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TERMINI E CONCETTI

A PRIORI/A POSTERIORI

Coppia di termini con cui ¢ stato designato un rapporto di precedenza logica tra gli elementi della
conoscenza.

Significato gnoseologico e metafisico. Nel pensiero antico e medievale questa precedenza ¢ stata
intesa in un senso che ¢ insieme gnoseologico e metafisico, la cui origine si puo considerare la
discussione sul sapere come «reminiscenza» condotta nei dialoghi di Platone.



Aristotele elimina da tale nozione ogni connotazione mitica e cronologica e distingue «cio che ¢
anteriore e pill noto rispetto a noi» da «cio che ¢ anteriore e pill noto per natura», identificando
quest’ultimo con I'universale e con la causa (Analitici secondi, I, 2). In base a questi concetti nella
filosofia medievale araba e poi nella scolastica — dove compare la terminologia latina ancora in uso —
vengono distinte la dimostrazione che procede dalle cause, chiamata «demonstratio a priori», € la
dimostrazione che procede dagli effetti, chiamata «a posteriori».

A partire dal 17° sec. si afferma una concezione puramente gnoseologica della conoscenza a priori
come verita accertabile indipendentemente dall’esperienza. Filosofi empiristi come Locke € Hume
promuovono una discussione sulla natura, I’estensione e la stessa possibilita di una conoscenza a
priori, che viene riferita di solito alle verita innate e necessarie. In Leibniz i due sensi della
conoscenza a priori coesistono: dal punto di vista metafisico Leibniz considera ogni verita
dimostrabile a priori in base alla sua causa, ma nello stesso tempo afferma che I’intelletto umano ¢
incapace di ricavare le verita contingenti indipendentemente dall’esperienza e restringe la
conoscenza a priori alle verita necessarie, che si riescono a dimostrare in base a «ci0 che si ha gia
nello spirito».

La trattazione di Kant. Ricollegandosi alle discussioni moderne, Kant pone a capo della Critica della
ragion pura (1781) la questione della possibilita di conoscenze a priori, articolandola secondo la
distinzione tra giudizi analitici e sintetici (=> analitico/sintetico, giudizio). Nella trattazione kantiana
le forme a priori (spazio, tempo e categorie) non sono intesi soltanto come un genere di conoscenze,
ma nello stesso tempo come condizioni di possibilita dell’esperienza, da cui vengono formati i
giudizi della filosofia trascendentale. Kant esamina sistematicamente i giudizi a priori che ricorrono
nelle diverse scienze: la logica non contiene propriamente conoscenze, bensi un «canone» formale di
correttezza valido per ogni uso dell’intelletto; I’aritmetica e la geometria si compongono invece di
giudizi sintetici a priori che risultano indipendenti dal contenuto variabile delle percezioni; infine la
scienza della natura contiene un numero limitato di giudizi sintetici a priori, alcuni dei quali sono
«non puri», dal momento che presuppongono per la loro formulazione un determinato concetto
empirico (come il movimento).

Le discussioni successive. La trattazione kantiana costituisce il modello di tutte le successive
discussioni sulla dicotomia a priori/a posteriori, anche di quelle che la aboliscono, o per ritornare a
una concezione metafisica (come nell’idealismo tedesco), o viceversa per dissolvere 1’a priori entro
una concezione naturalistica della conoscenza. La discussione sull’origine soggettiva della
conoscenza a priori e quella sulla sua validita sono state di solito distinte e sviluppate
indipendentemente. La prima da luogo a numerose rielaborazioni del rapporto tra soggettivita
trascendentale ed esperienza, per es., nel neokantismo, nella fenomenologia, nelle filosofie
dell’esistenza. La seconda viene suddivisa fin dall’inizio del 19° sec. secondo i casi delle varie
discipline scientifiche. Nell’indagine sui fondamenti della logica e della matematica ¢ dominante
all’inizio del 20° sec. una concezione dei giudizi a priori come verita analitiche, implicite negli
assiomi.

Un’interpretazione antimetafisica ed empiristica di a priori e a posteriori viene fornita in particolare
in base alla concezione formalistica e convenzionalistica degli assiomi scientifici, sostenuta da autori
come Hilbert, Poincaré e Einstein.

Cassirer cerca di ricollegare gli assiomi alla funzione sintetica dell’a priori kantiano, considerandoli
condizioni di possibilita dell’oggetto, che mutano con il progresso delle teorie scientifiche.
Analogamente Reichenbach elabora in Relativita e conoscenza a priori (1920) il concetto di principi
a priori «costitutivi» ma «non apodittici».



La discussione contemporanea vede opporsi chi ricollega la nozione dell’a priori a una problematica
trascendentale (piu raramente metafisica) e chi invece considera le conoscenze a priori come
condizioni pragmatiche o linguistiche della conoscenza empirica, eliminando definitivamente ogni
traccia dell’antico significato metafisico.

ABITO/ABITUDINE

I due termini abito e abitudine sono concettualmente distinti, ma spesso, nella sfera pratica, sono
stati messi in stretta relazione. Abito deriva dal latino habitus, che si riconnette ad habere («avere,
essere fornito»): I’abito ¢ dunque un ‘modo (di essere) che si ha’, una ‘disposizione’ ad agire, a
comportarsi in un determinato modo. Questo ¢ il significato che assume in Aristotele, per il quale
I’abito (gr. €E1¢ «attitudine», da €xw «ho») ¢ una disposizione consapevolmente adottata dal
soggetto, in ambito sia conoscitivo sia pratico. Nel primo caso I’abito si apprende attraverso
I’insegnamento e richiede tempo ed esperienza (per es., I’abito dello scienziato); nel secondo
coincide con le virta morali, ossia con la disposizione a ‘governare’ le passioni e le emozioni,
scegliendo sempre il giusto mezzo. La virtu morale si apprende attraverso 1’esempio e si rafforza
tramite 1’esercizio, sino a divenire un modo di comportarsi che ci € solito, ossia un costume,
un’abitudine (gr. £3o¢ «abitudine, costume»).

L’abitudine, per Aristotele, & qualcosa di «simile alla natura», perché trasforma in disposizione
spontanea quello che in un primo tempo richiedeva uno sforzo consapevole. Di qui la concezione
dell’educazione come acquisizione di buone abitudini e la convinzione che le leggi, abituando a
osservare un certo comportamento (dapprima soltanto per il timore della sanzione), alla lunga
educhino il cittadino.

Nella filosofia moderna, allorché si considera la vita dello spirito ponendo 1’accento sulla sua liberta
e creativita, contrapposta alla necessita della natura, I’abitudine appare come inerzia e passivita dello
spirito: di qui la svalutazione di essa a opera di Rousseau, Kant e Fichte. Un ruolo cruciale viene
invece riconosciuto all’abitudine da Hume, secondo il quale soltanto essa ¢ in grado di spiegare la
formazione delle idee generali, nonché il principio di causa/effetto: 1’analisi empirico-sperimentale,
infatti, dimostra, secondo il filosofo scozzese, che noi possediamo soltanto idee particolari e che le
cosiddette idee generali altro non sono che nomi ai quali siamo abituati ad associare una serie di idee
particolari simili tra loro; quanto al concetto di causa, I’esperienza ci mostra soltanto la contiguita
spaziale e la successione temporale degli eventi, ma non ci dice nulla sulla necessita della
successione. E I’abitudine a registrare il succedersi di due eventi, a indurci a pensare che il primo sia
causa del secondo. Tuttavia, senza idee generali e senza il principio di causa/effetto non potremmo
avere alcuna conoscenza delle questioni di fatto, né potremmo dirigere le nostre azioni adattando i
mezzi ai fini. L’abitudine € quindi una sorta di ‘rimedio naturale’ allo scetticismo nel quale ci
condurrebbe la ragione: ed estesa alla sfera pratica (etica e politica) contribuisce a formare un ‘abito’
tollerante, che evita i pericoli del fanatismo e del dogmatismo. Cosi Hume percorre all’inverso il
cammino aristotelico, ma ristabilisce anch’egli, pur in un contesto filosofico assai diverso, il nesso
abito/abitudine.

Particolare rilievo all’abitudine ¢ stato dato anche da alcuni filosofi spiritualisti del sec. 19°. Maine
de Biran, trattando dell’Influenza dell’abitudine sulla facolta di pensare (1803), ha distinto tra le
‘abitudini passive’ (che riguardano la sfera sensoriale) e le ‘abitudini attive’ (relative alle
operazioni): mentre le prime portano a un abbassamento del livello della coscienza, perché
innescano una sorta di ‘meccanismo’ automatico, le seconde liberano lo spirito dai meccanismi che



si formano attraverso la ripetizione degli sforzi. Su questa linea si colloca Ravaisson (De I’habitude,
1838; trad. it. Sull’abitudine), il quale sosteneva che I’abitudine ¢ un’idea trasformatasi in realta e
capace di agire come tale: essa non ¢ quindi un meccanismo, ma, al contrario, qualcosa che
testimonia il prevalere della causa finale sulla causa efficiente, lo spirito che si fa natura.

ABDUZIONE

Dal lat. tardo abductio, calco mediev. del gr. dmarywyn (= apagoge). Nella logica formale, il
sillogismo in cui la premessa maggiore ¢ certa, mentre la premessa minore ¢ probabile, per cui anche
la conclusione ¢ solo probabile. Diverso significato ha nella filosofia di Peirce, in cui si riferisce al
procedimento consistente nell’avanzare un’ipotesi esplicativa per un certo insieme di fatti osservati.

ALESSANDRIA, SCUOLA FILOSOFICA DI

Sotto tale denominazione si intendono due diverse scuole neoplatoniche. La prima, fiorita nella
prima meta del 3° sec. d.C. e fondata da Ammonio Sacca, comprende filosofi come Longino,
Origene pagano, e soprattutto Plotino di Licopoli, considerato il fondatore del neoplatonismo.
Questa prima scuola di A. prosegui e si sviluppo a Roma, dove Plotino si trasferi nel 244 d.C. e dove
fini di comporre le Enneadi (=), soprattutto grazie a Porfirio di Tiro, suo allievo dal 263 (al quale si
deve, tra I’altro, I’ordinamento tematico dell’opera, di cui fu ’editore). Altro allievo di Plotino a
Roma fu Amelio Gentiliano. La seconda si sviluppa invece tra la fine del 4° e gli inizi del 7° sec. e
rappresenta I’ultima fase del neoplatonismo. Sua fondatrice ¢ considerata Ipazia di Alessandria, la
‘martire pagana’ figlia del grande matematico Teone e matematica essa stessa, uccisa dai cristiani nel
415. Suo allievo diretto fu Sinesio di Cirene. Altri esponenti di spicco della scuola sono Ierocle di
Alessandria e il suo discepolo Teosebio, Enea di Gaza, Ermia di Alessandria, e quindi Ammonio
figlio di Ermia, Asclepio di Tralle, Giovanni Filopono, Olimpiodoro il giovane, Elia suo discepolo,
Davide I’Armeno, Stefano di Alessandria, conosciuti soprattutto come commentatori neoplatonici di
Aristotele. Collegati a questa scuola possono essere considerati autori quali Alessandro di Licopoli,
Asclepiodoto di Alessandria, Nemesio di Emesa e Giovanni Lido. In seguito alla chiusura di tutte le
scuole pagane ordinata da Giustiniano nel 529 gli ultimi esponenti della scuola continuarono a
operare altrove. Stefano di Alessandria, in particolare, trascorse 1’ultima parte della sua vita a
Costantinopoli, prolungando I’attivita della scuola fino al sec. 7°.

ALIENAZIONE/ESTRANEAZIONE

Nel linguaggio filosofico il termine riflette il significato dei vocaboli tedeschi Entfremdung
(«estraneazione») ed Entausserung («alienazione»), adoperati particolarmente da Hegel e da Marx.

L’alienazione in Hegel. 1 due termini vengono usati, soprattutto nella Fenomenologia dello spirito
(1807), per indicare il momento dialettico del processo dell’autocoscienza, in cui questa si estrania a
sé stessa considerandosi come una cosa (Entfremdung), e nel far cio «si da una realta» e si «educa
all’universale» (Entausserung). I due termini in Hegel non sono dunque perfettamente sinonimici, e
il secondo ha una netta connotazione positiva. Hegel da la seguente caratterizzazione generale del
processo di a.: «Ma a noti lo spirito ha mostrato di non essere né soltanto il ritrarsi dell’autocoscienza
nella sua pura interiorita, né il mero calarsi di essa nella sostanza e il non-essere della sua differenza;



anzi ha mostrato di essere questo movimento del Sé€ il quale aliena sé stesso e si cala nella sua
sostanza e come soggetto tanto ¢ andato da essa in sé e 1’ha resa oggetto e contenuto, quanto toglie
questa differenza dell’oggettivita e del contenuto». Ma Hegel non si ¢ limitato a questa generale
elaborazione logico-metafisica della categoria di a., bensi si € servito di tale concetto per dare una
rappresentazione dialettica della storia antica e moderna. Una intera sezione della Fenomenologia
dello spirito («Lo spirito a sé estraniato; la cultura») ricostruisce i principali avvenimenti della civilta
occidentale sotto il segno e mediante la categoria dell’alienazione. La condizione di a. o di e. inizia
storicamente nell’epoca del tramonto della polis, in seguito al venir meno di quell’armonioso
rapporto individuo-comunita che costituiva la caratteristica fondamentale dell’eticita greca. La polis
era un tutto armonioso, coeso € compatto, in cui gli individui non facevano valere le loro volonta e i
loro interessi particolari, ma agivano e si sacrificavano per la cosa pubblica, per I'interesse generale
o comune. La situazione storica successiva, che Hegel chiama dello «spirito estraniatosi», ¢ invece
radicalmente diversa. Qui I’intero ¢ divenuto qualcosa di scisso e di duplice, perché 1’autocoscienza
non si riconosce pit nel mondo sociale circostante — benché esso sia un suo prodotto — che le si
contrappone come una realta estranea. Qui I’e. dell’autocoscienza costituisce una vera e propria
frattura fra 1’autocoscienza stessa e cio che essa ha prodotto: ovvero costituisce, come Hegel dice,
una Entwesung, una perdita dell’essenza da parte dell’autocoscienza. Questa lacerazione o scissione
si articola in varie opposizioni dialettiche (Stato/ricchezza, coscienza nobile/coscienza ignobile,
ecc.).

L’alienazione religiosa in Feuerbach. 11 concetto di a. (in quanto scissione ed e. della coscienza)
viene ampiamente ripreso da Feuerbach, che ne fa lo strumento fondamentale di una critica radicale
della religione cristiana. Secondo Feuerbach, il cristianesimo separa dall’uomo i suoi predicati
essenziali e li attribuisce a un ente fantastico, Dio, che diventa cosi il vero soggetto, dal quale I’'uomo
viene a dipendere (in quanto egli si concepisce come posto o creato da Dio). Questo capovolgimento
o inversione, dove cio che ¢ primo diventa secondo e cio che ¢ secondo diventa primo, costituisce
appunto 1’a. religiosa. Il compito principale della filosofia, secondo Feuerbach, ¢ quindi quello di
mostrare il carattere puramente umano della religione e di restituire all’'uomo cio0 che egli ha alienato
in Dio.

Il lavoro alienato in Marx. Le sezioni della Fenomenologia dello spirito incentrate sul concetto di a.
hanno avuto un profondo influsso sul giovane Marx, il quale scrive, nei Manoscritti economico-
filosofici del 1844, che quest’opera hegeliana «nella misura in cui essa tiene ferma 1’estraneazione
dell’uvomo (anche se I’uomo vi appare soltanto nella forma dello spirito)» contiene «tutti gli elementi
della critica», certo «nascosti» e tuttavia «spesso gia preparati ed elaborati in un modo che va assai al
di 1a del punto di vista di Hegel».

Marx aggiunge che «la ‘coscienza infelice’, la ‘coscienza nobile’, la lotta tra la coscienza nobile e
quella ‘ignobile’, ecc., questi singoli capitoli contengono gli elementi critici — se pure in una forma
ancora estraniata — di interi settori, come la religione, lo Stato, la vita civile, ecc.». Non stupisce
quindi che nei Manoscritti economico-filosofici Marx utilizzi ampiamente la categoria di a. o €. per
caratterizzare il rapporto lavoro salariato/capitale. Tale rapporto (che presuppone e produce il
«lavoro alienato») si articola in quattro momenti.

(1) Il lavoratore ¢ estraniato dal prodotto della propria attivita, poiché «I’oggetto che il lavoro
produce, il prodotto del lavoro si contrappone ad esso come un essere estraneo, come una potenza
indipendente da colui che lo produce».



(2) L’e. del lavoratore dal prodotto della sua attivita costituisce un’e. dalla stessa attivita produttiva.
Quest’ultima non ¢ piu una manifestazione essenziale dell’uomo, bensi «lavoro forzato»,
determinato soltanto dalla necessita esterna.

(3) In quanto si estrania dall’attivita produttiva, il lavoratore si estrania anche dal genere umano.
Infatti la libera attivita consapevole ¢ il carattere specifico del genere umano. Ma nel lavoro alienato
la vita produttiva diventa soltanto mezzo per la sussistenza fisica.

(4) La conseguenza immediata di questa e. del lavoratore dall’umanita, ¢ 1’e. dell’'uomo dall’uomo.
Questa reciproca e. degli uomini trova la sua manifestazione piu tangibile nel rapporto operaio-
capitalista. Infatti, se il prodotto del lavoro non appartiene all’operaio, ci0 avviene perché esso
appartiene a un altro uomo estraneo all’operaio; se 1’attivita dell’operaio ¢ per lui un tormento, essa ¢
godimento e gioia per un altro. Inoltre Marx sottolinea 1’analogia fra I’a. del lavoro e I’a. religiosa
analizzata da Feuerbach: «Quanto piu I’operaio si consuma nel lavoro, tanto piu potente diventa egli
stesso, e tanto meno il suo mondo interno gli appartiene. Lo stesso accade nella religione. Quante piu
cose I’uomo trasferisce in Dio, tanto meno egli ne ritiene in se stesso».

La Scuola di Francoforte. 1l concetto di a. teorizzato da Marx ha esercitato un influsso profondo
sulla cosiddetta «teoria critica», cioe sul pensiero della Scuola di Francoforte (Horkheimer, Adorno,
Marcuse, ecc.). Con una variante importante, perod. La Scuola di Francoforte, infatti, sposta I’accento
dal rapporto lavoro salariato-capitale (cioe dai rapporti capitalistici di produzione) all’organizzazione
tecnico-industriale del mondo moderno. All’interno di questa organizzazione, nel suo fare 1’uomo si
lascia guidare dalla cosa, si assoggetta e ubbidisce alle sue leggi, anche quando sembra dominarla o
disporne a piacimento. «Questa a. ed e. dell’esistenza — afferma Marcuse — questo prendere su di sé
la legge della cosa invece di lasciar accadere la propria esistenza, €, per principio, ineliminabile,
anche se pu0 sparire durante e dopo il lavoro fino all’oblio completo, e non coincide affatto con la
resistenza della ‘materia’, né cessa con la conclusione del singolo atto lavorativo; I’esistenza ¢ in se
stessa rivolta a questa cosalita» (=> reificazione).

ALLEGORIA

Gia Aristotele defini 1’allegoria come una «metafora continuata», nel senso che, mentre la metafora
consiste in un termine (o in una frase) trasferito dal concetto al quale propriamente si applica ad altro
che abbia qualche somiglianza col primo, I’a. ¢ il racconto di un’azione che deve essere interpretata
diversamente dal suo significato letterale. Il termine, che sostitui 1’antico vtOvoLa, entra nell uso
scolastico in eta ellenistica. Secondo la tradizione greca, che risale gia ai tempi di Omero, 1 poeti
sarebbero ispirati dal dio, e quindi nelle loro parole si doveva ricercare una sapienza nascosta. Ma la
necessita di un’interpretazione allegorica fu meglio avvertita quando il pensiero greco, gia con
Senofane, comincio a respingere I’antropomorfismo degli dei omerici e le azioni immorali che il
poeta attribuiva loro. All’interpretazione allegorica, specie di Omero, ricorsero molti, tra cui
Antistene (deriso per ci0 da Platone, critico verso i poeti). Dai cinici I’a. passo poi allo stoicismo,
che ravviso nei miti allusioni ai fenomeni della natura interamente pervasa dall’elemento divino.
Con Cratete di Mallo I’a. venne introdotta nella retorica, divenendo, nonostante le critiche di
epicurei e dell’ Accademia media, elemento importantissimo della cultura ellenistica.

Nel cristianesimo I’interpretazione allegorica era resa tanto piu urgente dal carattere di certi scritti
del Vecchio Testamento (per es., il Cantico dei Cantici) e dalle critiche che all’antropomorfismo
biblico rivolgevano pagani colti e altre correnti religiose. Sui cristiani opero cosi la tradizione
ermeneutica ellenistica, e la scuola di Alessandria diede 1 piu cospicui esempi di esegesi allegorica;



questa fu applicata anche, secondo la tradizione delle scuole, ad autori pagani, come per es. a
Virgilio, da scrittori che in tal modo conciliavano 1’ammirazione per il poeta con la loro religione
(celebre la Vergilii continentia di Fabio Planciade Fulgenzio, 5°-6° sec.).

Nelle scuole medievali predomina I’interpretazione allegorica non solo dei testi poetici antichi e
della scrittura sacra, ma anche di tutto I’Universo (pietre, erbe, animali, ecc.), che, considerato
anch’esso «libro» scritto da Dio, viene interpretato con le stesse tecniche ermeneutiche applicate ai
testi letterari: di qui le allegorizzazioni e moralizzazioni di lapidari, erbari, bestiari, con tutte le loro
trasposizioni figurative. Intanto nelle scuole esegetiche medievali I’a. veniva sottoposta a sistematica
elaborazione all’interno della teoria dei sensi della Scrittura, mentre le arti poetiche e figurative
continuavano a usare 1’a. come modulo sia espressivo sia interpretativo (basti pensare al poema
dantesco).

L’a. continuo a essere utilizzata nel Rinascimento e nei tempi moderni, sempre nel suo duplice
aspetto di figura letteraria e canone ermeneutico. In partic. essa ha continuato ad aver valore
nell’esegesi biblica che, soprattutto in tempi recenti, ha posto in nuovo valore la lettura allegorica e
tipologica della Bibbia, secondo moduli gia delineati dalla patristica.

ALTERITA

Concetto filosofico che nel linguaggio scolastico si oppone a quello di ‘identita’. Gia Platone,
specialmente nei dialoghi dialettici (= per es. il Sofista), muovendo dall’opposizione eleatica
dell’essere e del non essere o, piu esattamente, di «quel che ¢» a «quel che non &», riconosce come,
in questo secondo termine dell’antitest, il «<non essere» si risolva nell’ «essere altro». Viene cosi
risolta la mera negativita di ciascuna idea rispetto alle altre, e fondata la possibilita della
predicazione e partecipazione reciproca delle idee. In Aristotele il concetto di a. si presenta solo
come una delle forme possibili dell’ «antitesi» o «opposizione», accanto, per es., alla «contrarieta» e
alla «contraddizione»: rispetto a «bianco», «altro» ¢ «verde», o qualsiasi altra cosa;
«contraddittorio» ¢ «non bianco», «contrario» ¢ «nero». Il concetto di a. torna in primo piano
quando, con Hegel, riacquistano importanza primaria i problemi logico-dialettici e metafisico-
dialettici: il problema dell’ «essere altro» (Anderssein) torna a presentarsi connesso con quello del
«non essere» (Nichtsein): come dall’antitesi del «non essere» all’«essere» si genera il «divenire»,
cosl dal reciproco e indefinito convertirsi dell’«alcunché» (Etwas) in «altro» (Anderes) nasce il
processo all’infinito, della «cattiva infinita». Da Hegel in poi il problema dell’a. e del suo rapporto
con la negazione ¢ rimasto tra le questioni capitali della dialettica. Diverso il problema dell’a. in
quanto problema dell’ «altro soggetto», ossia della molteplicita delle coscienze.

ALTRUISMO/EGOISMO

Il termine altruismo fu coniato da Comte per indicare la morale propria del positivismo, ispirata alla
massima «vivere per gli altri» (Catechismo positivista, 1852). La nuova parola, nelle intenzioni di
Comte, si contrapponeva esplicitamente al termine egoismo, entrato nel linguaggio filosofico nel
corso del Settecento e progressivamente ristrettosi all’ambito etico-valutativo, dove stava a indicare
— quasi sempre con una connotazione critica — le dottrine fondate sull’interesse individuale quale
movente fondamentale delle azioni umane. Prima di restringersi al suo significato etico (che € poi
passato nel linguaggio ordinario), il termine e. era stato usato, nel corso del 18° sec., in diversi
significati, che Kant aveva provveduto a ricapitolare: il filosofo tedesco aveva infatti distinto tra e.



logico (I’individuo giudica inutile sottoporre il proprio pensiero al giudizio altrui), e. estetico (il
criterio del bello coincide con il proprio gusto personale) ed e. morale (il vantaggio personale ¢ il
fine supremo della condotta). Kant parlava anche di un e. metafisico, riferendosi all’idealismo
gnoseologico, o solipsismo, ossia alla convinzione che soltanto le rappresentazioni del soggetto
siano reali, ragion per cui la realta esterna viene dichiarata dubbia (Cartesio) o inesistente
(Berkeley). Quando Comte creo 1’antitesi a./e. il suo obiettivo polemico erano le morali edonistiche e
utilitaristiche del 18° sec., alle quali veniva rimproverato di non aver visto che nell’uomo, accanto
agli istinti egoistici, albergano anche istinti altruistici, che si manifestano in primo luogo nella
famiglia e che 1’educazione deve provvedere a sviluppare. In realta, concetti analoghi erano gia stati
sviluppati da pensatori come A. Smith e Rousseau: il primo, nella sua Teoria del sentimento morale
(1759), aveva affermato che esiste negli uomini un «interesse per la sorte degli altri» che si fonda
sulla «simpatia», ossia sulla naturale tendenza a immedesimarsi nelle situazioni altrui e a
«scambiarsi di posto immaginariamente con chi soffre». Quanto a Rousseau, nel Discorso
sull’origine e 1 fondamenti della diseguaglianza tra gli uomini (1754), egli aveva individuato nella
«pieta» verso i propri simili che soffrono uno dei sentimenti naturali dell’uomo: sentimento volto
alla conservazione della specie e che si oppone al sentimento dell’amor di sé, volto alla
conservazione dell’individuo. Termini di questo tipo (simpatia, pieta, benevolenza, ecc.) vennero
tuttavia soppiantati dall’a. comtiano, che fu rapidamente adottato dagli studiosi: il massimo
esponente del positivismo evoluzionistico, Spencer, lo fece suo, ma sostenne che I’antitesi a./e. era
destinata a essere superata, giacché I’evoluzione andava verso una progressiva conciliazione tra
interesse individuale e felicita collettiva.

A sostenere le ragioni dell’e., in aperta polemica contro le morali altruistiche, saranno Stirner e
Nietzsche: 1l primo afferma che I’individuo ¢ I'unica realta e I’unico valore (L’unico e la sua
proprieta, 1845), mentre il secondo sostiene che 1’e. ¢ il contrassegno della «morale dei signori» (Al
di 1a del bene e del male, 1886), ispirata ai valori vitali della salute, della bellezza, della forza e della
potenza, e diametralmente opposta a quella «morale degli schiavi» — di matrice cristiana e di
ispirazione essenzialmente altruistica — che ha condotto 1’Occidente alla decadenza. Nietzsche
sostiene altresi che I’a. ¢ insincero, giacché dietro ogni atto altruistico si nasconderebbe in realta un
movente egoistico (Genealogia della morale, 1887).

AMBIENTE

La nozione di ambiente, inteso come insieme delle concrete circostanze geografiche, climatiche e
sociali che condizionano I’esistenza e la salute umana, ¢ presente nella medicina greca antica. Nello
scritto ippocratico Le arie, le acque, i luoghi, il termine meQiéywv (o meQLEywv AN, presente in
Erodoto o Anassimene) ¢ ricondotto a concrete situazioni e condizioni geografico-climatiche e
sociali, che determinano differenze relative non soltanto alla salute e alla terapeutica, ma anche alle
caratteristiche psicofisiche dei diversi popoli: «per lo piu alla natura dei luoghi si improntano sia
’aspetto sia le caratteristiche degli uomini». Il nesso fra clima e temperamento, esteso dal dato
medico-fisiologico al piano ‘caratteriale’, ¢ presente anche nella sez. 14 degli aristotelici Problemi:
«Il clima migliore giova anche al pensiero, mentre gli eccessi creano disordine, e come stravolgono
il corpo, cosi anche 1’equilibrio del pensiero». Galeno annovera I’a. fra i «fattori o cause» della
malattia nel Manuale di medicina (Ars medica, 23-36). E sulla scorta dei testi galenici e ippocratici
che I’a., inteso come «aria ambiente» o «corpo ambiente», viene tematizzato nella letteratura
medico-naturalistica del Rinascimento, ove il problema della delimitazione dell’a. € collegato a
quello, pitt ampio, del «luogo» e della sua liminarita. Fra organismo e a., ossia il corpo o I’elemento



che «circonda» (ambiens non ¢ sostantivo, ma participio di ambire «stare intorno»), vi ¢
un’interconnessione. La vita degli organismi si svolge ed ¢ resa possibile nell’aria a. o nell’acqua a.,
ma il loro imputridirsi o ristagnare la ostacolano. L’a. stesso assume, mediante contatto e
interscambio, qualita che lo modificano, diventando veicolo di malattie ed epidemie (¢ ampia, in tal
senso, la letteratura sulle pesti).

In ambito politico, Bodin, nei Six livres de la République (1576) insiste sul rapporto fra «clima» e
«regime politico» accentuando il ruolo di «causa determinante» dell’a.; & la cosiddetta «teoria dei
climi» ampiamente e criticamente trattata nel lib. 14° dello Spirito delle leggi di Montesquieu, che
conosce e utilizza il saggio del medico inglese J. Arbuthnot, An essay concerning the effects of air on
human bodies (1733).

E G. de St.-Hilaire (1835) a parlare di «milieu ambient» in senso biologico, mentre Comte sottolinea
il ruolo dell’a. come «causa determinante» della vita dell’organismo. Tale posizione viene
radicalizzata, in ambito filosofico, da Taine, che, nella Filosofia dell’arte (1865), riconduce all’a.
fisico, biologico e sociale 1’elaborazione di prodotti € valori umani.

Gli studi sull’evoluzione condotti da Lamarck e Darwin nel 19° sec. problematizzano invece,
secondo polarita diverse, il ruolo dell’a. nei processi evolutivi, determinati da «selezioni» dovute
appunto al grado di «adattamento» all’a.; secondo la linea lamarckiana 1’a. influisce direttamente
sulla modificazione dei caratteri ereditari. La riflessione scientifica sull’a., nella prima meta del 20°
sec., investe principalmente settori quali la biologia, la psicologia e le scienze umane. In ambito
filosofico ¢ Heidegger che, in Essere e tempo (1932), si sofferma sull’intrinseca problematicita della
nozione biologica di «mondo-a.» (Umwelt): «la biologia, in quanto scienza positiva, non puo mai
incontrare questa struttura; essa non puo che presupporla e farne costantemente uso» (§ 12).

Nella seconda meta del 20° sec. lo studio dell’a. in riferimento a condizioni fisiche, chimiche e
biologiche in cui si svolge la vita, evidenzia le caratteristiche di reciproca determinazione e
interrelazione fra gli organismi e le loro condizioni vitali. Le filosofie dell’a., partendo da tematiche
ecologiste o ambientali risalenti al 19° sec. (H.D. Thoreau, Haeckel), problematizzano lo statuto
dell’a. recuperando temi della sette-ottocentesca ‘filosofia della natura’, ma sviluppando le
implicazioni etiche di concezioni antropocentriche, biocentriche (ossia estese a tutto il complesso dei
viventi) o ecocentriche (vale a dire, tali da includere anche la biosfera e gli ecosistemi nel loro
insieme), fino ad arrivare alla considerazione della Terra, nel suo insieme, come un essere vivente
integrato: Gaia (secondo la definizione di J. Lovelock, 1979).

Un ruolo centrale assumono il modello «olistico» proposto da A. Leopold in The land ethic (parte del
Sand county almanac, post., 1949), in cui a. e uomo vengono intesi come non separabili, e il
«principio di responsabilita» elaborato da Jonas (Das Prinzip Verantwortung, 1979; trad. it. Il
principio responsabilita: un’etica per la civilta tecnologica) nel quale convergono genere umano e
mondo naturale.

AMICIZIA

Comunita tra due o pil persone, unite da affetti e da interessi, ispirata da affinita di sentimenti e da
reciproca stima. Il termine amicizia, in greco ¢puhia, si incontra nella filosofia greca dapprima come
concetto fisico in Empedocle con il significato di forza cosmica, e insieme anche di divinita, che
spinge in armonica unita gli elementi (aria, acqua, terra, fuoco). Aristotele ha segnato in maniera
decisiva la storia del concetto di a., con la lunga analisi che ne fa nei libri VIII e IX dell’ Etica



Nicomachea. In tale trattazione 1’a. € una virtll o si accompagna alla virtt, fondata non su sensazioni
e passioni, ma sull’abitudine e su una libera scelta. Inoltre € «cosa necessarissima per la vita», in
quanto nessuno sceglierebbe di vivere senza amici anche se avesse tutti gli altri beni. L’a. deve
essere distinta dall’amore (con cui ¢ collegata, ma non si identifica, in quanto ¢ pit ampia) e dalla
benevolenza (a cui piu si avvicina). L’amore, infatti, ¢ simile a un’affezione (méd9og, cio¢ una
modificazione subita), mentre I’a. € un abito, come la virtl; inoltre I’amore €& unito a desiderio ed
eccitazione (sentimenti estranei all’a.) ed ¢ provocato dalla vista del bello e dal piacere che ne
deriva. L’a. si distingue poi dalla benevolenza, perché quest’ultima puo essere rivolta a sconosciuti e
rimanere nascosta, mentre 1’a. comporta un rapporto attivo. Pitl specificamente, I’a. ¢ caratterizzata
dalla reciprocita e dal «vivere insieme», cio¢ dalla comunanza di ideali e di vita: nasce tra uguali che
hanno cose in comune.

Fondamento dell’a. puo essere 'utile o il piacere reciproco, oppure il bene. Nei primi due casi
I’amico ¢ amato per quello che di utile o di piacevole proviene da lui, non per quello che egli ¢. Si
tratta di a. rapide e fuggevoli perché le persone non restano sempre uguali, € quando non sono piu
piacevoli o utili, I’a. cessa. Ci sono tanti tipi diversi di a., quante sono le comunita esistenti nella
societa: a. tra naviganti, tra soldati, tra coloro che fanno un lavoro comune; puo esserci a. anche tra
padrone e servo (se quest’ultimo ¢ considerato non come uno strumento animato, ma come un
uomo), ma non con il tiranno, dal momento che non c’¢ niente in comune tra chi comanda e chi
obbedisce.

