognizione e l'agi-
re determinato dalla volonta razionale. Vedremo meglio allora come il
decidersi per i valori autentici, la loro conoscenza sulla base del rigore
logico, il «ricondurre I'intuizione del valore [...] a norme assiologiche
evidenti e generali»'”’, poggi fondamentalmente su di una dimensione
essenzialmente personale.

6) La vocazione personale e la norma fondamentale

In un’annotazione del primo periodo friburghese'”, si legge: «ci si
comporta in un senso autenticamente razionale quando non si consen-
te alla passivita di dominare ma si € invece attivi pensando e valutando
liberamente, prendendo decisioni pratiche, astenendosi, etc.»'™. L’at-
teggiamento razionale e dunque innanzitutto, per Husserl, la capacita
di governare la nostra sfera passiva e rovesciare la tendenza al dominio
che le é propria, subordinandola alla volonta pratica che lega tra loro la
sfera motivazionale, quella della volonta e quella dei valori. Nel go-
vernare le tendenze passive, la volonta da dunque sostanza ai valori e
spessore razionale alla motivazione. Come si & gia messo in rilievo, la
volonta stessa non va confusa con il desiderare (Streben) e tantomeno

10 Husserw, Erste Philosophie (1923/24). Zweiter teil. Theorie der phinomenologischen Re-
duktion, in R. Boeum (Hrsg.), HUA VIII, Den Haag 1956, p. 25; tr. it. a c. di V. Costa, in
Filosofia prima. Teoria della riduzione fenomenologica, Soveria Mannelli 2007, p. 31. Per il
giusto accento posto nel rilevare in Husserl la distinzione tra una sfera emotiva ingenua,
in cui necessariamente si manifestano i valori, e 1'istanza pratico-cognitiva che interagi-
sce con essi, cfr. V. Costa, I modi del sentire. Un percorso nella tradizione fenomenologica,
Macerata 2009, p 168. A riguardo si veda anche M. Deobari, Dell'evidenza di valore in
Husserl, in F. Bonicarzi, G. Darmasso (a c. di), Etica e ontologia. Fatto, valore, soggetto,
Soveria Mannelli 2009, pp. 104 ss.

101 ] cosiddetto Kriegszeit che va dal 1916 al 1918.

12 Husserw, Grenzprobleme der Phinomenologie. Analysen des Unbewusstseins und der In-
stinkte. Metaphysik. Spite Ethik. Texte aus dem Nachlass (1908-1937), R. Sowa, T. VONGHER
(Hrsg.), HUA XLII, Dordrecht-Heidelberg-New York-London 2014, p. 266.
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con l'esser sospinti da una cieca inclinazione o da un meccanismo im-
pulsivo (Trieb): «l cieco desiderare non e alcun volere anche quando
e diretto al conseguimento della propria soddisfazione»'. La volonta
razionale deve essere intesa, piuttosto, nella sua stretta relazione con la
motivazione consapevole e con i valori positivi che intende realizzare.
La volonta appartiene strettamente alla sfera dei valori a cui e intrec-
ciata ogni qualvolta si pone la questione di una scelta razionale. Non
cedere al predominio delle inclinazioni significa dunque, innanzitutto,
per Husserl, subordinarle a cio che vale come motivazione razionale.
Tutto questo, pero, non vuol dire che la motivazione sia semplicemente
la negazione dell’inclinazione: al contrario, essendo orientata dal valo-
re positivo, la motivazione, nel suo intreccio con la volonta razionale,
deve saper deviare gli impulsi istintuali, contenerli e guidarli verso una
scelta consapevole; deve, in altri termini, sospinta dalla volonta, esse-
re in grado di arginare e correggere la forza propulsiva del desiderio
e darle una forma positiva, una forma pero che non e universalmente
astratta ma corrisponde invece, necessariamente e per sua essenza, ad
una dimensione concreta individuale-personale. Ad es. il vero amore,
secondo Husserl, non ¢ solo il desiderare ardentemente 'amato, ma ¢
piuttosto il decidersi per esso essendo motivati dal pitt profondo del
proprio io, vale a dire da quella propria interna sfera di valori che fa un
tutt’uno con se stessi, con il proprio essere personale'™.

«Tuttavia, — afferma Husserl — una dottrina dei valori e una dottrina dei
beni ancora non rappresentano una tale etica»'”. Prima ancora del chieder-
si allora quali siano i valori positivi da tradurre in una prassi razionale
e quindi quali siano le norme effettive rispetto alle quali poter orientare
il nostro agire, la questione etica privilegiata ¢ infatti quella di saper ri-
conoscere la propria norma personale, quella norma fondamentale che puo
essere rintracciata esclusivamente «in relazione alla propria vocazione
(Bestimmung)»'*: una norma in grado di orientare il proprio agire ra-

16 Joi, p. 279.

104 Cfr. 7vi, nota 1.

15 HUA XXXVII p. 245, tr. it. cit., p. 240.

106 HUA XLII, p. 283. Nei Prolegomeni a una logica pura, tr. it. cit., p. 61, Husserl definisce
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zionale verso una buona vita etica assolutamente dovuta, in grado di
individuare o scopo-guida che sta in cima a tutto, come la strategia
per la guerra o la medicina per la salute, come se fosse uno scopo ulti-
mo»'”. L’assolutamente dovuto, I'imperativo che mi comanda catego-
ricamente, non puo allora essere solamente inteso in modo semplice-
mente formale, poiché il rigore e la coerenza normativa chiamano qui
direttamente in causa me stesso, il mio progetto di vita, la mia esistenza
nella sua totalita:

I'unita dell’assegnazione di un fine, che attraversa l'unita di una
vita umana nella forma etica dell’assoluta pretesa del dovere, ha
una relazione essenziale con l‘unita della personalita, nella mi-
sura in cui le sue qualita caratteriali, in modo evidente e confor-
me all’esperienza, concorrono a condizionare la direzione della
volonta'®,

E una norma pero che, senza smarrire il proprio carattere di asso-
lutezza, deve essere continuamente riguadagnata, riconquistata attra-
verso quella continua lotta con se stessi, una «otta per una vita piena

di valore»'®”

, in cui si cerca di comprendere e dare ordine alla propria
parte pulsionale ed alla propria dimensione passiva istintuale: ad un’a-
nima armonizzata deve appartenere secondo Husserl una regolamen-
tazione di tali impulsi attraverso I'autoeducazione e l'autocoercizione.
Solo in questo contesto puo dunque trovare spazio una effettiva rifles-

sione sui valori superiori od inferiori, una loro gerarchia ed un loro

la norma fondamentale come «il correlato della definizione del “buono” e del “mi-
gliore”. [...] Essa indica secondo quale criterio fondamentale (valore fondamentale) debba
essere compiuta ogni operazione normativay.

07 HUA XXXVII, p. 5, tr. it. cit., p. 5. Gia nelle lezioni su Fichte del ,17-'18, Husserl af-
fermava: «cos’e che voglio davvero e nel profondo del cuore, e la decisione per il punto
di vista dell’alta moralita non significa nientaltro che volere da quel momento in poi e
in modo assolutamente esclusivo soltanto quello e nientaltro». Cfr. HUA XXV, p. 290;
tr. it. a c. di F. Rocci, Pisa 2006, p. 84. Per la probabile origine fichtiana del nuovo punto
di vista etico di Husserl, cfr. MeLLE, Husserl’s Ethic, «Etudes phénoménologiques», 13-
14 (1991), p. 131.

108 HUA XXXVIIL, p. 8, tr. it. cit., p. 8.

1WHussert, Aufsitze und Vortrige. (1922-1937), in T. Nenon, H.R. Serp (Hrsg.), HUA
XXVIL, Dordrecht-Boston-London 1989, p. 25, tr. it. a c. di C. SINIGAGLIA, in HussERL.
L’idea di Europa, Milano 1999, p. 31.
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senso normativo. L” “Ilo morale” e — per Husserl - lo specifico io-razio-
nale, quell’io ideale in grado di condurre sé stessi, tramite il continuo
sviluppo coerente delle proprie motivazioni, nella costante attuazione
della vocazione (Bestimmung) personale. Si tratta dunque di un’idea
normativa che I'io empirico ha stabilito per sé come auto-regolativa, una
norma originaria (Urnorm) che sta al fondo stesso della possibilita, sia
di un significato permanente per un’identita che chiamiamo “io”, sia
della costante ricerca personale che deve guidare la nostra vita''®. E
dunque «l fine della ricerca di sé non e l'auto-conservazione ma un
costante divenire sé stessi (Selbstwerdung) [...] che dobbiamo praticare
nel senso piu vero; la ricerca di sé, del vero sé, consiste in un continuo
trovare e in un continuo cercare»'''.

Nel mettere in pratica la propria vocazione, la propria norma fonda-
mentale, la volonta si fonde quindi con la motivazione. Il significato pit1
autentico della vocazione, come sottolinea Husserl in chiusura delle
sue lezioni di etica del 1920/24, & quello contenuto nel senso antico del
termine tedesco di professione (Beruf)''* il saper corrispondere a cio
che si € chiamati a svolgere nellintero arco della propria vita in confor-
mita a quelle che sono le possibilita e le capacita piu proprie. La ricerca
di sé deve dunque poggiare fondamentalmente su questo auto-ricono-
scimento totale, riconoscimento di cio che corrisponde alla compren-
sione di quel che mi spinge ad agire verso il mio meglio nell’interezza
della mia vita:

pitt chiaramente ognuno di noi dice: lo — voglio vivere la mia
vita, l'intera mia vita d’ora in poi, in tutti i suoi atti e con il conte-
nuto dell’insieme dei vissuti, in modo tale che essa sia la miglior
vita possibile; la mia migliore possibile, ossia la migliore possibi-
le di cui sono capace'®.

10 Cfr. Hussery, Einleitung in die Philosophie. Vorlesungen 1922/23, in B. Goossens
(Hrsg.), HUA XXXV, Dordrecht/Boston/London 2002, pp. 389-390.

M HUA XLII, p. 286.

12 Cfr. HUA XXXVII, p. 250; tr. it. cit., p. 245. Sull‘origine luterana del termine, cfr. le
celebri pagine di M. WEBER, L’etica protestante e lo spirito del capitalismo, tr. it. di E. Se-
sTAN, Milano 1965, pp. 138 ss.

13 HUA XXXVII, p. 252; tr. it,, cit., p. 247.
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Si tratta di una dimensione che rivela il legame essenziale fra vo-
lonta e tempo in due accezioni fondamentali: quella della possibilita
di una sorta di inaugurazione temporale, in cui bisogna sapere coglie-
re 'avvio verso un percorso di realizzazione personale, e quella, come
sua immediata conseguenza, di apertura al futuro, di apertura d’ora
in poi verso un continuo positivo riempimento di senso della mia vita,
verso l'effettiva attuazione di quell’io posso che caratterizza la mia esi-
stenza come tale'*. In questa duplice essenza temporale, assolutamen-
te qualitativa, poiché riguarda in toto la mia individualita, vi e il con-
trassegno esclusivo della mia personalita ed in essa si rivela anche,
secondo Husserl], la correlazione necessaria tra volonta e dovere. La
domanda per cui ci si chiede «se giungo ad una vita migliore median-
te I'esser-buono oppure giungo all’esser-buono mediante una vita mi-
gliore possibile»'®, diviene a questo punto superflua: «questa e la vita
per me dovuta e assolutamente dovuta. Il dovere e il correlato del vo-
lere, e precisamente di un volere razionale: il dovuto e la verita della
volonta»''®.

Al legame essenziale tra volonta, motivazione e tempo che caratte-
rizza ogni decisione razionale, va ricondotta infine anche l'altrettanto
essenziale dimensione della liberta di scelta. La nostra vita e, per Hus-
serl, condizionata a priori in ogni suo punto temporale (Zeitpunkt) da un
campo di possibilita concrete di cui noi, ancor prima di pensare ad
una loro reale attuazione, siamo intimamente consapevoli. Di fronte ad
ogni scelta etica consapevole, si staglia dunque sempre, nella mia co-
scienza, un orizzonte futuro, un orizzonte pratico-positivo: «che io mi
decida di fare cio che sta attualmente nelle mie possibilita, non viene
deciso dal di fuori come se si trattasse di una lotteria, piuttosto io faccio
esattamente questo perché qualcosa parla nella mia coscienza: e parla

14 Cfr. V. Costa, Distanti da sé. Verso una fenomenologia della volonta, Milano 2011, p. 81;
M. SancireriaNo, Edmund Husserl. L'etica sociale, Genova 1988, p. 39.

15 HUA XXXVIL, p. 254; tr. it. cit., p. 249; cfr. F. S. TriNcia, Un'etica della miglior vita
possibile. Considerazioni sulla sezione finale della 'Introduzione all’etica’ di Edmund Husserl,
«Rivista Internazionale di Filosofia e Psicologia», 1-2 (2010), 1, p. 20.

116 HUA XXXVII, p. 252; tr. it. cit., p. 247.
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a me, precisamente a me»'”. La norma etica, dunque, assume sempre
piu la colorazione personale di un daimon socratico, una voce interiore,
un appello imperativo che, nella sua categoricita, si rivela come esclu-
sivamente individuale. Chi agisce eticamente seguendo la propria norma
fondamentale non obbedisce ad una pluralita di imperativi, ma sem-
pre ed esclusivamente ad uno solo: «un unum necessarium; un unico
continuo dover essere (Gesollten) per ogni momento della sua intera
vita libera e cosciente»''®. Ancor prima dell’effettuazione di ogni valu-
tazione e decisione pratica verso un presunto bene, tale imperativo si
impone allora come l'autentica norma della motivazione personale: «se
compio il meglio tra cio che in piena consapevolezza (nach bestem Wis-
sen) mi si offre come perseguibile, allora compio il bene etico»'**. Tale
imperativo si ripropone sempre, secondo Husserl, di fronte alla que-
stione etica per eccellenza, quella che sorge ogni qualvolta ci si interro-
ghi attorno al senso unitario della molteplicita di scopi consapevoli da
perseguire nella propria vita.

L’imperativo etico scaturisce dunque materialmente dall'esperienza
individuale: cosi ad es. la domanda radicale «“come devo organizzare
la mia vita per una vita che sia assolutamente buona?”» racchiude in sé
la domanda: «“fa per me, &€ per me assolutamente dovuto, abbracciare
la professione scientifica 0 non piuttosto una professione pratica?”’»'*.
L’esempio puo naturalmente essere allargato, come nel caso dell’attua-
zione di valori relativi alla conoscenza scientifica oppure alle realizza-
zioni estetico-artistiche. In entrambe le situazioni abbiamo a che fare
con valori pratico-razionali. Ma se diventano uno scopo di vita, la que-
stione immediatamente conseguente sara allora: come deve agire un
soggetto che voglia conseguire in tali ambiti il proprio meglio possibi-
le? La caratteristica etica si perderebbe pero totalmente, qualora, ad es.,
la perfezione o il miglioramento raggiunto venissero subordinati ad

17 Hussere, Einleitung in die Philosophie. Vorlesungen 1916-1920 cit., p. 128.
18 Joi, p. 131.
9 Ivi, p. 135.

120 HUA XXXVIL, p. 9; tr. it. cit., p. 10; cfr. anche Husserw, Einleitung in die Philosophie.
Vorlesungen 1916-1920 cit., p. 136.
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uno scopo egoistico come quello della fama e del successo personale.

L’imperativo etico € infatti strettamente intrecciato alla «decisione
per una vita di vocazione (Berufsleben) nella sua accezione piu alta e pre-
gnante»'*'. In questo senso la vocazione personale costituisce il presup-
posto, la precondizione essenziale per ogni agire eticamente fondato e,
inoltre, il saper riconoscere la propria vocazione ed obbedire al proprio
imperativo etico rappresenta, per Husserl, il significato piti profondo
dell’amor sui e la possibilita autentica di realizzazione per ogni indivi-
dualita e vita personale:

che io possa rispettare e apprezzare pienamente numerosi valori,
ma non amarli “con tutta I'anima”, dal centro pilti intimo della
personalita — come se fossero i miei, quelli cioe ai quali io, in
quanto sono proprio io, appartengo indissolubilmente — costitui-
sce una differenza essenziale. Cosi 'arte e per l'autentico artista,
la scienza per I’autentico scienziato (il “filosofo”), una “vocazio-
ne” (Beruf)'>.

Nel voler agire per il proprio meglio secondo le proprie capacita e
quindi seguendo la propria vocazione, il proprio imperativo catego-
rico, il bene che va continuamente raggiunto si rivela sempre come
la coincidenza perfetta tra il miglior fare possibile ed i suoi risultati
ottenuti in piena «scienza e coscienza» (Wissen und Gewissen), una tra-
sformazione positiva che deve andare di pari passo con l'instancabi-
le ricerca dell’armonia personale'®. La «patria» della propria vocazione
personale e per Husserl «l “topos ouranios” dell’idea assoluta», una sorta
di telos infinito a cui la singola volonta puo tendere solamente e neces-
sariamente come volonta finita: € un aspetto essenziale della declina-
zione personale della vocazione stessa, il fatto che «non posso volere
tutto nello stesso tempo e, agendo, devo preferire un mondo di valori
[...] con il quale ho un’affinita speciale e incondizionata»'**.

Queste riflessioni sono del tutto speculari al tema del rinnovamen-

2L HUA XXVII, p. 28; tr. it. cit., p. 34.

122 Jbidem.

12 Cfr. Hussery, Einleitung in die Philosophie. Vorlesungen 1916-1920 cit., p. 148.
124 Cfr. HUA VIII, pp. 13-16; tr. it. cit., pp 17-20.
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to individuale sviluppato — com’e noto — negli articoli scritti e in parte
pubblicati nel 1923-24 per la rivista giapponese «Kaizo»'*. L’autentica
vita etica soggettiva si rivela qui come un continuo intreccio fra la vo-
lonta consapevole e il rinnovamento personale. La vita etica € una vita
pienamente razionale che riguarda ogni sfera pratica e anche la dove
l'agire e riferito alla conoscenza intellettuale € sempre l'etica il vero ter-
reno tematico. Si tratta dunque di una dimensione normativa che va ben
oltre un semplice insieme di regole volte a condurre la condotta mora-
le: I'etica «deve essere concepita come la scienza che abbraccia l'intera
vita di una soggettivita razionale dal punto di vista della ragione che
regola tale vita in modo unitario»'*. Decidersi consapevolmente per
tale vita e il vero sfondo assoluto del tema della norma personale e
dell’etica individuale ad esso legato:

E la caratteristica essenziale dell’etico, nel nostro senso attuale
di etica individuale, quella di esigere una regolazione dell‘intera
vita individuale secondo I'“imperativo categorico” della ragione
— di esigere cioe dalla vita di essere la migliore possibile di fronte
alla ragione e in tutti i suoi possibili atti personali'”.

Non si tratta dunque affatto di una sfera solipsistica, chiusa in un
universo introspettivo, incurante degli altri e indifferente al mondo cir-
costante (Umwelt), al contrario, la ricerca di sé e la propria auto-motiva-
zione nel suo divenire e consolidarsi, sono il fondamento della relazione
all’altro: «nel fine del vero amor proprio, inteso come un cercare che ama
e un creare che desta il suo vero Sé, e racchiuso il fine dell’'amore per il
prossimo, che serve concretamente il prossimo nel suo cercare-sé-stesso
e riformare sé stesso»'*®. Sulla base di tale fondamento deve dunque
trarre costante alimento quella relazione all’altro che contraddistingue
essenzialmente ogni agire individuale, vale a dire quella di essere sem-
pre necessariamente situati all'interno di una sfera sociale, interperso-
nale. L’ideale di sé non puo che riferirsi dunque — se € realmente razio-

125 Cfr. HUA XXVII, pp. 3-122.

126 Joi, tr. it. cit., p. 25.

127 Tvi, tr. it. cit., p. 48.

128 HUA XXXVII, p. 241; tr. it. cit., p. 236.
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nale — alla comunita degli altri i0'”, dove si possono intrecciare e sti-
molare vicendevolmente le singole motivazioni e le singole, personali,
vocazioni. In questo senso anche il riconoscimento delle motivazioni
altrui, puo fungere da modello: «l riconoscimento degli altri, dei loro
sentimenti di amore (Liebesgesinnung) mi sprona a riconoscermi come
colui che lotta e combatte contro il male e, allo stesso tempo, rafforza la
fiducia reciproca tra me e gli altri»'*.

Una vita esclusivamente regolata da una volonta normativa non e
pero ancora in sé stessa una buona vita, posso infatti decidere «di voler
vivere in generale come un ladro», subordinando quindi la mia volonta
coerentemente ad un valore negativo, lesivo nei confronti degli altri. In
questo modo, mi allontano dal fine razionale, perché l'autentica scelta
razionale, per Husserl, &€ necessariamente inclusiva dell’altro: ogni de-
dicarsi alla vita migliore possibile chiama infatti positivamente in cau-
sa gli altri per la propria realizzazione®'. Fa dunque parte del continuo
processo di consapevolezza che non solo alimenti continuamente la
ricerca del proprio sé, ma sia anche la condizione di possibilita, il fon-
damento per un vita etica comune:

al pari della natura che lo circonda, anche l‘insieme di coloro che
costituiscono il “prossimo” appartiene all’ambito del mondo cir-
costante, alle sue sfere pratiche e alle possibili sfere di beni, cosi
come vi appartengono l'uomo e la sua vita, nella misura in cui,
destatosi dall‘ingenuita, vuole dare alla propria vita la forma di
una vita buona e a sé quella di un uomo buono, di soggetto giusto
della volonta. [...] Nella relazione sociale vede che 1‘altro, nella
misura in cui € buono, riveste un valore non meramente utile, ma
in sé. [...] Il migliore essere, volere e realizzare possibile degli altri
appartiene al mio proprio essere, volere e realizzare e viceversa'>

12 In un passo della Krisis, Husserl afferma che «vivere una vita personale significa
vivere in quanto io e in quanto noi, accomunati in un orizzonte comune». Cfr. Hus-
sErRL, Die Krisis der europiischen Wissenschaften und die transzendentale Phinomenologie.
Eine Einleitung in die phinomenologische Philosophie, in W. BiemEL (Hrsg.). HUA VI, Den
Haag 1962, p. 314; tr. it. di E. FiLipring in La crisi delle scienze europee e la fenomenologia
trascendentale, Milano 1961, p. 328.

B30 HUA XLII, p. 287.
131 Cfr. HUA XXXVII, § 49.
132 HUA XXVII, pp. 45-46; tr. it. cit., pp. 55.
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ABSTRACT: THE FUNDAMENTAL NORM. HUSSERL AND THE PHENOMENOLOGY OF VALUES.

From its very beginnings, Husserl’s philosophical life was characterised by the
interweaving between ethical reflection and logical-argumentative rigour. It
is not just a matter of the constant efforts concerning a theoretical formulation
that was always aimed at constant formal coherence, but also and above all,
of the progressive association of a rigorous ethics with the value of the indi-
vidual-personal dimension. The phenomenological analysis of values — inter-
twined with those of perceptive-intellective experiences, feeling and volition
— gradually finds a common denominator that, somewhere in the “20s, pro-
gressively takes shape in the ethical-material theme of personal vocation. This
is a fundamental result for the phenomenology of values that, from the initial
approach in which Husserl had difficulty in finding a possible conjugation
between logics and ethics, finally culminates in the ethical theme of vocation
as the essential norm one is asked to meet in the fulfilment of one’s best and
one’s good.
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EMOTIONALITAT UND EXPRESSIVITAT.
UBER EINE MORALPHILOSOPHISCHE
EINSICHT MAX SCHELERS

Sommario: 1) Abgrenzung von Kant; 2) Emotionalitit und Intentionalitit; 3) Ob-
jektivitit der Werte; 4) Moralische Expressivitit; 5) Die Schichtung des emotionalen
Lebens und die Rangordnung der Werte; 6) Intentionalitit des Wertfiihlens; 7) Die
Formen der Sympathie; 8) Die Werte des Anderen und des Selbst.

HILOSOPHIEHISTORISCH gilt Max Scheler vor allem als einer der

mafigeblichen Begriinder der Philosophischen Anthropologie. Sei-
ne Schrift Die Stellung des Menschen im Kosmos (1928) kann in der Tat
auch heute noch als eine gehaltvolle Antwort auf die tiefgreifende Ver-
unsicherung des Menschen in der Moderne gelesen werden. Die Be-
deutung Schelers fiir die Ethik wird dagegen von vielen — und das
wohl nicht zu unrecht — als geringer eingeschatzt. Der Formalismus in
der Ethik und die materielle Werteethik (1913/16) ist jedenfalls ein sper-
riges Werk, das auch dem wohlwollenden Leser einiges abverlangt.
Dennoch, so meine These, lohnt sich eine Lektiire. Ich werde mich da-
bei auf nur eine Einsicht beschranken: Scheler erkennt die grundlegen-
de Bedeutung der Emotionalitdt und Expressivitat fiir die moralische
Dimension der menschlichen Existenz. Fiir die Rekonstruktion dieser
Einsicht ist allerdings nicht nur das Formalismusbuch relevant, sondern
auch Schelers phanomenologische Analyse tiber Wesen und Formen der
Sympathie (1913/23)".