Dopo Aristotele, il tema fu largamente sviluppato, specie dai peripatetici, dagli stoici e dagli
epicurei, che ne fecero uno dei capisaldi della loro etica: I’a. €, infatti, una delle principali esperienze
della vita del saggio, con una connotazione aristocratica ed esclusiva che non aveva in Aristotele, per
il quale I’a. ¢ fenomeno diffusamente umano. All’argomento ¢ dedicata una delle operette filosofiche
di Cicerone, il Laelius.

I1 concetto dell’a. sulla base della definizione aristotelica ¢ stato assunto dal cristianesimo e insieme
trasformato: al di sopra dell’a. naturale e umana, che ¢ selettiva (tra persone che hanno qualcosa in
comune) vi ¢ quella cristiana, estesa all’'umanita intera e fondata sull’amore fraterno che congiunge
gli uomini fra loro e con Dio, Padre comune. Nella Bibbia Abramo ¢ detto «amico di Dio» e questi
parla a Mose come a un amico; anche Gesu chiama amici, non servi, i discepoli cui comunico quanto
apprese dal Padre (Giovanni 15,15). Da qui nacque la concezione di un’a. soprannaturale, divina, che
ebbe risonanze anche fuori del cristianesimo (Filone, mandeismo, manicheismo).

S. Tommaso, sviluppando concetti aristotelici e cristiano-neoplatonici, vede in essa I’essenza della
carita infusa, in quanto questa implica la benevolenza mutua tra il giusto, che vuole la gloria di Dio,
e Dio, che vuole il bene del giusto e gli conferisce la grazia santificante. Questa concezione venne
poi fatta propria specialmente dai domenicani tedeschi e acquistd un’importanza speciale nella
mistica tedesca del 14° sec., tra i gruppi degli Amici di Dio.

Nel Rinascimento Montaigne tratto 1’a. sotto I’aspetto psicologico e la defini come una «servitl
volontaria»: € infatti uno dei legami piu profondi, perché disinteressato, che si instaurano tra gli
esseri umani, ed ¢ piu forte dell’amore, che ¢ invece un ardore che dura poco (Saggi, I, 28).

AMORE

Processo di integrazione di istanze pulsionali ed emotive in grado di stabilire legami intersoggettivi
che possono anche travalicare il rapporto diadico. Se dal punto di vista della biologia evolutiva I’a. si



configura come un sistema innato, la cui espressione ¢ influenzata da segnali di natura sociale, i
diversi approcci delle scienze umane insistono sul suo carattere di «emozione primaria» che non puo
essere spiegata come conseguenza di altri sentimenti o motivazioni. Variamente connotato come
£00¢ (trasporto, passione che coinvolge la totalita della persona), come ¢puAio (benevolenza e
reciprocita) o come dydun (altruismo, fratellanza), 1’a. € un tema ricorrente nella storia della
filosofia occidentale, oggetto volta a volta di speculazioni cosmologico-metafisiche e teologiche,
riflessioni etiche, teorizzazioni psicologiche e sociologiche.

La filosofia antica. Nella tradizione filosofica occidentale il concetto di a. (pthio, drAoTNG) fa la sua
prima apparizione con Empedocle, che lo contrappone, come principio cosmico, all’antitetico
principio dell’Odio (velrog), interpretandolo come forza attrattiva che nella fase culminante del
ciclo cosmico, lo «sfero», ricostituisce progressivamente nella pit completa armonia 1’unita degli
elementi disgregati dal principio repulsivo dell’odio.

Su questo concetto di pLhio («attrazione, amicizia») vertono le analisi platoniche giovanili del
Liside, da cui nasce la concezione dell’eros, in seguito largamente svolta nel Simposio e nel Fedro.
Nel primo I’attenzione ¢ focalizzata sull’oggetto dell’a., ossia la bellezza, di cui vengono stabiliti
gradi gerarchici, laddove il Fedro considera I’a. nella dimensione soggettiva, ossia come aspirazione
verso la bellezza e come elevazione progressiva dell’anima al mondo dell’essere cui la bellezza
pertiene. Nel Simposio, prendendo le mosse dal mito degli esseri primitivi composti di uomo e donna
(androgini), divisi dagli dei per punizione di due meta di cui I’una va incessantemente in cerca
dell’altra per ricostituire 1’unita primitiva, Platone arriva a individuare uno dei caratteri fondamentali
dell’a.: esso ¢ in primo luogo mancanza, bisogno, aspirazione dell’imperfetto verso il perfetto.
Secondo il mito difatti Eros ¢ figlio di Poverta (mevia) e Acquisto (510Q0¢), non & un dio ma un
daipwv, mezzo dio e mezzo uomo; dunque non ha la bellezza ma la desidera, non ha la sapienza ma
aspira a possederla, e in questo senso ¢ la personificazione del filosofo, che ama appassionatamente
cio di cui manca, ossia la sapienza. In secondo luogo I’a. ¢ aspirazione verso la bellezza, il bene che
st desidera perché rende felici. Poiché ¢ mortale, ’'uomo tende a generare nella bellezza, e quindi a
perpetuarsi attraverso la generazione. La bellezza ¢ il fine (téAog), ossia 1’oggetto dell’amore.

Platone distingue quindi tante forme dell’a. quante sono le forme del bello, a partire dalla bellezza
sensibile fino ad arrivare alla forma suprema, la bellezza della sapienza, il cui a., ossia la filosofia, ¢
di conseguenza il piu nobile. Stimolato dalla visione delle forme belle presenti nel mondo corporeo,
il filosofo ascende gradualmente alla contemplazione della bellezza in sé€. Tale bellezza suprema, che
puo essere colta da un «affetto» puramente intellettuale, ¢ trascendente rispetto al mondo sensibile, e
tuttavia si manifesta in esso attraverso la comunicazione dell’eros. Sentito e realizzato nella sua vera
natura, I’a. si fa guida dell’anima verso il mondo dell’essere: i suoi caratteri passionali (desiderio,
impulso, delirio) rimangono intatti, ma sono ora subordinati alla ricerca dell’essere in sé€, dell’idea, e
in questo processo 1’eros diventa procedimento razionale, dialettica.

L’idea dell’a. come tappa dell’itinerario interiore verso il Bene, ossia verso Dio, sara ripresa dai
neoplatonici, e in particolare da Plotino. Attraverso 1’a., difatti, I’uomo si eleva progressivamente
alla visione di Dio, in quanto oggetto dell’a. ¢ il bene, e I’ Uno il bene supremo, termine ultimo e
oggetto ideale di ogni amore. Motivi analoghi ricorrevano nella dottrina teologica e cosmologica di
Aristotele: Dio, come ente perfetto, non ama il mondo ma ¢ amato, e lo muove appunto come
I’oggetto dell’a. che, attraendo, muove senza muovere; donde il concetto di Dio come motore
immobile, largamente ripreso e sviluppato dalla filosofia medievale. Prevale peraltro, in Aristotele, la
tendenza ad analizzare I’a. prescindendo da riferimenti metafisici e teologici, come fenomeno
puramente umano: in quanto affezione (édoc), ossia modificazione passiva dell’anima, I’a.



(ptAnoig) si differenzia dall’amicizia (¢puhic) che € invece una disposizione attiva; diversamente da
questa puo quindi rivolgersi anche a cose inanimate, ed ¢ condizionato e limitato dal godimento della
bellezza. Aristotele individua il fondamento dell’a. nella ricerca del piacere e dell’utilita reciproca.
Riprendendo 1’idea platonica dell’a. come bisogno, imperfezione o mancanza, Aristotele afferma che
all’a. si accompagnano sempre il desiderio e 1’eccitazione, la tensione emotiva: I’a. si ha quando si
desidera I’oggetto amato quando ¢ assente, e lo si brama quando ¢ presente.

L’amore nella teologia cristiana. La concezione dell’a. elaborata dalla filosofia e dalla teologia
cristiane riprendono, opportunamente modificati e adattati, vari elementi della speculazione platonica
e aristotelica, ma vi inseriscono anche motivi nuovi. La principale innovazione apportata dal
cristianesimo ¢ costituita dall’interpretazione dell’a. in termini di caritas (dydm), quale
realizzazione del fondamentale precetto dell’etica cristiana «ama il prossimo tuo come te stesso».
L’a. diventa un attributo fondamentale della divinita, che ama gli uomini, si fa uomo, soffre e muore
per essi. Nel concetto cristiano dell’a. oggetto primario e formale dell’a. ¢ Dio, e in ragione di Dio,
oggetto secondario 1’uomo stesso, il prossimo, tutto il genere umano, persino i nemici in quanto ci
sono fratelli nella umana natura. L’a. nell’accezione di caritas acquista con cid0 importanza
grandissima nell’etica cristiana. In particolare, s. Paolo insiste sulla superiorita della caritas sulle
altre due virtu cristiane, la fede e la speranza, in quanto legame che unisce 1 membri della comunita
cristiana facendo di essa il «corpo di Cristo».

La riflessione sull’a. acquista un ruolo di importanza primaria anche nel pensiero di s. Agostino. Egli
parte dall’assunto che ci0d che porta I’'uomo a compiere 1’itinerario dal mondo esterno all’interiorita
dell’anima alla verita trascendente ¢ il desiderio di essere felice (beate vivere), che si realizza nella
conoscenza del vero bene. Per conoscere alcunché, perd, occorre volerlo, e si vuole cio che si ama, si
cerca per trovare ci0 che si ama. Cosi come il corpo tende con il suo peso al luogo che gli € proprio,
allo stesso modo I’a. fa gravitare irresistibilmente 1’animo verso 1’oggetto voluto e ritenuto buono:
«pondus meum amor meus: eo feror quocumque feror» (Confessioni, XIII, 9, 10). Senza a. non vi ¢
movimento, non vi € conoscenza, senza a. buono, cioe rivolto verso un fine che ¢ il bene, non puo
esservi felicita. Nel De Trinitate Agostino introduce 1’a. nella stessa essenza divina, identificandolo
con lo Spirito Santo: Dio padre, nel pensare, genera interiormente la propria sapienza o Verbo; una
relazione d’a. lega la mente pensante al suo logos; allo stesso modo nell’uomo il pensiero (mens), la
conoscenza (notitia) e I’a. (amor) sono tre funzioni distinte ma strette nell’unita di uno stesso spirito
e pensabili solo in relazione reciproca: non si puo infatti conoscersi senza amarsi, né amarsi senza
conoscersi; né conoscersi € amarsi fuori dal pensiero.

La nozione di a. assume una peculiare centralita anche nella teologia della storia delineata da
Agostino nel De civitate Dei (La citta di Dio). Due amori hanno costruito due citta: 1’a. di sé spinto
fino al disprezzo di Dio ha costruito la citta terrena, I’a. di Dio spinto fino al disprezzo di sé la citta
celeste. Come per il singolo, anche per 'uomo in generale vale la possibilita di determinarsi
attraverso la scelta dell’oggetto d’a: di perdersi nell’a. inordinatus o di elevarsi nell’a. consapevole
dell’ordine del mondo.

Questi motivi agostiniani verranno ripresi e sviluppati nella scolastica medievale soprattutto da Scoto
Eriugena e da Duns Scoto. Quest’ultimo, in particolare, sviluppa il discorso agostiniano sulla Trinita,
affermando che Dio genera il Verbo conoscendo la sua propria essenza ed esala lo Spirito Santo

amando questa essenza, dimodoché 1’a. eterno ¢ I’origine di ogni comunicazione dell’essenza divina.

Un rilievo centrale assume il tema dell’a. nella speculazione dei mistici, soprattutto dei maestri
‘vittorini’ (specialmente Riccardo) e s. Bernardo. Entrambi considerano come a. perfetto quello di
benevolenza e di amicizia, sicché I’a. basta a sé stesso anche senza il possesso; inoltre descrivono



(Riccardo attraverso i quattro gradi: invincibile, torturante, esclusivo, insaziabile) I’a. di Dio che
spinge ’amante a «uscire di sé» e diventa violento e «forte come la morte» (Bernardo). La scolastica
aristotelica dal canto suo riprendera, adattandole, le considerazioni di Aristotele sull’amicizia per
caratterizzare 1’a. nell’accezione cristiana della caritas. Cosi s. Tommaso identifica quest’ultima con
I’a. intellettuale, e lo definisce come «amicizia dell’uomo verso Dio», intendendo I’amicizia in senso
aristotelico come a. associato alla benevolenza e alla reciprocita.

Il pensiero rinascimentale. La speculazione teologica sull’a. trova una nuova formulazione nel
neoplatonismo rinascimentale, che pone pero un nuovo accento sulla reciprocita dell’a. tra Dio e
I’uomo. In particolare Marsilio Ficino, riprendendo la teoria dell’eros platonico, interpreta 1’a. come
attivita che connette reciprocamente Dio e il mondo: Dio forma e governa il mondo per un atto d’a.,
e per a. il mondo tende verso di lui. Dio € soggetto oltre che oggetto d’a., e in questo modo I’a. viene
ad assumere il significato di spiegazione del processo di derivazione della molteplicita dall’ Uno e di
redenzione del finito. Per Leone Ebreo 1’a., forza cosmica viva in tutti gli esseri, nell’'uomo ha di
nuovo il compito, indicato da Platone, di far ascendere 1’anima nostra «dalle bellezze corporali ne le
spirituali, e conoscere per I’inferiori sensibili, le superiori bellezze intellettuali» (Dialoghi d’amore,
IIT). Anche nel naturalismo rinascimentale il concetto di a. viene riproposto come forza metafisica e
teologica: una forza «eroica» e «magica» che pervade e spesso viene identificata con il creato stesso,
con il suo ordine e le sue corrispondenze segrete. Cosi per Bruno I’a. ¢ «eroico furore» delle anime
grandi, rapimento per la bellezza divina, che traluce nelle bellezze sensibili. Tommaso Campanella
dal canto suo include I’a. fra 1 principi costitutivi del mondo («primalita»), accanto alla

«possanza» (potere) e al «senno» (sapere). In ogni primalita, il rapporto di un essere con sé stesso
precede quello con I’altro: cosi si pud conoscere e amare 1’altro essere, solo se si ama e si conosce
sé.

Razionalismo ed empirismo. Nel pensiero posteriore 1’analisi del concetto di a. tende a trasferirsi
sempre piu sul piano della dottrina delle passioni e dell’etica, abbandonando quello della teologia e
della metafisica. Sia il razionalismo sia I’empirismo analizzeranno quindi I’a. in termini di emozione
o di affetto, associando a esso perlopitl un fondamento sensibile. Cosi Cartesio nella sua analisi
fenomenologica delle passioni definisce I’a. come un’emozione dell’anima prodotta dal movimento
degli spiriti vitali.

Nelle minute analisi cui i teorici inglesi del sentimento morale sottopongono gli affetti umani I’a.
dell’uomo per I’'uomo ¢, per Hutcheson, cosi generale da potersi paragonare alla gravitazione
universale; similmente per Hume la benevolenza ¢ innata e naturale negli uomini.

Non a., ma dovere ¢ per Kant la moralita: sebbene 1’a. prescritto dalla morale evangelica sia, per la
sua universalita e obbligatorieta, qualcosa di diversissimo da quel comune sentimento che si dice
amore.

Anche Spinoza interpreta I’a. come «affezione dell’anima» (passio), € piul precisamente come letizia
accompagnata dall’idea di una causa esterna, giacché la gioia, non appena consapevole della causa
che I’ha provocata, si muta in a. verso tale causa: «Amor est laetitia concomitante idea causae
externae» (Ethica, III, Affectuum definitiones, IV). Ma in Spinoza ¢ presente anche il tentativo di
coniugare la teologia cristiana dell’a. con la teologia greca della perfezione contemplante, che trova
espressione nella concezione dell’amor dei intellectualis. Come la piu alta letizia umana ¢ la
contemplazione intellettuale della necessita naturale di tutte le cose, che per Spinoza ¢ Dio, tale gioia
si muta in a. per la sua causa: «Ex tertio cognitionis genere [cio¢ la conoscenza intellettuale] oritur
necessario amor Dei intellectualis» (Ethica V, prop. XXXII, cor.). In quanto visione di tutte le cose
nel loro ordine necessario, ossia in quanto derivate con eterna necessita dall’essenza stessa di Dio,



I’a. diventa pura contemplazione di Dio: e poiché la mente che contempla Dio non ¢ che un attributo
della divinita, I’a. intellettuale finisce con I’identificarsi con I’a. che Dio ha di sé stesso.

Gli sviluppi filosofici tra i sec. 19° e 20°. Il nesso inscindibile tra la nozione di a. e I’unita di finito e
infinito diventera uno dei temi centrali della filosofia romantica. Anche quando si rivolge a oggetti
finiti, I’a. riesce a coglierli come manifestazioni o simboli dell’infinito, ossia dell’assoluto o Dio.
Come desiderio dell’infinito, ossia di Dio, I’a. puo trovare appagamento nel finito, nelle creature del
mondo. L’espressione pitt compiuta di questa concezione si trova in Hegel, il quale vede nell’a.
I’espressione dell’unita di sé con I’altro, I’identificazione del soggetto con 1’altra persona: un
sentimento per cui due esseri non esistono se non in una unita perfetta € pongono in tale identita il
mondo interno. E questa rinuncia a sé stessi per identificarsi con 1’altro, questo abbandono in cui il
soggetto ritrova pero la pienezza del proprio essere costituisce per Hegel il carattere infinito
dell’amore. In questo senso la morte di Cristo rappresenta 1’a. piu alto, in quanto esprime 1’identita
del divino e dell’umano, ponendosi con cid come intuizione dell’unita nel suo grado assoluto. La
concezione romantica dell’a. come sentimento dell’unita cosmica, come forza unica e totale ritorna,
con accenti e modalita diverse, anche in autori e correnti di pensiero estranei al romanticismo.

Cosi Schopenhauer opera una distinzione tra 1’a. come eros e I’amore puro, inteso come caritas. Il
primo non ¢ che I’emozione di cui si serve il «genio della specie» per favorire la propria
propagazione e perpetuazione, ed ¢ quindi espressione della cieca «volonta di vivere», laddove I’a.
puro, o caritas, si identifica con la compassione per il dolore altrui, diventando quindi un processo di
identificazione con il dolore cosmico, il dolore della stessa volonta di vita.

L’idea dell’a. come unita e identita si ritrova in Feuerbach, che lo intende come unita di Dio e
dell’uomo, dello spirito e della natura, e ne delinea 1’estensione progressiva che ha come suo termine
ultimo ’umanita nel suo complesso. E sull’a. esteso a tutta 'umanita si fonderanno le riflessioni
etiche dei positivisti, in specie Comte e Spencer.

All’inizio del 20° sec., partendo dalla prospettiva intenzionalista della filosofia fenomenologica
(Brentano), che interpreta le emozioni come fenomeni intenzionali, ossia come modalita della
relazione soggetto-oggetto e come percezione di significati, Scheler porra al centro della sua filosofia
una concezione dell’a. come rapporto essenziale della persona umana con il Dio-persona. Su questa
centralita della persona e dell’a. si fonda anche la sociologia di Scheler, volta al recupero di quei
valori di corresponsabilita e di solidarieta sui quali soltanto ¢ possibile sviluppare una «comunita
personale» autentica.

L’analisi sociologica e psicologica: la teoria freudiana. Significativi contributi allo studio dell’a.
come forma specifica di interazione e come istanza affettiva-pulsionale saranno offerti dalla
sociologia e in misura maggiore dalla psicologia, progressivamente sviluppatesi e specializzatesi a
partire dalla seconda meta del 20° sec. come discipline autonome.

Per quanto riguarda la sociologia, si segnalano in particolare il contributo dello struttural-
funzionalismo nella sofisticata versione di N. Luhmann, che interpreta 1’a., assieme al potere e al
denaro, come medium simbolico di comunicazione nella sfera delle relazioni interpersonali, e quello
della teoria dei ruoli, che analizza I’a. focalizzando 1’attenzione sul processo di strutturazione
socioculturale e sulla dinamica dei modelli di ruolo maschili e femminili. E comunque
principalmente nell’ambito della psicologia che viene sviluppata la riflessione sull’a. quale emozione
o sentimento primario che si manifesta nella forma di bisogno immediato o di pulsione.

Fondamentale importanza hanno in questo campo le teorie di Freud, variamente riprese e declinate
dalle diverse scuole psicanalitiche. Nel pensiero freudiano I’a. € interpretato come specificazione e



sublimazione di una forza o pulsione istintuale originaria, la libido. Nettamente distinta
dall’eccitamento sessuale somatico, la libido rappresenta 1’aspetto psichico della pulsione sessuale.
La libido puo essere libera come nel processo primario, dove fluttua disancorata da vincoli da
rappresentazione a rappresentazione, oppure legata o controllata come nel processo secondario, in
cui viene riversata in forme pit 0 meno permanenti verso determinati oggetti. Puo inoltre investire
un oggetto esterno all’individuo (libido oggettuale) o I’individuo stesso (libido dell’lo o narcisistica).
Dalla libido, secondo Freud, si sviluppano le forme superiori dell’a. attraverso i due meccanismi
dell’inibizione, che ha la funzione di contenere e immobilizzare le manifestazioni della libido nei
limiti compatibili con la conservazione della specie, e da cui derivano le emozioni morali (vergogna,
pudore, ecc.), e della sublimazione, un processo che trasforma I’energia della pulsione sessuale
desessualizzandola e deviandola verso mete non sessuali diverse da quelle originarie, usualmente
valorizzate dalla societa. Postulando tale processo, Freud dimostra il sussistere di una relazione tra la
dimensione sessuale e tutte le attivita umane, in particolare 1’attivita artistica, intellettuale e religiosa.
Tutte le forme superiori dell’a. non sono, secondo Freud, che sublimazioni della libido inibita. Nella
elaborazione piu matura della sua metapsicologia, in particolare in Jenseits des Lustprinzips (1920;
trad. it. Al di la del principio di piacere), Freud arriva a una concettualizzazione dell’a. come
principio speculativo-cosmogonico (Eros), che comprende tanto le pulsioni sessuali quanto le
pulsioni di autoconservazione, finalizzate all’instaurazione e alla conservazione della «unita del
vivente». Coesistenti e in perenne conflitto con tale principio sono le «pulsioni di morte» (per
designare le quali lo psicanalista P. Federn introdusse nel 1952 il termine greco Thanatos), in cui
sono ricomprese le pulsioni di aggressione e quelle di distruzione che rappresentano la tendenza di
ogni vivente a tornare al proprio stadio originario inorganico e a ripristinare lo stato di inerzia e di
annullamento delle tensioni. Richiamandosi al mito platonico dell’androgino narrato da Aristofane
nel Simposio, Freud arriva a concludere che anche le pulsioni dell’Eros sono pulsioni regressive: la
loro spinta a unire cio che ¢ diviso e a formare nuovi esseri viventi si identifica con la spinta a
ripristinare un’unita primordiale perduta.

ANAGOGIA

Termine che nel tardo latino medievale sostituisce (per probabile influenza di allegoria e tropologia)
il precedente anagoge. Il gr. dvarywy™) nel linguaggio logico di Aristotele significa induzione; quindi,
con il sign. di ‘ascesa’ verso I’'universale, indica — soprattutto nel linguaggio neoplatonico — il
processo attraverso 1 gradi della realta, dal sensibile all’intelligibile. In relazione a questo significato,
nell’ermeneutica biblica patristica I’anagoge ¢ intesa come uno dei metodi interpretativi della Bibbia
che permetteva di leggere nella ‘lettera’ la presenza di ‘realta’ intelligibili e future (di qui il legame
dell’anagoge con I’escatologia: per es., la resurrezione di Cristo ¢ ‘modello’ della resurrezione futura
dei fedeli). Nell’esegesi medievale, una volta fissata la teoria dei quattro sensi (letterale, allegorico,
morale e anagogico), anagoge e poi a. indica I’interpretazione spirituale della ‘lettera’, distinta da
allegoria e tropologia perché tesa verso il superiore ‘intelletto’ di realta spirituali e divine.

ANALISI/SINTESI

Risoluzione di un complesso negli elementi semplici che lo compongono. Nella logica aristotelica,
in senso generale, I’a. sta a indicare quel procedimento mediante il quale si scompone il
ragionamento nelle proposizioni costituenti e queste, a loro volta, nei termini. Nella terminologia



neoplatonica — soprattutto nella patristica greca — viene designato con a. il processo di liberazione
dalla molteplicita e di ritorno all’uno.

Nella logica del 17° sec. I’a., intesa dapprima come metodo di insegnamento, in contrapposizione a
s., diviene successivamente, da Cartesio in poi, pur rimanendo strettamente collegata a esigenze
didattiche, metodo di dimostrazione («La maniera di dimostrare ¢ duplice: I’'una dimostra attraverso
I’a. o risoluzione, I’altra attraverso la s. o composizione. L’a. dimostra la vera via per la quale la cosa
¢ stata metodicamente inventata e fa vedere come gli effetti dipendano dalla causa», Risposte alle
seconde obiezioni, 1641).

Questa impostazione viene ripresa da Hobbes (De corpore, 1655, VI, 1-2). Nel solco delle dottrine
cartesiane, la Logica (1662) di Port-Royal attribuisce all’a. o «metodo d’invenzione» una prevalenza
sulla s. o «metodo di composizione» e anticipa le posizioni di Leibniz e di Newton. Quest’ultimo
identifica I’a. con un genere di conoscenza basato sull’investigazione del tutto a partire dalla
conoscenza delle parti (intesa dunque come conoscenza sperimentale induttiva), mentre la s. ¢
conoscenza delle parti in base a principi generali relativi al tutto. Il concetto dell’a. e della s.
scientifica viene cosi esposto nell’Ottica (ed. 1749): «Il metodo analitico consiste nel raccogliere
esperimenti, osservare fenomeni, e quindi giungere per induzione a conclusioni generali... Per
quest’a. si risalira, col ragionamento, dalle cose composte alle semplici... dagli effetti alle cause;
dalle cause particolari alle generali, finché si giunga alle generalissime. Questo ¢ il metodo analitico.
Il sintetico consiste nell’assumere come principi le cause investigate e comprovate, e per mezzo loro
spiegare i1 fenomeni che ne derivano, dimostrando tali spiegazioni».

Sostanzialmente analogo ¢ il significato attribuito ad a. e s. sia da Wolff sia da Kant . Dice Wolff: «Si
chiama analitico il metodo dal quale le verita sono disposte nell’ordine in cui furono trovate o
almeno in cui potevano essere trovate. Si dice sintetico il metodo dal quale le verita sono disposte in
modo che ciascuna possa essere piu facilmente intesa e dimostrata a partire dall’altra» (Logica,
1728, § 885). Kant a sua volta afferma, a proposito del significato quantitativo di a. (da lui distinto
dal significato qualitativo, che ¢ «il regresso a rationato ad rationem»), che esso € «il regresso del
tutto alle sue parti possibili cioe mediate, cioe alle parti delle parti, sicché I’a. non ¢ la divisione ma
la suddivisione del composto dato» (De mundi sensibilis atque intelligibilis forma et principiis,
1770). Nella Critica della ragion pura (1781) la s. & costituita per Kant dall’unificazione che
I’intelletto opera, attraverso i suoi concetti o categorie, del molteplice intuitivo.

Nella filosofia del Novecento I’a. viene prevalentemente intesa come 1’unico metodo che, in
contrapposizione ad arbitrarie estrapolazioni metafisiche, possa consentire il raggiungimento di
risultati validi, fornendo possibilita di verifica del metodo impiegato ed eliminando la necessita di
ricorrere a ipotesi non controllabili. Questa concezione dell’a. ¢ tipica soprattutto delle correnti
dell’empirismo logico, dove essa diviene a. del linguaggio come strumento di chiarificazione dei
termini usati, impedendo cosi I’insorgere di equivocita e pseudo-problemi metafisici. La tendenza a
identificare 1’a. concettuale con 1’a. del linguaggio e la superiorita metodologica del momento
analitico caratterizzano in particolare la corrente della filosofia analitica.

ANALITICA

Termine filosofico derivato dal titolo degli Analitici di Aristotele. Nella filosofia di Aristotele,l’a. ¢
la ricerca delle forme elementari del ragionamento e della dimostrazione, e viene in tal modo a
coincidere con la sillogistica e con la dottrina dell’apodissi. Il termine fu poi ripreso da Kant , nella
ricostruzione della logica in senso non piu formale ma «trascendentale»; e nella sua Critica della



ragion pura, |’ «analitica trascendentale» ¢, insieme con la «dialettica trascendentale», parte della
«logica trascendentale». Distinta in «analitica dei concetti» e «analitica dei principi», essa studia la
funzione dell’intelletto, in quanto organo dei concetti e dei giudizi, e perviene alla determinazione
delle condizioni trascendentali di ogni conoscenza ed esperienza.

ANALITICO/SINTETICO, GIUDIZIO

Nella logica kantiana, giudizio analitico ¢ quello nel quale il concetto del predicato ¢ implicitamente
contenuto nel concetto del soggetto, e in cui quindi basta «analizzare» il soggetto per ricavarne il
predicato (es.: i corpi sono estesi). Il giudizio a., fondato sul principio d’identita e di non
contraddizione, ¢ «a priori», tale cio¢ che ogni intelletto lo deve riconoscere come vero
necessariamente e universalmente; tuttavia ¢ infruttuoso, perché non estende la conoscenza, ma la
chiarisce soltanto. Giudizio sintetico ¢, invece, quello nel quale il concetto del predicato non ¢
implicito in quello del soggetto ma ¢ a esso collegato dalla stessa funzione giudicatrice, che
determina cosi un accrescimento del sapere.

ANALOGIA

Dal gr. &varoyia, der. da dvoloyiCopar «calcolare proporzionalmente». E possibile individuare
due significati fondamentali del termine che sono stati declinati in vari modi nelle diverse discipline:
il primo € connesso a un uso matematico e considera 1’a. come un’identita di rapporti tra cose
diverse, ossia come una proporzione; il secondo fa riferimento alla costruzione di un nesso di
similitudine che la mente puo costruire tra cose, situazioni e processi che sono differenti,
determinando cosi un’estensione probabile della conoscenza. Il ruolo di entrambe le accezioni nella
speculazione filosofica ¢ in funzione dell’intenzione di cogliere nell’a. rispettivamente una relazione
di proporzionalita o una connotazione di probabilita. Esse, inoltre, non escludendosi reciprocamente,
sono storicamente occorse anche in connessione in molte manifestazioni della riflessione filosofica
(per es., in Kant ).

Analogia come proporzione. L’etimologia del termine richiama I’origine matematica del suo
significato, ossia il rapporto che lega tra loro quattro termini di cui il primo sta al secondo come il
terzo sta al quarto. In tale accezione il termine compare nella matematica greca associato agli
aggettivi aritmetica, geometrica € armonica in corrispondenza di particolari proprieta del rapporto
matematico che sussiste tra gli oggetti considerati. L’a. geometrica corrisponde, per es., all’usuale
concetto di proporzione. Il nesso profondo tra filosofia e matematica (o le scienze in generale)
nell’antichita ¢ sufficiente a spiegare il passaggio di questa accezione tecnica del termine dalla
matematica alla filosofia. Tra le diverse occorrenze di tale significato nella letteratura filosofica
antica si possono ricordare quelle in Platone e Aristotele. In Platone: nella Repubblica (VIII, 534 a-
b) il termine a. definisce il rapporto tra le quattro forme di conoscenza; nel Timeo (31 b, 32 a) appare
in tale accezione con riferimento al modo in cui il Demiurgo compone 1’Universo.

Similmente molti esempi possono essere trovati in Aristotele: nella Metafisica (XIV, 6, 1093 b 19) il
termine viene connesso allo studio dell’essere poiché «in ogni categoria di essere c’¢ a.»; nell” Etica
Nicomachea (V, 3,5, 1131 a 18-20) viene usato con riferimento alla nozione di giusto; nelle opere di
scienza naturale, come il De partibus animalium (645 b 6), Aristotele definisce analoghi gli organi
con la stessa funzione.



Questa tradizione platonica e aristotelica confluisce nella filosofia tomista dove I’a. ¢ al contempo
uno strumento logico e un principio metafisico-teologico. La considerazione dei rapporti analogici
trova per es., un ruolo fondamentale nello studio dei predicati che si attribuiscono allo stesso tempo a
Dio e agli esseri umani (a. di attribuzione; a. di proporzionalita), ovvero nello studio piu generale
della possibilita di una conoscenza di Dio e della sua formulazione in termini umani. Nel Medioevo
la prima accezione del termine inizia ad aprirsi alla seconda, pur non trovandosi in tale periodo
nessuna chiara esplicitazione di questo secondo significato. Le definizioni dell’a., infatti, rimandano
tutte a un concetto di proporzionalita, ma con una apertura a una problematica gnoseologica che ¢
tipica della seconda accezione, apertura che andra progressivamente sempre piu ampliandosi nella
riflessione filosofica moderna e contemporanea, per es., con Cusano, Galilei, Bacone, Leibniz, Kant .
In tale primo significato, infine, il termine viene adoperato anche nella logica matematica
contemporanea (= oltre: Ragionamento per analogia).

Costruzione di un nesso di similitudine. Un concetto corrispondente al secondo dei significati del
termine a. ¢ presente nell’antichita con il nome di procedura per somiglianza (per es., Aristotele,
Topici, I, 10, 104° 28; Elenchi sofistici, 171 b 38) o nell’epicureismo in connessione con il
ragionamento induttivo (per es., Filodemo, De signis, II, 25). Anche Locke (per es., Saggio, IV, 16) e
Leibniz (per es., Nuovi saggi, IV, 16, 12) propongono una concezione probabilistica dell’analogia. In
Kant , diversamente, le due accezioni si compongono profondamente dando come esito una
concezione in cui I’a. ¢ una uguaglianza tra rapporti che costituisce uno strumento fondamentale per
estendere la conoscenza dei fenomeni naturali (per es., Critica della ragion pura, Analitica dei
principi, II1, 3; Critica del giudizio 90).

Nell’Ottocento 1’a. ¢ stata generalmente ridotta all’induzione, per es. da J. S. Mill, Cournot, Hamelin
(=> oltre: Analogia e induzione). Nel Novecento, infine, tale seconda accezione — con alcuni nessi
alla prima — ha avuto un importante sviluppo nello studio della logica della scoperta (= oltre:
Ragionamento per analogia).

Ragionamento per analogia. Come sottolineato da J. Dieudonné (L’analogie in mathématique, 1981)
I’a. gioca un ruolo cosi importante in matematica che «almeno il cinquanta per cento dei problemi e
delle idee feconde ha tratto origine da essa». Il ragionamento per a. costituisce oggi un importante
ambito di ricerca interdisciplinare: esso interessa 1 campi della logica matematica, della filosofia
della scienza, dell’intelligenza artificiale (automated theorem proving; automated problem solving),
della didattica della matematica, delle scienze cognitive. Il ruolo delle inferenze analogiche ¢ stato
ampiamente sottolineato nella speculazione filosofica: basti ricordare la posizione kantiana
(esemplificatrice di una posizione diffusa nella modernita), che, pur riconoscendo in esse delle
semplici presupposizioni logiche e inferenze empiriche (dunque non sillogismi), le considerava utili
e indispensabili per I’ampliamento della conoscenza. Le inferenze analogiche, sostiene Kant ,
debbono essere utilizzate con prudenza e cautela perché non sono certe, ma solo probabili;
nonostante cio bisogna riconoscere al probabile un ruolo importante nello sviluppo della conoscenza
(Logica, KA IX). Lo schema generale dell’inferenza analogica ¢: se P(a)e b ¢ simile ad a, allora P(b),
dove P ¢ un attributo o proprieta. Come si puo notare, il concetto di similitudine ha un ruolo
fondamentale in questo schema. Lo schema generale puo corrispondere, per es., alle due seguenti
accezioni del termine simile: (1) «sono simili le cose che, pur non essendo le stesse in assoluto, né
essendo senza differenze nella loro sostanza concreta, sono le stesse per la forma»; (2) «sono simili
le cose in cui vi € lo stesso rapporto o proporzione tra le loro parti corrispondenti». Ovviamente, (1)
implica (2) poiché se due cose hanno la stessa forma, allora sussiste lo stesso rapporto tra le loro
parti corrispondenti. Esistono molte definizioni di similarita, e molte di queste richiedono una
modifica dello schema generale di inferenza analogica. Per es.: (3) «due cose sono simili quando si



sa che hanno alcuni (o molti) attributi in comune, ma si sa che ne hanno altri non in comune».
Questa nozione di similarita considera non soltanto una a. positiva tra due cose, ovvero ogni
somiglianza che si pud mostrare esistere tra di esse, ma anche 1’a. negativa, ovvero ogni
dissomiglianza che si pud mostrare esistere tra di esse. Gli attributi che non stanno né nell’a. positiva
(nota) tra a e b, né nell’a. negativa (nota) tra a e b, vengono definiti in a. neutra tra a e b. Per questa
nozione di similarita lo schema di inferenza analogica deve essere perfezionato nel seguente modo:
se P(a) e b ed a concordano rispetto agli attributi Q1,..., Qn mentre discordano rispetto agli attributi
R1....,Rn, allora P(b), dove P ¢ un attributo appartenente all’a. neutra traa e b.

Analogia e induzione. Nell’epicureismo e soprattutto nell’eta moderna I’a. ¢ stata ricondotta
all’induzione. Da un lato, infatti, I’inferenza induttiva sembra analogica in quanto presuppone il
riconoscimento di somiglianze tra i casi considerati; dall’altro I’inferenza analogica sembra induttiva
in quanto presuppone che dal fatto che certe cose concordano tra loro rispetto a certe proprieta si
possa concludere che esse concorderanno anche rispetto ad altre proprieta. Posizioni di tale tipo sono
espresse da Mill, Hume, Kant , W. S. Jevons. Questo punto di vista ¢, tuttavia, problematico.
Nell’asserzione, infatti, che ogni inferenza induttiva ¢ analogica perché presuppone una somiglianza
tra i casi, si puo riconoscere un punto di vista che si limita alla considerazione della sola a. positiva,
trascurando quella negativa. D’altra parte, nell’asserzione che ogni inferenza analogica ¢ induttiva in
quanto inferisce che, se due cose concordano tra loro rispetto a certe proprieta, dovranno concordare
anche rispetto ad altre proprieta, ci si limita sempre solo all’a. positiva. Quel che emerge ¢, dunque,
che I'inferenza induttiva e quella analogica sono connesse tra loro solo rispetto all’a. positiva. Se si
considera anche il caso dell’a. negativa esse, diversamente, sono irriducibili. In tal senso, i due tipi di
inferenza risultano essere complementari tra loro, utili in differenti situazioni.

ANAMNESI

Termine adoperato soprattutto nell’enunciazione di un concetto fondamentale della filosofia di
Platone, per cui la conoscenza vera si fonda sull’a. o ricordo delle idee conosciute dall’anima nella
sua esistenza iperurania anteriormente al suo ingresso nel corpo. Tale teoria presuppone la
concezione dell’immortalita dell’anima e della sua preesistenza al corpo. Durante la sua prima
esistenza disincarnata, I’anima, a diretto contatto con le idee, acquisisce tramite la sua parte piu
nobile, I’intelletto o vodg, un bagaglio di conoscenze che tuttavia il successivo contatto con il corpo
le fara dimenticare. Compito specifico della filosofia sara appunto quello di risvegliare nell’anima il
ricordo della primitiva esistenza e quindi far tornare alla mente il bagaglio di conoscenze vere a suo
tempo acquisito. Il dialogo piu significativo in questo senso ¢ il Menone, opera in cui la possibilita di
rievocare conoscenze acquisite nella vita passata, ossia la sostanziale identita tra scienza e a. o
reminiscenza, ¢ dimostrata concretamente. Uno degli schiavi di Menone preso a caso, sollecitato
dalle domande di Socrate, si scopre in grado di risolvere un complesso problema di geometria, pur
non avendo mai studiato tale disciplina. Socrate dunque aveva fatto riaffiorare nella sua mente le
nozioni apprese dalla sua anima nella vita disincarnata, e successivamente cadute in oblio.

La teoria platonica della conoscenza ¢ in realta parte di una dottrina etica ed escatologica secondo la
quale scopo principale dell’anima ¢ la liberazione dal corpo. Una prima manifestazione di tale
esigenza si attua sicuramente nel processo conoscitivo, ma Platone aspira a una reale liberazione dal
corpo, concepito come la «prigione» dell’anima. Nel Fedone Socrate, chiuso in carcere, ¢ felice di
morire, perché questo permettera alla sua anima, e quindi al suo vero i0, di tornare nel luogo da cui
era partita, quel luogo che piu tardi Plotino chiamera «la cara patria» dell’anima. Nello stesso
dialogo € contenuto un passo che fa capire meglio la lontana origine di questa concezione:



«Purificazione, come ¢ detto anticamente nel [sacro] discorso, non ¢ forse il separare quanto piu ¢
possibile I’anima dal corpo e abituarla a chiudersi e a raccogliersi, lontana da ogni contatto col
corpo, tutta in sé stessa, € a starsene, per quanto ¢ possibile, tutta sola da sé sia in questa vita che in
quella futura, intenta a sciogliersi, come da ceppi, dal corpo?» (67 c-d).

L’allusione ¢ alle dottrine orfiche, incentrate sulle vicissitudini dell’anima prigioniera del corpo e
sulla opposizione fra a. o reminiscenza (Lvnpootvn) e oblio (A9M). Il termine pvnuoovv,
sinonimo di a., compare continuamente nelle cosiddette ‘lamine d’oro orfiche’, sottilissime lamine
dorate rinvenute in vari sepolcri della Magna Grecia, di Creta e della Tessaglia, dove sono vergate le
istruzioni per il viaggio nell’oltretomba dell’anima degli iniziati a tali misteri. Le istruzioni
contengono in particolare 1’invito a non percorrere il sentiero di sinistra, quello della dimenticanza,
ma quello di destra, che conduce verso I’acqua del lago di Mnemosyne. L’anima che beve
quest’acqua mettera fine al ciclo delle reincarnazioni, e tornera fra i beati. Chi va verso la fonte della
dimenticanza, invece, sara condannato a una nuova esistenza terrena.

Che la dottrina platonica della conoscenza, con tutte le sue implicazioni etiche ed escatologiche,
abbia preso le mosse da qui, ¢ confermato da altri dialoghi, per es. il Fedro, dove il filosofo, in
possesso della verita grazie all’a. o reminiscenza, & paragonato a chi ¢ «divenuto perfetto, perché
compiutamente iniziato ai perfetti misteri» (249 c¢). Da questo ordine di considerazioni nasce anche
la teoria platonica dell’eros, esposta nello stesso Fedro e nel Simposio. La visione della bellezza
dell’amato, infatti, suscita nel filosofo degno di tale nome il ricordo della bellezza del mondo
iperuranio, e quindi, nuovamente, il desiderio di tornare lassu.

ANAPODITTICO

Ci0 che non ha bisogno di dimostrazione. Aristotele chiama a. le premesse immediate del sillogismo,
ma non il sillogismo nel suo complesso. A. viene definito tradizionalmente 1’ «assioma connesso»
della logica proposizionale stoica, basato sull’operatore «se... allora». Secondo la testimonianza di
Sesto Empirico (Contro 1 matematici, VIII 113) sono possibili solo quattro tipi di connessioni. Un
assioma risulta vero quando comincia dal vero e finisce nel vero (VVV: se ¢ giorno, c’¢ luce);
quando comincia dal falso e finisce nel falso (FFV: se la terra vola, la terra ¢ alata); quando comincia
dal falso e finisce nel vero (FVV: se la terra vola, la terra esiste). Risulta invece falso in un solo caso,
ossia quando comincia dal vero e finisce nel falso (VFF: se ¢ giorno, ¢ notte).

Sulla base di queste regole Crisippo sviluppo cinque tipi fondamentali di ragionamenti a.: (1) Se A,
allora B. Ma A. Dunque B. (Se ¢ giorno c’¢ luce. Ma ¢ giorno. Dunque c’¢ luce); (2) Se A, allora B.
Ma non B. Dunque non A. (Se ¢ giorno c’¢ luce. Ma non c’¢ luce. Dunque non ¢ giorno); (3) Se non
A, allora B. Ma A. Dunque non B. (Se non ¢ giorno ¢ notte. Ma ¢ giorno. Dunque non ¢ notte); (4) O
A o B.Ma A. Dunque non B. (O ¢ giorno o ¢ notte. Ma ¢ giorno. Dunque non ¢ notte); (5) O A o B.
Ma non B. Dunque A. (O ¢ giorno o ¢ notte. Ma non ¢ notte. Dunque ¢ giorno; Sesto Empirico,
Schizzi pirroniani, II 157-58). Successive elaborazioni stoiche aggiunsero altri due ragionamenti a.
ai cinque di Crisippo, portando cosi il numero degli a. da cinque a sette. I ragionamenti a. hanno
seguito il destino della logica stoica nel corso dei secoli. Dapprima (Cicerone e Sesto Empirico) la
logica stoica soppiantd quasi completamente la logica predicativa aristotelica. In seguito, soprattutto
grazie a Porfirio e ai commentatori neoplatonici di Aristotele, le cedette nuovamente il passo, e tale
situazione perdur0 durante tutto il Medioevo sino alle soglie dell’eta moderna. La rinascita
dell’interesse per la logica stoica si deve ai ricercatori moderni (Lukasiewicz, B. Mates, M.
Mignucci, M. Frede), che videro in essa numerose anticipazioni della logica moderna.



ANARCHISMO

Insieme di dottrine e movimenti che condividono, al di la delle differenze, alcune convinzioni
fondamentali: 1’individualismo radicale sul piano etico-politico, che conduce al rifiuto di ogni forma
di autorita e alla prefigurazione di una societa senza Stato (societa anarchica o libertaria); il rifiuto
dell’economia capitalistica a vantaggio di un’economia fondata sulla cooperazione, organizzata in
forme mutualistiche o comunistiche (unica eccezione a questo punto ¢ la corrente degli anarco-
capitalisti, => oltre); la tematica del federalismo, come legame orizzontale tra comunita libere. Le
strategie per raggiungere tali obiettivi possono essere pacifiche (evoluzione storica, ‘rivoluzione
morale’) o violente (ribellione, insurrezione, rivoluzione). Sebbene siano rintracciabili spunti di tipo
anarchico anche nell’antichita (tra i sofisti e i cinici), nel Medioevo (in alcune sette ereticali) e nel
16° e 17° sec. (tra gli anabattisti, nella rivolta contadina guidata da Th. Miintzer e soprattutto tra i
diggers inglesi), I’a. assume un’autonoma consistenza teorica soltanto a partire dalla fine del sec.
18°.

L’anarchismo filosofico. La sua prima formulazione ¢ rintracciabile nell’Enquiry concerning the
principles of political justice and its influence on general virtue and happiness (1793; trad. it. La
giustizia politica) dell’inglese W. Godwin, il quale — portando alle estreme conseguenze
I’individualismo della tradizione protestante non-conformista — sostiene che il giudizio individuale ¢
una guida affidabile e una fonte di sicuro progresso: ogni sua limitazione, dovuta alle leggi e alla
presenza di un governo, ¢ dunque inutile e dannosa. D1 qui la previsione di una progressiva (e
pacifica) estinzione dello Stato, della proprieta e della famiglia: la societa del futuro, composta da
individui razionali e giusti, sara costituita, secondo Godwin, da piccole comunita indipendenti,
organizzate economicamente su basi solidaristiche e collegate tra loro attraverso una federazione.
Nell’Enquiry di Godwin non ¢ presente una strategia per realizzare la societa libertaria, giacché
questa ¢ pensata come il frutto dell’ineluttabile progresso della ragione. Il suo ¢ quindi un a. di tipo
essenzialmente filosofico, come lo sara quello di Stirner, che ha tuttavia una connotazione
fortemente ‘egoistica’. In Der Einzige und seine Eigenthum (1845; trad. it. L’Unico e la sua
proprieta) il filosofo tedesco sostiene che I’individuo ¢ I'unica realta e 1’unico valore e che pertanto
non deve essere subordinato a nessuna entita superiore, né di tipo tradizionale (Dio, Chiesa, Stato) né
di tipo moderno (umanita, liberalismo, democrazia, socialismo, partiti). Stirner teorizza un’unione di
egoisti fondata sul reciproco rispetto degli individui quali esseri «unici», lasciando alla «forza» di
ciascuno il governo di sé stesso (I’egoista stirneriano €, sotto molti aspetti, il precursore del
superuomo di Nietzsche). Ma una simile unione potra nascere, secondo Stirner, soltanto attraverso
un’insurrezione violenta, capace di abbattere ogni residuo di ordinamento statale. All’a. filosofico e
individualistico appartiene anche quello dello scrittore russo L. Tolstoj, che ha pero una chiara
ispirazione pacifista: di qui la teorizzazione della non-violenza (che avra tra i suoi seguaci, nel 20°
sec., Gandhi) e di una rivoluzione di carattere spirituale ispirata ai valori del cristianesimo.

Proudhon e 1’anarco-sindacalismo. Proudhon ¢& il primo pensatore ad autodefinirsi ‘anarchico’ (un
termine usato sino ad allora con una forte connotazione dispregiativa) e a gettare, a meta del 19°
sec., le basi teoriche dell’a. come dottrina politico-sociale. Anzitutto egli teorizza il mutualismo,
ossia un’organizzazione economica a sfondo cooperativo ma non comunistico. Proudhon immagina
infatti una societa di liberi produttori, dove i lavoratori possiedono (come singoli o in gruppo) i
mezzi di produzione: a scomparire, dunque, ¢ soltanto la «proprieta capitalistica», quella che
implica, secondo Proudhon, lo sfruttamento del lavoro altrui. Tra i lavoratori si instaura un vasto
sistema di mutuo credito e scambio, anche grazie alla creazione di banche popolari: nascono cosi una



serie di comunita locali e di associazioni industriali federate tra loro, non sulla base di leggi e
costituzioni ma per contratto e reciproco interesse. Ai poteri politici si sostituiscono le forze
economiche, dando vita a una sorta di «federalismo economico-sociale». Infine, Proudhon sostiene
che la liberazione dei lavoratori dovra avvenire grazie alla ‘azione diretta’ dei lavoratori stessi,
organizzati nelle loro associazioni industriali: egli pone cosi le basi dell’anarco-sindacalismo, ossia
di quella dottrina secondo la quale il sindacato non deve mirare a migliorare le condizioni di lavoro e
di vita dei lavoratori (perché cosi facendo si rimane all’interno della societa capitalistica) ma a
prendere direttamente il controllo dei luoghi di lavoro per creare la struttura di base della societa
rivoluzionaria. A tal fine ¢ necessaria una continua lotta, la cui grande arma deve essere lo sciopero
generale. Nella misura in cui I’a. riusci a raggiungere le masse e a influenzarle, cio si deve
all’anarco-sindacalismo, che si diffuse, a partire dall’ultimo quarto del 19° sec., soprattutto in
Francia, Italia e Spagna.

L’anarchismo comunista. L’elemento rivoluzionario e quello comunistico dell’a. si accentuano grazie
a due agitatori russi come M. Bakunin e P. Kropotkin. Il primo riteneva necessaria, come 1 marxisti,
1’azione rivoluzionaria, al fine di abbattere la societa capitalistica: ma mentre i marxisti pensavano a
una rivoluzione organizzata e guidata da un partito disciplinato, che avrebbe poi instaurato la
«dittatura di classe», Bakunin faceva affidamento sulla insurrezione spontanea delle masse
diseredate, le quali avrebbero dato vita a una societa libertaria. Bakunin rimaneva quindi piu vicino a
Proudhon, per la sua polemica contro il centralismo e per il richiamo all’azione diretta; ma se ne
discostava significativamente dal punto di vista economico, teorizzando la proprieta collettiva dei
mezzi di produzione e la distribuzione dei prodotti in base al lavoro effettivamente svolto. Tra i
seguaci italiani di Bakunin, spicca E. Malatesta, il quale sosteneva che «I’atto insurrezionale, volto
ad affermare 1 principi socialisti con 1 fatti, ¢ lo strumento di propaganda piu efficace». Si
svilupparono cosi, in Italia, vari tentativi di sollevare le masse contadine, che diedero tuttavia
risultati molto scarsi e che contribuirono a far assumere, sul finire del 19° sec., caratteri piu
individualistici all’azione degli anarchici (si pensi agli omicidi di importanti personalita politiche,
come re Umberto I in Italia o il presidente M.F.S. Carnot in Francia, che fissarono nell’immaginario
collettivo la visione dell’anarchico come terrorista). Sulla linea di Bakunin si colloca anche
Kropotkin (Mutual aid: a factor in evolution, 1902; trad. it. Il mutuo appoggio, fattore di evoluzione),
il quale immagina la societa anarchica come una federazione di libere comuni; egli tuttavia ritiene
non sufficientemente generoso il collettivismo di Bakunin e teorizza pertanto la distribuzione dei
prodotti secondo le necessita («a ciascuno secondo 1 propri bisogni, da ciascuno secondo le sue
capacita»).

L’anarco-capitalismo. L’unica eccezione al quadro delineato ¢ rappresentata dagli esponenti
dell’anarco-capitalismo, corrente sviluppatasi nella seconda meta del 20° sec. e che ha il suo
massimo esponente nello statunitense M. Rothbard (The ethics of liberty, 1982; trad. it. L’etica della
liberta). Costoro condividono, con la tradizione anarchica continentale, un radicale individualismo e
il rifiuto di ogni forma di Stato (anche quello ‘minimo’ della tradizione liberale); a differenza degli
anarchici, pero, includono tra gli inalienabili diritti dei singoli anche quelli relativi alla proprieta e
sono fermi sostenitori dell’economia di mercato. Gli anarco-capitalisti auspicano il superamento
degli Stati nazionali e il sorgere di comunita libertarie («nazioni per consenso», «piccole patrie»,
«privatopie») all’interno delle quali qualsiasi funzione — incluse la giustizia, 1’ordine pubblico, la
difesa — dovra essere svolta da agenzie private, in una logica di mercato che escluda qualsiasi
elemento di coercizione.



ANFIBOLIA

In senso generale, errore o incertezza che risulta dall’uso di termini equivoci. In questa accezione il
termine viene usato da Aristotele (Elenchi sofistici, cap. 4) per segnalare specificamente I’ambiguita
verbale che sta alla base di ogni argomentazione sofistica. Ancora in senso generale viene inteso da
Sesto Empirico (Schizzi pirroniani, II 256) come parola che significa nello stesso tempo due o piu
cose. Nella filosofia moderna, il termine viene adoperato soprattutto da Kant nella appendice alla
seconda parte della Critica della ragion pura, 1’ Analitica, che reca come titolo Dell’anfibolia dei
concetti della riflessione, a causa dello scambio dell’uso empirico dell’intelletto con 1’'uso
trascendentale. La riflessione & 1’attivita grazie alla quale decidiamo se un concetto abbia la sua sede
nell’intelletto puro o nell’intuizione sensibile (topica trascendentale). Concetti specifici di tale
attivita sono quattro coppie: identita/diversita, accordo/opposizione, interno/esterno, materia/forma.
Si tratta di una attivita preliminare alla formulazione di qualsiasi giudizio avente valore oggettivo.
Prima di cio infatti, secondo Kant , dobbiamo raffrontare tra di loro i concetti allo scopo di decidere,
per es., della loro identita in vista di giudizi universali, oppure della loro diversita in vista di giudizi
particolari. Due gocce d’acqua, scrive Kant , sono identiche se prese come un concetto
dell’intelletto, ma sono diverse se prese come oggetto dell’intuizione, cio¢ come fenomeno.
Analogamente, se la realta non & rappresentata che dall’intelletto puro, non ¢ possibile pensare fra le
realta una qualsiasi opposizione. Presa come fenomeno, invece, la realta ¢ continuamente sede di
opposizioni: due forze in direzioni opposte, piaceri che bilanciano dolori, e cosi via. Secondo Kant
furono proprio I’assenza di una topica trascendentale e la convinzione che la sensibilita non fosse
altro che una sorta di rappresentazione confusa, € non una speciale sorgente di rappresentazioni, a
generare quell’a. o mancata distinzione, all’interno dei concetti della riflessione, fra gli oggetti puri
dell’intelletto e i fenomeni, che spinse Leibniz a edificare un «sistema intellettuale del mondo»,
raffrontando tutti gli oggetti esclusivamente nell’intelletto.

ANGOSCIA

Termine che in campo psicologico designa uno stato doloroso di ansieta. Dopo una lunga
elaborazione nel campo della religione e della teologia gnostica, ebraica e cristiana, a partire
soprattutto dal 19° sec., con ’opera di Kierkegaard, il termine ha assunto un significato filosofico,
designando lo stato di smarrimento che I’'uomo prova quando ¢ posto di fronte all’incertezza e
indeterminatezza della sua esistenza, caratterizzata dall’essere un mero possibile, e alla tragica
prospettiva della morte e della perdizione. Nel 20° sec., con la filosofia esistenziale, che ha
riscoperto Kierkegaard, il concetto di a. si ¢ arricchito di nuove sfumature, ma ha conservato sempre
la caratteristica di essere un concetto filosofico fortemente legato alla dimensione psicologica e a uno
sfondo metafisico e teologico.

Gli antecedenti. L’a. ¢ un tema che non ¢ sconosciuto alla filosofia antica: nel De rerum natura di
Lucrezio la paura della morte e I’oppressione dell’umanita sotto la cappa della superstizione si
colorano, rispetto alla tradizione epicurea da cui Lucrezio le riprende, di un cupo pessimismo in cui
si avvertono, soprattutto nelle famose pagine dedicate alla peste di Atene, accenti che fanno pensare
alla moderna tematica esistenziale.

Ma ¢ soltanto con il cristianesimo che I’a. acquista un significato metafisico universale: non solo
nella passione di Cristo, ma anche in episodi che la precedono e la preparano, come quello dell’orto
del Getsemani, in cui compaiono una serie di esperienze (dolorosa consapevolezza di un destino



tragico, dubbi e incertezze sull’essere abbandonati da Dio, senso di solitudine assoluta) che saranno
paradigmatiche per le riflessioni filosofiche dei secoli successivi.

Importanti sono anche le nuove sfumature e la nuova centralita che il tema acquista nella tradizione
protestante, giansenista e, in senso lato, ereticale, come in Lutero, la cui esperienza religiosa ¢
caratterizzata dall’ansiosa insicurezza del credente nei confronti del decreto di salvezza o di
condanna di un Dio terribile e misterioso, o nel teosofo e filosofo tedesco Bohme, che vede I’a. insita
nello stesso Dio creatore e la lega al processo di creazione come lotta drammatica fra bene e male. In
campo giansenista, Pascal, nei suoi Pensieri, considera ’'uomo perso in «un Universo muto» e
«senza luce, abbandonato a sé stesso, € come smarrito in un angolo dell’Universo», in preda al
terrore e alla disperazione di fronte alla mancanza di segni da parte di un Dio nascosto.

In Schelling, nella fase di pensiero successiva all’idealismo dell’identita, la tematica dell’a. di Bohme
viene ripresa su un piano piu schiettamente filosofico: 1’a. ¢ del Dio o principio assoluto che ¢
sottoposto a una vera e propria caduta nella finitezza e nella mortalita, ma ¢ anche dell’uomo che nel
dramma della sua liberta rivive a livello individuale la lacerazione divina fra bene e male, fra scelta e
destino.

Kierkegaard. E soltanto con Kierkegaard che il concetto di a. riceve una dignita filosofica piena, pur
mantenendo un profondo rapporto con I’esperienza religiosa. Nel quadro della sua ricerca sul
significato dell’esistenza, per la quale Kierkegaard ¢ a giusto titolo considerato il padre
dell’esistenzialismo, I’a., a cui il filosofo danese dedica un’opera classica, Il concetto dell’angoscia
(1844), rappresenta il sentimento di smarrimento che investe I’'uomo quando si rende conto che la
sua esistenza € una mera possibilita, che egli pud volgere verso il bene o verso il male. In tal senso,
I’a. non ¢ timore di qualcosa di determinato, ma sentimento di paura del tutto indeterminata e,
proprio per questo, vera e propria formatrice dell’'uomo come essere libero; essa lo educa alla
possibilita, gli apre la dimensione del futuro e quindi lo porta alla vera e propria infinita: «Colui che
¢ formato dall’a. ¢ formato mediante possibilita. E soltanto chi ¢ formato dalla possibilita ¢ formato
secondo la sua infinita». Ma tale apertura assoluta al possibile data dall’a. si realizza solo in quanto
in essa il possibile € esperito nel suo aspetto piu terribile: nella consapevolezza che in ogni momento
siamo esposti all’annientamento e alla morte. Questa costante coscienza della morte ci stacca da ogni
finitezza e ci rende veramente infiniti aprendoci alla fede, che ¢, dice Kierkegaard riferendosi
esplicitamente a Hegel, «la certezza interiore che anticipa I’infinito».

Jaspers. Rifacendosi direttamente a Kierkegaard, Jaspers, che ¢ il primo grande esponente
dell’esistenzialismo del 20° sec., pone I’a. fra quelle che egli definisce le «situazioni-limite»
dell’esistenza: situazioni, cioe, che, come il dolore o la morte, mettono 1’uomo di fronte alla finitezza
della sua esistenza e «sono come un muro contro cui urtiamo e naufraghiamo». L’ inaggirabilita di
tali situazioni conduce 1’uomo a rendersi conto che esiste qualcosa che lo trascende. In particolare, in
Filosofia 2 Chiarificazione dell’esistenza (1932), I’a. ¢ presentata da Jaspers in una duplice forma:
come a. di non-essere, ossia paura del fatto che dopo la morte nulla rimarra del nostro essere
sensibile; e come a. di non esistenza, che, al contrario della prima, parte dalla certezza che
I’esistenza ¢ qualcosa di superiore al mondo sensibile e puo o far si che si trovi «pace di fronte alla
morte, intesa come serenita nella consapevolezza della fine», se si nutre veramente la fede nella
trascendenza, o condurre alla disperazione piu totale, in mancanza di tale fede.

Heidegger. Riprendendo direttamente Kierkegaard, Heidegger inserisce il concetto di a. nella
complessa analitica esistenziale che egli sviluppa in Essere e tempo (1927). L affettivita ¢ una
dimensione fondamentale del Dasein («esserci»), cioe di quell’ente che € per sua natura aperto
all’essere e che solo a titolo indicativo e provvisorio puo essere identificato con I’uomo; percio



un’attenzione particolare ¢ dedicata da Heidegger ai sentimenti o stati emotivi; in questo quadro I’a.
¢ uno stato emotivo di primaria importanza, poiché in essa si da a vedere la struttura fondamentale
dell’esserci, la cura: essendo infatti I’a. un’emozione che coinvolge totalmente, essa da a vedere
appunto il carattere di totalita dell’Esserci, ossia il fatto che esso € capace di coinvolgere le cose in
un progetto proprio e autentico (=> autentico/inautentico). Nella sez. 2a di Essere e tempo, in cul
Heidegger opera un ulteriore approfondimento della sua analitica esistenziale, ¢ ancora 1’a. a essere
un filo conduttore fondamentale. Essendo turbamento di fronte al fatto che siamo mera possibilita e
tremore di fronte alla morte, essa ¢ fondamentale per quella decisione anticipatrice della morte che ¢
uno dei capisaldi dell’opera heideggeriana: solo attraverso 1’esperienza dell’a., che pone la nostra
finitezza in rapporto alla morte, possiamo arrivare alle scelte veramente proprie dell’esistenza, che si
fanno nell’orizzonte della nostra finitezza, avendo come sfondo la morte quale nostra possibilita piu
propria.

Jean-Paul Sartre. L’ angoscia come nausea. Ne La nausea (1938) il protagonista del romanzo ¢
afflitto da una vera e propria psicopatologia: attacchi di «nausea», che sono la versione psicologico-
letteraria del concetto esistenzialistico di angoscia. Presentandosi dapprima come un senso di
oppressione delle cose sull’'uomo, come un’invasione del soggetto da parte del mondo, che lo rende
del tutto passivo, la nausea ¢ in realta un sentimento di totale smarrimento che rivela la caratteristica
distintiva essenziale del soggetto rispetto alle cose: il fatto che egli ¢ un nulla, che, di conseguenza,
non ha valori e fini che possano orientarlo nel mondo e che ¢ assolutamente solo di fronte alla morte
e di fronte al compito di progettare un’esistenza sensata. Guardando sia alla lezione di Kierkegaard
sia a quella di Heidegger, Sartre pone in maggior risalto, rispetto a essi, il tema della liberta del
soggetto umano. Nelle pagine che dedichera all’a. nell’opera L’essere e il nulla (1943), questa volta
designandola proprio con questo termine, Sartre non si distacchera sostanzialmente da tale
concezione di un’a. come espressione del carattere libero dell’uomo.

ANIMA

Nell’accezione piu generica, come del resto nella coscienza comune, ¢ il principio vitale dell’uomo
(dal lat. anima, affine, come animus, dal gr. dvepog «soffio, vento»), di cui costituisce la parte
immateriale, che ¢ origine e centro del pensiero, del sentimento, della volonta, della coscienza
morale.

Le concezioni religiose. I termini con cui I’a. € designata appaiono quasi universalmente collegati
con I’idea della respirazione (gr. Yyt e Jupdg [cfr. lat. fumus] e vedpa; lat. animus, anima [cfr.
gr. dvepog] e spiritus; sanscr. asa, arman [cfr. ted. Atem «alito»]; per ’ebr. = oltre), della mobilita e
con manifestazioni analoghe che vengono sperimentate come caratteristiche della «vita». E non v’¢
popolo presso il quale non si trovi la nozione di un elemento «animatore», cioe, appunto,
«vivificatore» del corpo e in qualche modo distinto da esso; variano bensi le concezioni relative alla
natura, al numero, all’origine e al destino delle anime. L.’a. non ¢ dapprima concepita come staccata
dal corpo al quale ¢ congiunta, come al proprio «portatore», € in cui la sua potenza si manifesta
materialmente. Essa ¢ percio localizzata quasi in ogni parte, o funzione, del corpo, in tutto cio che
viene considerato come parte essenziale dell’io vivente: quindi anche nell’immagine, riflessa in uno
specchio d’acqua o altrove o in quella che appare nella pupilla; e altresi nel nome, o nell’ombra. E la
credenza in una pluralita di anime si osserva in varie parti del mondo (Africa Occidentale,
Melanesia, Malesia), mentre ne rimangono tracce nella mitologia e nel folclore. Queste varie
«anime» sono classificate da taluni etnologi in tipi, quali a. alito, a. vita, a. immagine o a. ombra.



Alla concezione di una pluralita di a. si pud ricondurre anche la distinzione, presente in civilta
religiose piu complesse (in Cina, Egitto), tra a. respiro, sotto la quale si raccolgono le esperienze
relative a un centro animatore sul piano della vita pura e semplice, e a. razionale, centro motore di
attivita psichiche diverse ma tutte piti 0 meno gravitanti nella sfera delle esperienze relative al
pensiero riflesso e alla consapevolezza vera e propria. Nel mondo etnologico la «mobilita» dell’a. —
che si manifesta in immagini come quella dell’a. uccello, dell’a. farfalla, ecc. — accenna anche a una
generale labilita dell’unita psichica individuale: il primitivo ¢ soggetto alla possibilita di perdere
temporaneamente la propria autonomia psichica (e quindi la propria a. nel significato arcaico
dell’espressione) in occasioni diverse; in questa condizione I’individuo, anziché dominare le
sollecitazioni che il mondo esterno propone alla sua coscienza, mantenendosi come unita individuale
che continuamente riceve sollecitazioni e continuamente le oltrepassa per accoglierne altre, rimane
chiuso nell’ambito di un unico stimolo esterno, perdendosi in esso: per es., |’automatismo mimetico
di chi, ‘sorpreso’ dal movimento dei rami di un albero, imita il movimento stesso (ecocinesi), o di
chi ripete passivamente una sollecitazione vocale (ecolalia).

Nell’ambito di questo regime psicologico vanno ricondotti anche altri aspetti e altri momenti delle
rappresentazioni arcaiche dell’anima, tra le quali la nozione dell’a. esterna. Un oggetto materiale,
talvolta anche un nome segreto, piu spesso un animale, sono concepiti come il ricettacolo in cui
I’individuo depone 1’a. o una delle sue a., assicurando con ci0 la propria continuita di presenza e la
possibilita di controllo della propria a., che altrimenti potrebbe «fuggire» o «essere rapita», ecc.:
credenze che si collegano con il nagualismo e con il totemismo. L’idea di un’a. esterna € connessa
con quelle dell’a. sogno, indipendente dal corpo e assai piu di questo capace di muoversi
liberamente, e dell’a. che sopravvive al corpo, dotata di poteri sovrumani e capace di fare del bene e
del male. Percio le a. dei morti sono da allontanare, con riti apotropaici: importante ¢ specialmente
impedire che esse vaghino, sia presso la tomba, sia intorno alla casa; e quindi il dar loro sepoltura,
che diventa uno dei primi doveri religiosi, assicurando il loro ingresso nel «regno da cui non si
ritorna» (1’aralld babilonese, I’ Ade, 1’Orcus, ecc.), ove vivono una loro pallida vita di ombre,
sottoterra o nel lontano Occidente, dove il Sole vivificatore sparisce, o nelle fredde nebbiose regioni
settentrionali. Bisogna evitare di offenderle con parole (de mortuis nihil nisi bene) o atti
sconvenienti; anzi placarle e renderle favorevoli, con offerte, che hanno il potere di rinvigorirle e
assicurarne la sopravvivenza come protettrici della famiglia e della casa (Mani e Lari, in Roma; culto
degli antenati, particolarmente vivo in Cina; ecc.), anche perché possono predire il futuro.

Ancora, la concezione dell’a. esterna e staccata dal corpo si presta a essere svolta nel senso della
«trasmigrazione», non rettamente chiamata metempsicosi, nella quale & implicata 1’idea che nel
neonato ritorni 1’a. di un progenitore, e che pertanto I’a. sia, nella perpetua mutabilita del mondo, cio
che rimane identico a sé stesso. Ma I’affermazione della sopravvivenza non coincide con quella
dell’immortalita, soprattutto dell’immortalita beata. Questa appare, nel mondo della cultura
occidentale, con i misteri, nei quali il rito e la conoscenza del mito assicurano agli iniziati la stessa
sorte toccata al dio che — in origine divinita agraria, della vegetazione che muore e rinasce — ha
conosciuto appunto la morte e la rinascita nel mondo dei celesti.