1) Abgrenzung von Kant

Zentral fiir das Verstdndnis der moralphilosophischen Konzeption

! Der nachfolgende Text ist eine gekiirzte und leicht iiberarbeitete Fassung des vier-
ten Kapitels aus meinem Buch Anthropologie des Ausdrucks, vgl. MEUTER 2006: 173-228.
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Schelers ist die Abgrenzung von der kantischen Ethik mit ihrer Fo-
kussierung auf die menschliche Vernunft. An die Stelle des kantischen
“Formalismus”, den er in jeder Hinsicht fiir verhangnisvoll halt, will
Scheler eine “materiale Wertethik” setzen, fiir die der Bezug auf die
menschliche Emotionalitit konstitutiv ist>. Obwohl seine Verurteilun-
gen Kants mitunter recht drastisch ausfallen, kennt er dessen enorme
philosophische Leistung ohne Einschrankungen an. Im Vorwort zum
Formalismus heif3t es ausdriicklich, «es sei die Ethik Kants — und keines
anderen neueren Philosophen —, die bis heute das Vollkommenste dar-
stelle, was wir ... in Form strenger wissenschaftlicher Einsicht, an phi-
losophischer Ethik besitzen»’. Dies ist durchaus kein Lippenbekennt-
nis. Scheler hélt vor allem die Kritik Kants an traditionellen Giiter- und
Zweckethiken fiir schlagend. Er wehrt sich daher auch dagegen, mit
aristotelischen oder scholastischen Konzeptionen in Verbindung ge-
bracht zu werden. Seine Ethik setze «die Zerstorung dieser Formen der
Ethik durch Kant voraus. Sie wiinscht nicht ‘antikantisch” zu sein oder
hinter Kant zuriickzugehen, sondern iiber Kant “hinauszugehen’»*.
Dennoch ist Schelers Kritik an Kant fundamental. Diese Kritik be-
trifft dabei nicht nur die praktische, sondern auch die theoretische
Philosophie. Dem Formalismus der kantischen Pflicht- und Gesetzes-
ethik entspreche eine ebenso formale und rationalistisch fokussierte
Erkenntnistheorie, deren unthematisierter Hintergrund aus falschen
sensualistischen Vorstellungen bestehe. Scheler spricht hier von ei-
ner «Mythologie der erzeugenden Verstandestatigkeiten», die einem
“Chaos des Gegeben” ihre Formen aufzwingen®. Die Annahme jedoch,
dass in der sinnlichen Wahrnehmung nur ein “ungeordnetes Chaos”
aus ganzlich ungeformten und isolierten Empfindungen gegeben sei,
hélt Scheler fiir den «gemeinsamen Grundirrtum des Sensualismus —
wie ihn Hume am scharfsten entwickelte — und Kants, der ihn — hier

2 Vgl. hierzu auch Joas 1999: 133-161.
3 ScuerLeEr GW-2: 9.

4 ScueLer GW-2: 20.

5 ScHELER GW-2: 84f.
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ganz blind — von den Englandern iibernahm»®. Und entsprechend halt
Scheler auch die Annahme einer ungeordneten bzw. lediglich nach be-
stimmten organischen Funktionen strukturierten Welt menschlicher
Emotionen, Triebe und Neigungen, denen dann ein “moralisches Ge-
setz” eine ihnen fremde Form {iiberziehen miisste, fiir grundsatzlich
verfehlt:

Ist die Welt zuerst pulverisiert in ein Empfindungsgemenge, der
Mensch in ein Chaos von Triebregungen (die — {ibrigens auch
dies unbegreiflich — im Dienste der nackten Daseinserhaltung
stehen sollen), so bedarf es freilich eines tatigen organisierenden
Prinzipes, das zum Gehalte der natiirlichen Erfahrung wieder
zuriickfiihrt. Kurz gesagt: die Humesche Natur bedjiirfte eines
Kantischen Verstandes, um zu existieren; und der Hobbessche
Mensch bediirfte einer Kantischen praktischen Vernunft, sofern
sich beide dem Tatbestand der natiirlichen Erfahrung wieder an-
nahern sollen’.

Aber Scheler geht hier noch einen Schritt weiter, er kritisiert an Kant
nicht einfach nur “falsche” philosophische Vorstellungen, sondern die
seiner Auffassung nach dahinter liegende Lebenseinstellung — die «Ge-
samthaltung Kants zur Welt»® —, die erst zu seiner falschen Philosophie
fiihre. Diese Haltung griinde auf einer «ganz urspriinglichen ‘Feindse-
ligkeit” zu oder auch “Misstrauen’ in alles “Gegebene’ als solches», einer
«Angst und Furcht vor ihm als dem ‘Chaos’»; die duflere und innere
Natur des Menschen werde nur noch als «das, was zu formen, zu orga-
nisieren, was zu beherrschen ist» aufgefasst, kurz: als “das Feindliche.

Festhalten kann man: Wahrend Emotionen in der kantischen Per-
spektive zusammen mit Neigungen und Trieben der Sphare der (tieri-
schen) Sinnlichkeit zugerechnet werden, die insgesamt alogisch, irra-
tional oder blof8 subjektiv ist und durch “praktische Vernunft” mora-
lisch zurechtgewiesen werden muss, zdhlen Emotionen — in der Per-
spektive Schelers — elementar zu unserer geistigen und moralischen

¢ ScueLeErR GW-2: 85.
7 ScuerLeEr GW-2: 85.
8 ScueLeEr GW-2: 86.
® ScuerLEr GW-2: 86.
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Existenz. Zwar folgen sie nicht der “Logik” einer kognitiven Rationali-
tat, sind darum jedoch nicht einfach irrational oder nur subjektiv. Sche-
ler meint vielmehr, dass die menschliche Emotionalitiat durchaus eine
in sich sinnvolle Ordnung besitzt. Inmer wieder bezieht er sich in die-
sem Zusammenhang auf Pascal und dessen Annahme eines “ordre du
coeur” oder einer “logique du coeur”, die sich von der rationalen Logik
wesentlich unterscheide™.

Der fiir Scheler entscheidende Punkt ist jedoch, dass wir {iberhaupt
nur iiber unsere Emotionalitat einen Zugang zur Sphére des Morali-
schen bzw. Werthaften besitzen''. Demgegeniiber ist die Rationalitat
— die in der kantischen Perspektive als praktische Vernunft das Zen-
trum unserer moralischen Existenz ausmacht — fiir Scheler in morali-
scher Hinsicht vollstandig sekundéar’?. Der erste Schritt zu dieser Ein-
sicht besteht in einer Klarung dessen, was Scheler unter Emotionalitat
versteht.

2) Emotionalitit und Intentionalitit

Normalerweise fassen wir Emotionen als Zustinde auf. Dass wir
z.B. traurig oder freudig sind, bedeutet demnach, dass wir uns in ei-
ner bestimmten Verfassung befinden, die mit den Begriffen “Trauer”
oder “Freude” bezeichnet werden und die von uns empfunden werden
kann. Diese Auffassung ist fiir Scheler nicht falsch, greift aber zu kurz.
Emotionen sind fiir ihn nicht nur Zustande, sondern sie besitzen auch
eine intentionale Struktur. Dieses Strukturmerkmal der Intentionalitat
ist fiir Schelers gesamte Konzeption entscheidend. Er iibernimmt hier
eine der zentralen Einsichten der Husserlschen Bewusstseinstheorie
— das prinzipielle “Gerichtetsein” bzw. “Bezogensein” von Bewusst-
seinsakten auf Bewusstseinsinhalte — und wendet sie auf den Bereich

10 ScaeLer GW-2: 15, 82, 260.

1 Zur Beziehung zwischen Gefiihlen und Werten vgl. auch Steinrata 2001.

2 Scheler hélt generell symbolische und vor allem diskursive Artikulationen in

moralischen Fragen fiir zweitrangig, ethische Reflexion und Argumentation werden
damit im Grunde tiberfliissig bzw. zu einer lediglich nachtréglichen und in sich selbst
nicht verladsslichen Theoretisierung herabgestuft; vgl. hierzu kritisch Lacamann 2000:
105.
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der Emotionalitat an'. Scheler geht es also um den Akt bzw. Prozess,
in dem wir etwas fiihlen oder erfiihlen, wobei die Betonung eben auf
dem etwas liegt. Das intentionale Fiihlen sei, so heifit es, eine «vom Ich
aus gegenstandlich gerichtete, oder auf das Ich zukommende Bewe-
gung, in der mir etwas gegeben wird und ‘zur Erscheinung’ kommt»'.
Wie ist das zu verstehen?

Als Beispiele fiir blofie Gefiihle bzw. Gefiihlszustinde nennt Scheler
Schmerzen, Lust/Unlust oder auch vage Stimmungen wie Traurigkeit
oder Heiterkeit. Als blofle Zustiande sind diese Gefiihle, wie Scheler
sagt, “objektlos”. Zwar konnen durchaus Beziehungen zu Inhalten
hergestellt werden; solche Beziehungen sind jedoch stets von ande-
ren Prozessen vermittelt, sie werden z.B. kognitiv und retrospektiv
hergestellt: immer sind es erst dem Gegebensein des Gefiihls nach-
tragliche Akte des Beziehens, durch die die Gefiihle mit dem Gegen-
stand verkniipft werden. So wenn ich mich z.B. selbst frage: Warum
bin ich heute in dieser oder jener Stimmung? Was ist es, was diese
Traurigkeit und Freudigkeit in mir verursacht hat?»'°. Ebenso «dufSer-
lich zusammengebracht»'” konnen, wie Scheler in einem weiteren Bei-
spiel ausfiihrt, Schmerzen als Symptome einer beginnenden Krankheit
erkannt und insofern auf diese bezogen werden. Dagegen soll die Be-
ziehung zwischen einem intentionalen Fiithlen und seinem Inhalt nicht
auflerlich, sondern dem Fiihlen inhdrent sein: es ist unmittelbar und
von sich aus auf seinen Inhalt bezogen, wobei umgekehrt der Inhalt
tiberhaupt nur als Inhalt dieses Fiihlens verstanden werden kann.

Um diesen Unterschied zwischen objektlosen Gefiihlszustanden
und intentionalem Fiihlen plausibel zu machen, weist Scheler darauf
hin, dass der Inhalt eines intentionalen Fiithlens selbst ein Gefiihlszu-
stand sein kann. Tatsdchlich kann ich mich z.B. auf einen Schmerz in
ganz unterschiedlicher Weise noch einmal emotional beziehen oder

Wenn auch ,,in sehr unorthodoxer Auslegung®; so Scatitz 1956: 172.
4 ScuHeLErR GW-2: 263.
15 ScueLER GW-2: 262.
16 ScHELER GW-2: 262.
17 ScueLEr GW-2: 263.
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mich zu ihm verhalten. Es sind «wechselnde Tatbestande, wenn ich
‘jenen Schmerz leide’, ihn ‘ertrage’, ihn ‘dulde’, ihn eventuell sogar
‘geniefie’»'®. Das intentionale Fiihlen kann sich jedoch nicht nur auf ei-
gene Gefiihlszustande richten, sondern auch in unterschiedlicher Wei-
se auf die Gefiihle von anderen. Mit dieser Einsicht eroffnet sich Scheler
die Moglichkeit, das Phanomen der Sympathie in seinen verschiedenen
Formen zu analysieren (worauf ich spater noch ausfiihrlich eingehen
werde).

Das intentionale Fiihlen bezieht sich insgesamt jedoch nicht nur
und auch nicht vorrangig auf (eigene und andere) Gefiihlszustande,
sondern z.B. auch auf, wie Scheler formuliert, «gegenstandliche emo-
tionale Stimmungscharaktere»". Als Beispiele nennt er hier die «Ruhe
eines Flusses, Heiterkeit des Himmels, Trauer in einer Landschaft»*.
Dies sind zwar Charakterisierungen, die auch auf eigene Gefiihlszu-
stinde angewendet werden, aber Scheler legt grofien Wert darauf, dass
es sich hierbei nicht um anthropomorphe Ubertragungen oder Zu-
schreibungen handelt. Die emotionalen Stimmungscharaktere werden
nicht «als ‘Gefiihle’, d.h. ichbeziiglich erlebt»*, sondern als Qualitdten
der jeweiligen Situationen selbst, die wir emotional erfassen.

Als ein dritter und fiir die moralische Dimension menschlicher Exis-
tenz entscheidender Bezugspunkt des intentionalen Fiihlens nennt
Scheler dann das “Fiihlen von Werten”?. Auch hier richtet sich das
Fiihlen «urspriinglich auf eine eigene Art von Gegenstianden, eben die
‘Werte’»®, Scheler distanziert sich damit von der (neukantianischen)
Auffassung, nach denen Werte kein Sein, sondern lediglich Geltung zu-
komme. Demgegeniiber vertritt er die Auffassung, dass Werte tatséach-
lich sind bzw. existieren*. Trotz gelegentlicher Relativierungen ist er

8 ScueLer GW-2: 261.

1 ScuHELER GW-2: 263.

20 ScuerLer GW-2: 263.

21 ScueLEr GW-2: 263; vgl. auch GW-7: 113.
2 ScHELER GW-2: 263.

2 ScueLeErR GW-2: 263.

# Vgl. ScaeLER GW-2: 195.
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der Uberzeugung, «dafl es echte und wahre Wertqualititen gibt, die
ein eigenes Bereich von Gegenstinden darstellen, die ihre besonderen
Verhiltnisse und Zusammenhédnge haben»®. Scheler bezeichnet Wer-
te daher auch als “ideale Objekte”*. Eine solche ontologische Position
ist alles andere als unproblematisch?. Gibt Scheler Griinde fiir sie an?

3) Objektivitit der Werte

An mehreren Stellen vergleicht Scheler Werte mit Farben. Mit John
Locke werden Farben — wie auch Gerausche, Gertiche oder taktile Ei-
genschaften — zumeist als sekundire Qualititen aufgefasst, d.h. als Dis-
position eines Gegenstandes, in einem Beobachter bestimmte Sinnes-
eindriicke zu erzeugen. Im Unterschied zu den primdiren Qualititen, zu
denen Locke die Gestalt, die Grofie, die Bewegung oder das Gewicht
der Gegenstande zdhlt, sind die sekundaren Qualitdten, keine realen
Eigenschaften. Sie kommen den Dingen nicht wirklich zu, sondern
diese erscheinen nur unter bestimmten Bedingungen so. Ein Beobach-
ter, der mit einem entsprechenden Sinnesapparat ausgestattet ist, kann
z.B. die Qualitadt Rot an einem Gegenstand wahrnehmen. Primare Qua-
litaten sollen dagegen den Dingen unabhangig davon, wie der Sinnes-
apparat von moglichen Beobachtern beschaffen ist, zukommen. Sche-
ler halt diese Differenz fiir phanomenologisch falsch. Farben und Téne
seien tiberhaupt nicht, jedenfalls nicht primar als “Eigenschaften” von
Dingen oder Gegenstanden zu verstehen. Dies ist zumindest bei To6-
nen leicht nachzuvollziehen, so macht es etwa wenig Sinn (neukantia-
nisch) zu sagen: Tone “haften” Gegenstanden an. Dies gelte nun aber
auch, so Scheler, prinzipiell fiir Farben. So kénne ich mir «ein Rot auch
als blofies Quale z.B. in einer reinen Spektralfarbe zur Gegebenheit
bringen ..., ohne es als Belag einer korperlichen Oberfldche, ja nur als
Flache oder als ein Raumartiges iiberhaupt aufzufassen».® Und analog

» ScHELER GW-2: 37 (anstatt ,,Bereich* miisste es grammatisch korrekt wohl , Reich*
heiflen).

% ScHeLErR GW-2: 43.
7 Vgl. die Diskussion im Anschluss an McDoweLL 1985.
% ScHeLEr GW-2: 35.
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zu Tonen und Spektralfarben miisse man sich nun auch die Werte vor-
stellen. Gegeniiber Werten wiirden wir uns, so heifst es z.B.,

ganz analog verhalten wie gegeniiber Farben und Tonen. Hier
wie dort meinen wir in eine uns gemeinsame, weil gegenstand-
liche Welt zu blicken. ... Nicht anders, wie wir denselben Ton zu
horen und dieselbe Farbe zu sehen meinen und auf sie hinwei-
send tiber sie urteilen, genauso meinen wir dieselben Werte zu
fiihlen und nach ihnen die Sachen zu beurteilen, wenn wir von
der Giite, Tiichtigkeit eines Menschen, dem schénen Charakter
einer Handlungsweise reden®.

So seien uns Werte «wie angenehm, reizend, lieblich, aber auch
freundlich, vornehm, edel, prinzipiell zuganglich, ohne daf3 ich sie
mir hierbei als Eigenschaften von Dingen oder Menschen vorstelle»™.
Worauf Scheler hierbei abzielt, ist eine starke Trennung zwischen den
Werten bzw. “Wertqualitaten™' selbst und den moglichen “Werttra-
gern” bzw. “Giitern”*?. Derselbe Wert kann an verschiedenen Giitern
erscheinen bzw. “wirklich” werden.” Mit einer Reihe von Argumen-
ten versucht Scheler, diese Trennung plausibel zu machen; eines dieser
Argumente enthilt eine in unserem Zusammenhang wichtige phano-
menologische Beschreibung:

Wir kennen ein Stadium der Werterfassung, wo der Wert einer
Sache bereits sehr klar und evident gegeben ist, ohne daf$ uns
die Trager dieses Wertes gegeben sind. So ist uns z.B. ein Mensch
peinlich und abstofSend oder angenehm und sympathisch, ohne
dafd wir noch anzugeben vermogen, woran dies liegt; so erfassen
wir ein Gedicht oder ein anderes Kunstwerk ldngst als ‘schon’,
als ‘hafllich’, als ‘vornehm’ oder ‘gemein’, ohne im entferntesten
zu wissen, an welchen Eigenschaften des betreffenden Bildin-
haltes dies liegt; so ist auch eine Gegend, eine Zimmer ‘freund-

2 ScHeLER GW-2: 183f.
30 ScHELER GW-2: 35.

3 Schelers Begriffsarbeit ist hier nicht ganz eindeutig, einerseits heifit es: «wenn man
Werte iiberhaupt einer Kategorie subsumieren will, so mufs man sie als Qualitdten
bezeichnen» (GW-2: 249), anderseits unterscheidet er an manchen Stellen (GW-2: 35)
auch noch einmal «die Werte selbst» von ihren Qualitaten.

%2 ScHELER GW-2: 35ff.
3 ScHELER GW-2: 43.

316



EMOTIONALITAT UND EXPRESSIVITAT

lich’” und ‘peinlich’, desgleichen der Aufenthalt in einem Raume,
ohne dafS uns die Trager dieser Werte bekannt sind. ... Ja es ist
uns, als sei sogar die Wertnuance eines Gegenstandes ... sowohl
das Primaérste, was uns von ihm zugeht, als auch der Wert des
jeweiligen Ganzen, dessen Glied oder Teil er ist, gleichsam das
‘Medium’, in dem er erst seinen Bildinhalt oder seine (begriffli-
che) Bedeutung voll entwickelt. Sein Wert schreitet ihm gleich-
sam voran; er ist der erste ‘Bote’ seiner besonderen Natur. Wo er
selbst noch undeutlich und unklar ist, kann jener bereits deut-
lich und klar sein. Bei jeder Milieuerfassung erfassen wir z.B. zu-
gleich zundchst das unanalysierte Ganze und an diesem Ganzen
seinen Wert*.

Was Scheler in dieser phanomenologischen Skizze aufzeigt, ist, dass
es in unserem Bewusstsein, in unserer Wahrnehmung, generell in un-
serem Verhalten zur Welt eine Phase der emotionalen und wertenden
Bezugnahme gibt, die dem Erfassen von Ding- und Eigenschaftsquali-
taten vorausgeht bzw. diesem Erfassen zugrunde liegt. Scheler unter-
scheidet hier begrifflich zwischen einer “Wertkomponente” und einer
“Bildkomponente” und meint, dass es «zu der Bildkomponente entwe-
der gar nicht oder in allen méglichen Graden der ‘Deutlichkeit” und
der ‘Klarheit” kommen kann, wiahrend die Wertkomponente bereits
vollkommen klar und deutlich im Streben gegeben ist»®. Er ist dariiber
hinaus der Auffassung, dass «die Bildkomponente stets fundiert ist auf
die Wertkomponente», und zwar in dem Sinne, dass «der Bildinhalt
nach Mafigabe seiner moglichen Geeignetheit, die Wertkomponen-
te zu realisieren, gesondert ist»*. Damit ist gemeint, dass bevorzugt
dasjenige in den Fokus und in die Differenziertheit unserer bildlichen
bzw. gegenstandlichen Wahrnehmung gelangt, was in der Richtung
des emotionalen Werterfassens liegt”. Die Wertkomponente besitzt

3 ScHELER GW-2: 40.
% ScHELER GW-2: 55.
% ScHELER GW-2: 55.

¥ Vgl. hierzu CusinaTo 1997: 67: «Die Etymologie des Substantivs ‘Wert’ ist umstritten,
wahrscheinlich stammt sie aus dem lateinischen Verb ‘vertere’, ein Verb, das viele
wichtige Bedeutungen hat, wie jene des ‘Sich Richtens’, ‘Sich Wendens’, aber auch jene
von “Werden’. Die Wertkomponente des Phanomens ist das, was den Blick veranlasst,
sich nach etwas zu richten, gleichzeitig wird im Akt des Wendens des Gesichts und der
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demnach einen bestimmten Vorrang vor der Bildkomponente. An an-
deren Stellen spricht Scheler auch von “Wertverhalten”® (in Analogie
zu ,,Sachverhalten) oder von “Wertnehmen”® (in Analogie zu “Wahr-
nehmen”). Immer fiihrt er dabei aus, dass der Bezug zum Werthaften
eines Gegenstandes (eines Sachverhaltes, einer Handlung, einer Situa-
tion, einer Person) bereits gegeben ist bzw. gegeben sein kann, auch
wenn die jeweiligen Gegenstande usw. selbst hinsichtlich ihrer Identi-
tat und ihrer distinkten Eigenschaften noch gar nicht oder nicht voll-
standig gegeben sind.

Dies ist wichtig festzuhalten: in der Tat “erleben” wir Situationen zu-
nachst hinsichtlich ihrer emotionalen Gesamtatmosphare, die fiir uns
eine spezifische Bedeutung besitzt, ohne dass wir dafiir bereits iiber
sprachliche, insbesondere begrifflich differenzierte Informationen ver-
fligen miissen. Scheler spricht daher auch von einem “pralogischen
Erfassen” oder eben von einem “Wertfiihlen*'. Die Konsequenz, die
Scheler dann aus dieser richtigen Beschreibung zieht, ist jedoch hoch-
problematisch. Sie besteht, wie bereits angedeutet, in einer Ontologi-
sierung der emotional erfassten Wertqualitaten zu gegenstandlich ge-
dachten Werten. So heifst es: «<Werte sind schon als Wertphdanomene
(gleichgiiltig, ob “Erscheinung’ oder ‘wirklich”) echte Gegenstinde»*.
Hier zeigt sich eine typische Eigenart von Schelers Denken insgesamt.
Scheler hypostasiert bzw. ontologisiert Aspekte, die er in phanome-
nologischen Beschreibungen entdeckt, zu eigenstindigen Elementen
bzw. “Wesenheiten”.

Dies gilt z.B. auch in Bezug auf die weiter oben angesprochene Un-
terscheidung von Gefiihlszustand und intentionalem Fiihlen. Sche-
ler hat ein genaues Gespiir dafiir, dass wir uns auf unsere Gefiihls-
zustdnde noch einmal in verschiedener Weise emotional beziehen

emotionalen Aufmerksamkeit auf etwas hin, dieses Etwas zum Phanomeny.
3% ScHELER GW-2: 39f., 102, 264; GW-7: 24.

¥ ScueLEr GW-2: 206; vgl. auch GW-7: 41 und HeEnckmanN 1998: 245.