Nel mondo antico le rappresentazioni del regno dei morti e del tipo di esistenza che vi conducono i
trapassati accennano a una vera e propria degradazione ontologica dal livello dell’esistenza a quello,
infimo, della non-esistenza; nelle tenebre i morti divengono ombre senza voce e senza consistenza
vitale, vere e proprie espressioni dirette dello stato di morte. La progressiva ‘eticizzazione’ porta poi
a intendere I’immortalita beata concessa agli iniziati come ricompensa di meriti, quindi di azioni
buone, e a concepire il mondo sotterraneo, il Tartaro, come luogo di punizione dei malvagi. Queste
concezioni non sono state senza influsso sul pensiero greco che, dai presocratici a Platone, ¢ venuto



elaborando la nozione di immortalita (<> oltre) e ha concepito I’a., come spirito, in opposizione al
corpo (o), materia e ‘sepolcro’ (ofjpat) dell’a.; onde la morte € per essa liberazione. Tuttavia il
processo comincia anche in questa vita. Su tale contrapposizione infatti si fondano gli sforzi per
ottenere la purificazione dell’a. mediante procedimenti anche materiali, ma variamente spiritualizzati
ed eticizzati; e giungere altresi, mediante 1’abbandono di tutto cio che, anche intellettualmente,
avvince I’a. al mondo, al congiungimento, anche in questa vita, e attuabile in vari modi, dell’a. stessa
con il divino, comunque inteso.

Su tale via procedette con rigore il brahmanesimo (identita tra arman individuale e arman universale,
0 brahman); il buddismo giunse invece alla negazione dell’a. individuale e dell’io. Nell’ Antico
Testamento i termini piu frequentemente usati (oltre néshamah, «soffio») alludono anch’essi alla
respirazione. La «carne» (basar) ¢ animata dalla nefesh, che ¢ il respiro (reso in greco con Yuyt) e
quindi a.), ma che significa piuttosto la vita, tanto da essere usato in luogo di pronome personale o
riflessivo. Ruah, reso in greco con mmvebpa e quindi con «spirito», indica anch’esso 1’alito vitale,
comunicato agli uomini da Dio; sotto I’influsso della cultura greca, nei libri dei Maccabei e della
Sapienza, tved o diventa lo spirito divino e \puy1) I’elemento superiore nell’'uomo, che nella
Sapienza ¢ detto immortale.

Anteriormente al libro della Sapienza non si trova nell’ Antico Testamento una dottrina
dell’immortalita dell’a.: i testi parlano solo di un’esistenza umbratile condotta dai molti nella
sotterranea shé’0l; si tratta dunque soltanto di una certa sopravvivenza dell’uomo, senza alcuna idea
di premi o castighi. Anche nel Nuovo Testamento manca un’esposizione dottrinale circa I’a., e la
terminologia greca riproduce, in sostanza, quella dell’ Antico Testamento; ma stvedua., 1a dove non
designa lo spirito divino, indica le attivita propriamente spirituali. Poiché s. Paolo usa, per designare
le facolta intellettuali, anche il termine voDg («mente»), talvolta contrapposto e talvolta unito a
mvedua, sorge il problema se almeno egli, tra gli scrittori del Nuovo Testamento, abbia accolto, e
con piena informazione, la tricotomia platonica di «mente» (vo0Gg), «anima» (Puyr)) e «carne»,
limitandosi a sostituire il primo elemento con lo «spirito» (stvebpa), come fecero alcuni pensatori
cristiani. Ma, nel complesso, anche nel Nuovo Testamento ¢ difficile enucleare una dottrina dell’a. e
della sua immortalita, mentre in primo piano si pone il problema della sopravvivenza dell’uomo in
una prospettiva escatologica in cui la salvezza collettiva ha la priorita rispetto all’immortalita dell’a.
individuale e ai suoi immediati destini dopo la morte.

La Chiesa cattolica non si ¢ preoccupata tanto di far propria una determinata dottrina, quanto di
tenere fermi alcuni principi essenziali, quali la natura spirituale e immortale dell’a. individuale,
creata da Dio, e il diverso destino di ciascuna dopo la morte, in base ai meriti acquistati in vita. Da
cio deriva la principale preoccupazione e considerazione per la salvezza delle anime. Percio sebbene
quei principi siano, dal punto di vista cattolico, meglio tutelati da s. Tommaso, la Chiesa si ¢
soprattutto preoccupata di condannare dottrine a essi contrarie. Sono stati ripudiati: I’emanatismo, di
gnostici e tardi priscillianisti (1’a. sarebbe parte della sostanza divina, anzi una con il Verbo, quindi
increata); la preesistenza dell’a., la sua identita di natura con gli angeli e la sua unione con il corpo
conseguenza di un decadimento (dottrina di Origene); il traducianismo (I’a. ¢ generata dai genitori
nell’atto del concepimento) sostenuto da 7ertulliano (per il quale 1’a. ¢ materiale) e che fu ripreso
modernamente nel generazionismo di J. Frohschammer (condannato, 1847), e da A. Rosmini; la
duplicita delle a., sia nel senso del dualismo manicheo (un’a. buona e una malvagia, in lotta
nell’uomo) sia come continuazione (in Fozio) della tricotomia platonica; le dottrine di Pietro di
Giovanni Olivi, il quale, contro Tommaso d’Aquino, negava che 1’a. razionale o intellettiva fosse la
forma del corpo (quest’ultima condanna del concilio di Vienne, 1311, fu ripresa dal V concilio
lateranense che condanno, 1513, altresi gli averroisti e gli alessandristi; come fu condannato poi,



1857, A. Giinther); I’opinione che il feto nel grembo materno non sia dotato di a. razionale
(condanna del 1679), e varie opinioni, connesse con tutto il suo sistema filosofico, di Rosmini.

Le concezioni filosofiche. L’elaborazione del concetto dell’a. come ‘soffio’ vitale ¢ contemporanea
allo svolgersi della riflessione filosofica greca. Anassimene considera I’aria quale principio del
cosmo proprio in quanto la concepisce come soffio vitale che tiene insieme il corpo del mondo.
Parallelamente, la tradizione orfico-pitagorica asserisce il principio della sopravvivenza dell’a. al
corpo, e del suo passaggio dall’uno all’altro corpo in rinnovate esistenze. A tale concezione si
oppone I’atomismo democriteo, che considera anche 1’a. come un aggregato di atomi, piu piccoli,
lisci e mobili degli altri, destinato a dissolversi dopo la morte.

Questa dottrina viene in seguito ripresa da Epicuro e dagli epicurei, i quali vedono in essa il piu
sicuro argomento per affrancarsi da ogni timore circa il destino oltremondano dell’anima.

La fede orfico-pitagorica nella sopravvivenza dell’a. e nella metempsicosi € poi nuovamente
affermata e approfondita da Platone. Caratteristico di Platone ¢ il collegamento del problema
dell’immortalita con quello gnoseologico: I’a. pud conoscere le idee, forme ideali di assoluta realta,
solo per reminiscenza. Dal punto di vista della struttura interna, poi, Platone considera I’a. divisa in
una parte razionale e in una irrazionale, a sua volta scissa in a. irascibile e in a. concupiscente:
tripartizione alla quale corrisponde poi quella delle classi nello Stato tratteggiata nella Repubblica.
Altrove (per es., nel Fedone) egli tende ad attribuire tutto I’elemento irrazionale e passionale al
corpo, considerando 1’a. come puramente razionale, quando dal corpo si stacchi o comunque lo
domini escludendo ogni sua influenza.

Il nesso dell’a. col corpo ¢ invece ritenuto essenziale da Aristotele, che lo riconduce a quello della
«forma» e della «materia» nella «sostanza», e che quindi nega la sussistenza dell’a. indipendente dal
corpo. Essa dispiega la sua attivita in certe proprieta corrispondenti ai gradi dello sviluppo vitale, e
da queste si denomina; le nutritive nelle piante (a. vegetativa), le sensitive e motrici negli animali (a.
sensitiva), le intellettive nell’uomo (a. intellettiva); le quali non sono separate tra di loro, le piu
complesse includendo le piu semplici. Dalla concezione aristotelica dell’a. come forma del corpo
deriva la grande difficolta cui si trovo di fronte il pensiero cristiano quando accolse in sé
I’aristotelismo con I’introduzione come testi, nella facolta delle arti, delle opere di Aristotele (circa la
meta del sec. 13°).

Il grande sforzo di Tommaso d’Aquino fu allora quello di interpretare i testi aristotelici in modo da
conciliarli con la dottrina cristiana dell’a. immortale; e percio egli dovette combattere contro la
psicologia dell’agostinismo, sfociata poi nelle proposizioni di Olivi (= sopra), e contro la tradizione
dell’averroismo latino, capeggiata a Parigi da Sigieri di Brabante, piu fedele alle dottrine di
Aristotele (cosi come piu tardi nel Rinascimento lo furono Pomponazzi e gli altri alessandristi).

Il problema dell’a. nel suo rapporto col corpo viene posto in modo nuovo nella filosofia cartesiana:
dedotta dal cogito — e dalla sua autonomia rispetto a ogni attivita sensibile — I’esistenza di una res
cogitans di cui il pensiero ¢ manifestazione, questa si pone come sostanza, caratterizzata quale
nettamente distinta e contrapposta alla res extensa in cui il corpo ¢ fatto rigorosamente rientrare.

Tutto lo sviluppo del pensiero posteriore, che, attraverso I’occasionalismo e 1’empirismo, culmina,
da un lato, in Leibniz e, dall’altro, in Berkeley, viene a risolvere I’Universo in una molteplicita di a.,
per ciascuna delle quali la totalita delle cose s’identifica con la rappresentazione che essa ne ha. Ma
Hume rivolge la stessa analisi soggettitivistica ed empiristica che gia aveva condotto alla risoluzione
della res extensa, dimostrando come neppure questo tipo di sostanza sia pensabile, quale entita
permanente e distinta dall’infinito variare delle sensazioni e degli stati di coscienza. Il concetto



dell’a. si dissolve in tal modo completamente in quello della coscienza soggettivisticamente
considerata, ossia dell’io. Concezione questa che sostanzialmente si ritrova nelle filosofie
idealistiche, dai postkantiani in poi. Kant invece seguita a considerare 1’a. e la sua immortalita,
concepita in senso tradizionale, come uno dei postulati che la ragione pratica deve presupporre, pur
senza poterli dimostrare, ai fini dell’accordo oltremondano tra virtu e felicita. Nel pensiero
contemporaneo — nelle correnti che ancora accettano una problematica dell’a. — si hanno soluzioni ed
esiti diversi, mentre altri orientamenti speculativi negano la stessa proponibilita del problema.

ANIMA BELLA

L’idea di anima bella, ¢ gia presente in Plotino (con questa espressione egli intende 1’anima che
ritorna in sé stessa), viene ripresa dai mistici spagnoli del Cinquecento e da Rousseau nella Nuova
Eloisa (1761). Ma I’espressione acquista un significato piu preciso nel saggio di Friedrich Schiller
Grazia e dignita (1793). «Un’a. b. — dice il poeta — non ha altro merito che quello di esistere. Con
facilita, come se I’istinto agisse per lei, esegue 1 doveri piu penosi per I’umanita, e il sacrificio piu
eroico, che essa strappa all’istinto naturale, appare come libero effetto di quel medesimo istinto».
Schiller descrive dunque, con 1’espressione a. b., un’anima ispirata bensi dal dovere, ma nella quale
gli impulsi sensibili si accordano spontaneamente con la legge morale. Goethe dedico all” a. b. il
sesto libro delle Esperienze di Wilhelm Meister (1795-96), dove a proposito di essa dice: «Io non mi
ricordo di nessun comando, niente mi appare in figura di legge; ¢ un impulso che mi conduce e mi
guida sempre giusto; 10 seguo liberamente le mie disposizioni e so cosi poco di limitazione come di
sentimento».

Ma I’idea di a. b. ha acquistato rilievo soprattutto per la raffigurazione che Hegel ne ha dato nella
Fenomenologia dello spirito (1807). In quest’opera si insiste sul carattere mistico e contemplativo
dell’a. b.; essa ¢ la soggettivita elevata all’universalita, incapace tuttavia di uscire da sé stessa, e di
trasformare, attraverso la propria azione, il proprio pensiero in essere. L.’ a. b. ¢ «questa fuga davanti
al destino, questo rifiuto dell’azione nel mondo, rifiuto che porta alla perdita di sé». L’ a. b. ¢ quindi
pura e incontaminata, ma completamente incapace di agire nel mondo, e di influire sul suo corso con
il proprio impegno e con la propria operosita.

ANIMA DEL MONDO

Concetto filosofico che gia si puo ritrovare nell’ilozoismo presocratico, ma che propriamente ¢
sviluppato dal Timeo di Platone, dove viene descritto come la divinita, mescolando con complessa
proporzione aritmetica le due nature dell’identico e del diverso, creo I’anima cosmica, ossia il
principio della vita dell’Universo. Questa dottrina fu variamente svolta dagli stoici, che identificano
con la divinita I’inflammato spirito che permea I’Universo; e dai neoplatonici, per 1 quali I’ipostasi
dell’anima, venendo dopo quelle dell’ Uno e dell’intelletto, € in diretto contatto con il mondo, di cui
costituisce il supremo principio animatore. Nella storia del pensiero filosofico la dottrina dell’a. del
m. ¢ legata al platonismo e allo stoicismo: cosi, per es., si ritrova in alcuni commenti medievali al
Timeo (dove I’a. del m. ¢ identificata ora con la terza persona della Trinita, ora con una forza vitale e
con la natura), e poi nel platonismo del Rinascimento e in autori comunque influenzati
dall’animismo platonico-stoico (da Ficino a Bruno); questa concezione sta anche alla base di varie
dottrine magico-astrologiche, cosi come, in un diverso contesto, alla base delle dottrine sul
magnetismo, da W. Gilbert a Keplero.



Il tema dell’a. del m. continua a circolare nella cultura europea del Sei e Settecento: cosi, per es., nel
platonismo di Cambridge (collegandosi alla dottrina della natura plastica), e in certo pietismo, per
rifluire poi nella filosofia della natura di molti romantici (Schelling, in particolare, lo svolse
diffusamente nella sua opera Von der Weltseele, 1798; trad. it. Sull’anima del mondo); e, con diverso
significato, ancora si ritrova in Hegel (a. o spirito del mondo).

ANIMISMO

Dottrina medica formulata da G.E. Stahl (1660-1734), e pertanto detta anche stahlianismo, secondo
la quale le malattie e il loro decorso risulterebbero dalla lotta fra gli agenti morbosi e 1’anima, causa
prima e unica dell’attivita del corpo, che regolerebbe le funzioni degli organi e ne proteggerebbe
I’integrita: la dottrina animistica, che puo considerarsi un’espressione del vitalismo, sorse in reazione
alla iatrochimica, della quale rappresento 1’antitesi, giungendo a negare ogni importanza ai fenomeni
fisici e chimici.

L’ animismo nell’ antropologia. Il termine (ingl. animism) ripreso da E.B. Tylor (1867; e nel vol.
Primitive culture, 1871; trad. it. La cultura primitiva) postula la credenza dei primitivi in esseri
spirituali che animerebbero ’intera natura, sia quella organica sia quella inorganica. In questa
credenza Tylor, che si proponeva il compito di individuare una definizione minima del concetto di
religione, ravvisava il prius storico della religione, la sua «prima forma», che si sarebbe sviluppata in
seguito in organismi sempre pitt complessi secondo lo schema evoluzionistico, elaborato dallo stesso
Tylor, a.-politeismo-monoteismo.

Alla base dell’a. sarebbero alcune esperienze fondamentali: nel sogno, I’'uomo, addormentato e
immobile, viaggia in lontani paesi, incontra persone, viventi ma lontane, o anche defunte; viene cioe
a contatto con quel misterioso quid, di cui si avverte 1’assenza contemplando un cadavere. Da cio0 la
conclusione che esiste un’anima che 1’'uomo primitivo attribuisce anche a oggetti inorganici e
inanimati in quanto si riconosce in essi una capacita di agire, espressa dal verbo («il Sole illumina la
Terra»): ci0 presuppone una certa personificazione. Dall’idea poi di un’anima divenuta indipendente
dal corpo si sarebbe passati facilmente a quella di «spirito», del tutto indipendente da un corpo
qualsiasi; e di qui, all’attribuzione di tutta una serie di fenomeni, o di tutta I’attivita di una
determinata serie di oggetti, a un unico «spirito della specie» o del fenomeno, distinto quindi dalle
«divinita momentanee» (ted. Augenblicksgotter), e oggetto di venerazione: da cio il culto di
«divinita-specie» o «compartimentali» o «dipartimentali» o «funzionali» o «speciali» (ted.
Sondergdétter).

A questa prima riduzione nel numero degli esseri divini seguirebbe 1’altra, per cui varie attivita
verrebbero attribuite a un solo «dio», dotato di piu ricca e complessa personalita, e per lo piu
raffigurato antropomorficamente, o quasi. Dal polidemonismo si passerebbe cioe al vero e proprio
politeismo; e da questo, forse attraverso un dualismo, al monoteismo: forma suprema e piu elevata
della religiosita, come gia avevano affermato Hume e Rousseau e ribadito Comte, il cui sistema era
accettato da Tylor.

Le ulteriori ricerche etnologiche (prescindiamo qui dallo schema evoluzionistico) hanno dimostrato
che I’a. non puo essere considerato né veramente universale, né la forma piu primitiva della
religiosita, e soprattutto che I’insieme dei fenomeni considerati da 7Tylor non costituisce mai un
sistema unico a sé e non esaurisce la totalita dell’orizzonte sacrale di una qualsiasi comunita
primitiva. Nonostante le molte e argomentate critiche mosse alla teoria di 7ylor, si continua a



riconoscerle il merito di aver dato al problema religioso un’ampiezza e una dimensione storiche che
la maggior parte delle correnti filosofiche precedenti gli avevano sempre negato.

Caduto in disuso nel senso evoluzionistico, il termine a. ¢ ancora largamente usato, anche dalla
moderna tipologia religiosa, per indicare la «religione dell’inaspettato», o «dell’insospettato»: di
quello, cioe, che proviene non da una «Potenza impersonale» (mana, manitu, orenda, ecc.), ma da
agenti specificati, sia pure dotati di scarsissima personalita, ed esercitanti un’attivita assolutamente
sporadica. Questa carenza di personalita e di attivita impedisce, infine, di annoverare gli «spiriti»
dell’a. nell’ordine delle «divinita», mentre le ricollega con la categoria di esseri «predeistici»:
antenati, antenati totemici, esseri del tipo dema, e altro ancora.

ANOMIA

Termine usato talvolta per indicare la deficienza della legge, la carenza dei poteri dello Stato,
1’anarchia (dal gr. &vopia, comp. di dpriv. e vopog «legge»). E stato introdotto nel linguaggio
sociologico da Durkheim, il quale, nell’opera La division du travail social (1893; trad. it. La
divisione del lavoro sociale), defini anomiche quelle societa fondate sulla divisione del lavoro in cui
non si dia solidarieta sociale. Per Durkheim una situazione di a. ¢ del tutto abnorme, potendosi
produrre soltanto in periodi di grave crisi, ovvero di boom economico («crises hereuses»), durante 1
quali la rapidita del mutamento sociale non consente alle norme societarie di tenere il passo con le
molteplici sollecitazioni e istanze emergenti nel sistema sociale, che lascia cosi senza direzione
normativa i propri componenti, o buona parte di essi. Lungo questa linea, la teoria dell’a. ¢ stata
sviluppata dai massimi teorici sociali contemporanei di orientamento funzionalista (T. Parsons, R.
Merton). In particolare, Parsons considera 1’a. come «I’antitesi della piena istituzionalizzazione»,
definendo il concetto nei termini di una «completa rottura dell’ordine normativo». Egli sottolinea,
tuttavia, che si tratta di un concetto limite (The social system, 1951; trad. it. Il sistema sociale).
Merton usa il termine a. per indicare situazioni in cui le mete individuali socialmente prescritte e le
norme istituzionalmente regolanti il conseguimento di esse risultano incongruenti, ovvero
incompatibili di fatto. R.M. Maclver, da parte sua, tende a usare il termine a. in rapporto a individui
(anomici), che sono vittime dell’alienazione sociale. Di recente sono stati compiuti numerosi
tentativi per misurare il grado di a., fra 1 quali vanno ricordati quelli di L. Srole.

ANONIMIA

Dal gr. dvovupio «mancanza di nome». Designa uno dei termini fondamentali dell’esistenzialismo,
particolarmente di Heidegger. Questi lo descrive come lo stato dell’esistenza

«inautentica» (Uneigentlichkeit), per cui 'uomo, «gettato» nel mondo tra le cose e gli altri,
perderebbe ogni carattere originale ed eccezionale, vivendo la vita del si (ted. man; fr. on)
impersonale e neutro. Da questo stato di dispersione il singolo emergerebbe, conquistando il proprio
essere «autentico» (Eigentlichkeit), attraverso 1’angoscia (= angoscia e autentico/inautentico).

ANTICIPAZIONE

Termine corrispondente al greco mQOAN LS («prolessi»). Nella dottrina epicurea I’a. ¢ definita
«apprendimento o retta opinione» 0 «concetto universale», inteso come concetto originatosi nella
memoria in seguito al raccogliersi in essa dei dati delle sensazioni, in grado quindi di «anticipare» il
carattere delle cose che ’esperienza pud presentarci: tale a. ¢ indispensabile per 1’attuarsi del



processo conoscitivo. Le a. (prolessi o nozioni comuni) sono invece per gli stoici il risultato di un
processo associativo che, fissando nella memoria le varie immagini sensibili come ricordi, permette
la formazione di connessioni reciproche tra di essi, dando luogo a quelle nozioni comuni su cui si
fonda poi il discorso logico.

Per Kant Antizipation ¢ «ogni conoscenza mediante la quale 10 posso conoscere e stabilire a priori
cio che appartiene alla conoscenza sensibile»; egli chiama percio «anticipazioni della

percezione» (Antizipationen der Wahrnehmung) il secondo gruppo dei «principi dell’intelletto
puro».

ANTILOGIA

Contraddizione di idee e di termini (dal gr. dvtiloyia «contraddizione», comp. di AvTi «contro» e
AOyog «discorso»). Presso gli scettici greci, opposizione di due tesi che si escludono a vicenda.
Nell’eta moderna, da Kant in poi, il termine ¢ stato sostituito nell’uso da antinomia.

ANTINOMIA

La dottrina delle antinomie ¢ parte della Dialettica trascendentale, la terza parte della Critica della
ragion pura di Kant , e illustra con grande efficacia la tesi generale di tutta I’opera, ossia che soltanto
I’esperienza ¢ in grado di dare realta ai nostri concetti. In mancanza di essa, ogni concetto non ¢ che
un’idea sfornita di verita e di rapporto all’oggetto, proprio perché quest’ultimo non ¢ dato
empiricamente. L’intelletto che pretende di considerare 1 fenomeni come cose in sé, derogando cosi
dalla norma fondamentale della limitazione dell’uso delle categorie alla sfera dell’esperienza
possibile, diventa percio stesso «ragione», cio¢ conoscenza illusoria.

Le quattro antinomie di Kant . Il termine a. viene usato da Kant in riferimento a una delle tre idee
della ragione, I’idea di mondo. Le a., ossia le opinioni contrapposte sulle origini e sulla natura del
mondo, sono costituite da quattro tesi, alle quali si oppongono quattro antitesi. Ciascuna di queste
coppie si riferisce a una delle quattro classi nelle quali Kant suddivide le categorie (quantita, qualita,
relazione e modalita).

Prima coppia. Tesi: il mondo ha un inizio nel tempo e un limite nello spazio; antitesi: il mondo non
ha né inizio nel tempo né limiti nello spazio, ma ¢ infinito sia nel tempo sia nello spazio. Seconda
coppia. Tesi: tutto nel mondo consta di elementi semplici; antitesi: nel mondo non vi ¢ niente di
semplice, tutto &€ composto. Terza coppia. Tesi: vi sono nel mondo delle cause agenti con liberta;
antitesi: nel mondo non vi ¢ liberta, ma tutto accade esclusivamente secondo la necessita delle leggi
fisiche. Quarta coppia. Tesi: nel mondo vi € un essere necessario come sua causa; antitesi: non esiste
un essere assolutamente necessario né nel mondo, né fuori del mondo come sua causa.

Ognuna di queste tesi viene dimostrata mediante la confutazione dell’antitesi e viceversa. Kant
definisce tali contrasti «opposizioni dialettiche», ossia opposizioni di termini contrari, € non
«opposizioni analitiche», cio¢ opposizioni di termini contraddittori, perché esse affermano qualcosa
di piu di quanto la contraddizione richiede. Kant presuppone la distinzione — fissata dalla logica
aristotelica — fra contrari (bianco/nero) e contraddittori (bianco/non bianco), e il suo scopo ¢ quello
di stabilire che tesi e antitesi, in ciascuna delle quattro a., sono entrambe false, perché fanno
riferimento a un concetto illusorio. Infatti, dal momento che «il mondo» come insieme di tutti i
fenomeni fisici «non esiste per nulla», neppure esiste come un tutto infinito o come un tutto finito.
L’idea di mondo — come le altre idee della ragione, io € Dio — non ¢ altro che il prodotto della



erronea sostantificazione o ipostatizzazione che la ragione, nel tentativo illusorio di liberarsi dal peso
dell’esperienza, effettua nei confronti di quelle che sono solo idee regolative, aspirazioni a una
completezza delle nostre conoscenze che tuttavia non potra mai essere raggiunta.

L’antinomia della ragion pratica. Anche la ragion pratica ha la sua a. che consiste nella impossibilita
di considerare la felicita tanto come causa quanto come effetto della virtu. Se essa fosse causa della
virtl, non ci sarebbe piu virtu, bensi soltanto azione interessata; ma essa neanche puo essere effetto,
perché «la connessione pratica delle cause e degli effetti, come conseguenze della determinazione
della volonta, non si conforma alle intenzioni morali della volonta, ma alla cognizione delle leggi
naturali, e al potere fisico di usarle per 1 propri fini». La soluzione di questa a. ¢ analoga a quella
della terza a. della ragione teoretica.

L’antinomia nel giudizio estetico e in quello teleologico. Nella Critica del giudizio Kant ammette
una dialettica non del gusto, ma della critica del gusto considerata nei suoi principi. Essa da luogo a
una antinomia. Tesi: il giudizio di gusto non si fonda sopra concetti, perché altrimenti di esso si
potrebbe disputare (decidere mediante prove); antitesi: il giudizio di gusto si fonda sopra concetti,
perché altrimenti non si potrebbe contestare, qualunque fosse la diversita dei giudizi (non si potrebbe
pretendere alla necessaria approvazione altrui). La soluzione di quest’ultima a. ¢ analoga a quella
dell’a. della ragion pratica. Kant ne conclude che le a. ci costringono a guardare al di la del sensibile
e a cercare nel sovrasensibile il punto di unione di tutte le nostre facolta a priori; poiché non resta
nessun’altra via d’uscita per mettere la ragione d’accordo con sé medesima. Un’ultima a. s’incontra
nel giudizio teleologico (Critica della ragion pura, Dialettica trascendentale, I, cap. II; Critica della
ragion pratica, parte I, II, cap. I-1I; Critica del giudizio, parte I, sez. 11 e parte II, sez. II; Prolegomeni
ad ogni futura Metafisica, §§ 50-54).

Hegel. Alla dottrina kantiana delle a. si riallaccio Hegel, definendole il momento dialettico della
logica, in cui viene avvertita «la necessita della contraddizione». Da questo punto di vista — egli
precisa — 1’a. non si trova soltanto nei quattro oggetti particolari presi dalla cosmologia, ma in tutti
gli oggetti, in tutte le rappresentazionti, in tutti 1 concetti, in tutte le idee perché la contraddizione si
trova ovunque. Hegel vanifica, in sostanza, la distinzione, prima aristotelica e poi kantiana, tra
contraddittori e contrari, affermando che i contrari sono anche contraddittori e viceversa. Questa
indistinzione gli permette non solo di interpretare la dottrina kantiana delle a. come il precedente
immediato della logica dialettica, ma anche di dare concretezza all’intero sistema, presentando
continuamente i contrari — quindi le specifiche articolazioni dell’Idea — come generati dai
contraddittori per via puramente logica (il procedimento di «interpolazione» denunciato da F.A.
Trendelenburg e dal giovane Marx).

Antinomia logica moderna. Al di la del suo ricorrere nei secoli e del suo periodico riproporsi nel
pensiero di molti grandi pensatori, il tema delle a. non subisce cambiamenti radicali fino alla fine del
sec. 19°. Cio era dovuto soprattutto all’insolubilita, nei termini della logica aristotelica, della
maggior parte delle a. conosciute. In sostanza tali problemi venivano considerati ‘fallacie’
ineliminabili dovute a errori o a imprecisioni del linguaggio, quando non argomenti pretestuosi
messi in campo dagli scettici per dimostrare la generale inaffidabilita del discorso razionale. Una
prima vera svolta si determina nel 1899 con la scoperta, a opera del giovane Russell, dell’a. che porta
il suo nome. L’a. di Russell infatti si presenta come un paradosso del tutto nuovo che colpisce al
cuore una delle teorie in quel momento in piu grande espansione: il logicismo di cui lo stesso Russell
sara paladino e che si propone di ridurre matematica e logica a fondamenti comuni, attraverso la
teoria delle classi. In sintesi il filosofo britannico scopre che, se ogni oggetto puo essere definito in
termini di classi e il numero delle classi €, di conseguenza, infinito, ed & quindi possibile definire una



classe (o insieme ordinato) a partire da una qualunque proprieta logica, si possono individuare classi
caratterizzate da un comportamento «sgradevole». Se, per es., si tenta di definire la «classe di tutte le
classi che non si appartengono» (che chiameremo R), ci si deve porre il problema se tale classe goda
o meno della proprieta riflessiva, se cio¢ appartenga o meno a sé stessa. Ora se R appartiene a R
allora ¢ una classe che non si appartiene. Ma se non si appartiene, di conseguenza gode della
proprieta R e dovrebbe appartenere a R.

La scoperta di tale a. provoco una crisi anche personale nel filosofo tedesco Frege, che, in pratica,
suggeri semplicemente di considerarla un’eccezione. Russell invece continuo a studiare il problema,
arrivando in seguito a proporre vari modi per tentare di risolvere quello che nel frattempo era
divenuto il ‘problema delle antinomie’. Infatti, a partire da quella prima scoperta, diverse altre a.
vennero identificate o riscoperte, conducendo la logica all’inizio del Novecento a un vero e proprio
momento di crisi. Solo a partire dagli anni Venti, infatti, 1 logici d’Europa cominciarono a sviluppare
teorie che consentivano il superamento di molte a. soprattutto attraverso I’elaborazione di linguaggi
multilivello che permettevano di risolvere le a. determinate da contraddizioni del linguaggio (come
le due riportate sopra) o, addirittura, attraverso 1’elaborazione di logiche cosiddette polivalenti, cioe
con piu di due valori di verita (vero e falso), dette anche ‘non aristoteliche’ o ‘non aristippee’ (ma
esistono differenze fra queste ultime due definizioni). La soluzione delle a. da punti di vista differenti
da quello critico ha costituito oggetto particolare di studio delle filosofie postkantiane.

ANTITESI

Dal lat. antithasis, gr. dvtideolg «contrapposizione». Originariamente indicava un generale rapporto
di opposizione fra due concetti. Aristotele per primo ne teorizzo i vari aspetti, distinguendo quattro
modi di essere in rapporto di a.: relazione, contrarieta, steresi e contraddizione, formata
dall’affermazione e dalla negazione. Da Kant in poi a. non significa piu il rapporto di opposizione,
ma il termine negativo dell’opposizione stessa: per Kant 1’a. ¢ la proposizione che, in un’antinomia,
contraddice la «tesi». Nella dialettica hegeliana, in conformita al nuovo significato che assume
I’antinomia, 1’a., generatasi in seno alla tesi, si risolve con essa nella «sintesi», conciliatrice e
insieme superatrice, nella propria concretezza, di quei due momenti astratti.

ANTROPOCENTRISMO

Denominazione di orientamenti culturali, in partic. di concezioni filosofiche e teologiche, che si
fondano su una preminente considerazione dell’'uomo, cui viene riferita ogni prospettiva teoretica o
pratica; si contrappone comunemente a teocentrismo.

ANTROPOMORFISMO

Tendenza ad attribuire aspetto, facolta e destini umani a figure immaginarie, animali e cose, presente
pressoché universalmente tra i popoli primitivi e nel folclore e nel pensiero dei popoli civili. In
particolare, attribuzione alla divinita di qualita umane, fisiche (a. fisico) come anche intellettuali e
morali (a. psichico; anche «antropopatia»). La scuola evoluzionista spiegava I’a. soltanto con la
tendenza dei primitivi e dei bambini a concepire il mondo esterno come animato e lo faceva rientrare
nello schema per cui I’a. si sarebbe manifestato nello stadio politeistico. Studiosi piu moderni
prendono in considerazione, soprattutto per quanto riguarda 1’a. psichico, il fatto che 1’'uomo non



scorge, nel mondo sensibile che lo circonda, alcun essere che gli sia superiore: da cio consegue che
quegli attributi della divinita che piu la pongono al disopra dell’'uomo possono esprimersi soltanto
mediante 1’analogia con ’'uomo stesso.

Il politeismo greco ¢ la religione in cui fu piu forte I’a., quale, secondo un notissimo passo di
Erodoto, I’avevano foggiato Esiodo e Omero, assegnando agli dei i loro epiteti, uffici, funzioni e
aspetti. A rafforzare tale a. continuarono a concorrere la poesia, le arti figurative e i mitografi, mentre
gia molto presto la filosofia (Senofane) introduceva una critica radicale dell’a. unitamente a quella
della pluralita del divino.

Per tale via, non percorsa fino in fondo dai Greci, procedette invece 1’India, giungendo, nelle diverse
filosofie religiose, a quello che fu definito «ateismo religioso» e, d’altro canto, alle rappresentazioni
di dei con membra umane moltiplicate di numero, e disposte in maniera affatto mostruosa, nelle
quali il divino vuole essere presentato davvero come I’interamente altro, eppure non si riesce a
prescindere dall’'umano. Pur nella prospettiva monoteistica e nell’accentuata dipendenza dell’uomo
da Dio, anche nei testi biblici sono presenti aperte espressioni antropomorfiche (Dio che passeggia
nel paradiso alla brezza pomeridiana, Dio, «delle cui dita sono opera i cieli», che ama e odia,
desidera e si pente, ecc.), che gia I’esegesi rabbinica si propose di spiegare, mitigare o eliminare;
contro le critiche dei pagani colti, Filone di Alessandria e 1 padri della Chiesa poi ricorsero
all’interpretazione allegorica e alla risoluzione dei testi antropomorfici in simboli che racchiudono
insegnamenti morali e religiosi. La moderna esegesi biblica applica anche ai testi vetero-testamentari
1 criteri della critica storico-letteraria, risalendo alle fonti utilizzate dagli autori dei libri biblici e al
loro mondo poetico e storico.