40 ScueLer GW-2: 182.

4 ScHELER GW- 2: 56: «Werte sind uns im Fiihlen zundchst gegeben.

4 ScHeLEr GW-2: 41.
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konnen: einen Schmerz kénnen wir erdulden, ertragen, erleiden oder
evtl. auch geniefien. Er nimmt nun allerdings weiter an, dass die Ge-
fiihlszustande eine eigene Identitdt ganz unabhangig von der Art und
Weise der Bezugnahme auf sie hétten, dass also einem erlittenen, er-
tragenen, erduldeten oder genossenen Schmerz immer der eine iden-
tische “Gefiihlszustand Schmerz” zugrunde liegen und sich lediglich
die ihn aufnehmende Modalitdt verdndern wiirde. So heifst es: «Was
hier in der Funktionsqualitat des Fiihlens variiert ..., ist sicher nicht der
Schmerzzustand»®. Diese isolierende Identitaitsannahme ist phanome-
nal jedoch nicht mehr plausibel. Scheler weist selbst darauf hin, dass
z.B. ein «beobachteter Schmerz ... fast das Gegenteil eines gelittenen
Schmerzes»* sei. Das bedeutet jedoch, dass wir es immer mit einheitli-
chen Erlebnissen zu tun haben, an denen sich zwar Aspekte deskriptiv
unterscheiden lassen, dass aber jede Verdnderung eines Aspektes stets
auch Auswirkungen auf den oder die anderen besitzt: es ist nicht der-
selbe Schmerz, der einmal erduldet und das andere Mal erlitten wiirde,
sondern jedes mal ein qualitativ eigenstandiges Gesamterlebnis®.
Ahnliches gilt nun auch fiir die Differenzierung von Wert und
Werttrdager. Auch hier bemerkt Scheler, wie wir gesehen haben, pha-
nomenologisch sehr aufmerksam, dass die emotional-wertende Erfas-
sung eines Gegenstandes oder Sachverhaltes seiner bildlich-begrift-
lichen vorausgehen kann. Daraus folgert Scheler dann jedoch, dass
Werte selbstiandige, von allem iibrigen sinnlich Gegebenen vollstandig
losgeldste Identitdaten sind. Das “reine” Wertfiihlen vollzieht sich aus-
schliefslich im Reich nichtsinnlicher, “idealer” Objekte; es «erfolgt in
spezifischen Funktionen und Akten, die von allem Wahrnehmen und
Denken toto coelo verschieden sind und den einzig moglichen Zugang
zur Welt der Werte bilden»*. Wie sollten wir die Werte aber {iberhaupt
erfassen konnen, wenn es fiir sie im Bereich des sinnlich Wahrnehm-

# ScuHeLER GW-2: 261. Vgl. auch GW-2: 262f., wo Scheler explizit von einem “Wechsel
der Modi bei identischem Gefiihlszustand” spricht.

4 ScHeLER GW-2: 261.
% Zu dieser Kritik an Scheler vgl. RutisHauser 1969: 59.
4 ScHeLER GW-2: 87.
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baren keinerlei Anhaltspunkte mehr gibt? Um hier noch einmal Sche-
lers Analogie zwischen Werten und Farben und Ténen heranzuziehen:
(Spektral-)Farben und Toéne sind zwar keine “Eigenschaften von Ge-
genstanden”, dennoch sind auch sie an ein materielles Medium ge-
bunden, in das sie eine bestimmte Form einzeichnen. Auf diese For-
men ist das Sehen bzw. Horen unbedingt angewiesen. Entsprechen-
des muss nun aber auch fiir das Wertfiihlen gelten. Auch das emotio-
nale Erfassen von werthaften Qualitiaten bendtigt “Anhaltspunkte” im
sinnlichen Material (ndmlich die Formen des Ausdrucks, ich komme im
ndchsten Abschnitt darauf zuriick). Zumindest in Bezug auf die natiir-
liche Einstellung raumt Scheler dann auch ein, dass uns keine “puren
Wertqualitdten” gegeben sind, sondern diese «<nur sofern und soweit,
als sie das Gut als ein Gut dieser bestimmten Art kenntlich» machen.*”

Trotz dieser Kritik gibt es jedoch auch eine sinnvolle Lesart von
Schelers ontologischer Zumutung, Werte seien “echte Gegenstande”*.
Man kann sie namlich als eine metaphorische Beschreibung dessen
auffassen, dass wir Werte nicht — vor allem nicht kognitiv oder rational
— “setzen”, sondern emotional “entdecken”. Es handelt sich bei Werten
nicht um eigene , Erfindungen®; ein Wert muss vielmehr “erblickt”*
werden. Was wir als werthaft erstreben, liegt nicht oder nur begrenzt
in unserer eigenen Hand. Was Scheler also vor allem zum Ausdruck
bringen will, ist, dass wir Werte als etwas erfahren, was wir (individu-
ell oder kollektiv) nicht selbst ,,gemacht“ haben. Werte sind in einer ge-
wissen Weise subjektunabhéngig. «Werte konnen nicht geschaffen und
vernichtet werden»™. In diesem Sinne sagt Scheler auch: «Fiir uns ist
die Person ausschliefSlich letzter Werttriger, nicht aber und in keinem
Betracht Wertsetzer»™'. Auch werden Werte im eigentlichen Sinne von
uns nicht “gewahlt”, sondern wir fithlen uns an sie “gebunden” und
miissen ihnen gewissermafien “antworten”. Die Werte fordern, wie

4 ScueLEr GW-2: 42,

% Vgl. hierzu Joas 1999: 214f.
4 ScueLer GW-2: 178.

50 ScueLER GW-2: 266.

51 ScueLEr GW-2: 506.
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Scheler sagt, von sich aus gewisse “emotionale Antwortreaktionen”.
Werte driicken demnach fiir unser Erleben nie nur personliche Vorlie-
ben oder soziale bzw. kulturelle Konventionen aus. Werte treten nicht
nachtréaglich oder sekundar zu unserer schon bedeutsamen Existenz
hinzu, sondern sie sind es, die unserer Existenz allererst eine Bedeu-
tung verleihen™.

4) Moralische Expressivitit

Um problematische ontologische Implikationen zu vermeiden,
mochte ich an dieser Stelle folgenden Interpretationsvorschlag ma-
chen. Man kann, so lautet der Vorschlag, den Ausdrucksbegriff heran-
ziehen und das Wertfiihlen an das Erfassen von Ausdrucksqualititen
bzw. -formen binden. Scheler selbst zieht diesen Schluss nicht explizit,*
er liegt aber durchaus in der Konsequenz seines Ansatzes. Insbesonde-
re die oben angefiihrte phanomenologische Skizze legt diese Annahme
nahe, denn ob wir einen Menschen als “sympathisch”, ob wir eine Si-
tuation als “peinlich”, ein Kunstwerk als “schon” oder ein Landschaft
als “freundlich” usw. empfinden, hangt davon ab, ob wir bestimmte
Ausdrucksqualititen wahrnehmen (kénnen), die ihrerseits wiederum
an bestimmte materielle Formen gebunden sind. Bezieht man das Er-
fassen von Werten in diesem Sinne auf Ausdrucksformen, verlieren die
Begriffe Wert und Wertfiihlen ihren spekulativ-metaphysischen Cha-
rakter, den sie bei Scheler thematisch besitzen. Scheler wehrt sich zwar
selbst gegen platonistische Deutungen seines Wertbegriffs: einen «von
Wesen und moglichen Vollzug lebendiger geistiger Akte ganz “unab-
héangig’ bestehen sollenden Ideen- und Werthimmel ‘miisse er’ prin-

2 ScHELER GW-2: 264. WaLpeENnreLs 1997: 310 hat in diesem systematischen
Zusammenhang die Strukturformel der “Responsivitat” entwickelt, die er allerdings
bei Scheler noch nicht entwickelt sieht.

% Vgl. hierzu Joas 1999, speziell zu Scheler S. 133-161.

% Die, soweit ich sehe, vielleicht deutlichste Stelle bei Scheler selbst ist folgende:

«Fortwahrend erfassen wir Werte im Verkehr und in der Geschichte, die uns an uns
selbst nicht gegeben sind und nie gegeben waren. ... Wir vermdgen dies darum, da wir
auch Fremdseelisches tiberhaupt weder erschlieflen noch einfiihlen, sondern in den
Ausdrucksphéanomenen wahrnehmen» (GW-2: 271).
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zipiell schon von der Schwelle der Philosophie zuriickweisen»®. Aber
dadurch, dass er das Wertfithlen nicht mehr an sinnlich wahrnehmba-
re Formen zuriickbindet, mystifiziert er die Werte eben doch zu “ide-
alen Objekten”. Der Begriff “Wert” bezeichnet jedoch keine eigene En-
titat, sondern den Sachverhalt, dass spezifische Situationen, die eine
bestimmte Ausdrucksqualitdt besitzen, fiir uns eine hochemotionale
und auch eine moralische Bedeutung besitzen, tiber die wir nicht be-
liebig verfiigen (konnen). Das “Wertfithlen” ware dann ein Aspekt des
Ausdrucksverstehens: indem wir bestimmte Ausdrucksqualitiaten er-
fassen, erfassen wir eine Situation zugleich hinsichtlich ihrer werthaf-
ten Dimension. Man konnte in diesem Zusammenhang auch von einer
“moralischen Expressivitit” sprechen. Ausdrucksqualitdten lassen uns
in emotionaler, aber eben auch in moralischer Hinsicht nicht “kalt”.
Wenn man dem Ethikverstandnis Schelers folgt und Emotionalitat als
die wesentliche Dimension des Moralischen auffasst, dann erschlief3t
sich uns diese Dimension durch den Ausdruck. Man kann daher sa-
gen, dass das Erfassen von Ausdrucksqualititen auch unser morali-
sches Verhalten und Handeln strukturell leitet. Wir leben, wenn nicht
von Beginn, so doch von einem recht frithen Zeitpunkt unserer Exis-
tenz an in einer Welt der moralischen Expressivitat™.

Im folgenden Abschnitt mochte ich das Modell einer “Schichtung
des emotionalen Lebens™” und einer dieser Schichtung entsprechen-
den “objektiven Rangordnung der Werte”*® skizzieren, das Scheler im
Anschluss an die eingangs erwahnte Pascalsche Formel vom “ordre
du coeur” entwickelt und das die allgemeine These vom Zusammen-
hang von Expressivitat, Emotionalitit und Moralitdt weiter spezifi-
ziert. Scheler unterscheidet insgesamt vier Gefiihlsschichten: sinnliche,
vitale, seelische und geistige Gefiihle.

% ScHELER GW-2: 21.

% Nach neueren Forschungen zur Empathie liegt dieser Zeitpunkt ontogenetisch bei
ca. 18 Monaten, vgl. hierzu BiscHor-KSHLER 1989.

5 ScuHeLER GW-2: 331.
% ScHELER GW-2: 83.
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5) Die Schichtung des emotionalen Lebens und die Rangordnung
der Werte

Die sinnlichen  Gefiihle —  Scheler spricht auch von
“Gefiihlsempfindungen™® — sind direkt an den eigenen Korper ge-
bunden, und zwar sind sie «an bestimmten Stellen des Leibes als aus-
gedehnt und lokalisiert gegeben»®. Schelers Standardbeispiel sind
Schmerzen. Schmerzen treten in einem bestimmten Organ oder an ei-
nem (mehr oder weniger) genau angebbaren Punkt meines Korpers
auf. Aufier Schmerzen nennt Scheler als Beispiel noch das Gefiihl der
“sinnlichen Annehmlichkeit”, aufgrund von bestimmten Reizen, etwa
“Bertihrungen”®. Es handelt sich bei einem sinnlichen Gefiihl, so Sche-
ler weiter, immer um einen “aktuellen Tatbestand”: die “ausschliefdli-
che Seinsform” eines sinnlichen Gefiihls «ist die seiner Zeit und seines
Ortes am Leibe»®. Sinnliche Gefiihle konnen im eigentlichen Sinne we-
der erinnert noch erwartet werden. Sie sind «punktuell, undauerhaft
und ohne Sinnkontinuitdt»*®. Ein rein sinnliches Gefiihl «'deutet’ we-
der vor noch zuriick, es ist ohne mogliche emotionale Erlebniskonse-
quenz und selbst keine ‘erlebte Konsequenz’ aus anderen emotiona-
len Erlebnissen*. Aus ausschliefllich sinnlichen Gefiihlen bildet sich,
wie man vielleicht auch sagen konnte, keine eigene Sinngeschichte. Ein
Schmerz kommt, und vergeht, und ohne Einbettung in eine der ho-
heren emotionalen Schichten besitzt er keine seine Erscheinung tiber-
greifende Identitat, auf die ich mich spater wieder beziehen konnte.
Fasst man die sinnlichen Gefiithle nun nicht als blofle Zustiande, son-
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dern als (intentionale) Akte des “sinnliches Fiihlens”® auf, dann, er-

schlieflen sie uns, so Scheler die «Wertreihe des Angenehmen und

% ScuerLer GW-7: 59.

% ScueLEr GW-2: 335.
¢ ScuerLer GW-2: 335.
02 ScueLErR GW-2: 336.
% ScHeLErR GW-2: 337.
% ScueLer GW-2: 337.
% ScHeLER GW-2: 122.
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Unangenehmen»®.

Als Beispiele fiir die zweite Gefiihlsschicht, die vitalen Gefiihle,
nennt Scheler «Behaglichkeit und Unbehaglichkeit, z.B. Gesundheits-
und Krankheitsgefiihl, Mattigkeit und Frische»”. Vitalgefiihle konnen
im Unterschied zu den sinnlichen Gefiihlen nicht mehr in einem be-
stimmten Organ oder einer Region des Korpers lokalisiert werden, sie
betreffen den gesamten Leib, der dadurch — also mit diesen Gefiihlen
— auch erst in seiner Einheitlichkeit erlebt wird. Die Vitalgefiihle be-
ziehen sich jedoch nicht nur auf unseren Leib, sondern in einem wei-
teren Sinne auch auf “unser Leben”, wir erfahren etwas tiber dessen
Stand und seine Entwicklung: «sein ‘Aufstieg’, sein ‘Niedergang’, sei-
ne Krankheit und Gesundheit, seine ‘Gefahr’ und seine ‘Zukunft’»®%.
Sie bilden «in ihrer Gesamtheit, abgesehen von ihrem unmittelbaren
Gefiihlsgehalt, ... ein echtes Zeichensystem fiir den wechselnden Stand
des Lebensprozesses»®. Scheler versucht hier, die Funktion (im Sin-
ne einer evolutiondren Leistung) der vitalen Gefiihlsschicht zu be-
schreiben. Als weitere Beispiele nennt er «<Angst, Furcht, Ekel, Scham,
Appetit, Aversion, vitale Sympathie und vitales Abgestofsensein ...,
Schwindelgefiihl». Gefiihle dieser Art konnen uns auf etwas auf-
merksam machen, das fiir unsere vitale Existenz insgesamt von Bedeu-
tung ist. Scheler bezeichnet sie daher auch als “raumliche und zeitliche
Ferngefiihle”, im Gegensatz zu den sinnlichen Gefiihlen, welche blofs
“raumliche und zeitliche Kontaktgefiihle” sind”'. Die sinnlichen Ge-
fiihle sind nur die Folgen bzw. gleichzeitige Begleiterscheinungen von
physiologischen Vorgiangen (Reizungen) eines Organismus; die vita-
len Gefiihle dagegen konnen etwas antizipieren, was noch gar nicht
aktuell vorhanden ist. Aber wir haben auf der Ebene der Vitalgefiih-
le nicht nur Zugang zu uns selbst und unserem eigenen Leben, son-

%  ScueLER GW-2: 122.
7 ScuHeLER GW-2: 340.
% ScueELER GW-2: 342.
% ScHELER GW-2: 343.
70 ScueLER GW-2: 343.
71 ScHELER GW-2: 344.
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dern zu der gesamten Vitalsphére auferhalb unserer selbst. Uber die
verschiedenen sympathetischen Vitalgefiihle erschliefit sich uns z.B.
der emotionale Zustand eines anderen Menschen’. Uberall, wo Leben
sich in Ausdrucksformen auflert, haben wir {iber unsere vitalen Gefiih-
le einen direkten Zugang zu ihm. Die “Werte des vitalen Fiihlens””,
also die Werte, die wir tiber die intentionalen Akte des vitalen Fiih-
lens erfassen, sind, wie Scheler ohne nédhere Erlduterung bestimmt,
«jene Qualitaten, die von dem Gegensatz des ‘Edlen” und ‘Gemeinen’
... umspannt» werden, sowie solche, «die in der Bedeutungssphare des
“Wohles’ oder der “Wohlfahrt” gelegen sind»".

Die seelischen Gefiihle wie “Trauer” oder “Freude” heben sich als
dritte Gefiihlsschicht gegeniiber den sinnlichen und vitalen Gefiihlen
deutlich ab. «Fin tiefes Gefiihl der Trauer nimmt ... in keiner Weise an
der Ausdehnung teil, die in einem Wohl- und Ubelbefinden z.B. im-
mer noch liegt»>. Auf der anderen Seite jedoch gehoren die seelischen
Gefiihle viel mehr zu uns selbst bzw. zu uns als Person. Die sinnlichen
Gefiihle sind noch «ohne jede Personbeziehungy®. Sie haben, wie be-
reits erwdhnt, nur eine voriibergehende, aktuelle Existenz, sie besitzen
keine eigene Sinnkontinuitat. Sie sind daher auch am besten von allen
Gefiihlsmodalitdten extern kontrollierbar oder evozierbar. Ein lokaler
Schmerz zum Beispiel ldsst sich kiinstlich betauben oder durch aufiere
Reizung hervorrufen. Dagegen sind schon die vitalen Gefiihle, etwa
Gefiihle des Wohl- oder Unwohlseins erheblich weniger kontrollier-
bar; man kann sie «nur in engen Grenzen durch irgendwelche prak-
tische Mafiregeln verandern»””. Noch weniger kontrollierbar sind die
seelischen Gefiihle wie Freude oder Trauer. Sie haben, sagt Scheler,
¢e nach ihrem besonderen Tiefengrad innerhalb ihrer Tiefenschicht
ihre besondere Dauerhaftigkeit und ihren besonderen Rhythmus des

2 Darauf werde ich im letzten Abschnitt eingehen.
73 ScuerLer GW-2: 123.
74 ScueLeEr GW-2: 123.
75 ScHELER GW-2: 344.
76 ScueLER GW-2: 336.
77 ScuerLErR GW-2: 338.
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Abebbens, und konnen darin wohl durch willkiirliche Unterdriickung
oder durch wegsehendes Verdrangen in ihrer inneren Gegebenheit
gestort, nicht aber irgendwie verdndert werden»”®. Aber obwohl oder
vielmehr weil sie nicht kontrollierbar sind, erfiilllen uns die seelischen
Gefiihle gewissermafien als ganze Person. Scheler sagt hier auch: das
seelische Gefiihl «ist von Hause aus eine Ichqualitdt»”. Die seelischen
Gefiihle liegen fiir Scheler also ndher am Zentrum unserer emotionalen
Existenz, die relativ gut verfiigbaren sinnlichen Gefiihle befinden sich
dagegen an dessen Peripherie. Die Berechtigung von einer Zentrum/
Peripherie-Skala zu sprechen, auf der die Gefiihle der verschiedenen
Schichten in Bezug auf unsere emotionale Existenz angeordnet sind,
sieht Scheler — neben dem Kriterium der Herstellbarkeit und Kontrol-
lierbarkeit — in dem Phanomen, dass die Schichten, die jeweils naher
am Zentrum sind, die periphereren Gefiihle gleichsam “iiberschatten”
kénnen®. Auch in der Schicht des seelischen Fiihlens bestimmt Scheler
die entsprechenden Wertinhalte ohne nahere Erlduterung®, und zwar
als die dsthetischen (schon/hésslich) und die im engeren Sinne morali-
schen Werte (recht/unrecht), sowie alle Werte, die sich auf Erkenntnis
beziehen (wahr/falsch); diese manifestierten sich, wie es weiter heifst,
symbolisch als “Kulturwerte”®.

78 ScHELER GW-2: 338f.

7 ScHELER GW-2: 344; wobei es auch hier noch verschiede Grade der “Ichndhe und
Ichferne” geben konne, so komme z.B. «in den sprachlichen Ausdriicken: ‘ich fiihle
mich traurig’, “ich fithle Trauer’, ‘ich bin traurig’» eine “zunehmende Ichnahe” zum
Ausdruck.

8 ScueLEr GW-2: 333f.: «Man vergegenwartige sich ein frohes Lacheln inmitten eines
schweren Leides im Erleben und im Ausdruck. In dieser Frohheit bewegen wir uns
fithlbar doch aus unserer zentralen Ichtiefe heraus in eine peripherere Schicht unserer
seelischen Existenz; ob wir hier lange oder kurz verweilen, immer bleibt doch das
‘tiefe Leid” in jener Ichtiefe liegen, und gibt dem Wechsel der Gefiihlszustande auf
jener peripheren Schicht unserem Gesamtzustand sein kernhaftes Geprage. Und auch
die Ausdruckserscheinungen nehmen Teil an diesem Unterschied; ein gramvolles
Gesicht bleibt es auch im Lachen, ein heiteres auch im Weinen».

81 Es ergibt sich zudem eine gewisse terminologische Missverstandlichkeit, da
Scheler die dritte Wertmodalitédt als den «Wertbereich der geistigen Werte» (GW-2:
124) bezeichnet, diese geistigen Werte allerdings nicht den geistigen, sondern den
seelischen Gefiihlen zugeordnet werden; vgl. hierzu auch RuTisHAUSER 1969: 54.

8 ScHELER GW-2: 125.
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Die vierte und letzte Schicht bilden die geistigen Gefiihle. Als ein-
zige Beispiele nennt Scheler hier “Seligkeit und Verzweiflung”®. In
dieser Schicht haben wir {iberhaupt keinen kontrollierbaren Einfluss
mehr. Die geistigen Gefiihle sind «vollig jeglicher Willensherrschaft
entzogen», und es ist daher auch nicht mdoglich, «sie zu intendieren»®.
Gleichwohl liegen sie noch naher als die seelischen Gefiihle am Zen-
trum unserer emotionalen Existenz, ja sie bilden dieses Zentrum
selbst; «sie ‘“durchdringen” alle besonderen Erlebnisinhalte»®. Seligkeit
und Verzweiflung «erfiillen gleichsam vom Kern der Person her das
Ganze unserer Existenz und unserer ‘Welt’. Wir kénnen dann nur se-
lig oder verzweifelt ‘sein’, und nicht Seligkeit und Verzweiflung — im
strengen Sinne — ‘fithlen’»*. Es besteht mit anderen Worten keine Dif-
ferenz mehr zwischen uns selbst bzw. unserer gesamten Existenz und
dem geistigen Gefiihl. Wir konnen daher, wie Scheler auch sagt, «nicht
im selben Sinne ‘iiber etwas’ verzweifelt und ‘liber etwas’ selig sein
wie tiber etwas froh und unfroh, gliicklich und ungliicklich usw»¥. Es
sei vielmehr so, dass die geistigen Gefiihle «entweder gar nicht erlebt
werden, oder vom Ganzen unseres Seins Besitz ergreifen», wobei sich
in der Seligkeit ein «emotionales ‘Ja!’», in der Verzweiflung «ein emo-
tionales ‘Nein!” im Kerne unserer Personexistenz und unserer Welt»
zeige®. Die Werte, zu denen wir iiber die Akte des geistigen Fiihlens
Zugang besitzen, bilden fiir Scheler die hochste Wertmodalitat, nam-
lich die religidsen Werte des «Heiligen und Unheiligen»®.

Soweit die kurze Skizze des Modells. Ein zentrales Problem betrifft
natiirlich die Einteilung der Wertschichten selbst; ausfiihrlich betont
Scheler, dass es «apriorische Rangbeziehungen zwischen den Wertmo-

8 ScuerLer GW-2: 344,
8  ScueLer GW-2: 339.
8 ScuerLer GW-2: 344,
86 ScueLER GW-2: 345.
8 ScHELER GW-2: 344f.
8  ScueLER GW-2: 345.
8 ScueLErR GW-2: 125.
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dalitaten» gabe®, denen zufolge die geistigen Werte immer und in je-
dem Fall die hochsten, die sinnliche Werte stets die niedrigsten Werte
seien.” Er ist der Auffassung, dass wir in eigenen emotionalen Akten
— er nennt sie “Vorziehen” und “Nachsetzen” — die Relationen zwi-
schen den Werten bzw. Wertschichten erfassen®. Der Status dieser re-
lationierenden Akte bleibt allerdings problematisch, und der Rekurs
auf sie entbindet auch nicht von der Frage nach den Kriterien, mit de-
ren Hilfe man die Rangordnung der Wertschichten festlegen konn-
te. Wie kann man behaupten, eine bestimmte Wertschicht sei “hcher”
oder “niedriger” als eine andere? Woran orientiert sich das “Vorzie-
hen” und “Nachsetzen”? Scheler versucht durchaus, hier Antworten
zu geben®. So heifst es etwa, Werte seien umso hoher, je “dauerhafter”
sie sind, wobei nicht die empirische bzw. objektiv-messbare Dauer ei-
nes Werttrdgers gemeint ist, sondern der inhdrente Bezug des Wertes
zur Zeit. In diesem Sinne sei z.B. die Liebe zu einer Person ein in sich
dauerhafter Wert, man konne nicht sagen: «Ich liebe Dich jetzt” oder
‘eine bestimmte Zeit’ ..., denn das “sub specie quadam aeterni” gehort
zum Wesen des echten Liebesaktesy; die sinnlichen Werte seien dage-
gen nur « als wechselnd” gegeben»’. Ein weiteres Kriterium sieht Sche-
ler darin, dass hohere Werte “weniger teilbar” sein sollen. Die sinnli-
chen Werte hiangen gewissermafien direkt an der Quantitat des Wert-
tragers: «So ist z.B. ein Stiick Tuch auch — ungefahr — das Doppelte wert
wie die Halfte des Stiickes. Die Grofse des Wertes richtet sich hier noch
nach der Grofle seiner Trager»”. Dagegen stehe «im duflersten Gegen-
satz das ‘Kunstwerk’, das von Hause aus “unteilbar’ ist und von dem
es kein ‘Stiick” Kunstwerk geben kann»”*. Zudem konne ein Werk der
geistigen Kultur «gleichzeitig von beliebig vielen erfafst und in seinem

% ScuerLer GW-2: 122.

%1 Vgl. ScHELER GW-2: 126.
% Vgl. ScaeLEr GW-2: 104ff.
% Vgl. ScueLer GW-7: 107ff.
% ScHeLER GW-2:109.

% ScueLer GW-2: 110f.

% ScueLer GW-2: 111.
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Werte gefiihlt und genossen werden»”. SchliefSlich ist fiir ihn auch die
,Tiefe der Befriedigung* des entsprechenden Wertfiihlens ein Kriteri-
um. So sei es

ein ganz eigentiimliches Phdnomen, dafs uns sinnliche Vergnii-
gungen oder harmlose dufierliche Freuden (z.B. an einem Feste
oder an einem Spaziergange) dann und nur dann voll ‘befriedi-
gen’, wenn wir in der zentraleren Sphare unseres Lebens — da,
wo es uns ‘ernst’ ist — uns ‘befriedigt’ fithlen. Nur gleichsam auf
dem Hintergrund dieses tieferen Befriedigtseins ertont auch das
voll befriedigte Lachen tiber die dufSerlichsten Freuden des Le-
bens, wogegen umgekehrt bei Nichtbefriedigung in jenen zen-
tralen Schichten an die Stelle der vollen Befriedigung an dem
Fiihlen der niedrigeren Werte sofort ein ‘unbefriedigtes’ rastlo-
sen Suchen nach GenufSwerten tritt®.

Hier mischen sich, wie man leicht sieht, durchaus treffende phano-
menologische Beobachtungen mit kulturkritischen Zuschreibungen,
die sich selbst wiederum sehr spezifischen Wertungen verdanken. Je-
denfalls diirften solche und dhnliche , Kriterien wohl kaum ausrei-
chen, um eine universale, absolut invariable, “ewige Ordnung”® von
Wertschichten zu begriinden, wie Scheler dies versucht. Bei aller mog-
lichen Kritik im einzelnen, ist dennoch positiv festzuhalten, dass Sche-
ler in seinem Modell {iberhaupt die Komplexitiat unserer Emotiona-
litat und deren enge Beziehung zur moralischen Dimension unserer
Existenz herausarbeitet. Die Frage, die sich nun stellt, ist jedoch, in
welcher Weise die Emotionalitdt konkret eine moralische Bedeutung
erzielt. In diesem Zusammenhang ist die schon herausgearbeitet inten-
tionale Struktur des Wertfithlens entscheidend. Scheler betont erneut,
dass es sich dabei um eine Intentionalitdt handeln kann, deren “Objek-
te” nicht unbedingt konkret sein miissen'®.

% ScueLer GW-2: 111.

% ScHeLER GW-2: 114.

% Vgl. ScHeLEr GW-2: 261; GW-3: 69.

100" Im folgenden Abschnitt stiitze ich mich auf Lacumann 2002: 78ff.
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6) Intentionalitiit des Wertfiihlens

Das Wertfiihlen bezeichnet ein emotionales und intentionales “Ge-
richtetsein” auf einen Wert. Dabei ist es durchaus nicht so, dass dieses
Gerichtetsein immer schon mit einem klar identifizierbaren “Objekt”
verbunden wire, im Gegenteil. Man fiihlt z.B. ein Unbehagen, und
weifs (noch) nicht, worauf dieses genau zurtickzufiihren ist. Oder man
fiihlt sich von etwas angenehmen angezogen, ohne genaues Wissen
dariiber, was eigentlich so angenehm ist. Es liegt lediglich eine emo-
tional gefiihlte Richtung der Intentionalitat vor, aber noch keine kon-
krete oder spezifische Vorstellung tiber deren Ziel. Bei Scheler heifst es
hierzu:

Eine Richtung solcher Art ist eben nicht an erster Stelle eine
Richtung auf einen besonderen Bild- oder Bedeutungsinhalt,
sondern sie ist eine Wertrichtung, d.h. ein in seiner besonderen
unverwechselbaren Qualitit erlebbares Gerichtetsein auf einen
bestimmten Wert (der selbst darum nicht schon als eine fiihlbare
Wertqualitdt gegeben zu sein braucht.)'".

Es handelt sich dabei z.B., so Scheler, um ein “Verlangen haben”
oder auch um eine “Lust auf etwas haben”, ein Sachverhalt, «der von
jeder ‘Lust an etwas’, wo uns bereits ein bestimmter Gegenstand im
Bildinhalt vorschwebt, ganz verschieden» sei'®. Die Intentionalitdt des
Fiithlens konne sich dann zwar durchaus weiter ausbilden und auf kon-
krete Ziele bzw. Absichten richten; dies sei jedoch ein nachgeordneter
Vorgang. Interessant ist nun, dass Scheler das, wenn man so will, mo-
ralische Zentrum einer Person in der noch unbestimmten oder nicht
voll spezifizierten Intentionalitat des Wertfiihlens verortet. Er verwen-
det hierfiir den Begriff der “Gesinnung”'®. Die Gesinnung liege «eine
Stufe tiefer als die Absicht»'™. Scheler fiihrt folgendes Beispiel an:

Kommt ein Mensch zu uns und mutet uns einen bestimmten

101 ScueLEr GW-2: 54.

102 ScyeLER GW-2: 54f.
103 ScueLEr GW-2: 127.
104 ScaeLEr GW-2: 128.
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Schritt zu, so ist das allererste, was wir erleben, ein Strebensakt,
der entweder in die Richtung ,positiver Werte” oder ,negativer
Werte’ in bezug auf diesen Menschen abzielt. Und dies ganz un-
abhéngig davon, ob wir uns auch die Absicht gebildet haben,
den uns zugemuteten Schritt in irgendeiner Weise zu tun oder
nicht zu tun'®.

Die Gesinnung ist, so konnte man auch sagen, die Voraussetzung
dafiir, welche konkreten Willensbildungen iiberhaupt vorgenommen
oder welche spezifischen Ziele angestrebt werden konnen. Was nicht
in der Richtung des Wertfiihlens liegt, kann auch nicht zum mogli-
chen Gegenstand einer Absicht oder Handlung werden. Auch kon-
nen sich die konkreten Gegenstande bzw. Inhalte verandern, wahrend
sich die ihnen zugrundliegende Gesinnung durchhalt. Zwar kénnen
sich durchaus auch Gesinnungen, also Richtungen des Wertfiihlens,
andern, im Allgemeinen jedoch sind sie ungleich stabiler als die In-
halte und erweisen sich willentlichen Veranderungen gegeniiber als
wesentlich resistenter. Daher sieht Scheler auch in den Gesinnungen,
und nicht in den konkreten Absichten, den eigentlichen Kern des Mo-
ralischen. Scheler setzt sich hier erneut von Kant ab. Fiir Kant sei der
Bereich der Emotionalitdat und der Neigungen nicht nur irrelevant fiir
die wahre Moralitdt, sondern auch deren Hindernis. Fiir ihn zeige sich
der moralische Wert einer Person daher besonders darin, dass sie die-
ses Hindernis iiberwindet. Im vollen Gegensatz dazu formuliert Sche-
ler, «daf3 die sittlich hoherstehende Personlichkeit diejenige ist, der die
Realisierung dieser Inhalte am wenigsten Miihe macht und kostet; wer
am wenigsten Widerstdnde gegen das Gute hat, der ist der Beste»'®.
Die moralische Entwicklung einer Person sieht Scheler dann darin,
dass sie in ihrem Wertfithlen von den niederen zu den hoheren Werten
fortschreite und so ein Wachstum an Werten erfahre. Dieser Prozess
orientiere sich nicht, so Scheler, an expliziten Normen oder ethischen
Prinzipien, sondern an personalen Vorbildern: «Nicht abstrakte Sit-
tenregeln allgemeingiiltiger Art wirken auf die Seele formend, gestal-

105 ScyeLER GW-2: 128.
196 ScHELER GW-2: 237.

331



NORBERT MEUTER

tend, sondern immer nur anschauliche Vorbilder». Scheler verweist in
diesem Zusammenhang auch auf die besondere Bedeutung des Aus-
drucks, wenn er z.B. sagt, dass die Gesinnung eines anderen «nicht aus
den vorliegenden Handlungen erschlossen», sondern «in einer ganzen
Fiille von Ausdruckserscheinungen des Menschen erschaut» werde'”.
Und weiter heifst es, es sei «sehr haufig eine Kleinigkeit, die uns auch
nach Kenntnis einer grofien Menge von Handlungen des betreffenden
Menschen plotzlich seine wahre Gesinnung aufweist. Ja die automati-
sche Ausdruckserscheinung ist hierfiir oft ein weit besseres Material
als die willkiirliche Rede»'®.

Im nun folgenden Abschnitt will ich mich der Analyse der verschie-
denen “Formen der Sympathie” zuwenden. Scheler unterscheidet vier
Formen: Gefiihlsansteckung, Nachfiihlen, Mitfiihlen und Einsfiihlen (ich
mochte davon jedoch nur die ersten drei diskutieren). Scheler entdeckt
hier nicht nur einen empirisch anschlussfahigen Zugang zur morali-
schen Expressivitit des Menschen, sondern er beschreibt auch eine
Verschrankung von zwei spezifischen Werten — den Wert des Anderen
und den Wert des Selbst —, die fiir unsere moralische Existenz insgesamt
von konstitutiver Bedeutung sind.

7) Die Formen der Sympathie

Die erste Form bzw. Vorform der Sympathie ist die Gefiihlsanste-
ckung. Dieses Phanomen ist, so Scheler, bereits im Tierreich weit ver-
breitet, so z.B. «die Furchtansteckung einer Herde durch das erblick-
te Fluchtverhalten des Leittieres»'”. Im menschlichen Bereich entspre-
chen dem bestimmte massenpsychologische Phianomene wie “Pani-
ken” und «psychopathische Gruppenbewegungen»''’. Individuellere Bei-
spiele wéren, «dafd die Lustigkeit in einer Kneipe oder auf einem Feste
die hereinkommenden Personen, die etwa eben noch traurig wareny,

107 ScueLer GW-2: 133.
108 ScaeLErR GW-2: 133.
109 ScueLer GW-7: 23.
10 ScaeLErR GW-7: 27.
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oder auch, «<wenn etwa das Lachen ‘ansteckt’»'"!. Maf3geblich fiir Ge-
fiihlsansteckung sind also korpergebundene Ausdrucksformen. Sche-
ler legt nun den Fokus darauf, dass die blofie Ansteckung durch frem-
de Affekte mit einem echten Mitgefiihl nichts zu tun habe; es bestehe
weder eine Intention auf, noch ein Teilnehmen an einem fremden Ge-
fiihl. Der Prozefs der Ansteckung finde ,,unwillkiirlich“ und , lediglich
zwischen Gefiihlszustinden* statt."'? Gefiihlsansteckungen kdmen aber
auch dann vor, wenn es gar keine fremden Gefiihlserlebnisse gebe,
etwa wenn «die Heiterkeit einer Friihlingslandschaft, die Diisterheit
eines regnerischen Wetters, die Klédglichkeit eines Zimmers ... anste-
ckend auf unsere Gefiihlszustande wirken»'". Fiir die Gefiihlsanste-
ckung sei es also charakteristisch, dafs ein «'Verstehen’ vollig fehlt»; '**
jedenfalls setze sie ein Wissen um das fremde Gefiihlserlebnis «iiber-
haupt nicht voraus»'”. Bei einer Gefiihlsansteckung kann man also
von einem Fremduerstehen noch gar nicht sprechen. Hier ist «das frem-
de, ansteckende Gefiihl nicht “als fremdes’ gegeben, sondern “als eige-
nes’, und nur seine kausale Herkunft geht auf das Erleben eines ande-
ren zuriick»'.

Anders dagegen bei der zweiten Form der Sympathie, dem Nach-
fiihlen. Hier handelt es sich nicht um einen blofsen Gefiihlszustand, der
von aufien gleichsam kausal evoziert worden ist, sondern um einen
intentionalen Akt des Fihlens, der sich auf den Gefiihlszustand eines
anderen bezieht. Wichtig dabei ist nun, so Scheler, folgendes. Im Nach-
fiihlen wird uns der Gefiihlszustand eines anderen zwar in emotionaler
Weise bewusst, es handelt sich um ein Nachfiihlen und nicht um ein
kognitives Nachdenken, aber dies bedeutet in keiner Weise, dass wir im
Nachfiihlen auch in uns selbst den nachgefiihlten Gefiihlszustand ak-
tualisieren wiirden bzw. miissten. Das Nachfiihlen ist

M ScueLErR GW-7: 25f.
12 ScHeLER GW-7: 26.
113 ScueLErR GW-7: 25.
114 ScHeLErR GW-7: 23.
15 ScueLErR GW-7: 26.
116 ScHeLER GW-7: 48.
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ein Fithlen des fremden Geftihls, kein blofses Wissen um es oder
nur ein Urteil, der andere habe das Gefiihl; gleichwohl ist es
kein Erleben des wirklichen Gefiihles als eines Zustandes. Wir
erfassen im Nachfiihlen noch die Qualitat des fremden Gefiihls
— ohne daff es in uns heriiberwandert oder ein gleiches reales
Gefiihl in uns erzeugt wird'”.

Scheler stiitzt diese Bestimmung u.a. mit dem Hinweis darauf, dass
wir im Nachfiihlen dem Gegenstand dieses Fiihlens «ganz ‘gleichgtil-
tig’ gegeniiberstehen» konnten'®. Diese Moglichkeit eines neutralen
Verhaltnisses hatten wir aber nicht, wenn wir dieses Gefiithl auch tat-
sachlich in uns selbst aktualisieren wiirden. «Wer aber die Todesangst
eines Ertrinkenden ‘versteht’, braucht nicht im mindesten eine reale
abgeschwichte Todesangst zu erleben»'’.

Von diesem Phanomen des Nachfiihlens hebt Scheler nun als dritte
Form das Mitfiihlen ab. Er unterscheidet hierbei wiederum zwei For-
men: (a) das “unmittelbare Mitfithlen” bzw. das “Miteinanderfiih-
len” und (b) das echte «Mitgefiihl ‘an etwas’»'*. Als Beispiel fiir die
erste Form gibt er an: «Vater und Mutter stehen an der Leiche eines
geliebten Kindes. Sie fiihlen miteinander ‘dasselbe’ Leid, ‘denselben’
Schmerz. Das heifst nicht: A fiihlt dies Leid und B fiihlt es auch, und
aufserdem wissen sie noch, daf3 sie es fiihlen — nein, es ist ein echtes
Mit-einanderfiihlen. Das Leid des A wird dem B hier in keiner Weise
gegenstandlich»?!. Im Prinzip handelt es ich bei dieser ersten Form
also gar nicht um ein echtes Mitgefiihl, sondern nur um den Sachver-
halt, dass zwei Personen mit derselben “emotionalen Regsamkeit”
bzw. “Funktionsqualitat” auf denselben “Wertverhalt” — in diesem Fal-
le, den Verlust des eigenen Kindes — bezogen sind'*. Ein echtes Mit-
gefiihl — «so wie es z.B. dem Freund C wird, der zu den Eltern hinzu-
tritt und Mitleid “mit ihnen” hat» — enthalt dagegen «die Intention des

17 ScueLer GW-7: 20.

118 ScHeLErR GW-7: 20.

19 ScueLer GW-7: 22; vgl. auch GW-7: 52f,, 58.
120 ScHELER GW-7: 23.

121 ScueLEr GW-7: 23f.

122 ScHeLER GW-7: 24.
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Fiihlens von Leid und Freude am Erlebnis des anderen»'®. Es liegt also
dann vor, wenn sich ein intentionaler emotionaler Akt primar auf das
Gefiihl eines anderen richtet und nur mittelbar auf den Sachverhalt,
der diesem Gefiihl des anderen zugrunde liegt.

Fiir Scheler geht das echte Mitgefiihl iiber das blofie Nachfiihlen in-
sofern hinaus, als es eine «Reaktion auf den im Nachfiihlen gegebenen
Tatbestand des fremden Gefiihls ... und des zu ihm gehorigen Wert-
verhalts auch im Phanomen dar[stellt]. Es sind also die in diesem Falle
getrennt gegebenen Funktionen des Nachfiihlens und des Mitfiihlens
scharf voneinander zu scheiden»'**. Der Unterschied zeige sich u.a.
daran, dass ein Nachfiihlen durchaus vorhanden sein kann, also das
emotionale Verstehen und Erfassen eines fremden Leids, einer Trauer
oder einer Freude, das entsprechende Mitgefiihl aber ganz fehlt. Da-
ritber hinaus gebe es, so Scheler weiter, diejenigen Erlebnisformen, die
dem nachgefiihlten Gefiihl genau entgegen gesetzt sind, wie etwa bei
der «Lust an der Grausamkeit»; Grausamkeit bestehe nicht etwa darin,
«dafs der Grausame blof ‘fithllos” ware fiir fremdes Leid», sondern ihm
«ist der Schmerz oder das Leid, das bereitet, durchaus in einer Funk-
tion des Nachfiihlens gegeben! Er hat gerade die Freude am ‘Qualen’
und der Qual seines Opfers»'*. Daraus schliefst Scheler, dass die Form
des Nachfiihlens gegeniiber der des Mitfiihlens grundlegender ist. Je-
dem Mitfithlen muss ein Nachfiihlen (strukturell) vorhergehen, ob-
wohl im tatsachlichen Erleben beide Formen zumeist nur Aspekte dar-
stellen. Es sei, so Scheler, «klar, dafs jede Art von Mitfreude oder Mit-
leid irgendeine Form des Wissens um die Tatsache fremder Erlebnisse,
ihre Natur und Qualitédten ... voraussetzt»'?®. Nicht erst durch das Mit-
fithlen kommt mir das Gefiihl des anderen zur Gegebenheit, sondern
dieses Gefiihl muss bereits in irgendeiner Form vorhanden sein, damit
ich tiberhaupt mitfiihlen kann.

123 ScueLER GW-7: 24.
124 ScHeLER GW-7: 24f.
125 ScueLeEr GW-7: 25.
126 ScHeLER GW-7: 19.
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Den Kopf eines sich blau schreienden Kindes nur als korperli-
chen Kopf sehen, nicht als Ausdrucksphdanomen eines Schmer-
zes, Hungers usw., und ihn als solches Ausdrucksphdanomen
(d.h. normal) zwar sehen, aber dann gleichwohl kein ‘Mitleid
mit dem Kinde haben’, das sind vollig verschiedene Tatsachen.
Die Mitleiderlebnisse und Mitgefiihle treten also immer zu dem
bereits verstandenen, aufgefafiten Erlebnis hinzu.... Es ist ganz
sinnvoll, zu sagen: ‘Ich kann Ihnen das sehr gut nachfiihlen, aber
ich habe kein Mitleid mit Ihnen!"'#.

Nachfiihlen und Mitfiihlen sind also zwei vollig verschiedene emo-
tionale Bezugnahmen auf den anderen —und ihre Differenz besitzt eine
moralische Dimension. Das Nachfiihlen «bleibt noch in der Sphére des
erkennenden Verhaltens und ist kein sittlich relevanter Akt»'?8, wie es
das echte Mitfiihlen bedeutet, das, so Scheler, ein «<wahres Hiniiber-
greifen und Eingehen in den anderen und seinen individuellen Zu-
stand ist, ein wahres und wirkliches Transzendieren seiner selbst»'?.
Das bedeutet aber nicht, um es noch einmal zu wiederholen, dass ich
das betreffende Gefiihl auch in mir selbst noch einmal reproduzieren
miisste. Um «Mitleid mit dem Ertrinkenden zu haben» muss ich nicht
«von einer Angst, die seiner dhnlich ist, geschiittelt werden», dies ist
«fiir das Mitfiihlen, je reiner und echter es ist, durchaus nicht der Fall.
Je mehr es aber der Fall ist, desto mehr nahert sich der Tatbestand der
Gefiihlsansteckung ... uns desto wertloser wird auch das Verhalten»'.

8) Die Werte des Anderen und des Selbst

Den spezifisch moralischen Wert, der sich Phanomen des Mitfiih-
lens zeigt, sieht Scheler in der Erfassung des Anderen als eines eigenstin-
digen Individuums. Mitleiden sei «Leiden am Leiden des anderen als die-
ses anderen. Dies ,als des anderen’ gehort in den phanomenologischen
Tatbestand hinein»'*'. Echtes Mitfiihlen zeige sich vor allem darin, daf3

127 ScueLErR GW-7: 191.
128 ScueLEr GW-7: 20.
129 ScHELER GW-7: 57.
130 ScueLEr GW-7: 58.
131 ScHELER GW-7: 48.
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es die «Natur und die Existenz des anderen und seine Individualitat»
mit «in den Gegenstand des Mitleids und der Mitfreude» einbeziehe'®.
Damit meint Scheler nicht, dass ich den Anderen in seiner ganzen Per-
sonlichkeit und komplexen Individualitdt auch vollstandig verstehe.
Er sieht sogar eine Grenze des emotionalen Fremdverstehens in dem,
was er die «absolut intime Person»'** des anderen nennt. Diese Grenze
liegt fiir ihn im Bereich der geistigen Gefiihle, die sich nicht mehr in
eindeutigen und fiir sie spezifischen Ausdrucksformen duflern: «Die
automatischen (unwillkiirlichen) Ausdrucksdufserungen als solche rei-
chen als Erkenntnisfundamente nur bis zum Gehalt der spezifischen
Vital- und Seelenich des Menschen —nicht aber bis zur Erkenntnis und
zum Verstehen der noetischen Akte einer Person»'*. Die intentionalen
Inhalte der geistigen Gefiihle, die unsere innersten Uberzeugungen
und Einstellungen betreffen, miissen, das ist Schelers These, eigens
artikuliert werden, um von anderen erfasst werden zu kénnen (auch
wenn dabei stets ein Rest des Nichtartikulierbaren bleibt). «' Personen’
konnen nicht verstehend erkannt werden (im Nachvollzug ihrer geisti-
gen Akte), ohne sich selbst spontan zu erschlieffen. Denn sie konnen auch
‘schweigen’ und sich verbergen»'®. Symbolische Artikulation und ins-
besondere, wie Scheler selbst sagt, «die Sprache ... ist fiir die Erfassung
des Personeninhaltes also wesentlich. Das Seelenleben des Tieres ist
in diesem Sinne fiir den Menschen prinzipiell (wie immer es auch de
facto stehe) voll durchsichtig — die geistige Person des Menschen ist es
nicht. Sie kann sich selbst verschliefSen oder aufschlieffen»'**. Um diese
Grenze des Nach- und Mitfiihlens zu bezeichnen, sagt Scheler auch:
«sein stets wesensmaf3ig individuelles geistiges Personzentrum hat je-
der Mensch fiir sich allein»'.

Der moralische Wert, der durch die Akte des Nach- und Mitfiihlens

132 ScueLEr GW-7: 50.
135 ScHELER GW-7: 77.
13 ScueLer GW-7: 110.
135 ScHELER GW-7: 110 (natiirlich nicht nur anderen, auch sich selbst gegentiber!)
136 ScueLer GW-7: 110.