APAGOGE (O APAGOGIA)

Dal gr. amarywyn) «deduzione, riduzione». In Aristotele significa, genericamente, il metodo di
risolvere un problema riducendolo ad altro problema gia risolto (Analitici primi, II 25, 69 a 20). In
senso piu tecnico ¢ il metodo indiretto di dimostrazione, che procede accertando, in base alle sue
conseguenze, la falsita di una tesi, per poter dedurre la verita della sua contraddittoria (Analitici
primi, I,6,28 b, 2;1,23,40 b, 5). Essa quindi coincide con la scolastica deductio ad impossibile e
con la moderna riduzione all’assurdo. Naturalmente la dimostrazione apagogica era ritenuta valida
solo se I’antitesi tra la proposizione dimostrata falsa e quella che deve percio risultare vera era
rigorosamente contraddittoria, cio¢ escludente ogni termine medio. Nella logica formale ¢ sinonimo
di abduzione.

APATIA

Dal gr. dnddeia «insensibilita». Stato di perfezione contemplativa dello spirito, in cui nulla si
aborre e nulla si desidera, secondo la dottrina degli stoici e degli epicurei. L’a. coincide
sostanzialmente con 1’adiaforia e 1’atarassia ed ¢ 1’ideale del saggio, e I’attributo per eccellenza del
divino, quale ¢ concepito dagli epicurei. Attraverso Filone, soprattutto, il concetto passo alla
patristica e poi agli apologisti e ai padri greci, da Clemente Alessandrino(che ne fa una caratteristica
dello «gnostico») a Origene e ai padri cappadoci, € al monachismo come stato raggiungibile
mediante la pratica delle virtu, la preghiera e la mortificazione, da cui nasce 1’amore o carita che
conduce alla contemplazione mistica (Evagrio Pontico; Cassiano: immobilis tranquillitas animi).



Ma in Occidente in genere 1’a. come ideale fu respinta: soprattutto da Lattanzio, s. Girolamo (che
traduce 1l termine greco con imperturbatio e impassibilitas) e s. Agostino.

APEIRON

Traslitterazione del gr. dmelpov «illimitato, indeterminato, infinito». Termine con cui Anassimandro
designa il principio (Gy™) di tutti gli esseri, ingenerato e imperituro, da cui ogni definita realta
particolare deriva e in cui si dissolve alla fine di ogni ciclo cosmico (framm. 9 Diels-Kranz). L’a. non
risulta da una commistione di diversi elementi corporei, ognuno con particolari qualita, ma ¢ la
primitiva sostanza materiale in cui gli elementi non sono ancora differenziati. Nella successiva
riflessione filosofica I’illimitato ¢ stato inteso sia in senso positivo (come infinito inesauribile che
trascende ogni limite, e quindi perfezione assoluta ), sia in senso negativo (materia prima priva di
determinazioni, e quindi informe).

APOCATASTASI

Ristabilimento, restaurazione. Il termine greco amoxratdotaolg fu usato dagli stoici antichi per
indicare il riformarsi e ripetersi, in tutti i suoi particolari, del mondo, dopo la sua distruzione
nell’ecpirosi. Ripreso da Origene, passo a indicare la dottrina teologica della restaurazione finale,
cioe del perdono per tutti i peccatori. Dio, nella sua bonta infinita, permetterebbe la redenzione di
tutti i peccatori, passati attraverso il fuoco infernale (pertanto, non eterno): ma prima di quest’ultimo
stato, in cul gli esseri saranno tutti liberati dalla servitu del peccato e le creature razionali
contempleranno Dio faccia a faccia, trascorreranno tempi indefiniti in cui si verra ripetendo, da parte
degli stessi esseri razionali e di tutto il creato solidale con essi, I’alternativa vicenda del peccato e
della salvezza, attraverso mondi succedentisi, in ciascuno dei quali si attuera di nuovo il mistero
dell’incarnazione e della redenzione. Questo complesso di dottrine relative alla finale liberazione dal
male — fondate sulla concezione platonica che, identificato essere e bene, non ammette un’esistenza
eterna del male — trovo diffusione non solo negli origenisti (colpiti da condanna nel 543), ma anche
in alcuni padri greci, e anzitutto in Gregorio di Nissa (e, tra i latini, in Girolamo da giovane e

I’ Ambrosiastro); sotto la sua influenza e quella di Origene si ritrovano Giovanni Scoto Eriugena,
alcune sette protestanti entusiastiche dei secc. 16° e 17° e alcuni deisti; inoltre, teologi bizantini,
greci e russi.

APODISSI

Dal gr. am6delElg «dimostrazione». Termine assunto dalla logica aristotelica per indicare il rigoroso
processo di prova della validita di una singola proposizione mediante la sua deduzione da un’altra
verita piu generale. Tale deduzione ¢ compiuta dal pensiero dianoetico e ha per fondamentale
strumento il sillogismo. L’inizio del processo apodittico non puo esser fatto risalire all’infinito,
nell’esigenza di provare le premesse di ogni singola deduzione; Aristotele pone quindi all’origine le
«premesse immediate», «principi» dell’a., che devono essere percepite senz’altro come vere dalla
conoscenza noetica dell’intelletto.

APODITTICO



Che riguarda I’apodissi e partecipa quindi del suo carattere di necessita logica. Aristotele chiama
sillogismo a. il «filosofema», ossia il sillogismo piu propriamente e veracemente «dimostrativo».
Nella filosofia di Kant il carattere dell’apoditticita viene senz’altro a coincidere con quello
dell’assoluta necessita razionale, e i giudizi a. (la cui formula e: «A € necessariamente B», oppure «A
non puo essere B») rispondono alla terza categoria della modalita, quella della necessita,
contrapponendosi percio ai giudizi problematici e agli assertori.

APOFATICO

Dal. gr. dmmodatindg «negativo», der. di dmoOPn L «negare», AmOPaols «negazione». Nella logica
aristotelica, che separa una cosa da un’altra, ossia che nega I’appartenenza di un predicato a un
soggetto. E detta teologia a., (in opposizione alla teologia catafatica (<> catafatico), quella che
procede alla conoscenza di Dio per via di negazioni, ossia dicendo cio che Dio non ¢.

APOLLINEO/DIONISIACO

Antitesi terminologica introdotta nel linguaggio filosofico da Nietzsche, che se ne servi in La nascita
della tragedia (1872) per illustrare i due impulsi essenziali dai quali nacque la tragedia attica, «opera
artistica altrettanto dionisiaca quanto apollinea». Lo spirito a. ¢ ordine e armonia delle forme, mentre
lo spirito d. ¢ ebbrezza ed esaltazione entusiastica priva di forma: il primo domina I’arte plastica, il
secondo pervade la musica. La straordinaria forza vitale della tragedia greca antica nacque, secondo
Nietzsche, dal loro incontro: nelle tragedie di Eschilo e Sofocle sarebbe infatti avvenuto il miracolo
dell’unione tra I’entusiastica accettazione della vita che si esprime nell’ebbrezza creativa e nella
passione sensuale (elemento d.) e il tentativo di risolvere e superare il caos in forme limpide e
armoniche (elemento a.). Ma il ‘miracolo’, secondo Nietzsche, ebbe vita breve: gia a partire da
Socrate prevalse nella cultura greca 1’atteggiamento a., ossia I’incapacita di sostenere la tragica
realta della vita — con 1 suoi dolori, le sue assurdita, le sue insensatezze — e il desiderio di
rappresentarsela come una vicenda ordinata, razionale, dotata di senso. La perdita dell’elemento d. €
all’origine, secondo il filosofo tedesco, della decadenza del mondo occidentale, che trova
espressione nell’allontanamento dai valori vitali (bellezza, salute, forza, potenza) e nella lunga serie
di ‘menzogne’ (la piu grande delle quali € Dio) con le quali gli uomini hanno ingannato sé stessi per
secoli.

APOLOGETICA

L’arte, la metodologia e la scienza dell’apologia, specie nella filosofia (anticamente 1’a. fu parte della
dialettica) e piu ancora nella religione. In tale ambito, mirando a difendere la verita contro 1’errore, a
sostenere una credenza e 1 suoi seguaci contro obiezioni di avversari, si puo dire propria delle
religioni rivelate, che presentano una concezione totale del mondo e dell’uomo nei suoi rapporti con
Dio, e che quindi offrono, come oggetto di fede, un complesso di ‘verita’ con una oggettiva regola di
‘ortodossia’ (giudaismo, cristianesimo, islamismo). In partic., si parla di a. nella storia del
cristianesimo, indicando con essa tutti i tentativi di dimostrazione (di ordine morale, scientifico,
storico, ecc.) e difesa della fede, della sua origine, credibilita, autenticita e superiorita rispetto alle
altre religioni. Nelle singole confessioni cristiane, ’a. non ¢ diretta solo verso 1 non cristiani, ma
anche verso gli appartenenti ad altre confessioni, sempre allo scopo di dimostrare la verita di una di
esse contro le altre. Nel cattolicesimo, un prevalente orientamento di pensiero considera I’a. una



scienza per il suo oggetto e il suo fine: essa ¢ la conoscenza certa, filosofica e storica del fatto della
rivelazione, dimostrata con argomenti oggettivi validi per tutti. Da questo punto di vista I’a. diventa
una preparazione o proemio alla scienza teologica vera e propria, ed ¢ stata chiamata anche teologia
fondamentale, teologia generale o propedeutica, e introduzione alla teologia.

Nascita dell’apologetica cristiana. L’a. si sviluppo nel cristianesimo fin dalle origini, anzi nei primi
tempi divenne quasi un genere letterario a sé, poiché il cristianesimo nascente senti con particolare
urgenza la necessita di difendersi contro obiezioni di dotti e persecuzioni organizzate e,
successivamente, contro I’incredulita e lo scetticismo. Dei primi apologisti greci si hanno a volte
scarsi frammenti e i nomi (Quadrato, Aristone di Pella, Milziade, Apollinare di lerapoli, Melitone di
Sardi), a volte opere intere (in un certo senso, I’anonima Lettera a Diogneto; le apologie di Aristide,
s. Giustino, Taziano, Ermia, Atenagora, Teofilo di Antiochia).

Tra il 2° e il 3° sec. compaiono i primi apologisti latini, Minucio Felice e Tertulliano, quindi s.
Cipriano e Arnobio e, all’inizio del 4°, Lattanzio, in cui si nota, accanto alla confutazione del
paganesimo, lo sforzo di assimilare e salvare il buono della cultura classica: sforzo gia apparso in
alcuni greci, per es., s. Clemente Alessandrino, Origene (apologista nella confutazione di Celso),
Eusebio di Cesarea (Praeparatio e Demonstratio evangelica). Tuttavia con la fine delle persecuzioni
acquistd maggiore importanza la confutazione teorica del paganesimo (e anche del giudaismo; oltre
la lotta contro 1’eresia, non mai cessata): in cio si segnalarono s. Atanasio, s. Giovanni Crisostomo, s.
Cirillo d’Alessandria, s. Epifanio, Teodoreto tra i greci, e, tra i latini, s. Girolamo, in qualche modo
Prudenzio, e s. Agostino.

Contro le accuse dei profani che denunciavano il cristianesimo come il principale responsabile della
fine dell’impero romano, Agostino rispondeva indicando nella storia del mondo la lotta continua tra
le due citta — terrestre e celeste — e il necessario trionfo finale della Civitas Dei. L’a. si allargava a
una visione complessiva della storia e da questa traeva motivo per la difesa della verita cristiana.
Agostino affidava cosi al Medioevo uno schema storiografico che restera fondamentale; ma oltre a
questo, con le sue opere su singoli problemi dogmatici e in particolare con la polemica antimanichea
(I’a. medievale cerchera sempre di collocare le eresie contemporanee negli schemi delle prime eresie
del cristianesimo), Agostino offriva agli scrittori medioevali esempi e metodi per un’a. cristiana.

L’apologetica medievale. Nel Medioevo, se non si imponeva piu in maniera prepotente la polemica
antipagana, forte continuo a essere la polemica contro il giudaismo come, piu tardi, contro
I’islamismo (1’a. si rivolse contro gli ebrei con Leonzio di Neapolis, 7° sec., e Anastasio Sinaita,
7°-8° sec., in Oriente; e in Occidente, con Isidoro di Siviglia, Fulberto di Chartres, Pier Damiani,
Pietro il Venerabile, e soprattutto con Raimondo Martini, il cui Pugio fidei, rivolto anche contro i
musulmani, divenne la base di tutta la successiva a. antigiudaica; contro i musulmani si ricordano le
opere apologetiche di s. Giovanni Damasceno, Niceta di Bisanzio, in Oriente; Ricoldo di
Montecroce, Nicolo da Cusa, il convertito spagnolo Giovanni Andrea Abdallah, in Occidente).

Ma a. ¢ anche molta della letteratura che si ¢ soliti chiamare teologica, soprattutto per quei trattati in
cui larga ¢ I'utilizzazione di tecniche logico-filosofiche (come, per es., nelle opere di Anselmo e
Abelardo): come non ¢ possibile — fino a tutto il 12° sec. e per certe correnti scolastiche anche nei
secoli seguenti — la distinzione tra filosofia e teologia, cosi non ¢ possibile isolare 1’a. dal piu largo
contesto di problemi discussi e dei metodi di speculazione filosofico-religiosa.

Una piu netta distinzione tra a. e teologia sara possibile quando sara stata elaborata — nel corso del
13° sec. — una distinzione tra filosofia e teologia (in cui filosofia ¢ la filosofia di Aristotele): si aprira
allora la possibilita di una dimostrazione di alcune fondamentali verita cristiane attraverso 1’uso



sistematico della «ragione naturale»; esempio di questa nuova a. ¢ la Summa contra Gentiles di
Tommaso d’Aquino. Piu connessa invece a considerazioni di ordine non solo teologico-religioso, ma
anche affettivo e morale, ¢ 1’a. di altre scuole, come quella agostiniana-francescana che ha le sue
massime esperienze nei programmi di R. Bacone e Lullo per una riforma religiosa e la conversione
degli infedeli.

Dal Rinascimento all’eta moderna. Nel Rinascimento, mentre continuano i temi e i problemi aperti
dalle varie correnti della filosofia e della teologia — quindi anche dell’a. — scolastica, il rinato
platonismo avvia — soprattutto con Gemisto Pletone e Ficino —un’a. tendente a identificare la verita
cristiana con la pia philosophia che ¢ andata maturando fin dai tempi piu antichi attraverso scuole
diverse (prisca theologia), avvicinando per pil aspetti il cristianesimo a una sorta di religione
naturale; non a caso motivi di questa a. platonica, filtrati attraverso la scuola di Cambridge,
sfoceranno piu tardi in temi schiettamente deistici e quindi anche in un’a. che intendeva dimostrare i
fondamenti conformi a ragione di una religione naturale in cui il cristianesimo storico poteva
difficilmente riconoscersi.

Frattanto le guerre di religione, se avevano alimentato la polemica e quindi I’a. a sostegno delle tesi
avverse (proponendo, accanto alle vecchie impostazioni aristotelico-scolastiche, forti cosi in campo
cattolico come in quello protestante, la necessita anche di un’a. storica che discutesse le fonti della
rivelazione e la storia del cristianesimo e della Chiesa), avevano anche messo in crisi la fiducia nelle
possibilita di portare argomenti razionali a sostegno di peculiari verita cristiane, aprendo la via sia a
un atteggiamento decisamente fideistico, sia a posizioni d’indifferentismo religioso da cui era
possibile uscire solo con scelte di carattere extra-razionale, fondate sul costume, sulla tradizione, ecc.
(siricordi la posizione di Montaigne nella sua Apologie de R. Sabunde, 1634). Inoltre la crisi della
filosofia aristotelica — cui si appoggiava ancora nel Cinque e Seicento I’a. cattolica e protestante —
mise in crisi anche 1’a. scolastica che da quella filosofia aveva mutuato le sue fondamentali strutture;
di qui I’accentuazione, proprio nel Seicento, di un’a. che punta su motivi extra-razionali e s’ispira ad
Agostino, appoggiandosi sul sentimento o su piu intime esigenze dell’animo umano (si ricordi
I’esemplare sforzo apologetico di Pascal).

Inoltre, pur perdurando il prevalere di certe strutture aristoteliche nell’a. ufficiale (facendo tuttavia
largo spazio anche a discussioni apologetiche di ordine storico, come in Bossuet; ben piu
consapevole era tuttavia I’impegno storico di R. Simon), si venivano tentando a. aperte a filosofie
nuove: si ebbero a. cartesiane e leibniziane, e, nel 18° sec., anche «illuministiche» e liberali
soprattutto fra 1 teologi protestanti (per lo piu invece analoghi tentativi furono condannati
dall’autorita ecclesiastica cattolica). Molta influenza sull’a. ebbero il romanticismo (si pensi, sul
piano filosofico, a Schleiermacher; nel campo letterario a F.-R. Chateaubriand), e, pit
specificamente, la filosofia kantiana e idealistica, soprattutto hegeliana.

La critica della ragione ‘matematica’ e 1 limiti imposti dal kantismo alle sue pretese metafisiche si
ripercuotono sul piano apologetico-religioso con la valorizzazione di argomenti extra-razionali,
mentre la ragione storica hegeliana influiva nel senso di un’a. storica e anche storicistica; ci0
soprattutto nel campo protestante, ma anche nel campo cattolico, dove 1’opera di J.A. Mdoehler e di
J.H. Newman ¢ molto indicativa. Ma se I’a. protestante, sia quella ‘liberale’ sia quella piu
rigidamente ‘teologica’, veniva rinunciando a dimostrazioni ‘razionali’ per accentuare piuttosto altri
elementi dell’assenso religioso, I’a. cattolica, sotto 1’influenza del neotomismo, riprendeva in pieno
I’impegno ‘dimostrativo’ della scolastica aristotelica; di qui, sempre in campo cattolico, la reazione
di altri ambienti, che, sotto I'influenza del pragmatismo e dell’immanentismo, avviavano altri metodi



apologetici come la filosofia dell’azione di Blondel, il pragmatismo religioso di Le Roy, e una sorta
di storicismo alla Newman con A. Loisy: orientamenti diversi che sfociarono nel modernismo.

Nella cultura teologica contemporanea. I problemi dell’ecumenismo e delle missioni hanno, nella
seconda meta del 20° sec. e nei primi anni del 21°, notevolmente allargato — in tutte le confessioni —
la problematica anche dell’a., riconducendola alle fonti bibliche e patristiche, accentuandone la
fondamentale impostazione storica, facendovi valere nuovi motivi pastorali.

APOREMA

Dal lat. tardo aporema, gr. AOEMUa «questione controversa», der. di AoQ€w «essere incerto».
Nome del «sillogismo dialettico della contraddizione» secondo Aristotele, cioe di quel tipo di
argomentazione che mira a dimostrare 1’eguale valore di due ragionamenti contrari.

APORIA

Dal gr. dmogta lett. «percorso senza sbocchi», cioe «difficolta, incertezza», der. di dmoQéw «essere
incerto». Difficolta di fronte alla quale viene a trovarsi il ragionamento o un’argomentazione, sia che
di tale difficolta si ritenga raggiungibile la soluzione, sia che essa appaia intrinseca alla natura stessa
della cosa e quindi ineliminabile.

APPARENZA

La famiglia di termini ricollegabili alla nozione di apparenza (parvouevov; paiveodau; ecc.),
connessa a quella di «opinione» (00Ea) e contrapposta a «verita», & presente nei filosofi presocratici,
tra i quali Parmenide parla della «via dell’opinione» e delle «cose apparenti» come alternativa alla
via dell’ «essere» e della «verita».

Platone. Negli scritti platonici la contrapposizione fra a. e verita ¢ analizzata discutendo lo statuto
della conoscenza in relazione sia alla cosa conosciuta sia al soggetto conoscente. Nel Teeteto,
partendo dalla tesi relativista di Protagora («di tutte le cose € misura I’'uomo»), Platone scrive a
proposito dell’a. sensibile: «quale ciascuna cosa apparisce a me, tale codesta cosa ¢ per me, quale
apparisce a te, tale ¢ per te» (152 a); da tale assunto prende avvio la riflessione sulla filosofia come
amore della scienza suscitato dalla «meraviglia» e dall’impulso a superare I’a.: «io sono
straordinariamente meravigliato di quel che siano queste «apparenze»; e talora, se mi ci fisso a
guardarle, realmente ho le vertigini» (154 c-d). L’a. sensibile, da cui deriva I’ «opinione», distinta
dalla scienza, ¢ tematizzata nella Repubblica in relazione al rapporto fra conoscenza sensibile e
conoscenza intelligibile; ’a. ¢ legata alle immagini e alle cose visibili, che sono ontologicamente
imitazioni delle «idee»; «oggetti apparenti, ma senza effettiva realta» (596 e). Soltanto tale rapporto
di imitazione, ossia 1’analogia che sussiste fra cio che appare e ci0 che effettivamente ¢, costituisce
I’appiglio fra a. e realta; nel mondo visibile: «I’oggetto simile sta al suo modello, come 1’opinabile
sta al conoscibile» (510 a-b).

Aristotele. Trattando la questione «non tutto quello che appare & vero» (Metafisica, IV, 5, 1010 b 2),
lo Stagirita ridefinisce lo statuto e il ruolo dell’a. nella conoscenza. L’a. sensibile ¢ il punto di
partenza della ricerca scientifica della verita; occorre quindi determinare lo statuto sia della
sensazione sia dell’immaginazione, come anche del giudizio che puo determinarne la veridicita. Lo
studioso della natura «al modo stesso dei matematici nelle loro esposizioni sull’astronomia» deve



«osservare prima i fenomeni [...] per poi spiegare il perché e le cause» (Parti degli animali, 639 b).
L’esempio del modo di procedere degli astronomi, ossia 1’elaborare calcoli che rendano ragione di
quel che appare («perché si potesse dare un conto preciso dei fenomeni»; Metafisica, XII, 8, 1073 b
35), compendiato nella ricorrente espressione «salvare i fenomeni», ¢ la via per rendere praticabile
una scienza ipotetica a partire dall’apparenza. Tale ¢ la posizione di C. Tolomeo nella sua grande
sintesi astronomica, I’ Almagesto (o Sintassi matematica dell’astronomia). Nella Lettera a Pitocle,
inoltre, Epicuro, partendo dallo studio dei fenomeni celesti, scrive: «I’indagine sulla natura non si
deve infatti compiere secondo vani enunciati e legiferazioni, ma secondo 1 dati offerti dai fenomeni
stessi» (86).

Scetticismo. E con lo scetticismo di Pirrone che I’a., ossia il fenomeno («alla parola fenomeni
diamo, ora, il significato di ‘dati del senso’»; Schizzi pirroniani, I), viene assunta come unico ambito
possibile di conoscenza, poste 1’inconoscibilita dell’essenza e della sostanza. I fenomeni «senza il
concorso della volonta», conducono «ad assentire in conformita dell’affezione che consegue alla
rappresentazione sensibile». Al fenomeno, ossia all’a. ci si attesta senza poterne stabilire la verita o
la falsita: «noi concediamo che [1’oggetto] appaia in quella data maniera, ma investighiamo non gia
intorno al fenomeno, ma intorno a cio che si afferma del fenomeno» (I, 19).

Medioevo e Rinascimento. Le filosofie platoniche della tarda antichita riprendono la
contrapposizione dualistica fra a. e verita (o realta intelligibile). In epoca carolingia, Scoto Eriugena,
differenziandosi dall’esemplarismo, articola il rapporto fra idee (divine) e molteplicita della
creazione sulla base dell’a. intesa come «manifestazione» delle cause, e mediante queste di Dio, vale
a dire «teofania» (De divisione naturae, I, 10), in una prospettiva tesa alla risalita della creatura verso
il creatore. In eta rinascimentale, oltre che alla ripresa delle filosofie platoniche, con la consueta
svalutazione dell’a., si assiste anche all’approfondimento dei temi astronomici ove, sulla scorta della
nuova fioritura di studi matematici (anche mediante 1’apporto di testi e autori arabi), si propongono
nuove ipotesi astronomico-cosmologiche basate sullo studio delle a.; basti pensare a Copernico e alla
celebre prefazione del suo scritto curata dall’allievo A. Osiander (De revolutionibus orbium
caelestium, 1543) o anche a T. Brahe e al sistema «ticonico», compromesso fra i modelli tolemaico e
copernicano.

Seicento. A partire dalla riedizione moderna dell’opera di Sesto Empirico (1562) la nozione di a.,
intesa come fenomeno, torna a circolare nella cultura scettico-erudita. Nel 2° libro delle
Exercitationes paradoxicae adversus Aristoteleos, (pubbl. nel 1658, ma del 1624) Gassendi propone
una scienza fondata sull’a., «piu vera e piu utile» di quella aristotelica, perché scienza «sperimentale
e dell’a. delle cose» (II, ex. VI, 7); egli parla, inoltre, di una «scientia apparentialis». Criticando il
rinnovato interesse per lo scetticismo e la ripresa della nozione di a., Mersenne scrive nella Vérité
des sciences contre les Septiques (1625) che essi «intendono per €07Ti o ¢ la stessa cosa che per
¢datveral o appare» con una pericolosa unificazione fra piano dell’essere e piano dell’a.; come ha
gia scritto, sbrigativamente, nelle Quaestiones in Genesim del 1623, la filosofia scettica «oppone ai
vooDueva i parvoueva, ossia le cose che dipendono dai sensi». In epoca cartesiana, lo statuto
dell’a. viene ridefinito in rapporto al fondamento di una scienza empirico-ipotetica da Hobbes, che
dedica la parte 4a del De corpore (1655) ai Fenomeni della natura, riprendendo la nozione di
phainomenon e definendo la fisica, intesa come scienza di cause naturali, a partire dall’apparire
stesso: il patveodaut, «il pit mirabile di tutti i fenomeni che sono intorno a noi»; 1’a. sussume in sé
cid che, in riferimento alla vista, «si chiama in greco eldog e eidwlov ed idéa, in latino species ed
imago». E questo il consolidarsi di una prospettiva empirista alternativa al tentativo cartesiano (come
poi malebranchiano e spinoziano) di fondare metafisicamente una scienza al di la dell’a.; in tale



prospettiva Descartes problematizza non soltanto i dati sensibili e le percezioni, ma arriva, con
I’argomento del Dio ingannatore, a supporre le stesse verita matematiche e 1 principi per sé noti
come apparenti («dubiteremo [...] anche delle dimostrazioni matematiche, anche di quei principi che
finora abbiamo considerato noti per sé stessi»), introducendo il problema dell’a. all’interno della
verita stessa: «Noi infatti ignoriamo se egli [cioe Dio] per caso non abbia voluto crearci tali che ci
inganniamo sempre, anche nelle cose che ci appaiono piu note» (I principi della filosofia, I, 5).

Locke, nel Saggio sull’intelletto umano (1690; I, 2, 1) definisce in relazione all’a. la percezione
dell’idea semplice: «& atomica e non contiene in sé altro che un’unica uniforme a.»; la conoscenza,
fondata e resa possibile a partire dall’a. sensibile, ¢ definita come «ricerca sulla conoscenza che la
mente ha delle cose, tramite quelle idee e quelle apparenze che Dio ci ha reso atti a ricevere dalle
cose stesse» (II, 21, 73). Pertanto il potenziamento dei nostri sensi, modificando la struttura esteriore
delle cose e la loro a., «sarebbe incoerente rispetto al nostro essere».

Apparenza e fenomeno. Consapevole degli sviluppi radicali dell’empirismo nell’immaterialismo di
Berkeley e nello scetticismo di Hume, Kant ridefinisce 1’a. (Schein) in rapporto al

«fenomeno» (Erscheinung), connotato non piu in senso limitativo, ma come fondamento della
conoscenza scientifica fondata sull’intuizione sensibile, e contrapposto al noumeno, la cosa in sé,
inattingibile scientificamente, in quanto oggetto di un’intuizione intellettuale. Nella Dissertatio de
mundi sensibilis atque intelligibilis forma et principiis (1770), chiarendo il rapporto fra condizioni
spazio-temporali della sensibilita, a., fenomeno, esperienza e «uso logico» dell’intelletto, Kant
scrive: «nelle conoscenze sensibili (sensualibus) e nei fenomeni cio0 che precede 1’uso logico
dell’intelletto, si chiama apparenza [...]. Dall’a. all’esperienza pertanto non c’¢ altra via che quella
della riflessione secondo 1’uso logico dell’intelletto. I concetti comuni dell’esperienza si dicono
empirici e gli oggetti fenomeni (phaenomena)» (II, 5). Nella Critica della ragion pura (1781)
chiarisce ulteriormente che il fenomeno non ¢ mera a. (Schein), ma «dato»; 1’intuizione si riferisce
agli oggetti «cosi come essi modificano i nostri sensi, cio¢ come essi appaiono, cido non vuol dire che
questi oggetti siano una semplice parvenza [Schein]. [...] Sarebbe un errore il mio, se io facessi una
pura parvenza di cio che devo considerare come fenomeno» (Dottrina trascendentale degli elementi,
1,2, 3). Inizia con Kant una nuova impostazione del problema del fenomeno che avvia le successive
prospettive di riflessione fino alla fenomenologia. Abbandonata, infatti, la contrapposizione con il
«noumeno», ¢ unicamente il fenomeno, nel suo rendersi tale, nel manifestarsi, a occupare 1’orizzonte
della riflessione filosofica, sia esso manifestazione storico-dialettica dello Spirito (Hegel), oggetto
che rinvia alle strutture intenzionali della coscienza trascendentale (Husserl) o anche fondamento di
«parvenza» e «apparenza», giacché inteso come «cio-che-si-manifesta-in-sé-stesso» (Heidegger,
Essere e tempo, § 7).

Nell’ Enciclopedia delle scienze filosofiche in compendio (1817; 2a ed. 1830; parte I, sez. II, § 131)
Hegel afferma la coincidenza di apparire, fenomeno (I’apparire sviluppato) ed essenza: «L’essenza
deve apparire. Il suo apparire € in essa il sopprimer sé stessa facendosi immediatezza |[...].
Lapparire ¢ la determinazione, per mezzo di cui I’essenza non ¢ essere, ma essenza; e 1’apparire
sviluppato ¢ il fenomeno». L’identificazione di a. (Schein) e fenomeno (Erscheinung), e di questo
con I’essenza, ¢ presente gia nella Fenomenologia dello spirito (1807; 111, 2): «chiamiamo
comunemente “parvenza” [Schein] quell’essere che, in sé stesso, € immediatamente un non-essere:
in effetti perd non si tratta soltanto di una parvenza [Schein], ma di apparenza, di fenomeno
[Erscheinung], di un tutto della parvenza». Si ¢ soliti identificare con 1’opera di Bradley, Apparenza e
realta: saggio di metafisica (1893; 2a ed. 1897); I’ultima riflessione sul rapporto fra a., intesa come
totalita dei fenomeni, e realta, in senso classico.



APPERCEZIONE

Termine introdotto da Leibniz per indicare 1’atto riflessivo attraverso cui I’'uomo (del quale tale atto ¢
proprio) diviene consapevole delle sue percezioni, che di per sé possono anche rimanere inavvertite.
La percezione della luce e del calore, per es., di cui abbiamo I’a., € composta di molte piccole
percezioni di cui non abbiamo I’appercezione. Un rumore che noi percepiamo ma a cui non facciamo
attenzione, diviene appercepibile se subisce un piccolo aumento (Nuovi saggi sull’intelletto umano,
1704; 11, 9, 4). Mentre le percezioni appartengono anche agli animali e alle piante, I’a. € propria
dell’uomo in quanto le sue percezioni sono accompagnate dalla «potenza di riflettere». L’a. & con
cio, gia per Leibniz, il fondamento ultimo della coscienza e dell’io: s’intende quindi come piu tardi
Kant ,nella Critica della ragion pura (1781), abbia chiamato a. I’autocoscienza e a. pura (o
originaria) quell’io penso che «deve poter accompagnare tutte le mie rappresentazioni», costituendo
I’unita trascendentale dell’autocoscienza. Tale a. pura si distingue dall’a. empirica, che ¢ la coscienza
nella totalita del suo contenuto, in cui I’Io penso ¢ fuso con il dato dell’intuizione sensibile.

Riprendendo questi stessi concetti nei Prolegomeni ad ogni futura metafisica (1783) Kant distinguera
la semplice coscienza o a. empirica che si esprime in giudizi soggettivi (giudizi percettivi) dalla
coscienza in generale o a. pura, che si esprime in giudizi aventi valore universale e necessario
(giudizi d’esperienza). Nel primo caso 10 accompagno con la coscienza ciascuna delle
rappresentazioni. Nel secondo caso le compongo tutte I’'una con 1’altra e sono consapevole della loro
sintesi. La caratteristica fondamentale dell’a. pura, secondo Kant , & quella «dell’oggettivita». Per
es., in base all’a. empirica potrei soltanto dire «ogni volta che sollevo un corpo, avverto
un’impressione di peso», stabilendo un rapporto puramente soggettivo tra il sollevamento di un
corpo e I’'impressione di pesantezza. Questo non mi autorizzerebbe a dire «il corpo ¢ pesante». Una
affermazione del genere ¢ possibile soltanto se il legame tra il corpo e la pesantezza ¢ stabilito
oggettivamente dall’a. pura (Prolegomeni, § 19).

In un senso assai pill empiristico, di sintesi delle percezioni, il termine a. fu usato da Herbart e da
Wundt.

APPETIZIONE

Tendenza della volonta o desiderio istintivo che spinge a ricercare il raggiungimento di un fine,
I’appagamento di un’aspirazione, o anche la soddisfazione di un bisogno materiale. Nella psicologia
aristotelico-scolastica 1’a. & I’atto dell’appetito e, in seguito, 1 due termini furono spesso usati come
sinonimi. Aristotele indica con il termine 0Q€&LS il desiderio o la brama (termine tradotto in latino
con appetitus), che, in quanto principio che spinge all’azione, puo essere posto sotto il controllo della
parte razionale oppure dei sensi. Su questa base Tommaso e gli scolastici distinsero tra appetitus
sensitivus, rivolto a un bene indicato dai sensi, e appetitus intellectivus (o rationalis), rivolto a un
bene conosciuto tramite I’intelletto; il primo ¢ propriamente da intendersi come desiderio, il secondo
come volonta (Summa theologiae, I, qq. 80-82). Hobbes nel De homine (1658; XI, 1) scrive che a. e
repulsione stanno al piacere e al dolore come il presente sta al futuro, nel senso che sono piacere e
dolore proiettati nel futuro, cioe previsti o attesi. Spinoza mette I’a. in relazione con il conatus
(«sforzo») della mente di conservare il proprio essere per una durata di tempo infinita. Nella filosofia
di Leibniz, a. ¢ I’azione del principio interno della monade, cio¢ la spinta interiore che determina il
passaggio da una percezione a un’altra per raggiungere percezioni nuove (Monadologia, 1714; 15).
Per Kant I’a. costituisce la «facolta di desiderare inferiore» che ha come punto di riferimento un



oggetto sensibile, mentre la «facolta di desiderare superiore» ¢ determinata dalla semplice
rappresentazione del dovere morale (Critica della ragion pratica, 1788; I, I, 3).

APPRENDIMENTO

Nozione della psicologia, cui si tende ormai a dare una definizione quanto piu ampia possibile, che
includa 1 diversi tipi di a., individuati dalla ricerca psicologica ed etologica, e che si riferisca non
soltanto al mondo umano ma anche a quello animale.

Fattori e condizioni. L’a. € considerato come un’acquisizione persistente di modificazioni del
comportamento — di modi di agire, di reagire, di conoscere — determinate dall’esperienza del
soggetto, piuttosto che da un controllo genetico: si puo trattare di acquisizioni molto diverse che
vanno dal semplice condizionamento di riflessi primari fino a forme complesse di organizzazione
delle informazioni per affrontare situazioni nuove, per raggiungere uno scopo, per risolvere un
problema. La capacita di apprendere nella sua plasticita consente all’individuo di adattarsi
efficacemente alle circostanze ambientali. Un tipo particolare di a. detto anche a. precoce, €
I’imprinting, che ha luogo in una fase ben definita e spesso assai breve dello sviluppo ontogenetico
dell’organismo e si collega a un meccanismo attivatore innato che risponde a stimoli-chiave molto
semplici. Le capacita di a., anche se comuni a tutto il mondo animale, sono presenti in misura assai
maggiore nel mammiferi e in modo del tutto particolare nell’'uomo, in corrispondenza del fatto che
nelle specie piu elevate le aree associative della corteccia cerebrale, rispetto a quelle sensorie e
motorie, sono assai piu sviluppate, tendono ad attivarsi da sole senza bisogno di stimoli esterni, e
sono correlate al prolungamento degli stadi iniziali della crescita che permette il gioco e
I’esplorazione dei piccoli in situazione protetta: di qui I’importanza evolutiva della lunga infanzia
dell’vomo. Lo studio dei processi di a. da parte della psicologia sperimentale si € proposto di
identificare i fattori e le condizioni che determinano le variazioni nell’a.: quindi le caratteristiche
della situazione ambientale, le condizioni sperimentali, la motivazione del soggetto, il suo livello di
sviluppo, le sue potenzialita intellettive. Nel verificare I’effetto di variabili legate all’esercizio e al
rinforzo, si sono individuate curve di a. che rappresentano e permettono di prevedere 1’andamento
della prestazione per lo pil in funzione del tempo o dell’esercizio. L’a. pud anche essere subitaneo se
richiede una comprensione improvvisa; € per lo piu progressivo se sono in gioco condotte o
coordinazioni sensomotorie, associazioni verbali, discriminazioni multiple, ricordo di sillabe o di
elenchi di parole (situazioni di rote learning, cio¢ di a. meccanico). In modo analogo si ¢ studiato il
fenomeno della perdita di un a. (ossia dell’oblio) e dell’utilita di un sovrapprendimento che consolidi
la situazione: come pure ¢ stato studiato il fenomeno del transfert, che si verifica quando I’a. di un
comportamento o di una informazione ¢ facilitato da un a. anteriore di tipo diverso.

Teorie dell’apprendimento. Esistono molteplici (e talvolta contrastanti) teorie dell’a., che, pur
volendo spiegare 1’a. in generale, di fatto si riferiscono prevalentemente a specifici fenomeni di
apprendimento. Si possono raggruppare essenzialmente in tre grandi classi: teorie comportamentiste,
teorie cognitiviste, teorie formaliste.

Le teorie comportamentiste sono anche dette teorie S-R, perché il comportamento R ¢ funzione di S
(lo stimolo, il rinforzo) e il principio generale su cui si fondano ¢ quello dell’associazione. Tipici
esempi sono:

(1) il condizionamento classico di I.P. Pavlov, in cui I’associazione di uno stimolo condizionato, per
es., il suono del campanello allo stimolo incondizionato, il cibo, provoca nell’animale, dopo un certo
numero di ripetizioni, una risposta condizionata al semplice suono del campanello;



(2) I’a. per prove ed errori di E.L. Thorndike, in cui animali posti in spazi particolari trovano a caso
la soluzione che viene premiata, determinando cosi la ripetizione e quindi I’a.;

(3) I’a. per contiguita di J.B. Watson e E.R. Guthrie, per cui I’a. dipende dalla semplice contiguita di
stimolo e risposta, dal fatto che compaiono insieme;

(4) 1l condizionamento operante di B.F. Skinner, in cui la risposta strumentale, emessa casualmente
dal soggetto e tratta dal suo repertorio, riceve un rinforzo di qualche tipo e tende quindi a essere
ripetuta.

Le teorie cognitiviste sono sostanzialmente rappresentate dall’epistemologia genetica e dalla
psicologia della forma. La prima, con J. Piaget, B. Inhelder, F. Bresson e collaboratori, afferma che 1
processi di a. sono «un composto di registrazioni e inferenze» (Piaget). Il dato, ciog, risulta da un
apporto esterno al soggetto che quest’ultimo inserisce in strutture di coordinamento, di carattere
conoscitivo ma anche operativo dalle quali viene ricavata, astrattivamente, la conoscenza degli
schemi logici o, si potrebbe dire, delle categorie. Anche per la seconda corrente cognitivista, la
psicologia della forma (Gestalt), gli atti di a. non sono collezioni di elementi ideativi o di immagini,
ma unita organizzate in cui avvengono successive ristrutturazioni attraverso il fenomeno che la
psicologia della forma chiama Einsicht o Insight, e che si potrebbe rendere in italiano con
«intuizione ordinatrice». Questo avverrebbe anche nel soggetto animale. W. Kohler, per es., trovo
che gli scimpanzé sviluppano strategie complesse di aggiramento e di impiego di strumenti e
condotte coordinate per raggiungere una banana appesa in alto; M. Wertheimer mostra come 1’a. per
comprensione dipende dalla adeguatezza ai caratteri strutturali della situazione, mentre G. Katona,
successivamente, verifica sperimentalmente I’importanza di organizzare per il discente il materiale e
la sequenza di apprendimento.

N

E stata poi introdotta la categoria delle teorie formaliste, che sono quelle che cercano di spiegare il
passaggio dal non-sapere al sapere nei termini di un modello teorico e delle sue connessioni formali.
Una classica teoria formale ¢ quella ipotetico-deduttiva di C.L. Hull, in cui un insieme complesso di
postulati, corollari e teoremi definisce 1 rapporti tra le variabili indipendenti (gli aspetti della
situazione di a.), le variabili intermedie (lo stato interno del soggetto) e le variabili dipendenti (il
comportamento osservabile del soggetto): sviluppi diversi di questa teoria sono stati proposti da
K.W. Spence, O.H. Mowrer e W.K. Estes; quest’ultimo ha elaborato un modello statistico che
permette di prevedere I’andamento di un a. in termini di probabilita.

A tale gruppo appartengono anche le teorie di tipo cibernetico, che, considerando I’acquisizione di
conoscenze come una serie di procedimenti relativi alla trasformazione, immagazzinamento,
recupero, emissione dell’informazione (U. Neisser) e ipotizzando come essenziale 1’elaborazione di
«piani» da parte del soggetto (la nozione ¢ stata introdotta da G.A. Miller, E. Galanter e K.H.
Pribram), costruiscono programmi per il calcolatore, tali da poter simulare il funzionamento di
organismi che operano secondo serie di regole e utilizzano 1’effetto di feedback, cio¢ 1’informazione
di ritorno prodotta dall’esperienza, sviluppando processi logici spesso molto articolati.

Interazioni complesse si stabiliscono tra modalita di sviluppo e forme di a.: la psicologia evolutiva
elaborata da Piaget indica la presenza di una evoluzione nel modo di apprendere, che ¢ dipendente
dalla specificita delle forme di pensiero proprie dell’infanzia e della fanciullezza, che sono
caratterizzate rispettivamente dalle fasi senso-motoria e dalle operazioni concrete; altre prospettive
cognitiviste (quale quella di J. Bruner) mostrano come delle tre possibili forme di a., per esperienza
diretta, per osservazione e imitazione, per via simbolica, I’ultima forma, che ¢ legata all’acquisizione
e uso del linguaggio, diventa progressivamente sempre pit importante per 1’uomo nel procedere



dello sviluppo ed ¢ assai pit ampiamente utilizzata negli a. sistematici propri dell’istituzione
scolastica; infine, I’apporto della ricerca etologica ha sottolineato il valore evolutivo delle attivita di
gioco e di esplorazione per consentire al piccolo (non solo dell’'uomo) di apprendere, in situazione
automotivata e protetta, tutti gli elementi essenziali del suo ambiente di oggetti, comportamenti ed
eventl, su cui si potranno fondare progressivamente gli insegnamenti intenzionali. Gli sviluppi
nell’ambito della maggiore specializzazione delle scienze psicologiche, con 1’ausilio anche delle
neuroscienze, hanno delineato una sempre pil vasta articolazione delle forme di apprendimento.

APPRENSIONE

Atto che implica la consapevolezza della presenza di un oggetto alla coscienza. Nella scolastica,
percezione intellettiva di un oggetto, successiva a quella sensoriale: € 1’atto con il quale I’intelletto
concepisce un’idea senza perod formulare su questa alcun giudizio; in questo senso 1’a. ¢ distinta
dall’assenso con cui si afferma o si nega tale idea. Nella prima ed. della Critica della ragion pura
(1791) Kant parla di una sintesi dell’a. come atto dell’immaginazione che riunisce il molteplice della
rappresentazione sensibile in modo che da esso nasca «1’unita dell’intuizione». Ogni intuizione,
infatti, presenta una molteplicita che non potrebbe produrre una rappresentazione senza 1’intervento
di una sintesi a priori. Nella seconda ed. (1787) 'unificazione del molteplice gia nella
rappresentazione sensibile non avviene mediante la sintesi dell’a., bensi mediante le intuizioni pure
(spazio e tempo).

ARCHE

Dal gr. Gy «principio, origine», termine il cui uso risale ai primordi della tradizione filosofica. La
scuola ionica designa infatti con il nome di a. la sostanza primordiale, da cui pensa derivate tutte le
cose. Il termine conserva pero qui il suo originario significato temporale. Ma la priorita cronologica
¢ insieme priorita di valore, in quanto il «principio» si presenta come piu reale di tutte le cose che ne
derivano, e anzi come unica vera realta, le cose particolari potendo anche apparire come sue
apparenze transitorie. Il termine a. viene cosi ad assumere il significato piu generale di
«fondamento» o «ragion d’essere»: e gia Platone parla, per es., di un «principio del divenire» e di un
«principio del movimento» in senso essenzialmente ideale (per quanto dall’ordine ideale dipenda poi
anche I’ordine temporale). Tuttavia la fortuna del termine ¢ soprattutto legata all’opera di Aristotele.
Questi, adopera il termine a., da un lato, come equivalente di aitio («causa»), dando anche il nome
di «principi» ai momenti metafisici determinanti I’essere e il divenire delle cose, e consolidando cosi
il significato piu propriamente realistico e metafisico del termine (cosi si parlera, per es., nel
Medioevo di principium individuationis, per designare il fondamento metafisico dell’individualita
del reale). Poiché, d’altra parte, I’ordine logico corrisponde all’ordine reale, e la dimostrazione delle
verita scientifiche deve quindi partire da «principi», questi sono i fondamenti indimostrati che ¢
necessario postulare all’inizio di ogni dimostrazione, ossia i «principi dell’apodissi», le «premesse
immediate» che la conoscenza noetica fornisce, come punto di partenza, alla deduzione dianoetica.
Con lo stesso nome Aristotele indica peraltro i principi che governano 1’apodissi, in quanto
determinano le supreme norme logiche a cui essa deve obbedire, i cosiddetti «principi logici»,
riassunti essenzialmente nella dy1 Thg dvtipaoewg o principium contradictionis.

ARCHETIPO



Nella tradizione platonica furono detti archetipi le «idee», cio¢ gli eterni e trascendenti «modelli»
delle cose sensibili. Analogamente, per Berkeley gli a. sono le idee di tutte le cose quali esistono nel
pensiero di Dio prima della creazione. Nella filosofia di Kant , intellectus archetypus ¢ I’intelletto
divino, puramente intuitivo e non discorsivo, e come tale del tutto indipendente dall’esperienza
sensibile.

Il termine ha acquisito nel 20° sec. una forte connotazione nella psicologia analitica di Jung, gli a.
come forme a priori, in chiave sia fenomenologica («modelli di comportamento innati», «ordinatori
di rappresentazioni»), sia mitologica (gli a. come creazioni «con materiale primigenio»); da
quest’ultima accezione si sviluppera la psicologia archetipica di J. Hillman («modelli archetipici»),
di qui deriva anche la teoria di E. Neumann.

ARGOMENTAZIONE

In logica, un insieme ordinato di proposizioni, una delle quali ¢ posta come inferita dalle altre che la
precedono. La proposizione inferita si dice conseguente o conclusione; quella o quelle da cui e
inferita antecedente; la relazione di dipendenza logica tra il conseguente e I’antecedente
conseguenza.

ARMONIA

Dal gr. Gouovio «unione», «proporzione», «accordo». Concordanza tra elementi diversi che provoca
piacere €, in senso piu specifico, concordanza di suoni o assonanza di voci.

L’idea di armonia nel mondo antico. Secondo la tradizione, ¢ Pitagora a scoprire la progressione
armonica delle note, notando come la divisione di una corda tesa in base a numeri interi consecutivi
dia luogo a suoni consonanti, ossia piacevoli. Lo stesso accade ai corpi celesti, poiché la distanza tra
1 pianeti e la loro diversa velocita di rotazione determinano diversi suoni, non percepibili
dall’orecchio umano. Si viene cosi a stabilire una relazione fondamentale tra a. cosmologica, musica
e matematica. A Eraclito si deve una seconda concezione di a., I’unificazione della diversita
attraverso la concordanza di elementi in sé discordanti, cioe dalla contrapposizione di elementi
contrari. Dalla integrazione di queste teorie, dall’idea di simmetria armonica e da quella di
proporzionalita tra parti differenti, scaturisce 1’equilibrio che ¢ alla base dell’arte greca classica, cosi
come della teoria medica. La medicina greca si inserisce infatti in un naturalismo filosofico che
regola il macrocosmo (Universo) e il microcosmo (corpo umano). Cosi per Ippocrate, come per
Galeno, la malattia, in quanto squilibrio tra I’ambiente e il corpo e, nel corpo, tra gli umori, si cura
ristabilendo I’armonia. Dal punto di vista strettamente filosofico, sara Platone a riprendere le
riflessioni pitagoriche costruendo, nel Timeo, una nuova cosmogonia basata sull’anima del mondo,
intesa come principio del movimento ordinato dell’Universo. Anche in questo caso sono 1 rapporti
numerici, elemento fondante dell’anima del mondo e dell’'uomo, che garantiscono la bellezza,
I’ordine e la misura del cosmo.

La concezione medievale e rinascimentale. Grazie al Commento di Calcidio al Timeo, I’idea
platonica passa al Medioevo, insieme alla concezione musicale, trasmessa da Agostino e Boezio, a
alla teoria pitagorica dell’a. delle sfere, attraverso Cicerone e Quintiliano. Grazie a questa
molteplicita di fonti, Agostino puo utilizzare il concetto di a. come ordine immesso da Dio nel
creato, ordine che I’intelletto umano puo ripercorrere attraverso lo studio delle arti liberali.
All’interno di queste si colloca la musica, che lungo tutto il Medioevo mantiene un posto importante,



come ¢ testimoniato anche dalla identificazione tra la musica celeste e i cori angelici e dal ruolo che
il canto assume nella liturgia cattolica. L’interpretazione di Eriugena dello pseudo-Dionigi trasmette
una visione affine, secondo la quale dall’a. del cosmo deriva la sua bellezza, basata sulla consonanza
tra elementi diversi. Se si volesse pero riassumere 1’idea medievale di a., si potrebbe prendere come
paradigmatica la sintesi di Tommaso d’Aquino: secondo 1’ Aquinate il termine si applica in senso
proprio ai suoni, ma il significato viene esteso a indicare ogni debita proporzione o disposizione
delle parti, in particolare rispetto all’a. degli elementi nei corpi e, infine, riguardo all’ordine
universale che deriva da Dio. La linea platonica e neoplatonica si mantiene anche nel Rinascimento e
si inserisce nel contesto della scienza moderna. Mentre Keplero riprende la teoria dell’a. delle sfere e
della musica che producono, cercando addirittura di tradurre la velocita dei pianeti in brani musicali,
I’a. estetica come proporzione matematica permane negli studi di Leonardo e Diirer.

Il concetto moderno. Il meccanicismo della filosofia moderna contribuisce a rimodellare il concetto
di a., mentre si spezza 1’unita tra macrocosmo e microcosmo. Tutti gli sforzi del razionalismo
saranno indirizzati a ricostruire 1’unita nell’'uomo e tra uomo e mondo, come fara Leibniz attraverso
il concetto di a. prestabilita.

Successivamente la scienza moderna ha tentato in vari modi di recuperare il significato di a. perso
dalla prospettiva filosofica, per es., nella teoria dei frattali, che cerca di descrivere la complessita
armonica del mondo reale.

ARMONIA PRESTABILITA

Concezione fondamentale del sistema filosofico di Leibniz. Suo presupposto sono le difficolta
nascenti dalla rigida separazione cartesiana della res cogitans (il soggetto pensante, I’anima) dalla res
extensa (la cosa, la realta sensibile, e in particolare il corpo), che rende inintelligibili 1 rapporti tra le
due e quindi il processo della conoscenza e dell’azione. Leibniz intende risolvere tali difficolta
concependo 1I’Universo come un sistema di monadi, ciascuna delle quali contiene in sé come
rappresentazione, implicita o esplicita, la totalita delle altre, e svolge tale rappresentazione in modo
congruo allo svolgersi di quelle di tutte le altre monadi, pur senza influire direttamente su di esse e
senza subirne 1’influsso. Tale congruenza ¢ possibile solo in base a un’a. p., secondo la quale le
monadi siano state create e predeterminate da Dio, «Monade delle monadi». L’a. p. € quindi un
ordine voluto da Dio che regola le relazioni tra le monadi e che accorda di conseguenza anche
I’attivita dell’anima a quella del corpo secondo il principio del meglio: i corpi seguono le leggi
dell’efficienza, le anime le leggi della finalita, ma Dio ha regolato 1’armonia tra i due regni. Si
stabilisce cosi una completa armonia tra il regno fisico della natura e il regno morale della grazia, tra
Dio architetto e Dio legislatore, in modo tale che il mondo fisico realizzi i fini del mondo morale.

ARS COMBINATORIA

«Arte combinatoria» fu designata da Leibniz quella che gia Raimondo Lullo aveva battezzato Ars
magna, € cioe la simbolizzazione di contenuti di pensiero attraverso un sistema di segni linguistici,
numerici, schemi e figure, manipolabili formalmente e flessibilmente tramite principi sintattici
combinatori. Il progetto leibniziano dell’a. c. promuoveva cosi la possibilita di scoprire verita di
pensiero come esito dell’applicazione di regole di combinazione a partire da una lista di nozioni
primitive. La meccanizzazione del ragionamento, ridotto a calcolo formale, avrebbe evitato



confusione, incoerenza, ambiguita. Sotto vari aspetti I’a. c. precorre I’idea dell’aritmetizzazione delle
leggi logiche («leggi del pensiero») nella teoria logica di G. Boole.

ASCESI

Atteggiamento spirituale e dottrine miranti al raggiungimento di una purificazione rituale e spirituale
e alla conquista della perfezione religiosa. La parola greca dloxnotg indicava ogni tipo di esercizio,
di educazione a una tecnica, per es. I’allenamento degli atleti; in seguito, nella filosofia cinica e
stoica, designo 1’educazione delle forze dello spirito per acquistare le virtu necessarie a dominare le
passioni; quindi, attraverso il pitagorismo e i misteri, indico la pratica religiosa. Con il cristianesimo
il vocabolo ¢ passato al linguaggio religioso moderno.

Attualmente si distingue tra a. e ascetismo, riservando quest’ultimo termine a indicare quella che ¢
detta anche a. esteriore, con gli atti di rinuncia, penitenza, mortificazione e austerita (quindi digiuni,
astinenza da cibi e bevande, veglie, flagellazioni, cilici, ecc.), nonché la separazione assoluta dal
mondo mediante I’allontanamento da esso e prescrizioni particolari (silenzio, solitudine, ecc.): tutto
quello cioe che ¢ anche aspetto negativo nell’a., mirante appunto a eliminare dall’'uomo il male e il
peccato. L’a. fa invece riferimento piu particolare all’aspetto ‘positivo’ dell’acquisto della perfezione
e ascensione verso Dio, e all’azione interiore volta a tale scopo, mediante 1’abnegazione e 1’esercizio
delle virtu (in partic. I’umilta) e della preghiera, specie come orazione mentale, meditazione,
accompagnata dall’esame di coscienza, e tendente alla contemplazione; e in genere mediante tutte le
pratiche dirette a perfezionare e arricchire la vita spirituale, sotto la guida di un direttore spirituale.
Intesa in tal senso, I’a. non presuppone necessariamente 1’allontanamento materiale dal mondo,
sebbene implichi sempre il distacco da esso.

Ci0 non I'identifica tuttavia con quella che scrittori protestanti (Troeltsch, Weber) hanno chiamato
«a. intramondana» (ted. innerweltliche Askese) del luteranesimo: cioe I’atteggiamento del fedele, il
quale, appunto perché in un certo senso staccato dal mondo per opera della grazia, puo con tanta
maggiore energia operare attivamente in €sso.

ASEITA

Nella filosofia scolastica il termine (dal latino aseitas «da sé, a sé») indica la caratteristica di cid che
sussiste per s€ stesso, ossia di Dio, la cui perfezione consiste nell’esistere in virtu della stessa sua
essenza. Si contrappone all’abalieta, ossia alla natura o caratteristica di cio che ¢ ab alio, cio¢ di un
essere (gli esseri creati in genere) la cui esistenza dipende da un altro.

ASINO DI BURIDANO

Celebre esempio dell’asino che, in mezzo a due fasci di fieno, morirebbe di fame per I’incapacita di
determinare la scelta. Fu ripreso da Dante: «intra due cibi, distanti € moventi — d’un modo, prima si
morria di fame — che liber uom 1’un si recasse ai denti» (Par., IV, 1-3). Attribuito al filosofo
Buridano, I’aneddoto non si trova nelle sue opere, né gli appartiene. E probabilmente invenzione di
contemporanei per deridere la sua teoria della liberta, ispirata, come tutto il suo pensiero, al
nominalismo di Guglielmo di Occam. Per Buridano voluntas est intellectus et intellectus est
voluntas, quindi qualunque bene si presenti al nostro intelletto deve determinare il volere; I’unica



liberta consiste nella facolta di sospendere I’assenso per compiere un nuovo esame allo scopo di
conformare meglio 1’azione al fine della natura umana, e in questo consiste la moralita.

ASSENSO

Atto della mente che aderisce in modo immediato all’evidenza di un’impressione. L’a. ¢ quindi
spontaneo, ma implica la volonta e, quanto meno I’impressione ¢ chiara, tanto piu nasce la
possibilita dell’errore. Come termine filosofico, corrisponde al latino assensus, usato (per es.,
Cicerone, Academicorum reliquiae, II, 57) per tradurre il termine greco ovyxratddeolg, il quale,
nella concezione stoica, indica la funzione spirituale che riconosce i dati del senso come veramente
reali. Tale attribuzione del carattere di realta alla rappresentazione sensibile €, per gli stoici, libera, di
una liberta che ha importanza fondamentale per la risoluzione del problema pratico. Opponendosi a
questo concetto della ovyratddeog, gli scettici propugnavano invece la €moyt, la «sospensione»
dell’a. (Sesto Empirico, Adversus mathematicos, VIII, 39, 7). La nozione dell’a. passo nella filosofia
cristiana per definire la fede come un «pensare con assentimento» (Tommaso d’Aquino), cioe come
accettazione volontaria di verita rivelate. Occam sottolineo 1’aspetto volontaristico dell’a.
mettendolo in rapporto con la possibilita d’errore. Questa impostazione fu poi ripresa da Descartes
(Principia philosophiae, 1644, I, 34-35) e Locke (Saggio sull’intelletto umano, 1690, 1V, 15, 2-3),
secondo i quali I’a. ¢ un atto della volonta che afferma o nega le idee presentate dall’intelletto.

ASSERTORIO, GIUDIZIO

Nella logica kantiana, ¢ il giudizio che, assieme a quello apodittico e a quello problematico,
costituisce la categoria della modalita; consiste in un’affermazione o negazione (A ¢ B; A non ¢ B),
senza alcuna idea di necessita o di possibilita; esso esprime, cio¢, una semplice verita di fatto
(mentre la verita di diritto ¢ espressa dal giudizio apodittico), e viene pertanto denominato anche
giudizio di realta.

ASSIOLOGIA

Dottrina dei valori, ossia teoria che particolarmente consideri quanto nel mondo ¢ o ha ‘valore’ (per
es., come canone logico o estetico o etico, 0 come determinata realta storica conforme a tali canoni),
e per tale aspetto si distingue da quanto ¢ invece mera realta di fatto.

ASSIOMA

Dal lat. tardo axioma, gr. dEtwpa der. di Elog «degno di valore». In generale designa una
proposizione 1l cui ruolo conoscitivo ¢ quello di un principio evidente di per sé e mediante il quale
possono essere derivate (cioe fondate e giustificate) altre proposizioni. L’impiego del termine nella
letteratura scientifico-filosofica non ¢ tuttavia univoco: per es., nella riflessione matematica pre-
euclidea il concetto di a. era espresso con il termine principio, facendo riferimento a proposizioni
fondamentali, sebbene provvisorie (ipotesi), attraverso cui risolvere problemi specifici; in Aristotele
e in Euclide il termine si colloca nel contesto della concezione classica dell’assiomatizzazione e
designa 1 principi comuni a tutte le scienze; nello stoicismo il termine € usato come sinonimo di
enunciato; nella concezione astratta dell’assiomatizzazione ¢ impiegato con riferimento sia ad a.



logici sia ad a. non-logici o propri. In linea generale, ¢ possibile classificare due concezioni della
nozione di a.: la concezione intuitiva e la concezione astratta.

La concezione intuitiva. Per questa concezione la caratteristica fondamentale della nozione di a. ¢
I’evidenza, frutto della intrinseca intelligibilita e intuitivita dei termini che compongono gli assiomi.
La concezione intuitiva & gia presente nella matematica pre-euclidea, la quale, piuttosto che come un
edificio sistematico, si configura come un insieme di problemi in relazione ai quali sono stati
accumulati insiemi di proposizioni destinate a risolverli. In Ippocrate di Chio, per es., i principi non
sono organizzati in base a un sistema univoco € immutabile: il loro insieme ¢ determinato dalle
condizioni del problema specifico che si intende risolvere, non in funzione di tutta la geometria come
in Euclide di Alessandria. Ippocrate ignorava I’idea di sistema deduttivo in senso euclideo: il
principio ¢ essenzialmente una proposizione che viene scelta perché fondamentale nella soluzione
dei vari casi del problema. Il momento fondamentale di sviluppo della concezione intuitiva da una
dimensione pre-euclidea a una euclidea ¢ registrato da Platone, che nella Repubblica (VI, 510 c-e;
VII, 533 b-c) critica la nascente interpretazione degli a. che sara propria di Aristotele ed Euclide. La
critica platonica ¢ rivolta ai matematici che scambiano le ipotesi per verita indiscutibili e che, invece
di fondarle mediante ipotesi piu generali, sviluppano cio che da esse deriva. Coloro che praticano il
metodo assiomatico usano, per Platone, le ipotesi in modo improprio, perché le danno per scontate
come principi assiomatici tanto evidenti per tutti da non richiedere alcuna spiegazione: poiché
costoro non forniscono gli a. di un logos, gli a. si riducono a semplici convenzioni e su questa base
non ¢ possibile edificare alcuna conoscenza.

Una prospettiva differente ¢ presente in Aristotele, per il quale ogni scienza deve possedere dei punti
di partenza indimostrabili. Negli Analitici secondi (I, 2, 72 a 14-24) Aristotele classifica diversi tipi
di punti di partenza di una scienza dimostrativa: «tesi» ¢ quello che non puo venire dimostrato, né
deve essere necessariamente posseduto da chi vuole apprendere qualcosa; a. € quel principio che
deve essere necessariamente posseduto da chi vuol apprendere qualunque cosa. Tra le tesi, poi,
quella che stabilisce una qualsiasi delle due parti della contraddizione € per Aristotele un’ «ipotesi»,
mentre quella che prescinde da cio ¢ un’«espressione definitoria». Inoltre, Aristotele aggiunge che
chi conduce la dimostrazione assumendo delle premesse dimostrabili senza pero averle provate,
stabilisce un’«ipotesi» nel caso in cui assume una proposizione ritenuta vera da colui che impara;
pone, invece, un «postulato» nel caso in cui assume quella stessa proposizione mentre il discepolo
non ha alcuna opinione in proposito o nutre 1’opinione contraria. Dunque, I’ipotesi differisce dal
postulato perché quest’ultimo risulta contrario all’opinione di chi impara oppure, pur essendo
dimostrabile, viene assunto e utilizzato senza dimostrazione. Tali considerazioni si collocano
nell’ambito della definizione aristotelica di un modello di scienza valido per ogni scienza particolare
(geometria compresa), modello nel quale il concetto di dimostrazione ha un ruolo fondamentale. I
sostenitori della dimostrazione come unica forma di scienza giungono, tuttavia, secondo Aristotele, a
delle tesi contraddittorie: alcuni affermano che non vi ¢ scienza perché i principi della dimostrazione
non sono dimostrabili; altri sostengono che vi € scienza di tutto perché tutto € dimostrabile.

Al fine di evitare questa alternativa scorretta, Aristotele distingue la scienza in due parti: la parte
«anapodittica», che concerne i principi primi e immediati oltre cui non si puo risalire, e la parte
«apodittica». La scienza dispone dello strumento del sillogismo che parte da premesse vere,
immediate, prime e causa della conclusione. L’idea di scienza che Aristotele delinea ¢, dunque,
quella di un sistema ordinato: i suoi elementi sono connessi da relazioni di antecedenza e
conseguenza, da relazioni di derivazione di elementi subordinati da elementi primari e tale ordine ¢
naturale nel senso che non ¢ modificabile. Tale sistema ordinato ¢ proprio di ogni scienza e non ¢ in
alcun modo corrotto dalla diversita di ambiti su cui ogni scienza opera. Ogni scienza, infatti, oltre a



«principi propri», possiede anche una serie di «principi comuni» o a., che sono necessari per
apprendere qualunque cosa. Il principio di non-contraddizione ¢ per Aristotele un a., anzi il principio
di tutti gli assiomi. Questo carattere di necessita ¢ cio che distingue gli a. dagli altri principi.

Gli Elementi di Euclide di Alessandria sono stati tradizionalmente considerati come la realizzazione
matematica dell’ideale di scientificita teorizzato da Aristotele. Euclide, infatti, tripartisce 1 principi in
«definizioni, postulati» e a., chiamando pero questi ultimi «nozioni comuni». Tale concezione
aristotelica-euclidea influenzo profondamente il pensiero filosofico-scientifico sino alla modernita.
Le varie riflessioni sugli a., pur condividendo una stessa prospettiva, si sono diversificate per la
giustificazione della validita assoluta degli a. che, per es., sono ricondotti al principio di non-
contraddizione (Aristotele); pensati come ottenibili via deduzione o induzione (F. Bacone); concepiti
quali verita eterne collocate nella nostra mente (Descartes); come disposizioni originarie che
I’esperienza rende esplicite (Leibniz); verita sperimentali risultato di generalizzazioni
dall’osservazione (J. Mill); principi sintetici a priori (Kant ).

La concezione astratta. Lo sviluppo delle scienze moderne ha comportato una riflessione attenta
sugli a., ossia sui propri fondamenti. La possibilita, infatti, di sviluppare nuove teorie come le
geometrie non-euclidee o le geometrie non-archimedee, rinunciando ad a. ritenuti veri, necessari ed
evidenti, determino il crollo della concezione intuitiva degli a. e I’approdo a una concezione astratta
in cui la nozione di a. perde ogni riferimento ai concetti di valore, di verita necessaria e autoevidente.
In tale nuova prospettiva gli a. sono proposizioni primitive, appartenenti a una teoria formalizzata
(mediante un linguaggio artificiale, all’interno di un sistema formale), da cui poter derivare (in base
a precise regole di deduzione) le altre proposizioni della teoria. Gli a. sono cosi frutto di scelte
arbitrarie: ci0 che pud essere posto come a. in una particolare assiomatizzazione, puo infatti divenire
teorema in una diversa assiomatizzazione della stessa teoria. Gli a. non sono piu legati al significato
intuitivo dei termini che li compongono: essi sono semplicemente schemi di proposizioni che
possono ricevere diverse interpretazioni. Un’interpretazione dei concetti primitivi tale che gli a.
diventino enunciati veri € detta modello. Non piu considerati proposizioni evidenti, gli a. diventano
definizioni implicite dei concetti e dei termini primitivi o indefiniti che contengono. Il valore degli a.,
I’opportunita della loro scelta e, percio, la loro adeguatezza nell’assiomatizzare una teoria, non sono
piu caratteristiche legate alla loro intrinseca intelligibilita ed evidenza, ma a particolari proprieta
metateoriche dei sistemi di assiomi.

Nella concezione moderna e contemporanea dell’assiomatizzazione gli a. sono distinti in logici e non
logici (o propri). I primi sono a. del sistema formale logico nel contesto del quale una specifica teoria
viene formalizzata; essi, intuitivamente, sono enunciati veri in ogni possibile Universo (veri in tutti i
modelli). Gli a. non-logici, diversamente, sono formule che svolgono il ruolo delle assunzioni
specifiche della teoria stessa, rivestendo il compito, posta una particolare interpretazione, di catturare
quello che ¢ specifico di una particolare teoria. Frege, Peano (e la sua scuola), Russell, Hilbert,
Tarski, ecc. seppero interpretare le evoluzioni delle scienze moderne e contemporanee fornendo
contributi fondamentali al loro sviluppo e a quello della concezione astratta.

ASSIOMATIZZAZIONE

Processo che riconduce un insieme di conoscenze a principi dai quali I’insieme puo essere derivato o
dedotto. E possibile distinguere nella riflessione matematica (e in quella filosofica a essa legata) tre
concezioni fondamentali di a.: la concezione pre-euclidea o analitica; la concezione classica o
euclidea; la concezione astratta o moderna.