187 ScHELER GW-7: 44.
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erschlossen wird, kann sich demnach “nur” darauf beziehen, dafs ich
den anderen — auch und gerade jenseits eines vollen Verstehens — als
ein Individuum anerkenne. Scheler spricht daher auch von «der Gleich-
wertigkeit des Menschen als Menschen (resp. des Lebendigen als Le-
bendigen)», welche durch das Mitfiihlen erfasst werde'®. Das Mitge-
fiihl sage mir immer auch: «Der andere ist dir als Mensch, als Lebewe-
sen gleichwertig, der andere existiert so wahr und echt wie du; Fremd-
wert ist gleich Eigenwert»'”. Dies bedeutet fiir Scheler keine Homoge-
nisierung des Anderen, da die Anerkennung keine theoretische bzw.
abstrahierende Leistung darstellt, sondern ein konkretes und situati-
ves Wertfiihlen. In der intentionalen Emotionalitat des Mitfiihlens bin
ich «auf das individuelle, einzigartige Leid (oder die Freude) des anderen
gerichtet»'?. Dass der Andere einen Wert fiir mich darstellt, bedeutet
also, daf$ ich ihn als ein gleichwertiges Individuum erfasse und anerken-
ne und zugleich die Besonderheiten seiner individuellen Geschichte
und Situation beriicksichtige. Gleichwertigkeit besagt in diesem Zu-
sammenhang, dass der Andere prinzipiell {iber das ganze Spektrum
der Erfahrungsmoglichkeiten verfiigt, dass der menschlichen Existenz
zuganglich ist. Jeder realisiert diese Moglichkeiten jedoch in einer Art
und Weise, die nur auf ihn zutrifft. Und genau auf diese Individuali-
tat bezieht sich das Wertfiihlen: «Gibt es eine tiefere Mitfreude als die
Freude daran, daf$ einer so vollkommen, tiichtig, rein usw. ist, wie er
ist? und gibt es ein tieferes Mitleid als das, daf3 er so leiden muf3, wie er
leidet, weil er ‘ein solcher Mensch’ ist?»'4!

Es zeichnet die besondere phdanomenologische Starke Schelers aus,
dass er sehr genau sieht, dass die Fahigkeit, im Mitfiihlen den Wert
des Anderen zu erschlieflen, ein positives und hinreichend eigenstan-
diges Selbstverhaltnis voraussetzt. Immer dort, «<wo wir so in die Ge-
miitsbewegungen und in den Interessenkreis eines anderen gleichsam
hineingerissen sind, daf$ wir gar nicht mehr selbst zu leben scheinen —

138 ScueLER GW-7: 69.
139 ScHeLER GW-7: 70.
140 ScueLer GW-7: 51.
4 ScaeLEr GW-7: 50f.
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oder daf$ unser eigenes Leben nur mehr besteht in den mannigfachen
Reaktionen auf den Inhalt, den Sachgehalt, der uns erst durch dieses
Nachleben des andern jeweilig gegeben ist» — kann man nicht von ei-
nem «echten Mitgefiihl» sprechen'*. Unser Verhalten ist dann von den
“Bildern” bestimmt, von denen wir annehmen, dass der andere sie von
uns besitzt, und denen wir glauben, entsprechen zu miissen: «wir fiih-
len uns gut, wenn wir ‘vor ihm” es sind, “schlecht’, wenn wir ‘vor ihm’
schlecht sind»'*. Scheler spricht hier von einem «reaktiven Lebensty-
pus», der sich in verschiedenen Auspragungen zeigen konne. In der
Eitelkeit z.B. sei das Selbst «ganz Sklave der fremden Betrachtung, des
fremden Urteils». Der Eitle erfahre sich vollstandig durch den Blick
der anderen; zum eigenen Selbst, zu seinen Wiinschen und Gefiihlen
habe er keinen eigenen Zugang. Auch der, wie Scheler sagt, «seelische
Schmarotzertypus» lebe ganz vom anderen in dem Sinne, «daf3 er des-
sen Erlebnisse “als seine eigenen’ miterlebt, dessen Gedanken und Ur-
teilen nicht etwa ‘beistimmt’, sondern sie als seine eigenen denkt und
ausspricht»'*. Und auch der Hysteriker sei ganz von der Sicht des an-
deren bestimmt: «die Anwesenheit des Zuschauers verdrangt hier so-
fort das natiirliche ‘Beisichselbstsein” und setzt fiir den Kranken an die
Stelle seines Ich und seines Selbstgefiihls sein eigenes Bild im Zuschau-
er und dessen Wertvorzugsgesetze der Beurteilung»'®. In all diesen
Formen sieht Scheler Bezugnahmen auf den anderen,

die mit dem ‘echten Mitgefiihl’ nichts zu tun haben, da hier das
Selbstbewufstsein, das Selbstgefiihl und gleichsam das Eigenle-
ben des Menschen — die Voraussetzung echten Mitgefiihls sind
—und mit ihnen die erlebte ‘Distanz’ zum anderen in der Zersto-
rung begriffen sind'*.

Fehlendes Selbstwertgefiihl — Scheler spricht vom «Bewufitsein

42 ScaeLEr GW-7: 53.
4 ScueLEr GW-7: 53.
44 ScHeLER GW-7: 54.
145 ScueLER GW-7: 54.
146 ScHELER GW-7: 55.
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eigener ‘Leere’, eigener ‘Nichtigkeit’»'¥” — verhindert also, dass auch
der andere als eigenstandiges und eigenwertiges Individuum erfah-
ren werden kann. Gerade Menschen mit fehlendem Selbstwertgefiihl
seien zwar fahig zu Handlungen, «die man gemeinhin ‘Opfer’ nennt»,
aber auch hier handle es sich im Grunde um eine Tauschung: «denn
ein Mensch, der nicht selbst lebt und dessen Eigenleben ihm selbst kei-
nen Wert hat, der kann auch nicht dem anderen ‘opfern’. Es ist ihm ja
gar nichts ‘gegeben’, was allein zu opfern waére: sein Eigenleben»'*®. Es
handle sich um eine “falsche Selbstpreisgabe”, die das Gegenteil von
“echter wertvoller Selbsthingabe” sei. Schelers Ausfithrungen miinden
in die Feststellung: «Ohne ein gewisses Selbstgefiihl und Selbstwertge-
fiihl — das nicht erst vom Eindruck auf andere abgeleitet ist, sondern
urspriinglich ist — kann der Mensch nicht sittlich leben»'®. Dies lasst
sich systematisch so formulieren, dass dem Wert des Anderen notwen-
dig der Wert des Selbst korrespondieren muss. Ohne Selbstwertgefiihl
kein Wertgefiihl fiir den Anderen.

ABSTRACT: EMOTIONALITY AND EXPRESSIVITY. ON A MORAL-PHILOSOPHICAL INSIGHT
OF MAX SCHELER

From a historic point of view Max Scheler has always been considered as one
of the most relevant founders of Philosophical Anthropology. Still today we
can read his work Die Stellung des Menschen im Kosmos (1927/28) as a stimulat-
ing response to the deepened uncertainty of the human being in the modern
age. The significance of Scheler for ethics, on the other hand, has been — not
unreasonably — underestimated by many scholars. Der Formalismus in der Ethik
und die materielle Werteethik (1913/16) is a quite bulky work which demands a
lot even of a benevolent reader. Yet, it's worth reading. I'll focus the following
reflections only on one aspect of his work: Scheler recognizes the fundamen-
tal relevance of emotionality and expressivity for the moral dimension of the
human existence. To reconstruct this aspect, not only the Formalismusbuch,
but also Scheler’s phenomenological analysis on Wesen und Formen der Sympa-
thie (1913/23) are of great importance. Starting Point is Schelers critique of the

147 ScHELER GW-7: 54.
148 ScHELER GW-7: 55.
149 ScHELER GW-7: 55f.
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Kantian ethics with its focus on rationality. Meaning Point is a discussion of
Schelers concept of the ,,intentionality of value feeling“. The essay closes with
a description of two connected values: the value of the other and the value of
the self.
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RoBERTA GUCCINELLI

DESIDERIO E REALTA.
NOTE SULLA POTENZA E L IMPOTENZA
DEL VOLERE SECONDO SCHELER

...1l volere si distingue... da ogni «desiderare»...

un bambino puod «wolere» che una stella gli cada in grembo,

puo «volerlo» seriamente, come se fosse la cosa piit reale del mondo.
Un volere di questo tipo e completamente diverso dal «woler fare»
...senza un voler fare, la realta sfugge al voluto.

(Max ScHELER, Il formalismo nell'etica e l'etica materiale dei valori)

... stava la, in cima alla montagna, ... immobile perché fissava una stella ...
Con lo sguardo rimaneva sospesa alla stella,

e quel momento doveva durare in eterno.

All'improvviso, e dolcemente, la stella scivola via ...

Cerca la stella. Qualcuno le parla, lo sente,

ma non riesce a capire perché striscia per terra,

le orecchie piene di vento. Qualcuno tenta di spiegarle

che una stella nell’erba, se la trovasse, non sarebbe piit una stella,

ma una lucciola, o una goccia che presto dilequa. Ma lei vuole la stella.
(JeanNE HERsCH, Primo amore)

...quell’episodio dell'immaginazione che chiamiamo realta
(FERNANDO PEssoa, I1 libro dell'inquietudine)

Sommario: 1) Il ruolo del desiderio nel realismo assiologico di Scheler; 1.1) Ipotesi
della Plasticita del Desiderio; 2) Linee programmatiche del realismo assiologico sche-
leriano; 3) Forme di anti-realismo assiologico: emotivismo e prescrittivismo; 4) Il co-
raggio dei propri desideri; 5) ‘Desiderio di realta” e ‘realta del desiderio”; 5.1) ‘Fra”
il tendere e il volere; 5.2) Quando il “volere non é potere” o del pio desiderio; 5.2.1) 11
delinquente di fantasia (quando il desiderio non e pio); 6) Il volere del bambino: un de-
siderio che (inevitabilmente) non sa ancora di esserlo; 6.1) La pre-datita del volere sul
desiderio; 7) Non é una vita “viva”’, una vita senza desideri; 7.1) La realta del desiderio

1) Il ruolo del desiderio nel realismo assiologico di Scheler

q UTENTICO esploratore di nuovi continenti, Scheler non esita ad

estendere i confini dell’etica tradizionale e di quella a lui coeva,
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per lo piu d’ispirazione neokantiana. Nel Formalismus', soprattutto,
difende una raffinata versione di realismo assiologico che, nell'lambito
della ricerca filosofica contemporanea e, nello specifico, di una rifon-
dazione della ragione pratica, si rivela straordinariamente feconda e di
grande attualita®. Con qualche approssimazione, funzionale all’'econo-
mia del discorso, possiamo riassumere in quattro punti i tratti specifici
del realismo in questione:

(1) I valori sono fatti = non sono interpretazioni;

(2) sono non-indipendenti dalla mente;

(3) sono irriducibili a dati non valoriali;

(4) motivano l'individuo che ne fa esperienza.

Al di la delle differenze metodologiche e concettuali dei rispettivi
approcci, gli attuali modelli di realismo assiologico o certe versioni co-

1 M. ScHELER, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. Neuer Versuch

der Grundlegung eines ethischen Personalismus (1927°), Gesammelte Werke, Bd. 1., Studi-
enausgabe, 8. Aufl.,, Nach der 7. durchges. u. verb. Aufl. 2000, hrsg. v. M. Frincs, Bonn
2009. [Nuova edizione italiana: II formalismo nell’etica e l'etica materiale dei valori. Nuovo
tentativo di fondazione di un personalismo etico, Saggio introduttivo, Traduzione, Note e
Apparati di R. GucciNgLLi, Presentazione di R. De Monticelli, Milano 2013 (d’ora in
poi citato come Formalismus)]. Nelle note che seguono, i numeri di pagina del Formali-
smus corrispondono a quelli del testo della nuova edizione italiana.

2 Soprattutto nella sua accezione assiologica, l'attuale “svolta realistica” in filosofia
conferma — sia pure indirettamente — la straordinaria attualita di Scheler quale difen-
sore, appunto, di un realismo assiologico lontano, sia dalla rigida scolastica, sia dalle
istanze relativistiche e antiscientifiche di certa filosofia moderna o postmoderna. Sul
«wovo realismon cfr., ad esempio, M. DE Caro - M. FErrARIS (a c. di), Bentornata realta.
11 nuovo realismo in discussione, Torino 2012 e, pit1 recentemente, FERRARIS, Realismo po-
sitivo, Torino 2013. L’approccio scheleriano ai valori, di chiara matrice fenomenologica,
appare per altri versi affine a quello di Jeanne Hersch, che pure non era una “vera”
fenomenologa. Sul “realismo” di Jeanne Hersch, cosi come I'ho definito nel corso delle
mie ricerche sull’opera della pensatrice ginevrina, sul concetto di “ostacolo*, “resisten-
za”, nell’accezione herschiana del termine, mi permetto di rinviare a GuccINELLl, La
forma del fare. Estetica e ontologia in Jeanne Hersch, Milano 2007. Sull’attualita del reali-
smo assiologico di Scheler, cfr. anche il Saggio Introduttivo alla nuova edizione italia-
na del Formalismus: GucciNeLLl, Dal destino alla destinazione. L'etica vocazionale di Max
Scheler, in Formalismus, cit., pp. XVII-XCVIIL Sul notevole contributo che l'opera di
Scheler continua ad offrire nel dibattito contemporaneo, soprattutto per quanto attiene
a emozioni, valori e norme, cfr., inoltre, F. FORLE - S. SONGHORIAN (eds). «Phenomenology
and Mind. The Online Journal of the Research Centre in Phenomenology and Sciences of the
Person, The Place of Values in a World of Norms», Vol. 5 (volume monografico dedicato
all’opera di Scheler), 2013. Sul realismo valoriale, cfr. in particolare, R. DE MONTICELLI,
Requiredness. An Argument for Value-Realism, ivi, pp. 84- 97.
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gnitiviste di realismo in materia di valori condividono essenzialmente
le linee programmatiche esposte, nelle quali si coglie, appunto, piu di
un auspicio circa la possibilita di una vera e propria conoscenza assiolo-
gica®.

Anche in etica, non solo in contesti propriamente logico-epistemi-
ci, appare del tutto plausibile, se muoviamo dalla nostra stessa espe-
rienza, 1'idea che si possano guadagnare credenze assiologiche vere e
giustificate e, prima ancora, sentimenti appropriati, vale a dire, adeguati
all’altezza valoriale degli oggetti e delle persone con le quali interagia-
mo. Gli atti nei quali cerchiamo, e talvolta afferriamo, anche un solo
frammento di “verita” assiologica costituiscono a loro volta dei “ter-
mini-vettoriali”, indicando un cammino nel mondo, certo non privo
di ostacoli e mai definitivo, in direzione di noi stessi e degli altri, delle
cose che davvero contano per noi e possono nutrire, di conseguenza, la
nostra vita morale. Non sempre, pero, siamo capaci di “onesta assiolo-
gica”; di assumere, in altre parole, un comportamento che potrebbe ri-
chiedere un sacrificio, non dell’intelletto, ma del mero sentimento (sen-
timentalismo, sentimenti inautentici, ecc.) Non sempre, d’altra parte,
siamo in grado di vedere il bene o il male nel punto in cui davvero si
trova e spesso finiamo per essere vittime di illusioni assiologiche.

Che i valori — come ritiene Scheler — siano correlati al sentire (Fiihl-
en) e ai sentimenti appare evidente, del resto, quando la sensibilita as-
siologica che, di solito, guida implicitamente i nostri passi nel mondo,
subisce per qualche motivo uno scacco. Nei casi d'immaturita affettiva
o, nella peggiore delle ipotesi, di vere e proprie patologie del sentire,
si riscontrano inadeguatezze, a volte profonde, nel modo d’esperire le
salienze della realta, e nelle modalita d’interazione sociale e personale.
I deficit in questione possono manifestarsi nei termini, piuttosto gravi,
di un’«erosione empatica»*; oppure in quelli di un‘autentica incapaci-

5 Cfr. ad es. G. Opbig, Value, Reality & Desire, Oxford-New York 2005. Oddie, pero,
parla soprattutto di partecipazione dei valori in un «causal network» e ritiene che i
desideri, sia pure distinti dai valori, siano probabilmente le uniche esperienze assiolo-
giche che possiamo fare. Per una concezione dei valori che si ispira, in parte, a quella
di Scheler, cfr. C. TaproLET, Emotion et valeurs, Paris 2000.

* Sul “male” nei termini di «erosione empatica», e per un riscontro empirico, cfr. ad
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ta di cogliere gli aspetti qualitativi della realta indipendentemente dai
desideri che si provano in particolari circostanze, e dagli umori che, di
volta in volta, colorano il mondo di rosa o di nero pece. Sono precisa-
mente gli atti emotivo-volitivi nei quali, soprattutto, facciamo esperien-
za di noi stessi con le nostre esperienze che, piu di altri, devono essere
coltivati, per poter conquistare in futuro pitt ampi margini di liberta e
poterci sciogliere, infine, da quegli egoismi e da quei pregiudizi che ne
compromettono la fioritura e finiscono per soffocarli sul nascere, impo-
verendo la nostra vita emotiva. Devono essere formati (nel senso della
Bildung), 'amare, il gioire, il commuoversi ecc., per poter favorire, di
conseguenza, una vicinanza piut onesta a noi stessi e agli altri rappre-
sentando tra gli atti, appunto, quelli maggiormente individuanti.

Solo cosi possiamo evitare di scoprire un giorno d’essere davvero
lontani da noi stessi, e d’esserlo la dove credevamo, piuttosto, di vivere
in prossimita di noi stessi. Una conoscenza perfettibile s'accompagna,
in quanto tale, alla possibilita dell’errore che, in etica, assume la forma
dell’errare. Dagli errori, pero, e possibile imparare; analogamente, sba-
gliando strada, incontrando gli ostacoli che la realta esperita porta di
necessita con sé, addirittura smarrendosi, e possibile talvolta svilup-
pare un senso dell’orientamento che, in assenza d’esperienza vissuta,
rimarrebbe allo stato potenziale, e cosi ritrovarci.

Nel presente contributo si tratta d’indicare il ruolo che I'«enfant terri-
ble» d’ogni possibile vita morale, associato di solito all'immaginazione
piu arbitraria e a un mondo privo d’attrito — quel fenomeno prima facie
tendenziale che si chiama “desiderio” — assume invece nel singolare re-
alismo assiologico di Scheler’. Muovendo da presupposti fenomenolo-
gici, formulero in questo contesto un’ipotesi sulla natura del desiderio
in grado di valorizzarne l'autentica portata “terapeutica” nella storia
(non nel senso positivo del termine) e nella destinazione (Bestimmung)
delle persone.

esempio S. BARON-CoHEN, La scienza del male. L'empatia e le origini della crudelta (2011),
tr. it. di G. Guerrerio, Milano 2012.

> Scheler impiega lo stesso termine, «enfant terrible», per indicare piuttosto la funzione
che svolge I'utilitarismo nell’'ambito della morale sociale in vigore. Cfr. SCHELER, For-
malismus cit., p. 357.
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1.1) Ipotesi della Plasticita del Desiderio

Definisco l'ipotesi in questione “Ipotesi della Plasticita del Deside-
rio” (IPD), dove la “plasticita” indica una proprieta del desiderio, quel-
la di potersi riconfigurare attraverso il tempo®: o meglio, nel processo in
cui si forma la persona e non semplicemente il vivente. Si tratta di una
modificazione, insieme strutturale (della materia del desiderio e della
relativa organizzazione) e funzionale (nell’esercizio dell’atto di deside-
rare), ovvero, di una variazione dell’orientamento desiderante, fonda-
mentale non tanto per la sopravvivenza biologica, quanto per la salute
esistenziale dell’individuo coinvolto e per il senso del suo presente o
compimento d’ogni possibile atto ulteriore. Nel «divenire altrimenti»’
di una persona con suoi desideri, nella loro costante trasfigurazione, si
conserva una traccia della rispettiva “storia” preferenziale, di quanto
lei stessa ha desiderato o ricercato nel corso della vita: dei tipi di valori
ai quali un tempo aspirava, ai quali ancora oggi aspira, sia pure nella
variazione dei rispettivi oggetti.

2) Linee programmatiche del realismo assiologico scheleriano

Senza alcuna pretesa d’essere esaustiva sull’argomento, illustro di
seguito i punti scarnamente indicati in modo che si possa avere un’i-
dea meno vaga del realismo scheleriano suscettibile, altrimenti, d’esse-
re equivocato:

(1) I valori sono fatti, non interpretazioni:

I valori sono fatti “graduati”, per cosi dire, cui spetta per natura
un’altezza esperibile comparativamente, nei quali si manifesta inoltre,
e quasi spicca, il fenomeno della polarita che ne costituisce a sua vol-
ta un tratto essenziale. I fatti comunemente intesi, pero, di qualunque
tipo essi siano — naturali come una stella o una cascata, oppure storici
come la caduta di un impero —, hanno sempre una valenza positiva o
negativa, pitt 0 meno accentuata, e ai nostri occhi appaiono sotto una

¢ Su questo punto cfr. GuccINeLLl, Dal destino alla destinazione. L'etica vocazionale di

Max Scheler cit., pp. LXVI-LVIX.

7 Cfr. Ibid. Sul concetto di variazione come «divenire altrimenti», cfr. ad esempio ScHE-
LER, Formalismus cit., p. 751.
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luce dai riflessi cangianti, da quelli piti tenui, e quasi innocenti, a quelli
davvero sinistri. Non esistono, cioe, nel mondo di Scheler (e nel nostro)
fatti neutri o incolori — almeno in prima istanza —, fatti che non abbia-
no un’eco profonda o superficiale, a seconda dei casi, nella nostra vita
emotiva. Questo non esclude che in seguito, per motivi deontologici
o puramente pragmatici, si possa astrarre da determinati fatti valori
altrimenti co-originari. L'oggetto di un’indagine psicologica, ad esem-
pio, il cosiddetto fatto psichico, non consistera piui essenzialmente in
un fatto morale; non per lo psicologo, almeno, che se ne occupera in
quanto “psicologo” appunto, anche se quel senso di colpa che tortura
il suo paziente continuera ad avere una coloritura morale.

In quanto fatti, i valori appartengono all’«arredamento del mondo»
— per dirla alla maniera anglosassone — sono dotati di una discreta con-
sistenza materiale e sono altrettanto obiettivi di un fatto fisico, anche se
costituiscono una regione a “statuto speciale”: godono di una specifica
autonomia.

La consistenza evocata e quella della stoffa di cui i valori sono “fatti”,
della loro “materialita” o contenuto. I valori (il bello, I'elegante, il vol-
gare, ecc.) non si riducono mai a un guscio o a una forma vuota, consi-
stendo piuttosto nell'intero d’appartenenza di una serie di qualita di-
namico-espressive (qualita del bello, dell’elegante ecc.) capaci di scol-
pire il volto, per cosi dire, del bene (Gut) o cosa-di-valore (Wertding) che
strutturano come tale. Sul piano morale, analogamente, i valori identi-
ficano l'atto di una persona. Distinguendosi ad esempio dal piacere o
dispiacere, oppure dal benessere o malessere concernenti lo stato o la
condizione fisico-oggettiva in cui versiamo, le qualita di un valore, del
quale appunto recano il timbro, restituiscono immediatamente la fisio-
nomia (assiologico-qualitativa) del relativo portatore — anche nei casi
piu elementari, ad esempio in quello della gradevolezza di un frutto.
Cosi la qualita del “gustoso” si distingue dal nostro “piacere” o “di-
spiacere” nel gustarla che, infatti, puo variare molto e trasformarsi ad-
dirittura in disgusto, se abbiamo dei problemi gastrointestinali o, piu
semplicemente, detestiamo le albicocche. Il valore di un‘albicocca, ad
esempio, e il modo d'esser gustoso di quel frutto che sara diverso, preci-
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samente, dal modo d’esser gustoso di una ciliegia. Anche per un frutto,
dunque, a parte objecti, vale il motto seguente: “Dimmi il modo in cui
sei gustoso e ti diro chi sei!”

Le cose in quanto beni, inoltre, possiedono necessariamente un va-
lore nelle relative gradazioni, essendone addirittura impregnate®. Se il
valore, tuttavia, non si aggiunge alla cosa in maniera del tutto contin-
gente, come un’etichetta, perché mai nelle rispettive qualita dovremmo
vedere allora la proiezione dei nostri appetiti o dei nostri desideri che
priverebbero l'albicocca, ad esempio, della sua stessa polpa? Perché do-
vremmo vedere in quel contenuto assiologico una «qualitas occulta»’ e
pensare che il bene instauri col proprio valore una relazione magica?
La chiarificazione fenomenologica che Scheler offre della relazione be-
ne-valore e molto meno fantasiosa e molto piu realistica, invece, fedele
ai fatti: il «bene sta alla qualita di valore come la cosa sta alle qualita che
riempiono di contenuto le sue proprieta»'. In entrambi i casi, si tratta di
qualita suscettibili d’essere percepite con il loro “oggetto”'!. Un aspetto,
questo, per il quale i valori possono essere essenzialmente sottratti alla
sfera del fantasmatico e riconosciuti nella loro piena sensatezza, soprat-
tutto se intendiamo la percezione in generale, quale atto unitario corre-
lato ai rispettivi oggetti, come un “prender” qualcosa “per vero” [Wahr-
nehmen] o, meglio, come un’esperienza di realta'.