La concezione pre-euclidea. I principi sono intesi come «ipotesi», ossia elementi provvisori
attraverso cui ¢ possibile risolvere specifici problemi o derivare specifiche proposizioni in un certo
ambito di conoscenze. Tale concezione ha alla sua base un criterio extra-logico di «evidenza» che
garantisce la intelligibilita dei «termini primitivi» contenuti nelle ipotesi e, dunque, la intelligibilita
delle ipotesi stesse. Tale attribuzione di evidenza, tuttavia, si colloca all’interno di una concezione
che non fa riferimento a un ordinamento globale delle proposizioni (relative a un dato ambito di
conoscenze), Ovvero a un sistema immutabile e univoco di rapporti tra le proposizioni (come sara
nella concezione classica), bensi a una pluralita di ordini parziali e temporaneli, utili alla derivazione
di specifiche conoscenze (soluzione di specifici problemi). Percio, le ipotesi non sono un punto di
partenza assoluto, ma solo principi provvisori, scelti per la loro utilita nella soluzione
(dimostrazione) di uno specifico problema (teorema) e possono essere a loro volta fondate su altre
ipotesi piu generali.

Questa concezione ¢ presente nelle iniziali a. delle conoscenze matematiche per opera di Ippocrate di
Chio (440 a.C.), di Leone (375 a.C.), di Teudio di Magnesia (ca. 350 a.C.), tutti autori di Elementi,
che, da quanto ¢ noto, non contenevano esposizioni dei principi univocamente ordinate. La
sistemazione della geometria, intesa come un sistema unico, organizzato secondo un ordine univoco,
all’interno del quale derivare tutte le conoscenze di una determinata area, costituisce infatti il punto
di arrivo di un lungo processo di astrazione matematica. Sebbene nel lavoro ippocrateo si avverta lo
sforzo di rintracciare connessioni tra problemi e teoremi e di definire un certo ordine deduttivo tra le
proposizioni matematiche, tale proponimento non condusse alla edificazione di un sistema deduttivo
valido, per es., per tutti i problemi/teoremi della matematica elementare. Esso, diversamente,
condusse alla costituzione di una pluralita di ordini parziali i principi dei quali (eventualmente anche
proprieta di enti geometrici dimostrate in precedenza) venivano determinati dalla specifica questione
matematica che si intendeva affrontare.

La concezione pre-euclidea ¢ legata all’uso del cosiddetto metodo analitico (analisi/sintesi), che
assolveva a una funzione euristica e in quanto tale anche alla funzione di costruzione degli ordini
parziali di principi. Per tale legame essa puo essere detta anche analitica. La concezione pre-euclidea
¢ presente, per es., in Platone, che nella Repubblica (V1, 510 c-e; VII, 533 b-c) conduce una
profonda requisitoria contro il metodo assiomatico che scambia le ipotesi per verita indiscutibili e
invece di fondarle andando all’insu, verso ipotesi sempre piu generali, va all’ingiu, inseguendo ci0
che deriva da esse.

La concezione classica o euclidea. Si basa su un criterio extra-logico di evidenza che garantisce sia
la intelligibilita dei termini primitivi, sia la veridicita dei principi. Per tale ragione la concezione
classica, come quella pre-euclidea, ¢ detta concezione intuitiva. Tuttavia, diversamente da quella pre-
euclidea, la concezione classica concepisce I’a. come un sistema di conoscenze unico € organizzato
secondo un ordine univoco, all’interno del quale derivare, da alcuni principi veri (assiomi), tutte le
altre conoscenze vere. Tale concezione trovo la sua pit profonda realizzazione negli Elementi di
FEuclide di Alessandria, un manuale in cui tutta la matematica elementare viene costruita secondo il
metodo assiomatico partendo da un piccolo numero di principi appartenenti a tre categorie:
definizioni, postulati € nozioni comuni. Ogni altra proposizione (teorema o problema) vera della
matematica elementare viene dimostrata (risolta nel caso di problemi) partendo dai principi suddetti
(utilizzando, eventualmente, anche altre proposizioni dimostrate o risolte). La forma sintetico-
deduttiva (e non analitica) degli Elementi sembra essere divenuta canonica per le scienze
matematiche alla fine del IV secolo a.C., ed ¢ stata tradizionalmente considerata come la
realizzazione matematica dell’ideale di scientificita teorizzato da Aristotele, secondo il quale ogni
scienza deve avere certi punti di partenza (definizioni, proposizioni esistenziali e assiomi logici).



Nessuno di questi principi ¢ dimostrabile e devono essere colti in qualche altro modo. L’idea di
scienza che Aristotele delinea € quella di un sistema ordinato: 1 suoi elementi sono connessi da
relazioni di antecedenza e conseguenza, da relazioni di derivazione di elementi subordinati da
elementi primari e tale ordine ¢ naturale nel senso che non ¢ modificabile (Analitici secondi, 12,72 a
14-24 1; 10, 76 b 25-35). Questa concezione ha profondamente ispirato la riflessione filosofica
moderna in quanto modello di organizzazione del sapere (Hobbes, Spinoza, Leibniz, Kant , ecc).

La concezione astratta. Le ricerche sulle geometrie non euclidee, sulla geometria proiettiva e
sull’aritmetizzazione dell’analisi favorirono nell’Ottocento lo sviluppo della concezione assiomatica
astratta. In modo particolare, I’analisi delle geometrie non euclidee richiedeva, da un lato, nuove
considerazioni sullo status della geometria e della matematica in generale come teoria, dall’altro
poneva in primo piano il problema della natura dello spazio reale e di come determinarla. Cio
condusse al declino di una certa considerazione delle proposizioni euclidee e di quella filosofia
kantiana che aveva elevato la geometria euclidea, quale costruzione assoluta fondata su principi
indubitabili, a interprete fedele della struttura dello spazio fisico. Tra le conseguenze dirette della
rivoluzione non euclidea vi fu, infatti, I’esigenza di una riflessione logica sui fondamenti della
geometria che rispondesse a questioni come: su cosa si fonda la validita delle inferenze
matematiche? Come ¢ possibile studiare 1 nessi tra gli assiomi e le proposizioni geometriche senza
presupporre legami la cui giustificazione ¢ solo intuitiva in riferimento a interpretazioni che non
sono le uniche possibili?

Numerosi matematici, gia a partire dalla fine del 19° sec. e nel 20° sec., offrirono risposte a tali
domande: M. Pasch, G. Peano, M. Pieri, Hilbert furono tra questi. In modo particolare I’opera i
Fondamenti della geometria (1899) di Hilbert incarno la nuova visione assiomatica della geometria
in cui gli assiomi non esprimono, in linea di principio, nessun contenuto che non sia quello delle loro
mutue relazioni di tipo puramente logico. Gli assiomi non sono piu proposizioni che affermano in
modo immediato ed evidente alcuni caratteri estremamente generali di particolari enti concreti. Gli
assiomi non sono verita evidenti, addirittura non sono verita nel senso usuale; essi diventano
definizioni implicite dei concetti e dei termini primitivi o indefiniti che contengono. La concezione
astratta da una parte sostituisce all’evidenza dei termini primitivi (le definizioni degli Elementi di
Euclide) 1a loro definibilita implicita, ovvero nel sistema intervengono solo quelle caratteristiche dei
primitivi rigorosamente specificate dagli assiomi; dall’altra sostituisce alla veridicita assoluta degli
enunciati primitivi la non contraddittorieta degli assiomi. Un ulteriore sviluppo di tale concezione
condusse poi a una concezione formale in cui tutti gli elementi (i primitivi, gli assiomi, le regole di
inferenza, 1 teoremi) vengono completamente e rigorosamente simbolizzati attraverso un linguaggio
formale in un sistema formale. I termini primitivi di un sistema assiomatico formalizzato sono, cosi,
suscettibili di attribuzione di vari significati mediante la costruzione di interpretazioni. La
costruzione di una interpretazione in questo contesto non ¢ sinonimo di «esplicazione di un
significato», non essendovi alcun significato da spiegare, bensi di «assegnazione di un significato»:
poiché, infatti, gli elementi primitivi non hanno un significato, ¢ possibile attribuirgliene uno in
modo tale che ne acquistino anche gli assiomi stessi. Un’interpretazione dei concetti primitivi tale
che gli assiomi diventino enunciati veri ¢ detta modello.

Il superamento della concezione classica con tutte le sue caratteristiche, necessito lo sviluppo, in
ambito astratto e formale, di un preciso studio delle proprieta metateoriche delle teorie
assiomatizzate. Tra le proprieta pill note ricordiamo: la coerenza, I’indipendenza, la completezza e la
decidibilita. Una teoria T € coerente se e solo se non vi ¢ alcuna formula A di T tale che sia A che
non-A siano teoremi di T; € completa se e solo se, per ogni enunciato A di T, 0 A o non-A ¢ un
teorema di T; ¢ decidibile se e solo se vi ¢ un procedimento effettivo per determinare, per ogni



formula A di T, se A ¢ o meno un teorema di T. Si dice che un insieme di assiomi per una teoria T ¢
coerente se e solo se T stessa € coerente; analogamente per la completezza. Inoltre un insieme di
assiomi G ¢ indipendente se e solo se nessun assioma di G ¢ derivabile dai rimanenti assiomi di G.
Importanti contributi allo studio delle a. formali sono venuti, tra gli altri, da Hilbert, dalla scuola di
Peano, da Tarski, A. Robinson, K. Godel.

ASSOCIAZIONISMO

Dottrina secondo la quale tutte le operazioni intellettuali e, piu in generale, tutto I’insieme dei
fenomeni psichici ¢ retto da leggi di tipo associativo.

L’associazionismo come concezione filosofica. Il principio dell’associazione delle idee ¢ gia presente
in Platone e in Aristotele, 1 quali osservano che la presenza di un’idea nella mente tende a
richiamarne altre che a essa si ricollegano per contiguita spaziale o temporale, per somiglianza o per
contrasto. Ma ¢ soltanto con 1I’empirismo anglosassone moderno che I’a. diviene una dottrina in
senso proprio, ossia una concezione che spiega I’intera vita mentale attraverso meccanismi
associativi di tipo automatico. Tale esito ¢ legato alla convinzione secondo cui qualsiasi contenuto
mentale deriva da un’impressione sensibile o dalla combinazione di pill impressioni sensibili: in tal
senso I’a. viene considerato una forma di atomismo psicologico.

Per Locke tutte le attivita dello spirito umano (conoscenza, immaginazione, volonta) sono basate su
connessioni naturali. Hume, dal canto suo, spiega il principio di causa attraverso I’associazione tra le
idee di contiguita spaziale e successione temporale da un lato e 1’idea di connessione necessaria
dall’altro. A dare veste sistematica a queste teorie ¢ stato D. Hartley, che nelle Observations on man,
his frame, his duty and his expectations (1749; trad. it. Osservazioni sull’'uomo) riconosce legge
fondamentale dell’a. la contiguita e ne estende la validita anche ai movimenti del corpo, alle attivita
volontarie e alla sfera emotiva ed onirica.

J. Mill radicalizza I’atomismo implicito nelle teorie precedenti, interpretando 1’a. in termini
meccanicistici e riducendo quindi la mente ad un ruolo meramente passivo. Tale interpretazione
verra modificata da J.S. Mill, il quale ritiene che nei processi intellettuali (assimilabili ad una sorta di
«chimica mentale») il prodotto finale non ¢ la mera somma degli elementi entrati nel processo, ma
qualcosa di qualitativamente diverso. In ogni caso, per 1 filosofi positivisti nelle leggi dell’a. si puo
rinvenire la radice di ogni presunta conoscenza a priori: anche i principi logici e gnoseologici
(identita, causalita, ecc.) deriverebbero da precedenti associazioni dovute ad esperienze reiterate
compiute dall’individuo (J.S. Mill) e dalla specie (Spencer). Il declino dell’a., come concezione
filosofica, inizia con Kant , il quale ritiene che la mente organizzi i dati provenienti dal molteplice
sensibile mediante un apparato categoriale a priori, che precede I’esperienza e la rende possibile,
conferendole unita e intellegibilita.

L’associazionismo nella psicologia scientifica. A partire dal 19° sec. I’a. si sposta prevalentemente
sul terreno scientifico e in particolare nella psicologia scientifica, nella quale viene utilizzato da H.
Ebbinghaus per indagare 1 meccanismi mnemonici, da E.L. Thorndike per spiegare I’apprendimento
animale e da I. Pavlov, che scopre il condizionamento attraverso il principio dell’a. per frequenza,
ma lo trasferisce dall’ambito soggettivistico delle sensazioni, delle idee e della memoria all’ambito
oggettivistico e sperimentalistico delle secrezioni ghiandolari.

Rimanendo nell’ambito della psicologia scientifica, I’a. verra criticato dagli psicologi della forma
(Gestalt), secondo i quali la sintesi precede gli elementi. Il principio associativo ¢ stato infine



utilizzato, come strumento diagnostico per 1’individuazione di disturbi psichici, dai fondatori della
psicologia del profondo. Il primo a servirsene ¢ stato Jung, che nel 1911 mette a punto una procedura
standard basata sulla registrazione dei tempi di reazione e dei disturbi associativi insorgenti in
soggetti sottoposti alla lettura di parole-stimolo; erano considerati fenomeni con valore diagnostico
(«indicatori di complesso») 1’aumento o la forte diminuzione del tempo di reazione, I’assenza totale
della reazione, la ripetizione della parola-stimolo, i fraintendimenti. Quanto a Freud, dopo
I’abbandono del metodo ipnotico, egli si serve, oltre che dell’analisi del materiale onirico, del
metodo delle «libere associazioni»: il paziente abbandona il controllo logico del pensiero e lascia
emergere qualsiasi contenuto mentale associato al colloquio analitico. Tale metodo era volto ad
aggirare le censure della sfera cosciente e a far emergere i contenuti inconsci rimossi.

ASSOLUTO

Ci0 che non dipende da altro per la sua realta, incondizionato. Si oppone quindi propriamente a
«condizionato», «dipendente», ma non a «relativo», giacché esso non esclude la relazione per la
quale un altro dipenderebbe da lui. Oltre a questo significato, a. ha I’altro (del resto connesso con il
primo) di «compiuto in sé e per sé», «perfetto».

Nella filosofia antica. Il secondo significato (che nella storia della speculazione si trova spesso fuso
col primo) prevale e caratterizza la filosofia greca, che, orientata com’¢ verso la svalutazione del
divenire come segno e manifestazione d’imperfezione, tende a concepire 1’a. come cio che ¢ sottratto
alle vicende del divenire, come realta che ¢ tutto quello che puo essere, realta tutta in essere e
compiuta nella sua perfezione. La speculazione greca intorno all’a. inizia propriamente con Platone,
che oppone il mondo eterno delle idee, culminante nell’idea del Bene che tutte le coordina e le
riassume, al mondo effimero del divenire. All’interno di tale concezione una attenzione particolare
meritano la natura e il ruolo dell’anima, che ¢ sotto molti aspetti un altro a., in quanto all’origine
vive una vita iperuranica nella totale assenza di corpo, di cui non sente affatto la mancanza, e che
anzi Platone concepisce, soprattutto nella prima fase del suo pensiero, come una sorta di punizione
dell’anima. Altra manifestazione del suo carattere di assolutezza ¢ quella di essere per sua natura
automotrice, ossia capace di muovere s€ stessa e percio destinata a muovere i corpi, dai quali pero
resta non condizionata e indipendente.

Tale concezione viene ulteriormente perfezionata dal neoplatonismo, e mette capo all’idea dell’ Urno,
a. nel vero senso del termine, perché sciolto da qualsiasi legame con le entita sottostanti — Intelletto e
Anima — che nascono e vivono «rivolgendosi» a lui (¢moteodn), ma che da lui vengono
completamente ignorate, perché 1’Uno, che si ¢ «sottratto» da tutto, versa in uno stato di incoscienza,
essendo per definizione «al di la dell’intelletto». L’ Uno — come il «motore immobile» di Aristotele
(ma diversamente da questo, perché il motore immobile € ancora un intelletto che pensa sé stesso) —
mette in moto tutto il cosmo in quanto ¢ il cosmo che si muove verso di lui. Anche nel
neoplatonismo si conferma il carattere a. dell’anima, in particolare dell’anima del mondo. Infatti ¢
una dottrina caratteristica di Plotino, per es., che il corpo (del mondo) ¢ nell’anima, ma I’anima non
¢ nel corpo. Il concetto di a. ¢ naturalmente anche al centro della speculazione gnostica, sia pagana
che cristiana, che lo pone in cima alla piramide degli enti, solitario ed unico in un «abisso» posto al
di la del tempo e dello spazio.

L’idealismo classico tedesco. Largamente presente nel platonismo medievale e rinascimentale, in
particolare nelle correnti mistiche, tale concezione dell’a. riceve nuova linfa vitale dall’idealismo
tedesco posteriore a Kant — e anzi in aperta polemica con le conclusioni scettiche della terza parte



della Critica della ragion pura, la Dialettica trascendentale, riguardo alla possibilita di conoscere
’assoluto La speculazione intorno all’a. € infatti al centro dell’idealismo oggettivo di Schelling e di
Hegel, che inizialmente prendono le mosse da un a. indifferenziato, assimilato da entrambi alla
«notte». Ben presto, tuttavia, le due filosofie prendono strade diverse.

Mentre Schelling restera sostanzialmente fermo a quella che Hegel definira ironicamente una «notte
in cui tutte le vacche sono nere» (Fenomenologia dello Spirito, 1807), Hegel si attesta sul concetto di
un a. che ha in sé la differenza, definito fin dagli anni giovanili «identita dell’identita e della non
identita». Il concetto era gia noto al neoplatonismo, che lo usava per descrivere ’attivita
dell’Intelletto o voDg, ma non poteva trovare applicazione all’Uno, imprimendo quello che Hegel
definira un tratto di «orientalismo», cio¢ di irrazionalismo mistico, a tutto il sistema neoplatonico.
Hegel propende invece per una «mistica razionale», una mistica, cioe, nella quale all’a. non si arrivi
attraverso una intuizione improvvisa (il «colpo di pistola» della Fenomenologia — altra allusione a
Schelling), ma attraverso una dimostrazione. La realizzazione di questo complesso programma
filosofico ¢ affidata principalmente a uno strumento: la «mediazione che toglie sé stessa», o
«mediazione della mediazione». Tale concetto, illustrato soprattutto nell’Enciclopedia delle scienze
filosofiche (1817), consiste — come nelle cosiddette prove «a posteriori» della tradizione tomistica —
nel partire ancora una volta dal finito per arrivare all’a., per poi scoprire, invece, che il finito, da cui
I’a. pareva dipendere come punto di partenza, ¢ in realta un prodotto dell’a. stesso, nel quale si
dissolve, come il cibo, che pure da inizio al processo digestivo, si scioglie nei succhi gastrici e
diventa una sola cosa con questi. Analogamente, nel processo hegeliano di mediazione, I’a. distrugge
cio da cui in un primo tempo pareva dipendere, € si rivela il vero protagonista dell’intero processo
dialettico.

Nelle lunghe Aggiunte ai §§ 80 e 92 dell’Enciclopedia Hegel precisa che 1’apparente consistenza e
identita delle cose finite ¢ opera della «bonta» dell’a. (di Dio), ma che superiore alla bonta dell’a. ¢ la
sua «potenza», in virtu della quale le cose finite appaiono per quello che realmente sono, e cio¢ un
suo prodotto privo di autonoma sussistenza. L’a. si conferma cosi, a pieno titolo, un vero a., cio¢ un
incondizionato. Resta naturalmente una fondamentale differenza con qualsiasi concezione mistica
dell’a., in particolare quella che Hegel tiene costantemente presente quando parla di Jacobi e del
«sapere immediato». Nella concezione hegeliana I’a. € processualita, anzi 1’a. si puo e si deve
confermare tale solo ed esclusivamente nella processualita, perché solo nella processualita si puo
confermare come il signore di tutto. L’a. dei mistici si condanna a una «inerte solitudine», dalla
quale risulta piu la sua impotenza che la sua potenza. L’a. di Hegel non ha nessun timore di entrare
nel tempo e nello spazio attraverso 1’alienazione, perché spazio e tempo sono dentro di lui, e
I’alienazione ¢ momentanea, apparente, ¢ un «gioco» — termine e concetto gia presenti nella filosofia
neoplatonica — che egli intraprende seco stesso.

Il secondo Heidegger. Dopo Essere e tempo (1927) la filosofia di Heidegger, a partire dalla
cosiddetta «svolta» iniziata con la Lettera sull’'umanismo (1946), appare sempre piu condizionata da
temi che, piu che hegeliani, potrebbero essere definiti neoplatonici. Il vero protagonista di Essere e
tempo era I’essere finito (Dasein, ’essere temporale) e il suo destino mortale, e dell’Essere, benché
presente nel titolo dell’opera, non v’era traccia. Il tema principale dell’opera, conseguentemente, non
era I’oblio dell’Essere, ma 1’oblio della natura finita dell’Esserci, nel disperato tentativo di rinviare
sine die 1’incontro con la morte, I’'unico vero «avvenire» che si prospetti a un essere consegnato a
essa fin dalla nascita. Nella velata critica di ogni «filosofia dell’avvenire» emergeva il rifiuto di ogni
prospettiva consolatoria, e 1’invito ad affrontare con spirito lucido e rassegnato il proprio destino.



Completamente diversa appare invece la prospettiva heideggeriana dopo il 1946. Nelle opere del
secondo periodo I’Essere — termine con cui Heidegger ora intende 1’a. — appare il vero protagonista
del processo, e I’essere finito il suo «pastore» o il suo profeta. Di questa seconda figura c’¢ bisogno
solo perché I’Essere ama nascondersi, e si «sottrae» alla vista dei pitl. Nasce da ci0 — ora — il vero e
proprio oblio dell’Essere, che tuttavia viene concepito, hegelianamente, come un momento che
I’Essere stesso ha progettato. In realta quei pochi tra gli eletti che sanno mettersi all’ascolto
dell’Essere sanno che 1’a. ¢ sempre stato accanto a noi, e preparano il terreno per la sua
manifestazione futura.

ASSURDO, DIMOSTRAZIONE PER

Tipo di argomentazione (detta anche dimostrazione indiretta) per cui, presupposta vera la tesi
opposta a quella che si vuol dimostrare, si fa vedere come ne derivino conseguenze assurde o
inaccettabili. Tale tipo di dimostrazione presuppone naturalmente, per la sua validita, che tra il
demonstrandum e la sua negazione, posta a base dell’argomentazione, viga una rigorosa antitesi di
contraddittorieta, escludente ogni terzo termine. La dimostrazione per a. ¢ d’uso frequente in
matematica in connessione a problemi che vanno al di la dell’intuizione immediata e non si possono
affrontare mediante procedimenti costruttivi finiti; si stabilisce la verita di una data proposizione
matematica, che chiamiamo p, nel seguente modo: si assume come ipoteticamente vera la
proposizione contraddittoria non-p; da tale ipotesi si ricava deduttivamente un risultato che
contraddice qualche teorema gia noto. Ci0 vorra dire che I’ipotesi formulata (ossia la proposizione
non-p) era assurda e quindi — per il principio logico del terzo escluso — si avra che vale invece
I’ipotesi opposta (cioe la proposizione p).

ASTRATTO/CONCRETO

Coppia di termini, dei quali il primo indica, in senso estremamente generico, cio che ¢ stato isolato
da altre cose con cui si trova in un rapporto qualsiasi, allo scopo di farne uno specifico oggetto di
indagine.

La teoria aristotelica. In Aristotele il termine astrazione ¢ usato per significare un’operazione che
colga I’intellegibile nel sensibile, la forma nella materia. In questo senso 1’astrazione rappresenta un
momento fondamentale del processo della conoscenza, perché, una volta applicata ai «fantasmi»
derivati dalla sensazione, permette I’enucleazione dei concetti, ossia la conoscenza intellegibile.
Nella Metafisica Aristotele esamina vari casi di procedimenti astrattivi. Per es., il matematico spoglia
le cose di tutte le qualita sensibili (peso, leggerezza, durezza, ecc.) e le riduce alla quantita discreta e
continua. Il fisico prescinde da tutte le determinazioni dell’essere che non si riducano al movimento.
Analogamente, il filosofo spoglia I’essere di tutte le determinazioni particolari (quantita, movimento,
ecc.) e si limita a considerarlo solo in quanto essere (Metafisica, XI, 3, 1061 a 28 segg.). La
conoscenza sensibile consiste appunto nell’assumere le forme sensibili senza la materia, come la
cera assume 1’impronta del sigillo senza il ferro o I’oro di cui esso € composto. La conoscenza
intellettuale, poi, riceve le forme intellegibili astraendole dalle forme sensibili nelle quali sono
presenti (L’anima, I1, 12,424 a 18 e 111, 7,431 a segg.). Tale operazione ¢ opera specifica
dell’intelletto attivo — concetto peraltro abbastanza problematico nella filosofia peripatetica. Un
punto fermo della filosofia aristotelica, comunque, ¢ che I’a. non ¢ piu reale del c. da cui ¢ stato
isolato e prescelto. L’animalita, per es., non ¢ piu reale dei singoli animali, perché veramente reali
sono solo le sostanze individuali: esse sono il ¢. al quale occorre in ogni caso fare riferimento.



Questo modo di impostare il rapporto a./c. ¢ svolto da Aristotele in aperta polemica con la teoria
delle idee di Platone, secondo la quale le idee non sorgono affatto per astrazione dal c. ma
preesistono a esso, € anzi il c. ne ¢ solo una pallida copia.

Il dibattito medievale. Il rapporto a./c. fu variamente discusso nel 12° sec. in connessione con il
problema degli universali. Tommaso d’Aquino riprese le teorie aristoteliche in relazione al concetto
di materia come principio d’individuazione e al rapporto tra intelletto agente e intelletto possibile.
L’intelletto non conosce propriamente altro che I'universale. Astraendo dalla materia individuale
esso produce le specie intellegibili. Secondo questa impostazione 1’astrazione non presuppone alcuna
precedente cognizione intellettiva, ma rappresenta un processo mediante il quale 1’intelletto come
facolta noetica apprende, tramite le specie sensibili, le forme individuate nella materia. In Duns
Scoto e Guglielmo di Occam 1l concetto di a. subisce una profonda modificazione. Sostenendo che
base indispensabile dell’astrazione ¢ la conoscenza intellettiva del singolare, essa assume di
conseguenza quei caratteri che verranno poi mantenuti attraverso tutta la speculazione moderna, sia
razionalistica che empiristica. Diviene cioe¢ un procedimento attraverso il quale si ottengono concetti
o idee generali mediante il raffronto di pit elementi particolari, isolandone le caratteristiche comuni.

L’empirismo inglese. I rapporti di questa nuova concezione dell’a. con il piano linguistico furono
messi in particolare evidenza da Locke, secondo il quale la genesi degli universali (idee o termini che
rappresentano tutti gli oggetti della stessa specie) che ha luogo attraverso 1’astrazione, conduce poi
all’introduzione di nomi generali corrispondenti. «Mediante I’astrazione — egli dice — le idee tratte da
esseri particolari diventano le generali rappresentanti di tutti gli oggetti della stessa specie e 1 loro
nomi diventano nomi generali applicabili a tutto cio che esiste ed € conforme a tali idee astratte.
Cosi, avendo oggi osservato nel gesso o nella neve lo stesso colore che ieri lo spirito ha ricevuto dal
latte, esso considera quel solo aspetto e ne fa la rappresentazione di tutte le altre idee della medesima
specie. E, avendogli dato il nome bianchezza, con questo suono significa la medesima qualita,
dovunque essa venga immaginata o incontrata. In tal modo vengono composti gli universali, sia che
si tratti di idee, sia che si tratti di termini» (Saggio sull’intelletto umano, 1690, 11, XI, § 9).

La possibilita di ricavare dai particolari c. mediante un processo di astrazione un’idea generale verra
negata da Berkeley e da Hume. Secondo Berkeley ¢ impossibile astrarre I’idea del colore dai colori
c., 0 I’'idea dell’'uvomo dagli uvomini concreti. Le idee generali non sono idee prive di ogni carattere
particolare, ma idee particolari assunte come segni di un gruppo di altre idee particolari che
presentano delle affinita. Il triangolo usato dal geometra in una dimostrazione non ¢ un triangolo a.,
ma un triangolo particolare, per es. isoscele. Ma poiché di tale carattere particolare non si fa
menzione nella dimostrazione, il teorema dimostrato vale per tutti i triangoli, ognuno dei quali puo
prendere il posto di quello preso in considerazione (Trattato sui principi della conoscenza umana,
1710, Introduzione, § 16).

L’analisi di Berkeley venne ripresa da Hume nel Trattato sulla natura umana (1740, 1, 1, 7): un’idea
particolare, scrive Hume, diventa generale quando viene collegata a un termine generale, ossia a un
termine che in virtu di una associazione abituale ha una relazione con molte altre idee particolari, e
immediatamente le ravviva nell’immaginazione. Nella Dissertazione del 1770 Kant introdurra una
importante distinzione tra i concetti puri, che astraggono da ogni riferimento alla realta sensibile, e i
concetti empirici, per 1 quali puo ancora valere il termine a.; nella visione kantiana 1 concetti puri o
categorie sono fattori di ordine dei fenomeni, e quindi si pongono al di fuori del rapporto a./concreto.

Da Hegel a Marx. 1 termini a. e c. subiscono una sostanziale inversione di significato nell’idealismo
tedesco e in particolare nella filosofia di Hegel. Per Hegel vero c. ¢ solo 'intero, quindi il processo
dello spirito nella sua articolazione complessiva. A. € ci0 che viene considerato isolatamente da tale



processo, e quindi I’a. ¢ una visione intellettualistica dello stesso. Esempi di astrazione sono tanto la
filosofia critica di Kant , ferma alla scissione tra fenomeni e cose in s€, quanto I’idealismo etico di
Fichte, prigioniero della «cattiva infinita». Ma neanche 1’idealismo oggettivo di Schelling ¢ esente da
pecche, perché esso ¢ un insieme privo di articolazioni e di distinzioni al proprio interno. Il vero c.,
insomma, ¢ «I’identita dell’identita e della non identita», formula nella quale si condensa il codice
genetico del sistema esposto nell’Enciclopedia delle scienze filosofiche (1817), nel quale il sapere
assoluto contempla come il distinto si muove al proprio interno e ritorna nella sua unita.

Il tema del rapporto a./c. € anche al centro dell’Introduzione a Per la critica dell’economia politica di
Marx (1857), nella quale il confronto con Hegel ¢ esplicito. Sembrerebbe corretto — scrive Marx —
cominciare 1’analisi economica partendo dal reale e dal c., per es. dalla popolazione, che ¢ il
fondamento dell’intera attivita produttiva. Ma a veder bene la popolazione € un concetto a. se
trascuro le classi in cui ¢ divisa. Ma queste classi sono di nuovo un concetto a., se non conosco gli
elementi di cui si compongono, come lavoro salariato, capitale, ecc., che a loro volta sottendono
scambio, divisione del lavoro, prezzi, e cosi via. Se dunque cominciassi dalla popolazione, avrei una
visione caotica dell’insieme. Il metodo corretto sarebbe quindi risalire dal c. empirico ad astrazioni
sempre piu precise. Di i, poi, tornare nuovamente al c., cioe alla popolazione, ma questa volta
concepita non in modo caotico, bensi come una totalita ricca di articolazioni e rapporti. Il c. € ora c.,
in quanto sintesi di molte rappresentazioni, quindi unita nella molteplicita. Nel pensare, il c. si
presenta dunque come sintesi, come risultato, e non come punto di partenza. I punti di contatto di
Marx con Hegel sembrerebbero evidenti, e tuttavia proprio a questo punto Marx fa una precisazione
importante. Il metodo di pervenire dall’a. al c. — dice Marx — ¢ solo il modo del pensiero per
appropriarsi del c., per riprodurlo come un c. dello spirito, ma non ¢ certamente il modo del reale
processo di generazione del c. stesso. Concepire il reale — al modo di Hegel — come 1l risultato del
pensiero che si raccoglie, sprofonda in sé e si muove a partire da sé stesso, ¢ solo «un’illusione».
Marx dunque contrappone quello che ¢ stato definito il circolo ‘concreto-astratto-concreto’ al circolo
‘astratto-concreto-astratto’ caratteristico dell’impostazione idealistica hegeliana.

E tuttavia la definizione del c. come «unita nella molteplicita» resta carica di suggestioni hegeliane,
delle quali restano tracce consistenti nelle stesse opere di analisi economica, e che verranno esaltate
e messe in piena luce, per es., dal Lukdcs di Storia e coscienza di classe (1923), opera nella quale a.
torna a essere definito, al modo di Hegel, I’intelletto scientifico, e c. il processo storico nella sua
totalita, scandito secondo i ritmi della dialettica hegeliana.

Sull’importanza dell’a. nell’ambito delle scienze come procedimento necessario nelle varie fasi della
ricerca, ha posto decisamente I’accento Mach. Successivamente, nel quadro di una revisione delle
vecchie posizioni logico-gnoseologiche, la teoria tradizionale dell’a. ¢ stata criticata da Dewey, che
riprendeva una distinzione gia introdotta da Peirce. Vengono cosi chiaramente distinti nell’a. due
aspetti: uno prescissivo, che sottolinea il carattere selettivo proprio del procedimento astrattivo,
I’altro ipostatico, che caratterizza la creazione di enti astratti, specie nel campo matematico.

L’idealismo italiano. Il rapporto a./c. € anche al centro della speculazione nel neoidealismo del
Novecento. Per Croce il c. si identifica con il concetto, che si qualifica come «universale c.», ed
essendo accessibile solo alla filosofia, va accuratamente distinto dagli «pseudoconcetti»
generalizzanti delle scienze empiriche. In Gentile c. € solo 1’atto puro del pensare, inteso come
«pensiero pensante». A. ¢ invece il «pensiero pensato», se considerato isolatamente dall’esperienza
spirituale. La polemica contro I’intelletto scientifico caratterizza anche la filosofia di Bergson, che
identifica il c. con la «durata», in cui consiste specificamente il flusso della coscienza. L’esigenza del



ritorno al c., ossia «alla cosa stessa», ¢ fatta valere da Husserl contro la perdita di senso e
I’astrazione delle scienze europee, effetto della rivoluzione scientifica del sec. 17°.

ATARASSIA

Dal gr. dtapo&ia «imperturbabilita». Il termine, gia usato da Democrito, venne particolarmente in
uso nella terminologia delle scuole postaristoteliche, epicurea, stoica e scettica, per designare lo stato
di serenita indifferente del saggio, che contempla il mondo senza piu subirne la pressione affettiva.
In tal senso, il termine ¢ un equivalente di quelli, pit propriamente cinico-stoici, di apatia e di
adiaforia.