8 Ivi, p. 69.
° Ivi, p. 59.
10 Cfr. ivi, p. 65.

1 Sul valore inteso, pilt precisamente, nei termini di Urphinomen; nella funzione, cioe,

che svolge primariamente nel processo stesso in cui si forma l'esperienza, cfr. G. Cu-
sINATO, Orientamento al bene e trascendenza dal sé. Il problema dell’oggettivita dei valori in
Max Scheler, in «Verifiche», 40 (2011), pp. 39-62.

2. Di grande interesse si rivela, da questo punto di vista, il carattere intenzionale che

spetta gia al sentire in quanto “atto” diretto essenzialmente sui valori: Il sentire in
questione, pertanto, ha con il correlato assiologico la stessa relazione che la “rappre-
sentazione” ha con il proprio “oggetto” — una relazione intenzionale, precisamente.
Nel caso specifico il sentire non si aggiunge all’oggetto dall’esterno, direttamente o indi-
rettamente, mediante una rappresentazione (che si & unita al vissuto emotivo in modo
meccanico e contingente, o ha stabilito col vissuto una relazione puramente mentale),
ma punta originalmente a un determinato tipo d’oggetto, ai “valori” appunto. “Sentire”
dunque é un avvenimento dotato di senso e, proprio per questo, puo essere “verifica-
to” o “smentito”» (ivi, p. 507).
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L’autonomia circoscrive uno spazio di objecta specifici, dotati pertan-
to di leggi proprie: non imposte dall’esterno, mediante un atto di forza
—in base a meri interessi, ad esempio di determinati gruppi sociali o
economici — e nemmeno dichiarate conformi, nella loro sfumatura mo-
rale, a un imperativo o a una legge universale del tutto anonima che
stabilisca in maniera indifferenziata che cosa e bene e che cosa e male.
Nel modo stesso in cui vengono a datita (anche rispetto al bene che ne
costituisce il portatore), i valori intrattengono tra loro determinate re-
lazioni eidetiche (di superiorita, inferiorita, ecc.) e manifestano compa-
tibilita o incompatibilita fondate nella loro stessa natura.

L’obiettivita, infine, sottrae i valori a ogni forma semplificatoria di re-
lativismo o allo scetticismo etico, esigendo per i giudizi corrispondenti
determinate condizioni di verita. I valori si distinguono, ad esempio,
dagli stati emotivi, dagli appetiti, dai desideri o dalle avversioni che,
nelle persone coinvolte, spesso li accompagnano. Non essendo sogget-
ti, poi, alle leggi di variazione dei mondi di beni, cosi come si susse-
guono nei loro avvicendamenti storici, non soffrono nemmeno delle
variazioni che subiscono le regole di preferenza che prevalgono di vol-
ta in volta negli stessi mondi — per quanto non siano esenti da un sano
relativismo che tende, per motivi pratici, a ridimensionare le pretese
dei precedenti regni dei valori globalmente intesi'.

Dire che i valori sono fatti obiettivi significa dire, al tempo stesso, che
non sono interpretazioni e nemmeno semplici convenzioni. La ferocia di
un assassino e un fatto morale negativo o un disvalore; la bellezza so-
bria e composta di un affresco un fatto estetico positivo; il perturbante
o lo spaesante, per altri versi, oppure il paesaggio incantato o lo sfon-
do fin de siecle di certi romanzi che suscitano la nostra inquietudine esi-
stenziale sono fatti assiologici “nuancés” (non privi di specifiche sfuma-
ture valoriali che rinviano, correlativamente, ad ambiguita affettive), in
cui le qualita terziarie si offrono come qualita metafisiche; fatti capaci,
tuttavia, di risvegliare un ipotetico lettore dal torpore quotidiano nel
quale sente d’essere avvolto, se la sua risposta, ad esempio, sara appro-

B Tvi, p. 599.
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priata al contenuto assiologico del romanzo che, nei suoi chiaroscuri,
contiene forse un invito positivo (a «cambiare la propria vita»', a farne
qualcosa di migliore e di degno). La gioiosa freschezza delle onde che
si infrangono sulla scogliera e un fatto assiologico ambientale positivo,
ecc. Sono fatti, quelli contemplati e altri del tutto analoghi, che si offro-
no in modo indisputabile — almeno nelle loro linee essenziali. Nel venire
a evidenza e nella richiesta d’adeguatezza che rivolgono ai nostri atti,
nella loro stessa datita originale'®, e non simbolicamente mediata, i va-
lori non si offrono nel modo della doxa, ma in quello dell’esser degni o
del non esserlo (axioi)'.

Non incontriamo mai, a livello propriamente percettivo, qualita di
valore isolate o del tutto incomprensibili; incontriamo, piuttosto, quali-
ta strutturate nelle unita dei valori che — occorre ricordarlo - identifica-
no di volta in volta determinati beni. Le qualita di valore o il contenuto
che afferriamo nel “sentire” e nella rispettiva percezione — fatti come il
malvagio, l'attraente, il grottesco e cosi via — possono manifestarsi, d’al-
tra parte, come elementi costitutivi di stati di cose o correlati assiologi-
ci (quindi ontologici) di proposizioni vere. I giudizi di valore, dunque,
come un qualsiasi altro giudizio, hanno obiettive condizioni di verita.
«L'esser-onesto di qualcuno», ad esempio, in quanto stato di cose, costi-
tuisce il correlato assiologico di un giudizio di valore che trova in esso
(nel contenuto di base) la propria verita o, viceversa, la propria falsita
- nella mancata verifica intuitiva del giudizio in questione nel corri-
spondente stato di cose.

Che esistano fatti come i valori, ad esempio fatti morali, come il buo-
no o il malvagio, accessibili alla nostra esperienza e capaci di fondare i
nostri giudizi di valore, significa dunque che e possibile avere una co-
noscenza assiologica, e nel caso specifico, morale.

4 Su questo punto e sulla portata “salvifica” dell’arte in generale, cfr. ]. Hersch, Tempo
e musica. Con un saluto di Czeslaw Milosz, Prefazione di DE MonTiceLLI, Traduzione e
Introduzione di GuccinerLi, Milano 2009.

1> Cfr. ScHELER, Formalismus cit., p. 61.

16 Su questo punto e, pit in generale, sulla liberta cfr. D MoNTICELLI, La novita di

ognuno. Persona e liberta, Milano 2009.
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(1,) Realta efficaci (Wirklichkeiten)

A voler essere ancora piu scheleriani, dovremmo fare un’ulteriore
precisazione: i valori, sempre obiettivi, esistono effettivamente (wirklich)
nel corrispondente tipo di supporto, con il quale non coincidono, ma
al quale rinviano — anche la dove si limitano ad annunciarne la presen-
za'. Nella loro versione piu realistica, quindji, i valori rivelano una cer-
ta efficacia, diversa da quella propriamente causale, secondo la quale
«ogni nuovo bene produce un’autentica crescita di valore del mondo
reale»'®. In quanto «objecta ideali»”, analoghe alle qualita dei colori e dei
suoni, le qualita di valore hanno uno specifico modo di datita, pre-fi-
gurale o diretto, nel quale possiamo coglierle, ad esempio, quando una
sfumatura assiologica di un valore (analoga alla sfumatura di un colo-
re, ad esempio il rosso-cremisi del rosso) invita a volgersi in direzio-
ne dell’'unita valoriale (I'intero d’appartenenza) come l'elemento che
innanzitutto colpisce nella stessa unita e in quella corrispondente, del
portatore, forse ancora vago, cui il valore aderisce. L’“idealismo” dei
valori, pertanto, relativo alle loro qualita, indica semplicemente una
variante, piuttosto frequente e affatto misteriosa, nel modo stesso d’e-
sperirli. Cosi inteso, allude a una sorta di realta epistemologica®: nel
sentire intenzionale, nella sua rilevanza cognitiva, possiamo avvertire
i valori e le loro sfumature prima ancora di distinguere chiaramente il
bene o la persona corrispondente, come accade, ad esempio, quando
una nota di gradevolezza, in quella voce che risuona, cosi limpida e al-
legra, nell’ambiente circostante — una voce che appartiene, nondimeno,
a una persona del tutto estranea alla nostra vita — ci invita a gettare uno
sguardo nella sua direzione.

17 ScHELER, Formalismus cit., p. 61. Sul valore come «messaggero» ha richiamato l'atten-
zione per la prima volta Cusinato, ‘Katharsis’. La morte dell’ego e il divino come apertura
al mondo nella prospettiva di Max Scheler (con una Presentazione di Manfred S. Frings),
Napoli 1999, pp. 237-240.

8 ScHELER, Formalismus cit., p. 67.

9" Ibid. Sui valori, sulla loro realta e idealita, mi permetto di rinviare di nuovo a Guccr-
NELLI, Dal destino alla destinazione. L'etica vocazionale di Max Scheler, in Formalismus cit.,
pp. LIV-LXXXIV.

2 Sulla differenza tra Realitit e Wirklichkeit, sia pure in un altro contesto, cfr. FERRARIS,
Realismo positivo cit. pp. 85-103.
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I valori, dunque, non esistono come oggetti puramente ideali o
come un mondo di idee eterne separato dalla nostra vita?!; contribui-
scono, piuttosto, al costituirsi del nostro stile morale. Su questo punto
Scheler e piuttosto esplicito:

Non basta preoccuparsi del “contenuto obiettivo” dei valori; se
non vogliamo ricadere in un obiettivismo e in un ontologismo
che bloccano lo spirito vivente, non possiamo trascurare il pro-
blema della vita morale del soggetto. Soprattutto devo respingere
per principio, come un corpo estraneo all’ambito della filosofia,
quel paradiso d’idee e di valori che sussistono in modo del tutto
“indipendente” dall’essenza e dal possibile compimento degli atti
spirituali e viventi — che sussistono “indipendentemente”, non
solo dall’essere umano e dalla coscienza umana, ma anche dall’es-
senza e dal compimento di uno spirito vivente in generale®.

(2) I valori sono non-indipendenti dalla mente:

L’obiettivita dei valori, correttamente intesa, rende comprensibile
ormai il senso nel quale occorre assumere la non-(in)dipendenza dalla
mente dei fenomeni in questione. I valori non sono affatto entita extra-
temporali o realta leggendarie forse un po’ esangui che aleggiano sul
mondo, per cosi dire. Non esistono, dunque, indipendentemente dalle
“menti incarnate”. Non per questo, tuttavia, si riducono a mere proie-
zioni soggettive. Il versante non idealistico dei valori, evitando un ap-
piattimento dell’assiologico sull’ontologico tradizionalmente inteso®,
salva gli aspetti qualitativi della realta dal non-senso di un‘assoluta in-
dipendenza dalla mente, o meglio, da un soggetto che possa costitu-
irne, negli atti, il correlato intenzionale. Ecco perché, in riferimento ai
valori, e preferibile parlare di “mind-non independence”, piuttosto che
di “mind-independence”. Non e necessario, cioe, sottoscrivere una sor-
ta di realismo ingenuo, per confidare nell’esistenza dei valori e dare
fiducia agli atti in cui li afferriamo nel mondo stesso in cui viviamo. I

21 Sull’oggettivita dei valori, cfr. G. CusiNaro, Orientamento al bene e trascendenza dal sé
cit. Su questo punto cfr. anche Ip., Person und Selbsttranszendenz. Ekstase und Epoché des
Ego als Individuationsprozess bei Schelling und Scheler, Wiirzburg 2012.

2 ScHELER, Formalismus cit., p. 27.
2 Siveda, ad esempio, la critica cui Scheler sottopone 1'Ethik di Hartmann, pp. 23-31.
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valori, quindi, non dipendono dalla mente solo nel senso che non pos-
sono essere creati o condizionati dal soggetto. Ne dipendono, invece,
solo nel senso che non potrebbero mai venire a evidenza per un esse-
re completamente privo di sensibilita assiologica; incapace, di conse-
guenza, d’esercitare I"“atto” di sentire®. In fondo che ne sarebbe di noi,
delle nostre preferenze oppure dei nostri amori, in un mondo senza
qualita di valore? Chi saremmo davvero? Se non esistessero valori, al-
lora esisteremmo noi stessi in forma spettrale — senza carne né sangue
—al massimo, assumeremmo le sembianze di grigi burocrati.

I versante non costruttivistico dei valori, 'idea secondo la quale i
valori non dipendono ontologicamente dal soggetto epistemico (o pra-
tico) e dai suoi processi cognitivi (o volitivo-affettivi), permette di ov-
viare a due inconvenienti. Evita, in primo luogo, il possibile appiatti-
mento dell’assiologico sull’'epistemologico, ad esempio l'identificazio-
ne del dato valoriale col contenuto sensoriale e dell’a priori col pensato;
una mossa, questa (l'identificazione), che sposta erroneamente l'atten-
zione dal dato alle condizioni di possibilita alle quali il dato sarebbe
“dato”. In ambito propriamente morale, e in un senso piu specifico (nel
senso di una qualche forma di costruzionismo), il realismo epistemo-
logico dei valori esclude che gli oggetti della conoscenza assiologica
possano apparire come il frutto di elaborazioni sociali o di procedure
normative. L’approccio scheleriano ai valori non favorisce, di conse-
guenza, quella smaterializzazione di “buono” e “malvagio” che consi-
ste nel tentativo di ricondurli a mere «designazioni verbali» corrispon-
denti «alla conformita o non conformita del volere» a una legge forma-
le* (soprattutto in senso kantiano). Il versante non costruttivistico dei
valori evita, in secondo luogo, la dipendenza ontologica dei valori dai
processi volitivo-affettivi del soggetto: dai semplici desideri o da una

# In questo caso, usiamo il termine “non-indipendenza” a scopo puramente espli-

cativo, per distinguere il realismo di Scheler da ogni possibile versione di realismo
ingenuo. Nell’accezione tecnica del termine, in senso propriamente fenomenologico,
la “non-indipendenza” delle qualita di valore (e dei valori) allude alla possibilita che
abbiamo di considerarle in astratto o separatamente — ad esempio, la dolcezza — rispetto
al concreto — ad esempio l'albicocca — che ne costituisce nondimeno l'intero di appar-
tenenza.

»  ScHELER, Formalismus cit., p. 541.
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volonta del tutto arbitraria, ovvero, dalla volonta di potenza (Wille zur
Macht). In effetti Scheler ha riflettuto molto sulla volonta di potenza
d’ispirazione nietzscheana, al punto da formulare a sua volta, nella sua
teoria del volere efficace, il concetto opposto di «potenza di volonta»
(Willensmacht), con il quale designa la capacita di disporre di res (Sache),
o cose essenzialmente utili, mediante il potere del volere®.

(22) Valenze, ambivalenze e un’obiezione che non regge

11 secondo punto del realismo in questione, cosi come "abbiamo sin-
tetizzato, non parla affatto in favore di un relativismo dei valori. Reg-
ge solo in apparenza, quindi, I'obiezione secondo la quale la valenza
positiva o negativa che, nella prospettiva indicata, spetta ai valori per
natura, e non perché qualcuno l'attribuisca loro in base ai suoi stessi
desideri, scoprirebbe al contrario una falla nella struttura dell’'edificio
scheleriano. L’etica materiale dei valori dovrebbe rinunciare, di conse-
guenza, alla sua pretesa d’essere un’«etica emozionale»” e, nondimeno,
obiettiva e assoluta (sia pure corretta in senso fenomenologico). Un’o-
biezione del genere potrebbe fondarsi, tra l'altro, sulla constatazione
— invero piuttosto naive — che esistono numerosi casi di valori che non
sono né completamente a valenza positiva, né completamente a valen-
za negativa, ma sono al contrario ambivalenti. Chi, nell'ambivalenza
assiologica cosl intesa, trova la ragione per confinare i valori in una sfe-
ra meramente tendenziale esposta, pertanto, a eventuali ambivalenze
affettivo-pulsionali dell'individuo coinvolto, pensa infatti che qualcosa
sia dotato di valore positivo solo «erché si da in un tendere», qualcosa,
sia dotato di valore negativo solo «perché si da in un contro-tendere»*®
e qualcosa, invece, sia dotato di valore ambivalente perché si da in un
tendere (o in un contro-tendere) davvero “lunatico”. Il soggettivismo
dei valori, che ne scaturirebbe di necessita, nasce in realta da una de-
bolezza, peraltro comune, legata ad abitudini e a forme d’auto-con-
servazione, per cui finiamo per «sopravvalutare tutti i valori per i qua-

% Jvi, pp. 67, 69.
7 Ivi, p. 84.
% Jvi, p. 97.
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li abbiamo una tendenza positiva (0 meglio: rispetto ai quali viviamo
I'esperienza di un “poter-aspirare”), e sottovalutare quelli che afferriamo
nel sentire si, ma verso i quali ci sentiamo impotenti, nel senso che non
potremmo mai aspirare ad essi»®.

Questo & un punto cruciale nella difesa scheleriana dell’oggettivita
dei valori: non si tratta, nella sua prospettiva, di regredire a un’epoca
precedente la “rivoluzione copernicana” di Kant, ma di restituire ai va-
lori e alle cose in generale gli autentici diritti che, in parte, aveva sot-
tratto loro la stessa filosofia trascendentale, uno dei quali consiste pre-
cisamente nella loro oggettivita. La consapevolezza che I'essere umano
sia innanzitutto (anche se non solo) un vivente e, per certi aspetti, un
“animale da fuga” o preda (non solo un “predatore”), con tutte le ”fra-
gilita” che ne derivano, permette a Scheler d’individuare una delle fon-
ti illusorie della presunta soggettivita dei valori nelle possibili frustra-
zioni umane, nella delusione delle proprie aspirazioni. Dal punto di
vista di un “relativismo storico”, che occorre assumere quale possibile
integrazione (e non necessariamente nei termini di una sterile opposi-
zione) di un’etica “sperimentale”, per cosi dire, e post-kantiana, sono i
«deboli d’istinto e di sentimento»™ ad aver snaturato i valori:

E dunque il senso e la coscienza d’inferiorita avvertita sotto il
dominio dei valori obiettivi che ha spinto quegli individui a ven-
dicarsi, per cosi dire, dei valori in generale. Un atto, questo, che
culmina nell’affermazione: “tutti” i valori in fondo sono «solo»
soggettivi! E la segreta e profonda esperienza dell’impotenza
(Ohnmacht) a realizzarli e a contare qualcosa in base al loro ri-
conoscimento; e la depressione, che nasce da quest'esperienza,
ad averli indotti ad assumere la “soggettivita” dei valori o ad in-
terpretare erroneamente la pura obiettivita dei valori come una
“soggettivita universalmente valida”*'.

Se i valori talvolta risultano ambigui e solo perché esistono sfuma-
ture assiologiche, qualita di valore che li rendono pitt 0 meno posi-
tivi, oppure pit 0 meno negativi; in questo senso, esistono davvero

2 Ibid.
0 Ivi, p. 627.
31 Ibid.
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ambivalenze assiologiche, o meglio, “fatti assiologici nuancés”. I valori,
d’altra parte, non sono strutture monadiche, avulse da ogni contesto,
ma strutture unitarie, relazionali o dialogiche (un “buono” sara piu o
meno buono rispetto a un altro “buono”, rimanendo tuttavia “buono”
rispetto a un “malvagio”). La stessa realta, della quale i valori parteci-
pano (non essendo oggetti ideali), € sfumata, talvolta, e lo e precisa-
mente in virtu delle qualita di valore; e sfumata come possono esserlo
le emozioni o i sentimenti cosiddetti ambivalenti (appropriati o inap-
propriati), nei quali appunto le avvertiamo.

In base a quanto precede, gli ultimi punti del programma abboz-
zato, in parte anticipati*?, non richiedono uno straordinario approfon-
dimento — almeno in questa sede e conformemente all’obiettivo che ci
siamo prefissi: definire lo statuto ontologico del desiderio e la funzione
che svolge nell’'ambito del realismo sui generis di Scheler. La semplicita
delle qualita di valore, tuttavia, e la loro capacita di motivare i nostri
comportamenti sono aspetti del realismo indagato che trascendono,
nella fondamentale rilevanza cognitiva e morale che assumono nella
nostra vita individuale e sociale, il ruolo di semplici implicazioni alle
quali siamo costretti a relegarle.

(3) I valori sono irriducibili a dati non valoriali:

I valori devono «prima manifestarsi nelle cose, perché le cose pos-
sano essere qualificate come “belle”, “graziose”, “affascinanti’», ecc.®.
Questo fatto vale come una conferma della differenza che sussiste tra
valori e beni. Che i valori quindi siano configurazioni di senso irridu-
cibili, nelle rispettive qualita, a proprieta oggettuali ordinariamente in-
tese sembra ormai assodato. A maggior ragione le qualita assiologiche
saranno irriducibili a concetti che dovrebbero trovare «verifica intuiti-
va nelle proprieta comuni delle cose» in quanto portatrici di valori*.
Le proprieta comuni, del resto, indicano una possibile somiglianza fra
determinati beni piuttosto che rivelare I'identita specifica di ognuna

%2 Cfr. ad esempio infra par. 1. sulla consistenza, oppure par. 1.1 Realta efficaci (Wirkli-
chkeiten).

% ScHELER, Formalismus cit., p. 53.
3 Ibid.
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di quelle cose che, nelle qualita di valore, assumerebbero appunto una
precisa “fisionomia”. Potremmo elencare tutte le proprieta che fanno
di determinati oggetti delle opere d’arte, ad esempio dei dipinti — il
supporto fisico, la struttura del tessuto, le proprieta dinamiche della
tela, l'atteggiamento da assumere nei loro confronti, ecc. -, ma non ri-
usciremmo mai, in questo modo, ad afferrare la specifica atmosfera di
un dipinto di Van Gogh o la sua cifra stilistica. Le qualita, nelle quali
consistono i valori che sfuggono precisamente alle descrizioni genera-
li, sono dunque semplicissime, variegate e inesauribili. Dal punto di vi-
sta morale, 'assurdita teorica e l'illusione assiologica di una posizione
analoga a quella che abbiamo contemplato relativamente ai beni appa-
iono davvero in tutta la loro evidenza. L’idea, cioe, che i valori siano ri-
ducibili a caratteristiche costanti o a proprieta disposizionali delle per-
sone porta erroneamente a pensare che sia possibile «separare i buoni
dai cattivi come le pecore dai capri»” — come se la malvagita o la bonta
delle persone si esaurisse nella rappresentazione che di loro possiamo
farci «(I'eterna forma categoriale del fariseismo, per cosi dire)»*.

Che i valori, inoltre, non siano affatto riconducibili a sentimenti, sta-
ti affettivi, appetiti o desideri, oppure a oscure forze capaci di causarli,
dovrebbe essere chiaro. Le qualita assiologiche, infatti, non esercitano
un’azione causale come le cose — un’opzione, questa, che renderebbe,
tra l'altro, l'etica materiale dei valori un’etica empiristica — ma si pre-
sentano, al massimo, come valori di un certo tipo. Come «valori af-
fettivi»”’, ad esempio, o valori che determinate cose hanno “per noi”,
indipendentemente dal valore che hanno “in se stesse”: una cartolina
ingiallita, uno scarabocchio della nostra infanzia, ecc.

Eppure i valori sono efficaci, nel senso che abbiamo indicato prece-
dentemente (1:) e nel senso che motivano i nostri comportamenti o le
nostre scelte.

(4) I valori motivano l'individuo che ne fa esperienza:

¥ Jvi, p. 55.
3% Ibid.
7 Ivi, p. 479.
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I valori non sono dotati di potere causale, ma senz’altro motivano la
persona che ne fa esperienza. Sono in grado di determinare una serie
di variazioni dei suoi stati affettivi e dei suoi sentimenti, di suggerirle
un’azione piuttosto che un’altra. L’individuo in questione potra com-
piere o non compiere quell’azione, oppure compierla o non compierla
pit 0 meno esplicitamente, ma senza lasciarsene condizionare come
potrebbe fare, invece, nel caso del morso di un serpente o di una mar-
tellata sul piede. Siamo invasi da una tristezza davvero cupa legata, ad
esempio, al ricordo di un episodio doloroso della nostra vita, ma l'aria
frizzante e leggera del mattino, e lo spettacolo maestoso del golfo che
all'improvviso si staglia di fronte a noi, ci invitano a passeggiare e a
respirare profondamente.

Di quella persona o di un‘altra, poi, i valori sono in grado scuotere,
talvolta in profondita, I’orientamento morale e di suscitare una vera e
propria «conversione del “cuore”», favorendone la crescita (oppure il de-
clino) nell’essere e nell'intimo sentire® — quando si manifestano sotto
forma di modello da seguire o d’esemplarita:

Se per un istante [...] consideriamo l'efficacia che, di fatto, il mo-
dello esercita sulla crescita e il declino dell’essere e della vita
morale, allora vediamo che, ovunque, il principio d’esemplarita
e il veicolo primario d’ogni possibile trasformazione del mondo
morale®.

La conversione del “cuore” si compie primariamente nella variazione
dell’orientamento d’amore cosi come si manifesta nell'amare-con qual-
cuno in conformita all'amore che si prova nei confronti dell'esemplare
del modello®.

3) Forme di anti-realismo assiologico: emotivismo e prescrittivismo

Forme di anti-realismo assiologico sono, ad esempio, 'emotivismo
e il prescrittivismo. Secondo l'emotivismo i giudizi di valore si ridu-

¥ Cfr. Ivi, p. 1113.
¥ Ivi, p. 1103.
9 Jvi, p. 1113.
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cono a mere espressioni emotive e ad arbitrari atteggiamenti di lode
e biasimo. Secondo il prescrittivismo, inteso nella sua accezione piu
semplice e formalistica possibile, i giudizi di valore si riducono a pre-
scrizioni e comandi che, di fatto, si limitano a enfatizzare proposizioni
non fondate su un contenuto assiologico positivo e svolgono, al contra-
rio, una funzione puramente interdittoria, sottraendosi alle condizioni
di verita e risultando, di conseguenza, ingiustificati*'.

Contro tutto questo, un realista come Scheler afferma senza alcun
indugio che i valori non sono misteriose entita racchiuse nella testa di
un individuo, ma qualita accessibili a chiunque non sia vittima di ce-
cita o disfunzioni assiologico-affettive; che una conoscenza e possibile
anche in ambito assiologico e che i giudizi di valore (pure loro) pos-
sono tranquillamente costituire dei giudizi “veri” o “falsi”. In materia
di buono, malvagio, bello, ripugnante, elegante, pruriginoso, ecc., non
e affatto “questione di gusto” dunque, e nemmeno di meri desideri —
anche se i valori, per altri versi, sono davvero cio che da sapore all’esi-
stenza; che la individua, soprattutto, dandole quel po” di senso che la
persona di riferimento aspira ad avere, anche quando lo uccide in se
stessa e negli altri.

4) II coraggio dei propri desideri

Ho parlato all'inizio di “raffinato” realismo — un aggettivo piutto-
sto a la page nel vivace linguaggio analitico — non solo per alludere al
fatto che quello scheleriano non ha nulla da invidiare alle pit1 innova-
tive proposte teoriche, per quanto attiene ai valori, ma anche perché
la profonda sensibilita alle sfumature assiologico-emotive, che Scheler
senz’altro rivela, non lo rende affatto incline a un descrittivismo piatto
del mondo (il mondo cosi com’e o il mondo cosi come va). Uno sguar-
do del genere, da “grigio burocrate”, finirebbe per sottrarre ai nostri
desideri e in fondo ai nostri sogni quella consistenza che possono ave-
re, quando vengono riconosciuti per quello che sono: desideri, appun-
to, e non realta (almeno non nel senso granitico del termine); aspira-

4 Cfr. ad. es. ivi, pp. 421-423.
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zioni, e non decisi atti di volere capaci di misurarsi con gli ostacoli e le
resistenze (termine scheleriano) che le cose e il volere altrui oppongono
loro impedendo, in particolare, I'esercizio del nostro fare. Senza nulla
concedere al soggettivismo dei desideri, quindi, o alle loro smodate
ambizioni creative — 'idea di mettere al mondo essi stessi dei valori —
con un occhio di riguardo, certo, per la passione che i bambini nutrono
per le stelle, Scheler attribuisce nondimeno alle aspirazioni, a quanto
appare attraente (e davvero merita attenzione), un ruolo determinan-
te nella vita stessa delle persone che ne sono mosse, negli incontri che
hanno occasione di fare, nel loro preferire quegli oggetti, e non altri,
che all'improvviso scoprono di avere a cuore.

Il processo di formazione del desiderio rappresenta, insieme, un
processo d’emancipazione dai pregiudizi, da quel delirio d’onnipoten-
za che a tratti sopravvive, nella stagione della maturita, e suscita 1il-
lusione di poter “mettere le mani” sulla realta intera, di poterla pla-
smare secondo le proprie aspettative. L'uscita dallo “stato di minorita”,
la possibilita che abbiamo di liberarci, in un certo senso, dai fantasmi
dell’infanzia d’ogni tempo consiste in parte nella capacita, che prima o
poi occorre sviluppare, di sopportare il rifiuto, da parte delle cose, di
soddisfare semplicemente i nostri appetiti. Un rifiuto che le cose di va-
lore, soprattutto loro, possono esprimere con forza nei confronti di un
volere (“volonta di potenza”) che stenta a riconoscere i propri limiti e le
concrete possibilita che ha di realizzare quanto si propone. I desideri,
quando sono veri desideri, e non strategie pit1 o meno esplicite di com-
pensazione della realta, richiedono coraggio. Nel modo stesso in cui
sopportiamo il “no” e lo trascendiamo in altre direzioni, facendo tesoro
magari di un’esperienza negativa che scopre, tuttavia, I'impianto illu-
sorio delle nostre pretese e permette di riorganizzare, forse di correg-
gere, il nostro ordine di priorita di valore, consiste in parte la nostra sa-
lute e la nostra stessa “resistenza”. Nella capacita che abbiamo, infine,
d’imparare — senza mai smettere di coltivare — il rispetto che nasce dal
sentire, e a volte dall'amore, nei confronti d’ogni persona che rivendi-
chi il diritto d’essere proprio quella persona, e non un‘altra — quella che
sogniamo appunto — consiste in parte la nostra stessa salvezza.
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Seguiamo dunque gli argomenti con i quali Scheler “ferisce”, per un
verso, i nostri desideri “nel loro orgoglio”, e li riabilita, invece, per un
altro. Guadagneremo alla fine, in modo del tutto trasversale — via desi-
deri e potenze di volonta — una visione piuttosto perspicua della “ragione
pratica” secondo Scheler: una ragione “incarnata” e “individuata”.

5) “Desiderio di realta” e “realta del desiderio”

Prendero in considerazione la “Teoria del Desiderio” di Scheler, nei
termini in cui viene esposta nel Formalismus, allo scopo di esplicitarne
alcune importanti implicazioni. Vorrei pero richiamare l'attenzione, in
primo luogo, su quella che mi appare — quando rifletto sulle aspirazio-
ni in generale — come un’autentica struttura dinamica del desiderio e
come una fonte di costante rinnovamento del suo stesso tessuto “desi-
derante”. E la costituzione assiologica del desiderio, in fondo, che lo ra-
pisce a una successione puramente cronologica del tempo, al suo ine-
vitabile sfiorire, per restituirlo al tempo vivo della “nostra” esperienza.
Pensiamo a un esempio di mera successione cronologica: un desiderio
esaudito come “killer” di un precedente desiderio ancora inappagato,
o il volere, se preferiamo, come “killer” di un precedente desiderio —
sia che lo esaudisca sia che non lo esaudisca. L’idea in questione tro-
va la propria giustificazione nell'ambito della stessa teoria scheleriana.
Ne offro dunque una breve descrizione, in una sorta di flashforward,
un attimo prima di gettare uno sguardo, sia pure a volo d"uccello, sul-
la scacchiera sulla quale si gioca per cosi dire la storia intera della no-
stra vita pratica. Si trattera poi di schizzare, in questa cornice, le mosse
che Scheler suggerisce ai suoi “attori” — non cavalli o regine, in questo
caso, ma tendenze, moti pulsionali, atti di volere e, soprattutto, deside-
ri, colti nei loro intrecci e nei loro rapporti di fondazione, talvolta, nel
momento preciso in cui un tipo di contenuto, ad esempio quello del
volere, ne scalza addirittura un altro, quello del desiderio, ad esempio,
poco funzionale forse agli scopi del primo. Non e affatto da escludere,
pero, che il desiderio scalzato non possa prendersi, un giorno, una ri-
vincita sul volere.

Quanto all’ipotesi della “Plasticita del Desiderio” — cosi come I'ho
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definita — il “desiderio” in gioco potrebbe essere inteso in una duplice
accezione che formulo di seguito, per favorirne la comprensione, nei
termini di un’inversione di lessemi:

a) desiderio di realta

b) realta del desiderio,

dove il “desiderare la realta” non si rivolge propriamente al futuro,
a qualcosa che ancora non possediamo, ma a qualcosa che non posse-
deremo pil nello stesso modo in cui avremmo desiderato esperirlo nel
passato, anche se potremmo continuare a desiderarlo, magari senza
saperlo a livello di coscienza esplicita, e sotto le forme piu disparate,
in ogni istante del nostro presente, conferendo al desiderio in questio-
ne una consistenza ontologica fino a quel momento impensabile: una
“realta del desiderio”. Come se la nostalgia del non vissuto, quel sen-
timento cosi autunnale che ricorda non solo il passare del tempo, ma
anche le occasioni perdute, non si esaurisse affatto nella nostalgia, ma
illuminasse di nuova luce e di tenue speranza i nostri passi nel mondo.

I1 desiderio infantile di trattenere quella persona che ci aveva ac-
compagnato per la prima volta nella terra degli indiani e all'improv-
viso pili... se n'era andata per sempre... senza neanche salutarci; quel
desiderio struggente di cavalli e pié veloci, di penne colorate e frecce
buone scoccate per salvare con le unghie e con i denti la propria fetta
di liberta diventa, per qualche “recondita” via, «un mare su uno stelo»*
che oggi ci rallegra l'esistenza e la guida in silenzio, lungo sentieri ine-
splorati.

5.1) “Fra”il tendere e il volere
I1 desiderio tradisce, secondo Scheler, una certa ambiguita, quasi
avesse una doppia natura. Per certi aspetti, il fenomeno in questione
e suscettibile d’essere interpretato come una tendenza; per altri, invece,
come uno scopo del volere. Possiamo intenderlo, infatti, sia nei termini
di «un tendere che non punta» tuttavia «alla realizzazione del suo stes-

# E. DickiNsoN, By my window have I for scenery (Quest’e la vista dalla mia finestra 1863),
in Poesie, Introduzione, traduzione, premessa al testo e note di M. Guipacci, Milano
1979, p. 229.
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so contenuto»®, sia nei termini di “uno scopo del volere” che si rivela
tuttavia “incompiuto”, o meglio, “mancato”. Dei due momenti, nei quali
lo scopo si costituisce e si specifica, vale a dire, in quello della «rappre-
sentazione del contenuto del fine»* — che lo distingue, fra l'altro, dai
fini del tendere (atto del tutto sprovvisto di una coscienza figurale dei
propri fini) — e in quello del «dover essere reale (Realseinsollen)»*, al de-
siderio manca precisamente il secondo. Proprio per questo rimane un
mero desiderio, un qualcosa d’irreale: ha un orientamento, ma non un
bersaglio cui mirare con presa sicura, come accade al contrario nel ten-
dere autentico; non ha nemmeno 1'obbligo, d’altra parte, di “ritagliarsi”
uno spazio nella “dura” realta, fosse pure quella epistemologica. Man-
ca di realta — concediamolo — ma non e detto, per i tratti indicati, che
viva la mancanza come un “deficit”. Se fosse cosi, se davvero non ne
soffrisse, avremmo almeno un indizio del fatto che il desiderio, per sua
stessa natura, non ammette di essere ridotto a una semplice tensione
verso il futuro volta a compensare un vuoto attuale.

D’altra parte, «il desiderio che qualcosa sia presuppone» — se anche
lui stesso non lo fosse per natura — «un tendere a qualcosa»*, altrimenti
finirebbe per contraddirsi. Un tendere o un volere quale atto diretta-
mente correlato alla realta e capace, pertanto, di conferirla o rifiutarla
in qualche modo al contenuto del desiderio. Per uscire dalla condizio-
ne di “mero desiderio”, il desiderio dovrebbe quanto meno essere vo-
luto; diventare, in altre parole, uno scopo “compiuto”.

Solo in via approssimativa pero, giusto per familiarizzare con esso,
possiamo ritenere che l'atto di desiderare si caratterizzi esclusivamen-
te per il fatto d’essere sospeso fra il tendere e il volere. Benché un po’
sospeso in fondo lo sia. E un “fra”, per cosi dire, sempre a meta strada,
e (facendo un po’ il verso a Heidegger) potremmo addirittura dubita-
re che sia realmente “in cammino verso il volere”. Anzi, sulle buone
intenzioni del desiderare, da quel punto di vista, non saremmo affatto

# ScHELER, Formalismus. cit., p. 259.
“ Jvi, p. 103.

4 Ibid.

4 Ibid.
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disposti a “mettere la mano sul fuoco”. Non siamo in grado di prevede-
re un suo possibile sviluppo in quella direzione. Abbiamo I'impressio-
ne, invece, che un po’ per gioco e un po’ per natura, esso “traccheggi”,
appunto, limitandosi per lo piti ad assumere le sembianze ora dell'uno
ora dell’altro: ora di uno scopo ora di un tendere, senza avere, tuttavia,
la stessa decisione che l'atto tendenziale manifesta nel puntare alla re-
alizzazione del suo contenuto; ora — vorrei aggiungere — di un volere
che, nonostante creda in se stesso (creda, cioe, di volere davvero cio
che vuole), manca dell’effettualita che caratterizza il vero volere.

5.2) Quando il “volere non é potere” o del pio desiderio

Un esempio di Scheler, piuttosto efficace, permette di afferrare tutta
la differenza che passa tra il volere, quale atto capace d’incidere nella
realta e di vincere eventualmente le resistenze che in essa incontra, e
il desiderio, quale atto non sempre capace di realizzarsi sul piano pra-
tico, inteso, cioe, nel suo momento di virtualita, piuttosto che in quel-
lo effettuale. L'esempio che intendiamo citare ha il merito inoltre di
sottolineare i vantaggi di un’etica incarnata che, senza rinunciare alla
propria oggettivita, possa tener conto, assieme alle obbligazioni ideali,
degli ambiti di potere del vivente per il quale dovrebbe valere.

Immaginiamo dunque che qualcuno, cadendo all'improvviso in ac-
qua, stia per annegare e che due persone, una delle quali paralitica,
osservando con terrore la scena, vogliano salvarlo. Evidentemente uno
soltanto tra i due spettatori — quello che non ha impedimenti motori —
riuscira a trasformarsi in attore e, gettandosi in acqua, a salvare la per-
sona che sta per annegare.

Ora, la questione cruciale che Scheler si pone, in questa circostan-
za, e la seguente: siamo proprio sicuri, come sembra esserlo una certa
etica dell’intenzione (Gesinnungsethik), che o stato di fatto morale» del
paralitico sia «identico a quello di un non paralitico che vuole salvare
la persona in pericolo e compie realmente I'atto»*”? Possiamo parlare di
autentico volere anche nel caso del paralitico, come se l'atto che intende
compiere potesse davvero mettersi alla prova nel tuffo che l'esigenza

Y Jvi, p. 249.
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(oil dovere) di salvare la persona in pericolo impone, o siamo di fronte
a un tipo d’esperienza diverso rispetto a quello che vive il non paraliti-
co capace, appunto, di compiere il salvataggio?

Per quanto ammirevole, la sedicente volonta (Wille) del paralitico
sembra consistere, per Scheler, nella sola intenzione (di...) che lui mostra
d’avere. L'impressione trova conferma nell’originale tedesco del passo
in questione («er nur den Willen hat»), se assumiamo soprattutto “Willen
haben” nella sua accezione piu ristretta: non tanto nel senso di “avere
una “volonta (o un volere)”, che sara magari piu 0 meno matura e in gra-
do di dispiegarsi, oppure davvero “potente” e sul punto di realizzarsi,
quanto in quello di “avere semplicemente l'intenzione di...” salvarlo®.
In questa prospettiva, il “Willen” coincide con la mera “Absicht”, ovvero,
con I"“intento”. Se fosse poi escluso ogni possibile sviluppo dell’inten-
zione cosl intesa nell’azione e vi fosse, dunque, una lacuna nel processo
di formazione dellatto, allora dovremmo quanto meno definire quel
presunto volere “un po’ claudicante o impotente”- una definizione certo
piu fedele alla condizione fisica in cui versa il paralitico. D’altra parte,
il termine “intenzione” —nel senso appunto d’“essere intenzionato a...”
o di “avere l'intenzione di...” — annuncia, nell’infinito rinvio semanti-
co di parole tedesche che designano per altri aspetti oggetti diversi, un
concetto ancora piu profondo d’“intenzione”, e piu appropriato al caso
morale in discussione, quello, cioe, d’“intenzione morale” (Gesinnun-
9)¥. Alla Gesinnung, infatti, Scheler si riferisce in maniera esplicita nel
periodo immediatamente successivo, ammettendo che si, I'intenzione
morale in entrambi i casi (nel paralitico e nel non paralitico) potrebbe
essere davvero la stessa e possedere, di conseguenza, lo stesso valore.
Dire qualcosa di pit1 impegnativo di questo, pero, che possa andare nel-
la direzione di una perfetta identita fra i due stati di fatto morali e i due
vissuti — significa, invece, alterare i connotati della realta:

il paralitico non puo assolutamente pervenire al Faktum del «voler

4 Cfr., ad esempio, il significato che assume “Wille” nella seguente espressione: “Den

festen Willen haben, etwas zu tun” (“Avere la ferma intenzione di fare qualcosa”).

# Da notare che la Gesinnung, per Kant, sarebbe semplicemente la «forma della posizio-

ne di un intento» (SCHELER, Formalismus cit., p. 235).
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fare». Il paralitico puo «desiderare» con tutte le sue forze di essere
in condizione di compiere 1'azione di salvataggio, ma non puo
“volerla”. Per quanto riguarda il suo rapporto al voler fare e al
relativo valore, egli si trova quindi nella stessa situazione in cui
si troverebbe una persona che non fosse presente alla scena, ma
avesse la stessa «intenzione morale» (Gesinnung) e riconoscesse
lo stato di fatto, secondo il quale si deve salvare una persona che
sta per annegare. Di conseguenza, € sbagliato dire che nei due
casi siamo di fronte agli stessi stati di fatto morali. Ovviamente,
al paralitico non si pud muovere alcun rimprovero morale, ma
una parte della lode morale, che spetta alla persona che agisce,
gli e altrettanto preclusa. L’opinione contraria, secondo la quale
I'intenzione morale si riduce al portatore del valore morale, an-
drebbe ricondotta al ressentiment dell’dmpotente»™.

Il paralitico, dunque, non ha affatto quel “potere” che gli consenti-
rebbe di pervenire al «voler fare» come a un momento assolutamente
necessario, nell'unita dell’azione, per “fare” davvero quanto e soltanto
intenzionato a compiere — suo malgrado; per realizzare, in altre parole,
quanto richiede quel profondo sentire che, nel contenuto assiologico a
priori del volere, suggerisce il suo stesso orientamento morale (Gesin-
nung). Proprio perché e possibile essere preda di illusioni nella sfera
morale piu intima e ingannare addirittura se stessi, oltreché gli altri,
anche l'intenzione decisamente morale che, nella struttura assiologi-
ca, parla senz’altro del suo portatore, sottraendolo all’anonimia, deve
dimostrare di essere all’altezza di se stessa, confermando la propria
autenticita nell’azione che intende compiere'. Si comprende facilmen-
te allora il motivo per cui «una parte della lode morale, che spetta alla
persona che agisce, ¢ altrettanto preclusa» al paralitico.

Scambiare I'intenzione morale col portatore, come accade a chiun-
que intenda sostenere I’opinione contraria, nasce da una forma di res-
sentiment che induce ad attribuire scarso valore al corpo-vivo e alle sue
virtl proto-morali, per cosi dire. Forse chi commette un errore di que-
sto tipo ritiene che la bonta o la generosita di un individuo, per esse-
re tale, debba apparire necessariamente disincarnata, quasi angelica,

% Ivi, pp. 249-251 (sottolineatura mia).
1 Cfr. ivi, pp. 251-253.
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come se il corpo-vivo costituisse un limite meramente empirico e un
po’ inquinante alla realizzazione del bene nella sua “purezza”. L'assur-
dita di una posizione come questa appare in tutta la sua evidenza nel
caso del salvataggio di qualcuno che stia per annegare. Forse l'errore e
frutto, insieme, di una sorta di costruttivismo secondo il quale I'imma-
gine di una persona che, dall’esterno, non ha mai dato motivo di dubi-
tare della sua generosita, o la rappresentazione, che si rinnova nel cor-
so del tempo, della sua volonta (una presunta volonta buona), costitu-
isce una garanzia del fatto che quella persona costruita, appunto, nella
mente di colui che si ostina a giudicare erroneamente agira sempre in
direzione del bene. E senz’altro frutto di «fariseismo» la convinzione in
fondo anche kantiana — dal punto di vista di Scheler — di poter ridurre
il contenuto del volere alla sola manifestazione di un’intenzione mora-
le, «<ad esempio, nel desiderio di voler»* salvare la persona che sta per
annegare; l'idea, ciog, che «l contenuto del volere possa avere una va-
lidita morale se, “in occasione” della sofferenza altrui, mediante l'azio-
ne di soccorso, consiste nel “mostrare” (a noi stessi, e agli altri) un’in-
tenzione morale»™. Non ¢ affatto da escludere che chi ragiona in questi
termini possa coprire in tal modo, pitt 0 meno consapevolmente, una
debolezza vitale esperibile nella stessa esperienza del non poter fare.

La potenza o I'impotenza di volonta consiste nell’«esperienza vis-
suta del “poter fare” o del “non poter fare”»* qualcosa. Prima ancora di
realizzare il salvataggio, ad esempio nel fare effettivo, e possibile avere
coscienza (a livello tendenziale)> del potere o non potere in questione.
Promuovendo il «voler fare», il «poter fare» permette il fare fattuale.
Nel paralitico, pero, che non raggiunge mai il livello del «poter fare»,
il volere al massimo e un “pio” desiderio che, in quanto tale, stenta ad
incarnarsi nella realta, ad assumere “corpo”. La dove il volere, capace
di consolidarsi nel proprio potere, aspira ad incarnarsi in quella realta
della quale avverte, nondimeno, le resistenze.

2 Ivi, p. 253.
5 Ibid.

% Ivi, p. 269.
5 Cfr. Ibid.
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La mancata unitarieta dell’azione nel paralitico e il riflesso della
mancata esperienza del senso unitario del proprio-corpo, ovvero, della
mancata esperienza del «poter fare». A mio avviso, infatti, il «poter fare»
restituisce, a livello tendenziale, il «senso del proprio corpo» unitaria-
mente inteso; come corpo, ciog, di un vivente gia individuato (sia pure
in senso debole) nella struttura assiologica preferenziale e nell’atteg-
giamento pulsionale. Una conclusione di questo tipo trova la propria
giustificazione nell’analogia che Scheler istituisce tra il «senso vitale»,
in quanto senso unitario di una serie di funzioni sensorio-vitali (gusta-
re, udire, senso di benessere, ecc.), che possono essere esercitate in de-
terminate circostanze, irriducibile a una somma di affezioni sensoriali,
e il «poter fare», definito nei termini di «un’esperienza vissuta che varia
uniformemente e secondo le leggi proprie del vivente, inteso come un intero
del tutto indipendente dalle riproduzioni degli stati sensoriali e affet-
tivi che accompagnano i movimenti compiuti realmente dal corpo nel
compimento delle azioni (o causati, inizialmente, dai movimenti)»™.
L’esistenza di una coscienza immediata del poter fare, di un sapere
pre-riflessivo e davvero originale, capace di distinguersi, dunque, da
una mera conseguenza del fare fattuale o da una serie di abitudini e
disposizioni spiega, al tempo stesso, la profonda avversione di Scheler
nei confronti di ogni possibile concezione puramente intellettualisti-
ca e anonima del potere. Rivela, inoltre, I'illusione di ogni dovere che
pretenda di valere per tutti gli individui, indipendentemente dalla loro
sfera di poteri o dalla loro impotenza di volere

Solo nel caso in cui il paralitico

esperisse per la prima volta, in questa circostanza, il fatto della sua
paralisi [...] vivrebbe come un’“impossibilita” pratica quella par-
ticolare esperienza della resistenza che si oppone alla sua inten-
zione di movimento e alla serie, disposta in ordine gerarchico, dei
relativi impulsi di movimento. In questo caso saremmo di fronte
a un tentativo di agire che, di fatto, avrebbe lo stesso valore dell’a-
zione reale (almeno nei termini di una valutazione morale)”.

% Ibid. Cfr. inoltre la distinzione tra singoli sensi del proprio corpo, in quanto stati, e sensi
vitali, in quanto funzioni nell'ambito della vita affettiva (ivi, pp. 649-667).

7 Ivi, p. 253.

369



RoBERTA GUCCINELLI

5.2.1) 1l delinquente di fantasia (quando il desiderio non e pio)

Se e vero che il volere del paralitico puo avere al massimo lo statu-
to di un desiderio, inteso oltretutto nella sua versione pill innocente e
altruistica, per quanto meno incisiva, non arrivando a mordere nella
realta, e vero inoltre che il desiderio, nella sua grana propria o nocciolo
di realta che pure possiede, non si esaurisce mai nella mera aspirazio-
ne incapace, come tale, di venire a piena esistenza, o nella vera e pro-
pria fantasticheria. Anzi, i cosiddetti «desideri della fantasia», quando
il desiderio respira essenzialmente nella vita di fantasia o nei sogni ad
occhi aperti, costituiscono soltanto un ambito ristretto del pitt vasto
regno dei desideri; senza considerare che le sottospecie di desiderio in
questione hanno una discreta efficacia, quasi insospettabile e per que-
sto, forse, piu insidiosa. Basta pensare al tempo della nostra vita che
consumano o arricchiscono desideri di questo tipo: nell’adolescenza,
ad esempio, oppure nella senilita. Possono distrarre o ispirare, invitare
alla trasgressione, e talvolta € un bene, o contenere, per altri versi, una
certa impulsivita. Desideri biasimevoli o malvagi, come quelli buoni
d’altra parte, dichiarano nella loro qualita di valore 1"““estrazione” mo-
rale e, nella schietta malvagita, smentiscono clamorosamente I'idea che
ogni desiderio sia un “pio” desiderio, nel duplice senso dell’aggettivo:
desiderio utopistico e desiderio innocente.

Sono tutti aspetti, questi, che ricordano quanto il desiderio sia in-
dividuato, molto pitt di una semplice pulsione, legata essenzialmente
al nostro essere animale e, nella sua componente istintuale, alla nostra
specie; quanto sia attraversato, in altre parole, da una realta che esperi-
sce sl in maniera tendenziale, ma non a livello periferico o in un punto
preciso del corpo del suo portatore, dove la realta sarebbe solo subita.
Che il desiderio non sia un semplice appetito lo rivela, del resto, il suo
“giocare” nello spazio tra il tendere e il volere che lo emancipa, senza
dubbio, da una tendenza ancora pulsionale e quasi sul punto di na-
scere e lo avvicina, al tempo stesso, al volere, almeno nella sua forma
pitt elementare. Nello scarto fra il tendere e il volere, in quel contenu-
to materiale a priori che, nell’intimo sentire suggerisce eventualmente
l'azione, si delinea il profilo onto-assiologico del desiderio e un po” an-
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che il nostro. Anche per noi — stavolta a parte subjecti — vale il seguente
motto: “Dimmi che cosa desideri e ti dir0o chi sei!”. Da questo punto
di vista nemmeno il desiderio della fantasia € qualcosa di completa-
mente avulso dalla vita pratica di quella persona della quale, appunto,
continua a recare la firma — anche nel caso in cui simili desideri diano
I'impressione di essere davvero lontani, addirittura scissi, dal mondo
che lei stessa abita nella vita quotidiana e dai sentieri che calpesta nel-
la luce diurna. Chi sarebbe disposto, in effetti, a sostenere il contrario?
Proviamo a ricorrere a un controesempio, a una specie di esperimento
mentale.

Immaginiamo di poter leggere, non solo i pensieri o le sensazioni,
ma anche i desideri della fantasia di una persona che, nella vita di tutti
i giorni conduce un’esistenza esemplare e non presenta alcun distur-
bo mentale. Scopriamo cosi, non senza avvertire un brivido lungo la
schiena, che quella persona desidera compiere un crimine, che fanta-
stica addirittura di essere un delinquente incallito. Saremmo disposti,
in seguito alla scoperta, a sostenere che la persona dai desideri incon-
fessabili non e la stessa persona che nella vita di tutti i giorni si distin-
gue per la sua rettitudine? Se non lo fossimo e pensassimo, invece, che
si tratti davvero della stessa identica persona, perché non dovremmo
poter esprimere una sorta di giudizio morale su quel desiderio? E noi
stessi, non dovremmo a nostra volta esseri soggetti a una valutazione
morale per aver messo il naso nei desideri altrui?

Al dila degli infiniti distinguo che occorrerebbe fare nei due casi (la
vita diurna e la vita fantasticata), si tratta di un esempio capace d’in-
dicare lo spessore ontologico e la rilevanza assiologica dei desideri —
anche di quelli della fantasia. Su questo punto Scheler non ha dubbi:

Ora, e vero che il contenuto dei meri desideri della fantasia e il
contenuto degli intenti e dei propositi reali (anche nel loro va-
lore etico) possono essere profondamente diversi: ad esempio
quell'uomo, che nella vita reale € un esempio d’estrema corret-
tezza, nella vita di fantasia € un delinquente. Anche in questo
caso, pero, un esame meno superficiale permetterebbe di sco-
prire che gli intenti apparentemente contraddittori dipendono
dalla “forza” pregnante di una comune «intenzione morale», che
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governa entrambi i momenti della vita tendenziale. In quanto se-
gno dell’«intenzione morale», anche il desiderio € immediatamente
subordinato alla valutazione morale®.

6) Il volere del bambino: un desiderio che (inevitabilmente) non sa
ancora di esserlo

L’idea un po’ convenzionale secondo la quale il desiderio sarebbe
solo un’aspirazione priva di realta che potrebbe sbocciare, comunque,
da un momento all’altro, non sembra cogliere quindi il nucleo vero del
fenomeno.

“Desiderio” — per riassumere — comporta senz’altro un tendere o un
volere, e almeno una tensione verso qualcosa, ma della realizzazione di
quel qualcosa non sente affatto l'urgenza. Indugia. Possiamo dire, allo-
ra, che solo in apparenza il desiderio consiste nel bisogno o nella “fame
di realta”, secondo la quale soffrirebbe appunto di una mancanza.

Facciamo qualche esempio.

Talvolta vorremmo realizzare dei progetti, anche se ci appaiono del
tutto velleitari, come i sogni di un bambino, o come certe imprese eroi-
che che desidereremmo compiere, anche se sappiamo segretamente
che non ne saremmo mai all’altezza. E finiamo, nondimeno, per abban-
donarci a una sorta di contemplazione estetica del nostro io pit fittizio.
In tutti questi casi, sia pure per motivi diversi, il desiderio o il vissuto
che si manifesta al suo portatore sotto forma di desiderio, € destinato
a non essere mai esaudito, ma non sembra costituire, per questo, un’e-
sperienza necessariamente traumatica, a dispetto della tensione emoti-
va che in qualche modo crea.

Nel caso di progetti o azioni che ci sovrastano, rivelandoci l'inop-
portunita delle nostre ambizioni che, tuttavia, non cessano di gonfiarsi,
non si tratta di un vero desiderio, in effetti, e nemmeno di un volere au-
tentico perché la coscienza della nostra impotenza ci avverte, anche se
preferiamo ignorarla, della reale incapacita di poter realizzare, nel fare,
il contenuto al quale aspiriamo. Eppure indugiamo spesso, non senza

*® Jvi, p. 243.
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compiacimento, in questo stato semi-onirico, nella vacuita ontologica
di un quasi-desiderio. Il piacere che procura il finto desiderio e legato,
in questo caso, al fascino del suo potere: il potere di sottrarci illusoria-
mente alle nostre stesse debolezze e agli innumerevoli vincoli che pone
la realta. E un piacere che si nutre, inoltre, del potere dell'immagina-
zione. Poter “differire”, in altre parole, il momento in cui il sedicente
desiderio dovrebbe essere esaudito suscita un piacere, all'incremento
del quale contribuisce, in parte, la «rappresentazione» — presente sia nel
(finto) desiderio sia nel (mezzo) volere uno scopo — che possiamo farci
del «contenuto» di un «fine». Anche se ci troviamo di fronte a uno pseu-
do desiderio che non ammette, pertanto, di avere un contenuto piu va-
gheggiato che sostenuto dalla speranza di poter essere esaudito, il fan-
tasticare cosi inteso non ¢ affatto privo di immagini, esattamente come
non e privo di immagini un sogno che, non a caso, possiamo ricordare
al risveglio in virtu del suo stesso contenuto figurale.

Analogamente, nel caso del sogno a occhi aperti (dal nostro pun-
to di vista) di un bambino che vuole una stella, ad esempio; che vuo-
le, anzi, che la «stella gli cada in grembo» e «pu0 “volerlo” seriamente,
come se fosse la cosa pil reale del mondo»®, non siamo di fronte a un
vero desiderio, o meglio, a un desiderio esplicito (che si e rivelato come
tale al bambino), ma nemmeno a un atto di volere autentico, come sup-
pone il bambino. Il volere in questione e un volere puro, “innocente”
e, in quanto tale, non si € ancora macchiato di realta; non si e ancora
confrontato, cioe, con le resistenze delle cose nel “poter fare”. Un vole-
re come questo assomiglia al sogno perché non prevede un «woler fare,
senza il quale, appunto, dla realta (Realitit) sfugge al voluto»®. Quello del
bambino, pertanto, e un volere non ancora agito, o un volere estatico,
ad ogni modo e un volere che non vuole davvero. Nel volere “impuro”
(il volere fare), infatti, «il volere pone anche la realta del voluto —se non
incontra un ostacolo effettivo»®'. Nel volere del bambino che vuole la
stella, invece, non e possibile porre il voluto proprio perché non e pos-

¥ Jvi, p. 259.
80 Jvi, p. 259.
o Jvi, p. 261.
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sibile incontrare ostacoli e perché si vive «in pieno miracolo»®.

Sono esseri sognanti, il bambino di Scheler o la ragazzina di Hersch
alla quale si tenta di spiegare «che una stella nell’erba, se la trovasse,
non sarebbe piu una stella, ma una lucciola, o una goccia che presto
dilegua»®. Ma & inutile: «lei vuole la stellax®. Sono esseri sognanti nel
senso che non si sono ancora “svegliati” alle ruvidita del mondo reale.
Quel volere cosi testardo, e cosi piacevole perché vive nell'abbondan-
za —non nella poverta o nella mancanza — e nell’assoluta gratuita delle
cose, permette loro di galoppare a briglie sciolte lungo i vasti altipiani
del mondo. Hanno ali leggere, i loro desideri che desideri non sanno anco-
ra di esserlo, e li fanno volare via senza peso e senza tempo dalla terra
degli adulti. Se poi le stelle cadono nell’erba, diventano I'oro che un
pirata ha nascosto altrove, quel tesoro che sfugge all'improvviso alla
loro presa, eppure continua, ostinatamente, a risplendere da qualche
parte ai loro occhi seri, profondi... ma cosi seri che non accetterebbero
mai di scendere a patti con la dura realta e di vedere una lucciola dove
si aspettano di trovare la stella.

Finché il volere non si traduce in un volere effettivo, smettendo di
fluttuare nel vuoto, rimane 'analogo del “mero” desiderio, ma un de-
siderio che non sa di esserlo perché desiderio non lo € ancora diven-
tato davvero. Pero lo diventera un giorno, quando il volere effettivo,
nel non poter fare, ne annuncera la nascita. Allora la stella diventera
esplicitamente un oggetto del desiderio, non piu esperibile, certo, sot-
to forma di stella, della quale tuttavia I'adulto, che era quel bambino,
continuera ad avere nostalgia forse (desiderio di realta). Ma sara la stessa
nostalgia del non vissuto che ne illuminera, come un raggio nel buio,
oggetti e persone, e stati di cose assiologici capaci di evocare, nel tipo
di valore del quale saranno portatori, lo splendore della stella, o di
schiudere infinite nuove prospettive sul mondo (realta del desiderio).

2 HerscH, Temps Alternés (1942), Geneve, 1990 (tr. it. di GucciNeLLL, Primo amore
(Temps Alternés), Prefazione di R. De Monticelli, Nota di Guccinelli, Milano 2005, p. 55).

8 Ivi, p. 27.
% Jbid.
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6.1) La pre-datita del volere sul desiderio

La duplice accezione del desiderio, nei termini stessi nei quali '’ho
introdotta — I'ipotesi dunque della “Plasticita del Desiderio” - si fonda
precisamente nella genesi a priori del fenomeno in questione.

Non nasce dal nulla, il desiderio, come se non avesse alcuna storia.
Piuttosto si forma, per derivazione, dal volere che si offre, innanzitutto,
come un’esperienza di realta davvero singolare: 'esperienza nella quale
incontriamo il mondo per la prima volta. Una delle tesi fondamentali di
Scheler, in materia di desideri, € proprio quella della “pre-datita del
volere sul desiderio” secondo la quale, nell’ordine di fondazione a pri-
ori degli atti, «cnon» e il «“desiderio”, ma la “volizione”» che costituisce
'originaria esperienza di realta vissuta come centrale e tendenziale»®.

La tesi chiarisce, al tempo stesso, la sensazione che provavamo di
trovarci di fronte a un fenomeno, nel desiderio, dalla natura ambi-
gua: un po’ volere e un po’ tendere. Primariamente esperito e il vole-
re, nell’ordine di datita delle esperienze capaci di squarciare il velo di
silenzio e di passivita che precede ogni possibile nascita del soggetto
al mondo — a partire forse dal suo primo vagito. Quel volere, pero,
viene esperito come una tendenza. All’alba del mondo, la realta volu-
ta si manifesta nel richiamo che proviene spontaneamente dalle cose,
nel loro invito a parteciparne, prima ancora che il volere si trasformi
in un‘autentica “cattura” del mondo da parte del soggetto, in un vole-
re “volontario”, per cosi dire, oppure arbitrario, o pit semplicemente
in un volere maturo. E un «wolere “del” contenuto»®, quello originario,
centrale e tendenziale. Non si tratta, quindi, di uno stimolo periferico e
privo d’orientamento, come il morso della sete o della fame, che in un
certo senso, “parla al nostro posto”. Si tratta, invece, di un’esperienza
assolutamente intenzionale che nel contenuto, invitante ma non arren-
devole, annuncia nondimeno i nostri stessi limiti e il senso del deside-
rio a partire dalla nostra costituzione. E solo in seguito all’«esperienza
di una connessione del successo (anche solo) possibile del volere col

6 ScHELER, Formalismus cit., p. 261.
% Jvi, p. 259.

375



RoBERTA GUCCINELLI

voler fare» e in seguito all’«esperienza dell’ostacolo, che la sfera del po-
ter fare oppone a una parte del “volere”, che la parte inibita diventa
“mero” desiderio.»”

Desiderare pertanto non e da angeli, ma da persone che sono, al
tempo stesso, esseri viventi.

7) Non é una vita “viva”’, una vita senza desideri

Di fronte al fallimento del poter fare, quando avvertiamo con fasti-
dio un’impotenza del nostro volere, abbiamo almeno due possibilita di
reagire al naufragio di quanto avremmo voluto:

1) Possiamo ignorare «lo scacco nella sfera del poter fare» e lasciare che
un volere ciecamente un contenuto sfoci comunque

nel fenomeno della sua realizzazione illusoria (e nella corrispon-
dente “convinzione”, fondata sulla stessa illusione, di averlo ef-
fettivamente realizzato). Accade in ogni riempimento del volere,
che presenta un carattere fantastico, illusorio, onirico, o alluci-
natorio (in tutti quei fenomeni che, obiettivamente, definiamo
“appagamenti di desiderio”). Cosl, ad esempio, nel caso della
cosiddetta “psicosi della grazia”, in cui il condannato (per lo piu
“a vita”), senza aver ricevuto la grazia, e assolutamente convinto
di esser stato graziato, e accusa i funzionari del penitenziario di
volerlo comunque trattenere. Fenomeni di questo tipo mostrano
che la dove un volere originalmente offerente non si trasforma in
un “desiderio”, nonostante l'esperienza vissuta del suo fallimen-
to sul piano del fare possibile; 1a dove il contenuto, di conseguen-
za, viene registrato come un “voluto”, subentra necessariamente,
almeno come fenomeno, la realta (sotto forma d’“illusione”) del
voluto. Perché la relazione, secondo la quale il volere pone anche
la realta del voluto — se non incontra un ostacolo effettivo — ri-
mane necessariamente valida anche nel caso in cui il soggetto
coinvolto non avverta I’ostacolo®.

2) Possiamo prendere atto di quello scacco e separarci di conseguenza
dal contenuto, forse troppo voluto, che credevamo di poter affer-
rare; separarci da quel contenuto mentre scivola nuovamente alle

7 Ibid.
& Jvi, p. 261.
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nostre spalle, nel buio del non esperito. Possiamo crescere e comin-
ciare a capire — se ancora non l'avessimo fatto — che non tutto ¢ a
“portata di mano”; che non siamo tutti in quel contenuto che vole-
vamo; che, anzi, possiamo essere altrimenti; che la realta del deside-
rio, infine, di ogni nuovo desiderio che subentri allo scacco del po-
ter fare, e quel lieve battito d’ala che ancora ci permette di respirare.
Senza desideri, in fondo, non possiamo vivere.

Se riusciamo a sfuggire alle coazioni ossessive che ci spingono, no-
stro malgrado, in una direzione piuttosto che in un’altra, in quel
vicolo cieco in cui talvolta sentiamo d’essere imprigionati, allora
possiamo continuare a sperare; provarci, almeno, nelle giornate piu
limpide. Nella scelta di un’opzione o dell’altra — la dove e possibile
scegliere —nei margini di liberta che ancora si prospettano e permet-
tono di prendere, quanto meno, la decisione piul saggia; in questa
lingua di terra, alla fin fine, in cui possiamo trovare riparo sottraen-
doci, nei casi piu tragici, al nostro stesso naufragio, mettiamo alla
prova la nostra capacita di resistenza.

7.1) La realta del desiderio

Nascere al mondo, e nel mondo, come il bambino che voleva la stel-
la, in mezzo alle cose e ai valori, in mezzo ad altre persone, significa
avere a ogni passo una testimonianza di realta, di una ricchezza e di
una pienezza che non spinge a colmare un vuoto (come nella man-
canza sofferta), ma a volere fortemente quanto sentiamo di poter gia
possedere. Non sofferenza, dunque, ma gioia di volere e ancora volere
sempre piu realta. Piu tardi, forse, gioia di poter fare quanto e possi-
bile fare, compatibilmente con le resistenze che incontreremo nel fare
stesso del volere®.

Diventa oggetto del desiderio un oggetto di volere offerto nell’o-
riginale che, al livello del «poter fare» (e dei suoi contenuti), fal-

% Scheler definisce la “resistenza” (Widerstand) in questi termini: «La “resistenza” e

data soltanto in un’esperienza vissuta di carattere intenzionale, ed esclusivamente in
un volere. Essa “costituisce” I'“oggetto pratico”. Il fenomeno della “resistenza” consi-
ste in una tendenza che si “oppone” al volere, il cui punto d’origine esperito & 'oggetto
di valore che fonda I'oggetto pratico» (Formalismus cit., p. 281).
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lisce. In linea di principio, solo il «differimento» [Zuriickstellung]
dell’oggetto originalmente dato come oggetto di volere ne fa un
«oggetto del desiderio»”.

Non a caso, nell’originale tedesco (Zuriickstellung), “differimento”
include sia il significato di un “rinvio”, sia quello di una “rinuncia”,
stemperando, nella speranza che si sprigiona dal primo termine, in
quel raggio di luce che illumina il presente, I'ombra che avvolge di
solito il secondo termine, quando la “rinuncia” indica esclusivamen-
te un abbandono o la perdita di quanto avremmo voluto trattenere, e
quel che d’ineluttabile e di struggente che spesso I'accompagna. La “ri-
nuncia”, in fondo, e soltanto il rinvio ad altri tempi e ad altri possibili
oggetti portatori di valori dello stesso tipo di quelli che costituivano il
contenuto del nostro volere originalmente offerente, ora presente sotto
forma di autentici desideri, nella loro stessa realta:

quanto, tuttavia, continua a manifestarsi come «voluto», vale a
dire, tutto cio che non fa esperienza dell’ostacolo, e rimane quin-
di contenuto volitivo, non smette di essere determinato anche da
quel volere originalmente offerente, o meglio, dai valori materia-
li corrispondenti alla sua «intenzione morale». In altre parole (per
prima cosa in una situazione del genere), viene progressivamen-
te separato dal contenuto volitivo originario a priori tutto cio cui si
oppone, annunciandosi, I'esperienza vissuta del «non poter fare»
o dell’'ddimpotenza» del fare™.

ABSTRACT: DESIRE AND REALITY. NOTES ON THE ‘POWER OF WILL' AND ‘WEAKNESS OF
WILL" ACCORDING TO SCHELER

My aim in this paper is to provide a phenomenological contribution to con-
temporary philosophical research on practical reason and emotions. Within
this frame, I focus my attention on Scheler’s value realism, showing its rele-
vance, both affective and cognitive, and its theoretical refinement, which ena-
ble it to avoid the narrow limits of a flat descriptivism and those that deontol-
ogism and consequentialism have traditionally ordered ethics to respect. So

" Ivi, p. 261.
" Ivi, pp. 261-263.
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Scheler’s pioneering non-formal ethics of values can enter into lively dialogue
with the most sophisticated current versions of axiological realism. In par-
ticular, I point out the role that wish, or desire in general, plays in Schelerian
value realism and the importance that affective-conative life has, from this
perspective, for the process of formation of the person.

The problem at hand requires, therefore, elucidation, first, of the Scheleri-
an concept (and quality) of value, to grasp the meaning of this peculiar kind of
realism and to clear the ground of any potential prejudices or misunderstand-
ings about it. The specific traits of Scheler’s value realism can be synthesized
in four points, which are presented and discussed in detail:

1) Values are facts, that is to say, values are not mere interpretations.

2) They are non-independent of our mind.

3) They are irreducible to non-value data.

4) They motivate the individual that makes lived experience of them.

In its programmatic lines, however, this realism shares with the major part
of cognitivist value models the claim to a true axiological knowledge, distin-
guishing itself, precisely for this reason, from other philosophical approaches
to values, for example, emotivism or prescriptivism.

Secondly, the inquiry is about desire. What is the ontological status of a de-
sire? How do desires form themselves? In what measure do they affect our
lives? Are our most secret desires or aspirations susceptible to moral judge-
ment? These issues are confronted in the section of the paper dedicated specif-
ically to investigating our emotions and passions, our dreams and fantasies.
In this context, “desire” as wish is distinguished from “desire” as mere appetite
or lust, precisely because it is individualized and less tightly bound to a gener-
ic species instinct. Wish is analyzed in its value structure and through a close
comparison with conation and willing. A rather effective Schelerian example
— the example of “a will that is not a power”, so to speak, or of the so-called
will of a paralyzed person that will come to the rescue of a drowning person,
when in actual fact he cannot will it — allows me to focus on a central phenom-
enon in Scheler’s reflection on the emotive and volitive life of persons: the
“quasi-Nietzschean” phenomenon of the “power of will” [Willensmacht] and
the “weakness of will” [Willensohnmacht]. It is a question of a being-able-to-do
or of a not-being-able-to-do, a fundamental experience for understanding well
the sense that wish has in this value realism.

My hypothesis on the nature of desire, that is, the “hypothesis of the plastici-
ty of desire”, formulated in these pages, discloses the genuine aspiration of
desire, the desire for reality, and its ontological consistency, the reality of desire.
In a certain sense, desire belies the traditional interpretation that renders it a
mere lack (of reality).
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QUEL DOLORE SENZA NOME:
LA NOIA COME SENTIMENTO VITALE

SomMmaRrio: 1) La noia: lo sguardo psicoanalitico; 2) Noia e creativita; 3) La noia
nell’'animale e nell 'uomo; 4) Noia profonda e crisi di cultura.

1) La noia: lo sguardo psicoanalitico

NELLA recente ampia letteratura sulle passioni, scarso o nessun in-
teresse e riservato alla noia. A motivo di cio si puo addurre la
incerta collocazione dell'umore (mood) tra emozioni e sentimenti, ma
anche la diffusa tendenza a concentrarsi sulle passioni pit nobili —
tralasciando un sentimento cosi triviale — che possono contribuire ad
una rinnovata teoria della persona e del carattere'.Questa scarsa con-
siderazione filosofica contrasta con la presa di coscienza psicoanali-
tica del carattere tutt’altro che irrilevante di emozioni come paura e
noia, all'interno della relazione psicoterapeutica degli stati psicotici®.
L’interpretazione psicoanalitica classica definisce la noia come senti-
mento spiacevole causato dalla tensione tra «bisogno» di attivita men-

tale e assenza di una «stimolazione» adeguata’. La spiegazione viene

1 Si veda, a titolo esemplificativo, M. Ratcrir¥, The Phenomenology of Mood and the
Meaning of Life, in P. GoLpIk ed.), The Oxford Handbook of Philosophy of Emotions, Oxford
2010, pp. 349-71. Il lemma boredom compare una sola volta in questa ampia e aggiornata
silloge manualistica, con esclusivo riferimento a Heidegger, nell’articolo citato.

2 G.C.ZarraroLy, La paura e la noia. Contributo alla psicoterapia analitica degli stati psicotici,
Milano 1979, p. 121: «<Dobbiamo consid