ATEISMO

Negazione esplicita e consapevole dell’esistenza di Dio (dal gr. 9eog «senza Dio»). Riguardo al
tema dell’a. ¢ necessario distinguere tra I’ambito religioso e 1’ambito pill propriamente filosofico.
Muovendo, infatti, dalla propria peculiare rappresentazione di Dio, ciascuna religione positiva ha
sempre condannato come atee tutte le rappresentazioni non conformi alla propria: nel mondo antico i
Greci e i Romani considerarono atei gli ebrei e i cristiani in quanto rifiutavano I’adorazione a singoli
deti, a loro volta i cristiani considerarono atei 1 pagani in quanto politeisti e quindi adoratori di
demoni; nell’eta moderna simile accusa fu rivolta dai teologi cattolici ai protestanti, dai teologi
riformati ai cattolici, e cosi via. Piu volte nei secoli I’accusa di a. ¢ stata motivo di persecuzioni: da
Socrate a Bruno, fino a Spinoza, sovente ne furono colpiti i filosofi che dissentivano (o si pretendeva
che dissentissero) dalla concezione religiosa del loro paese e del loro tempo; e spesso furono
considerati atei coloro che non concepivano Dio come persona o come causa prima o come creatore,
bollando percio di a. tutte le dottrine panteistiche, deistiche, e cosi via. Nella storia della filosofia una
distinzione puo essere posta fra a. dogmatico (negazione vera e propria dell’esistenza di Dio), a.
scettico o agnostico (disconoscimento dell’umana capacita di scoprire e dimostrare 1’esistenza di
Dio), e a. critico (confutazione delle varie prove avanzate per dimostrarne 1’esistenza).

L’ateismo antico. Nella Grecia antica I’a. ha i suoi rappresentanti piu decisi nei sofisti. In un
frammento del dramma satiresco Sisyphos del sofista Crizia (Sesto Empirico, Adversus
mathematicos, IX, 54; framm. 25 Diels-Kranz) ¢ svolta la teoria che gli dei sono una pura
invenzione degli uomini affinché nessuno rechi ingiuria per paura di un castigo divino. Oltre a
sofisti, come Protagora, Prodico, Crizia, sono qualificati nella tradizione antica come atei Diogene di
Apollonia, Ippone di Reggio, Diagora di Melo, Teodoro di Cirene, Bione, Evemero, Epicuro. In
realta, tra i sofisti alcuni negarono I’esistenza stessa degli dei, altri, per es. Protagora, si fermarono
all’agnosticismo; mentre Evemero nego la loro divinita, lasciandoli sussistere come uomini illustri,
divinizzati per le loro gesta.

Nel pensiero antico si puo inoltre individuare un filone di monismo materialistico, che vede nella
materia I’unico fondamento della realta; ¢ questo il caso di Eraclito, secondo il quale il mondo non ¢
stato creato da nessun dio, ma € sempre stato e sempre sara «un fuoco eternamente vivente».

Le posizioni, tuttavia, piu rilevanti sono quelle dell’a. epicureo e dell’a. scettico. Epicuro e Lucrezio
non negano I’esistenza degli dei, ma li considerano lontani negli intermundia, dove vivono beati e
indifferenti alle vicende umane, come dimostra la presenza, non eliminabile, del male nel mondo (De
rerum natura, II, 1093 ss.). L’esistenza degli dei ¢ dunque irrilevante per 1’esistenza degli uomini, né
rappresenta un principio di ordine o di razionalita del mondo.



Altra forma di a. ¢ quella del neoaccademico Carneade di Cirene, che rivolge al concetto di divinita
argomentazioni di tipo scettico (Sesto Empirico, Adversus mathematicos, IX, 139-140): gli dei, se
esistono, sono viventi; se sono viventi, provano sensazioni di piacere e di dolore, sono capaci di
turbamento e passibili di mutazioni in peggio, dunque sono mortali; applicando ciog il predicato
dell’esistenza alla divinita, si finisce con I’assimilarla ai mortali.

L’ateismo moderno. Durante il Medioevo, cristiano e teocentrico, non ¢’¢ spazio per 1’ateismo.
Inoltre, si fa ora riferimento a una concezione di Dio diversa e ben pil determinata di quella del
mondo antico, e cioe un Dio che si ¢ rivelato e che parla attraverso le Sacre Scritture. Posizioni
ateistiche riaffiorano con il Rinascimento, e soprattutto nel Seicento. In polemica con una
concezione del mondo come organismo animato, pervaso da spiriti € demoni, si ritorna all’antica
posizione gia anticipata dai sofisti: demoni e dei sono stati inventati dagli uomini, o meglio da abili
legislatori che fondarono il loro potere politico sulla superstizione e sulla credulita del popolino. E
questa la prospettiva del libertinage érudit erede della tradizione rinascimentale; testo esemplare
della posizione degli esprits forts ¢ il Theophrastus redivivus, manoscritto anonimo che a meta del
17° sec. ebbe una cospicua (anche se pur sempre elitaria) circolazione clandestina, nel quale gli esiti
scettici della critica libertina della religione e del creazionismo evolvono verso 1’affermazione di un
netto ateismo. In questo documento la tradizione filosofica antica viene utilizzata in maniera nuova,
per ritrovare non i presupposti della tradizione spiritualista cristiana, ma i fondamenti di una filosofia
libera ed ‘empia’.

Alla fine del secolo Bayle nei Pensieri sulla cometa (1682) sostiene che ¢ possibile una societa di atei
virtuosi: emancipa cosi i principi della morale e della politica dalla legge divina e allarga i confini
della tolleranza religiosa fino a comprendere per la prima volta gli atei. Nel secolo successivo, con
I’Illuminismo, I’a. continua a svilupparsi sulla stessa linea, in rapporto cio¢ all’erosione di scale di
valori spiritualistico-cristiane e al costituirsi di orizzonti di pensiero gelosi dell’autonomia umana e
mondana, retta da un uso critico della ragione.

Un ruolo rilevante ha, nel corso del sec. 18°, il materialismo meccanicistico di La Mettrie e
d’Holbach che riconducono ogni fenomeno alla materia in movimento: Dio viene cosi eliminato
come principio metafisico di spiegazione causale. Con Hume (Dialoghi sulla religione naturale, post.
1779) si ritorna a un a. scettico: una prova a priori dell’esistenza di Dio ¢ impossibile, perché
I’esistenza ¢ sempre materia di fatto, ma neppure attraverso 1’esperienza si possono dare prove
soddisfacenti; viene cosi negato il potere dell’uomo di risolvere un problema che eccede i suoi
strumenti conoscitivi. Alla fine del secolo (1789) scoppia una vivace polemica quando Fichte
pubblica sul Giornale filosofico di Jena un articolo nel quale si identifica Dio con 1’ordine morale del
mondo: accusato di a., il filosofo deve lasciare 1’insegnamento universitario.

Durante 1’Ottocento grande importanza ha la posizione di Schopenhauer, che, connotata in senso
fortemente pessimistico, si contrappone alla fede positivistica nella linearita di un progresso che
portera inevitabilmente all’emancipazione dell’'umanita dall’errore e dalla superstizione religiosa.
Schopenhauer nega 1’esistenza di Dio in quanto il male e il dolore che dominano nel mondo
confutano ogni possibilita di ottimismo metafisico; tale ottimismo, quotidianamente contraddetto dai
fatti, ¢ pericoloso perché porta I’'uomo a legarsi illusoriamente a quella spietata volonta di vita, cio¢ a
quella affermazione di individualita che occorre invece negare (Il mondo come volonta e come
rappresentazione, 1818, II).

Feuerbach, in L’essenza del cristianesimo (1841), mette in luce il contenuto interamente secolare
dell’elemento religioso proponendone una trascrizione in termini umani. Il cristianesimo ha operato
un vero e proprio capovolgimento in quanto ha separato dall’'uomo i suoi predicati essenziali, i suoi



attributi piu alti, e li ha proiettati su un essere superiore € immaginario, Dio, che diventa cosi il vero
soggetto, dal quale I’'uomo finisce con il dipendere in quanto ¢ concepito come creato dalla divinita.
La religione ¢ pertanto il prodotto di tale «alienazione», nasce cio¢ da un’inversione in base alla
quale cio che ¢ primo diventa secondo e cio che ¢ secondo diventa primo. L’uomo quindi si
«estranea» nell’esperienza religiosa per superare le limitatezze della concreta realta: tocca ora alla
filosofia, mettendo a nudo il carattere puramente umano della religione, restituire all’uomo cio che
egli ha alienato in Dio. Marx accetta ’interpretazione di Feuerbach e la riconduce alla struttura di
classe della societa: I’alienazione religiosa descritta da Feuerbach ha 1l proprio fondamento
mondano nel dominio, nella societa capitalistica, di grandi forze anonime, oppressive e
incontrollabili: il denaro, il capitale, lo Stato. Il materialismo storico, facendo dipendere lo sviluppo
della realta storica dalle condizioni economiche e sociali in cui I’'uomo opera, esclude quindi ogni
possibile giustificazione teologica e riduce anche 1’esperienza religiosa alla struttura di potere della
classe dominante.

Alla fine del secolo, € a conclusione di un lungo percorso, il rifiuto di Dio («la morte di Dio» nella
Gaia scienza, 1882, 125) diventa per Nietzsche la condizione essenziale perché 1’uomo possa
emanciparsi e vivere la pienezza della sua esistenza.

Nel Novecento per Sartre ¢ la precarieta dell’esistenza umana, gettata nel mondo e affidata soltanto
alla propria liberta di scelta, che dimostra I’impossibilita dell’esistenza di Dio. Non ¢’¢ quindi Dio,
bensi 1’essere che progetta di farsi Dio, cio¢ 1’uomo; in questo suo progetto egli coglie la sua
massima liberta, ma anche il suo destino di fallimento (L’essere e il nulla, 1943).

All’indomani della Seconda guerra mondiale, la tragedia della shoah ha portato a nuove riflessioni
(Buber, Néher, Bloch) sul tema dell’assenza di Dio nel silenzio di Auschwitz. In partic. Jonas (Il
concetto di Dio dopo Auschwitz, 1987) ha messo in luce come I’irruzione della liberta in quanto
indipendenza dalla natura biologica e lo sviluppo tecnologico abbiano messo I'uomo di fronte a sé
stesso e alla sua solitudine nel cosmo.

ATOMISMO

Concezione metafisica secondo la quale I’intera realta ¢ composta di «atomi», cio¢ di particelle
indivisibili. Nelle teorie fisiche dell’antichita, il ricorso a una concezione corpuscolare della materia,
con cui si puo far cominciare la storia dell’a., rispose all’esigenza di spiegare alcuni fenomeni, come
quello della condensazione e della rarefazione e quello della combinazione e della risoluzione di
elementi diversi nei misti. Nella piu antica dottrina atomistica, quella di Leucippo e Democrito,
I’atomo era concepito come una quantita minima, non ulteriormente divisibile. Gli atomi, tutti
diversi per forma e grandezza, si differenziano anche fra di loro per ordine e posizione; unendosi e
disunendosi nel vuoto, a causa del vorticoso movimento originario, determinano la nascita e la morte
di tutte le cose e, variamente disponendosi, ne generano la diversita.

In seguito I’a. fu ripreso da Epicuro, il quale doto gli atomi di un intrinseco impulso al moto e
concepi la loro aggregazione come provocata da una casuale «deviazione» (clinamen) rispetto al
moto di caduta verticale.

L’a. di Epicuro passo nell’ambiente romano attraverso Lucrezio. Tuttavia va notato che la fisica
atomistica degli antichi si congiunse alla piu generica dottrina del «minimo naturale», secondo la
quale per ciascuno degli elementi e dei composti vi € una particella minima al di 1a della quale



I’elemento stesso o il composto cambia la propria natura. Tale dottrina era stata accennata gia nella
Fisica di Aristotele (che tuttavia polemizza sempre contro I’a. democriteo).

Nel Medioevo restano scarse tracce dell’a. antico, dal momento che prevale una fisica
essenzialmente qualitativa: una dottrina genericamente atomistica (legata al Timeo di Platone, a
dossografie di Macrobio, alla scienza araba e a qualche suggestione lucreziana) si ritrova in
Guglielmo di Conches, in cui prevale sempre una concezione qualitativa dei primi corpuscoli
indivisibili costitutivi dei quattro elementi. In seguito il trionfo della fisica aristotelica e la facile
associazione polemica dell’a. con I’epicureismo (inteso come materialismo e immoralismo) fa
perdere ogni traccia di atomismo.

Nel Rinascimento la riscoperta di Lucrezio e di Epicuro (tramite Diogene Laerzio, che faceva anche
conoscere 1’a. democriteo) riporta I’a. in voga negli ambienti della nuova filosofia (Bruno) e della
nuova scienza (Bacone, Galilei).

Nei secc. 16° e 17° la dottrina atomistica non sempre raggiunge una formulazione rigorosamente
‘quantitativa’, restando ancora legata al problema del «minimo naturale», come, per es., in Scaligero
e nei ‘chimici’.

Tuttavia nel sec. 17° la concezione atomistica si fa pil precisa per merito in particolare di Galilei, di
Descartes e di Gassendi, che si puo considerare, per quel secolo, il suo piu coerente difensore (anche
se con la costante preoccupazione di conciliare I’epicureismo con le fondamentali ‘verita’ della
teologia naturale). L’a. offriva allora una generale concezione del mondo capace di eliminare la fisica
aristotelica e di avanzare una «ipotesi» valida alla spiegazione ultima dei fenomeni naturali nella
forma democrito-epicurea. In seguito il problema atomistico si spostera sempre piu sul terreno della
scienza sperimentale.

L’atomismo nella speculazione araba. Nell’ambito della teologia islamica, fu elaborato un insieme di
dottrine fisiche secondo le quali il mondo ¢ composto di atomi, cui sopravvengono accidenti in
istanti di tempo nello spazio. Le trasformazioni naturali, la vita in tutti i suoi fenomeni e la stessa
creazione sono cosi interpretabili come il risultato della composizione e scomposizione da parte di
Dio degli atomi e dei loro accidenti. Tali dottrine non costituiscono un corpus organico di testi, ma
nell’insieme danno vita a una fisica atomista che ha quale principale conseguenza, piti marcata nella
teologia asharita (al-Ash‘arT) pill attenuata in quella dei mu’taziliti , la critica dell’idea fisico-
metafisica di natura, ossia di leggi necessarie poste a governare il mondo minerale, vegetale,
animale. A muovere gli atomi ¢ Dio, che non ¢ tenuto a farlo sempre nello stesso modo. Le ipotesi
avanzate sull’origine della dottrina sono diverse: la visione brahmanica vaiSesika, I’a. greco — che ne
costituisce la fonte piu probabile —, lo stoicismo, le idee platoniche, la materia plotiniana.

ATTEGGIAMENTI PROPOSIZIONALI

Locuz. di origine inglese (propositional attitudes) utilizzata nella filosofia analitica per indicare ci0
che ¢ espresso da asserzioni della forma «A crede (sa, pensa, desidera, spera, ecc.) che p», in cui p
sta per un enunciato. La qualificazione proposizionale deriva dalla tesi che asserzioni di questo tipo
esprimerebbero stati psicologici (credenza, desiderio, speranza, ecc.), verso cio che Russell (che
conio la locuzione) e altri autori hanno chiamato proposizione, ossia il contenuto semantico di un
enunciato (per es., lo stato di cose che piove, espresso dall’enunciato «piove»).

Logica e filosofia del linguaggio. Le asserzioni di a. p. hanno suscitato 1’interesse di logici e filosofi
del linguaggio per il fatto che, come fu messo in evidenza dall’analisi logica del discorso indiretto



compiuta da Frege in Uber Sinn und Bedeutung (1892; trad. it. Senso e denotazione), in esse non
vale il principio della sostitutivita dell’identita o legge di Leibniz; le espressioni e gli enunciati in
esse occorrenti non sono cioe intercambiabili salva veritate con espressioni coreferenziali e con
enunciati equivalenti in valore di verita: per es., da «A crede che la stella del mattino sia un corpo
illuminato dal Sole» non segue, nonostante 1’identita «stella del mattino = stella della sera», che «A
crede che la stella della sera sia un corpo illuminato dal Sole». Il fatto che il valore di verita di tali
asserzioni non dipende da quelli degli enunciati componenti e che in esse vengano meno i principi
della logica estensionale ¢ stato attribuito al carattere connotativo o intensionale delle espressioni in
esse occorrenti: una credenza puo infatti riguardare un oggetto in quanto descritto in un modo ma
non in un altro. Frege aveva risolto il problema mediante la nozione di denotazione indiretta: in un
contesto di credenza (per es., «Copernico credeva che le orbite dei pianeti fossero circolari»)
I’enunciato subordinato non avrebbe come denotazione un valore di verita ma un senso o pensiero
(denotazione indiretta) e sarebbe quindi sostituibile salva veritate solo con enunciati con la stessa
denotazione indiretta, cioe con lo stesso senso abituale (in pratica con enunciati sinonimi).

Benché la soluzione di Frege fosse stata ripresa da Church negli anni Cinquanta del sec. 20°, essa ¢
apparsa per molti versi artificiosa. Vari autori (in particolare Hintikka e Richard Montague) hanno
elaborato soluzioni basate su semantiche di tipo «intensionale», nelle quali il significato delle
espressioni e le loro relazioni di identita sono precisati in termini di «mondi possibili», stati del
mondo alternativi a quello attuale formalizzabili come insiemi di oggetti su cui si interpretano le
costanti, 1 predicati e gli enunciati di un linguaggio (modello). In questo tipo di semantica, introdotta
da Carnap in Meaning and necessity (1947; trad. it. Significato e necessita) come estensione della
semantica tarskiana e sviluppata da Kripke per la semantica modale, I’intensione di un’espressione ¢
definita come una funzione che le assegna una denotazione (estensione) in ciascun mondo possibile
oltre che in quello reale, denotazione che puo variare nei vari mondi.

Nella logica epistemica di Hintikka (Knowledge and Belief, 1962; Semantics for propositional
attitudes, 1969) un termine descrittivo o un enunciato possono avere denotazioni diverse in
particolare nei mondi compatibili con le credenze di un soggetto A, cioe quelli selezionati dalle sue
credenze; I’inferenza da «A crede che b € F» a «A crede che ¢ ¢ F» — dove b e ¢ sono termini
descrittivi coreferenziali — sarebbe pertanto illegittima qualora b e ¢ avessero denotazioni diverse in
qualche mondo compatibile con le credenze di A (cioe per A), il quale, per es., potrebbe credere che
«I’autore della Metafisica» sia un filosofo greco (Aristotele), ma, erroneamente e in alternativa al
mondo attuale, che «il maestro di Alessandro» sia un matematico egiziano, un individuo diverso da
Aristotele (viceversa, I’inferenza ¢ ammessa se i due termini hanno la stessa estensione in tutti i
mondi compatibili con le credenze di A).

Un orientamento diverso era stato seguito sin dai primi anni Cinquanta da Quine, per il quale vanno
respinti 1 tentativi di risolvere i problemi logici delle asserzioni di a. p. mediante il ricorso a
intensioni (concetti e proposizioni), richiedendo cid una definizione di identita intensionale o
sinonimia che, essendo circolare con quella di analiticita, sarebbe logicamente ed empiricamente
impossibile. La proposta di Quine si basa su un’interpretazione delle asserzioni di a. p. come
«contesti referenzialmente opachi» (comprensivi anche delle asserzioni modali di necessita e di
possibilita) nei quali non sono legittime né la sostitutivita di espressioni coreferenziali né la
quantificazione, in quanto in esse le espressioni hanno un’occorrenza non referenziale (presentando
analogie con i nomi e gli enunciati racchiusi tra virgolette).

Filosofia della mente. Nel loro rinviare a un «contenuto» semantico-rappresentativo irriducibile
all’ambito del discorso estensionale le asserzioni di a. p. sono state considerate, per es. da Chisholm,



caratteristiche distintive e ineliminabili del linguaggio della psicologia e, come tali, esempi tipici, sul
piano linguistico, del fenomeno dell’intenzionalita di cui aveva parlato Brentano. Da questo punto di
vista tali asserzioni indicherebbero la specificita e irriducibilita del discorso psicologico rispetto a
quello fisico.

Nell’ambito della filosofia analitica della mente gli a. p. hanno ricevuto una particolare attenzione sul
piano ontologico e su quello esplicativo. Gli a. p. (o stati intenzionali), in particolare quelli del
desiderio e della credenza, rappresentano infatti gli stati mentali che forniscono ragioni per I’azione
(comportamento finalizzato): generalmente, nel linguaggio comune 1’azione viene considerata
(secondo un modello gia presente nell’ Etica Nicomachea di Aristotele) come il mezzo che 1’agente
crede necessario per soddisfare un desiderio (scopo).

Al proposito, a partire dalla fine degli anni Cinquanta del sec. 20°, ¢ sorto un vasto dibattito sulla
questione se desideri e credenze possano essere considerati cause delle azioni, una tesi sostenuta gia
da Hume e J.S. Mill. Alla prospettiva anticausalista di Wittgenstein e dei filosofi wittgensteiniani si ¢
opposto soprattutto D.H. Davidson, che ha avanzato influenti argomenti a favore del potere causale
degli a. p., intesi come cause fisiche (eventi) del comportamento finalizzato (= azione, filosofia
dell’). Per quanto riguarda il ruolo esplicativo degli a. p. rispetto al comportamento finalizzato, nella
riflessione analitica sono stati individuati diversi modelli per 1’attribuzione dei desideri e delle
credenze a fondamento delle azioni, basati o su norme di razionalita o su regolarita comportamentali
o su una simulazione dello stato mentale dell’agente (= interpretazione ed empatia).

ATTEGGIAMENTO

Nozione impiegata prevalentemente nella psicologia contemporanea, che puo essere ricondotta, in
senso molto generico, a quanto veniva inteso nella filosofia antica e classica mediante il concetto di
abito/abitudine (=), a sua volta considerato come disposizione duratura. Tale ¢ 1’opinione di Dewey
in Human nature and conduct (1922; trad. it. Natura e condotta dell’uomo). In questo senso I’a.
denota una disposizione (o «predisposizione») a produrre risposte simboliche o valutazioni nei
confronti di un oggetto, materiale o simbolico. L’a. si esprime in termini sia di linguaggio sia di
comportamento e rivela non le opinioni che si hanno riguardo a un determinato oggetto, ma le
decisioni e 1 comportamenti pratici che si ¢ disposti ad adottare nei suoi confronti (che potrebbero
significativamente differenziarsi da quelle). L’a. si struttura mediante una serie di disposizioni
accumulate, tali da orientare il comportamento in un senso o in un altro. In tal senso gia Freud
analizza I’a. nei confronti dei genitori per comprendere 1 comportamenti e I’organizzazione generale
della personalita, mentre Jung distingue, accanto ad a. individuali, a. collettivi. E tuttavia nel campo
della psicologia sociale o della sociologia che 1’a. sembra poter fondare una comprensione o anche
una previsione delle riposte di un soggetto in diverse situazioni. In questa direzione si muovono le
analisi di T.M. Newcomb, R.H. Turner e P.E. Converse in Social psychology (1965). Nell’ambito
della filosofia esistenzialistica (nonostante 1’autore aspiri a parlare in quanto «psicologo») si muove
Jaspers che, in Psychologie der Weltanschauungen (1919; trad. it. Psicologia delle visioni del
mondo), analizza i possibili a. nei confronti dell’oggetto: a. oggettivo (attivo o contemplativo); a.
autoriflesso (edonistico, ascetico o autoformativo); a. entusiastico. Jaspers predilige quest’ultimo
tipo di a. giacché implica una presa in carico dell’oggetto senza la delimitazione «pragmatica» della
pura oggettivita. Lo sviluppo della nozione di a. ¢ trattato nella psicologia o nella sociologia
contemporanea sulla base di diversi specifici paradigmi disciplinari che ne stabiliscono il significato:
behaviorismo-comportamentismo, psicologia della Gestalt, cognitivismo, costruttivismo e altre,
successive, specificazioni e specializzazioni.



ATTENZIONE

Il termine latino attentio figura nel Medioevo relativamente allo svolgimento efficace della
preghiera, della liturgia, della lettura o dell’ascolto della Sacra Pagina. Tommaso d’Aquino (Summa
theologiae, II, 2, q. 83, a. 13) distingue tre tipi di a. in ordine alle parole, al loro significato, alla loro
finalita. L’a. si configura come sforzo intellettuale orientato verso un fine, che, in ambito
propriamente filosofico, andra identificandosi con il conoscere. Descartes parla dell’a. come
condizione essenziale della vera conoscenza: I’«intuito» ¢ infatti «la concezione di una mente pura e
attenta» (Regulae ad directionem ingenii, III). L’insistenza sull’a. € costante in Descartes, che nelle
risposte alle obiezioni contro le Meditationes de prima philosophia (1641) contrappone alla richiesta
di dimostrazioni «geometriche» che possano soddisfare «qualsiasi» lettore, la richiesta di un «lettore
attento» (attentus lector). Nelle Passions de 1’ame (1649; trad. it. Le passioni dell’anima) 1’a. ¢
individuata come movimento volontario della ghiandola pineale: «quando si vuole fermare la propria
a. a considerare per qualche tempo uno stesso oggetto, tale volizione trattiene durante quel tempo la
ghiandola inclinata dalla stessa parte» (art. 53). Malebranche negli Entretiens sur la métaphysique et
sur la religion (1688; trad. it. Colloqui sulla metafisica) insiste sul ruolo dell’a. nel conseguire la
verita e nel fondare la liberta (XII, X). Locke distingue fra semplice a. e «riflessione», in cui
«I’intelletto rivolge a se stesso la propria attenzione, riflette sulle proprie operazioni e le rende
I’oggetto del suo attento esame» (Essay concerning human understanding, 1690; trad. it. Saggio
sull’intelletto umano, II, 8), affermando inoltre che, riguardo alle idee, la mente impegna sé stessa
«con differenti gradi di attenzione» (II, 19). Leibniz, rispondendo a Locke con i Nouveaux essais
(1704, ma pubblicati post. nel 1765; trad. it. Nuovi saggi sull’intelletto umano), differenzia 1’a. in
diversi gradi, che includono il passaggio dalle «piccole percezioni» (inconsapevoli) alla percezione
cosciente: considerazione, contemplazione, studio, meditazione (II, 19). Successivamente, Kant ,
nell’ Anthropologie in pragmatischer Hinsicht (1798; trad. it. Antropologia pragmatica) distingue 1’a.,
ancora intesa come «sforzo cosciente», dall’astrazione: «Lo sforzo per divenire coscienti delle
proprie rappresentazioni prende la forma dell’attenzione (attentio) o dell’astrazione da una
rappresentazione di cui si € coscienti (abstractio)». Successivamente la nozione di a. ¢ andata
collocandosi prevalentemente negli studi specialistici di psicologia.

ATTO

Il termine, nel latino scolastico actus, traduzione del greco évépyela e éviehéyela, risponde ai
significati che questi termini hanno nella filosofia aristotelica: a. ¢ ’esistenza dell’oggetto in quanto
realizzata (forma, integritas rei); si oppone a potenza cui 1’a. ontologicamente precede come
realizzazione perfetta e fine. Da ci0 deriva il significato di a. come operazione in quanto piena di
esplicazione dell’esistenza realizzata. Nella gerarchia aristotelica degli esseri, dalla materia prima si
sale all’a. puro (actus purus), privo di ogni potenzialita, primo motore immobile cui tende, come a
causa finale, tutto I’Universo. Nella filosofia moderna il termine si ¢ caricato di significato diverso;
nella concezione di Gentile, a. puro ¢ lo spirito considerato dal punto di vista per cui ogni sua natura
e facolta e potenza appare risolta nell’eterna presenza del suo attuarsi.

ATTRIBUTO



Nella logica, cio che si afferma o si nega del soggetto di un giudizio. In questo senso ¢ sinonimo di
predicato. Nella scolastica medievale, si designavano come «a. dialettici» 1 cinque universali di
Porfirio: il genere, la specie, la differenza specifica, il proprio e I’accidente. Nella metafisica, a. € un
carattere essenziale di una sostanza e quindi opposto ad accidente. Spinoza lo defini «cio che
I’intelletto apprende della sostanza come costituente la sua essenza» (Ethica ordine geometrico
demonstrata, post. 1677, 1, def. IV).

AUFHEBUNG

Sostantivo ted. dal verbo auftheben, che ha duplice significato di «togliere via, eliminare» e di
«sollevare, conservare». Con questo termine Hegel esprime il carattere peculiare del processo
dialettico, il quale «nega», «supera» un momento, una categoria, ecc., €, al tempo stesso, lo «eleva»
e «conserva» in un ulteriore momento, in un’ulteriore categoria, che quindi ne ¢ I’inveramento e il
completamento. La negazione dialettica di un momento ne annulla dunque soltanto I’immediatezza,
e in effetti lo riafferma e lo compie in un grado superiore di svolgimento.

AUTARCHIA

Dal gr. avtdoxrela «autosufficienza». Indica la «sufficienza a sé stesso, autosufficienza» propria del
saggio. Rappresenta un concetto fondamentale nell’etica cinica e stoica, tutta orientata verso 1’ideale
del «bastare a sé stessi», per aver il minor bisogno possibile delle cose del mondo e quindi potersi
avvicinare al massimo allo stato di perfetta adiaforia e atarassia. Il termine ¢ stato adottato, per
estensione, nell’economia politica relativamente all’autosufficienza degli Stati.

AUTENTICO/INAUTENTICO

Coppia di concetti, con cui, soprattutto nella filosofia esistenziale del 20° sec., si contrappone cio che
appartiene alla natura piu propria dell’uomo, che ne esprime il carattere e il valore piu alto, a cio che
invece fa si che ’'uomo perda tale natura, e di conseguenza si trovi separato dal suo sé piu profondo
e vero.

Ottocento. Questa contrapposizione di valori ¢ sottotraccia gia nel pensiero di Kierkegaard e nella
sua intensa ricerca del vero cristianesimo; in quello di Nietzsche, che nei Greci, in tutto 1’arco della
sua opera, vede la realizzazione di una vita piena, a cui di rado le epoche successive hanno saputo
elevarsi; nella cultura mitteleuropea, e specialmente austriaca a ridosso della prima guerra mondiale,
in cui esponenti quali Hofmannsthal e R. Musil hanno sottolineato come nel mondo contemporaneo
il linguaggio e 1 modi di vita perdano sempre piu consistenza e capacita di orientare I’'uomo nel
mondo.

Novecento. Ma ¢ soprattutto in alcuni esponenti della filosofia esistenziale che questa coppia
concettuale riceve nel 20° sec. la definizione piu precisa. In Jaspers, innanzitutto, nella sua opera
Psicologia delle visioni del mondo (1918), si trova la seguente definizione dell’autenticita e
dell’inautenticita: «L’a. € c10 che ¢ piu profondo in contrapposizione a cio ch’e piu superficiale; per
esempio, ci0 che tocca il fondo di ogni esistenza psichica di contro a cio che ne sfiora I’epidermide,
cio che dura di contro a cio ch’¢ momentaneo, ci0 ch’¢ cresciuto e si ¢ sviluppato con la persona di
contro a cio che la persona ha accettato o imitato». Jaspers precisa anche il carattere puramente
ideale (nel senso kantiano del termine) dell’autenticita, che si trova sempre mescolata all’i. e da esso



minacciata: «I’a. non ¢ mai concepibile, e I’i. non & cosi assolutamente e semplicemente i., né puo
negarsi completamente».

In Heidegger questa coppia concettuale ¢ inserita all’interno della complessa analisi esistenziale
delineata in Essere e tempo (1927), divenendo la contrapposizione fra due diverse condizioni

dell’ «Esserci» o Dasein; questo, che solo in via indicativa e provvisoria puo essere identificato con
I’uomo, ¢ per definizione «L’ente a cui nel suo essere ne va di questo essere stesso», che «si rapporta
al suo essere come alla sua possibilita pit propria», ma esso puo aver successo o fallire in questo
conseguimento della sua dimensione propria: «Appunto perché 1’Esserci ¢ essenzialmente la sua
possibilita, questo ente puo, nel suo essere, o ‘scegliersi’, conquistarsi, oppure perdersi € non
conquistarsi affatto o conquistarsi solo ‘apparentemente’»: nel primo caso si ha autenticita, nel
secondo inautenticita. Nell’inautenticita ricade tutta la nostra esistenza quotidiana, esistenza che
Heidegger definisce «anonima» e «deietta» e in cui la tecnica ha una parte importante. A strapparci
ad essa per condurci verso I’autenticita ¢ fondamentale per Heidegger il rapporto con la morte e
I’angoscia che a essa si connette: solo chi sa decidersi senza riserve ad accettare la prospettiva della
morte, cio¢ della propria finitezza, puo realizzare in pieno la propria esistenza.

Sulla linea di Heidegger, che ¢ stato suo maestro, ma sviluppandone in modo originale
I’insegnamento, anche la Arendt riprende la tematica dell’autenticita: per un lato ella vede nella
banalita del male, nell’acquiescenza passiva agli ordini superiori la rinuncia al proprio piu a. essere
morale; per 1’altro, in Vita activa (1958), individua come modello di una dimensione piu a.
dell’esistenza quella della polis greca, nella cui agora si svolgeva un libero e conflittuale dibattito fra
i cittadini, che permetteva il pieno sviluppo delle dimensioni piu creative dell’'uomo. Anche nella sua
ultima opera, La vita della mente (post. 1978), la Arendt sviluppa una ricerca sulla liberta come
interiorita che ¢ strettamente legata alla contrapposizione fra a. e i.: € la dimensione interiore del
pensiero a costituire una vita veramente a., di contro all’esteriorita della vita pratica, dispersa nella
superficialita del quotidiano. Rispetto a questi autori, che sono tutti legati, seppure in modo e grado
diverso, alla cultura esistenzialistica, filosofi come Adorno, Horkheimer e Marcuse, appartenenti alla
Scuola di Francoforte, danno dei due concetti una versione in parte, anche se non totalmente,
differente. L’enorme sviluppo della tecnica viene considerato da questi autori come un fattore di
inautenticita. Cio vale anche per Heidegger; ma la critica alla tecnica dei francofortesi viene invece
strettamente legata a una critica del capitalismo di ispirazione marxista. Sull’inautenticita della vita
nel tardo capitalismo, sulla riduzione dei rapporti umani a una dimensione meramente utilitaria e
sulla perdita di ogni vero sentimento nelle societa contemporanee, sono rimaste paradigmatiche la
pagine di Adorno in Minima moralia. Meditazioni della vita offesa (1951).

AUTOCOSCIENZA

Termine che indica, se usato in senso generico, la coscienza che 1’io ha di s€ stesso. In senso proprio,
relativamente cioe al contesto del linguaggio idealistico in cui il termine ha trovato la piu larga
utilizzazione, I’a. si applica alla coscienza che ha di sé 1’10 come principio del conoscere e
fondamento della realta.

L’Io puro di Kant . E con Kant che pud farsi iniziare la storia del termine, usato per indicare la
coscienza che ha di sé I’lo puro quale condizione trascendentale del conoscere. Da questo punto di
vista I’a. si identifica con I’appercezione, ossia con ’attivita dell’lo puro, che «deve poter
accompagnare tutte le mie rappresentazioni», costituendo in tal modo I’unita trascendentale
dell’autocoscienza. Rispetto agli sviluppi del concetto nell’idealismo classico tedesco, tuttavia,



I’attivita dell’a. in Kant trova un limite insuperabile nei dati offerti dall’intuizione sensibile, in
assenza dei quali essa gira a vuoto, dando origine a una conoscenza — quella prodotta dalle idee della
ragione, esaminate nella terza parte della Critica della ragion pura, la Dialettica trascendentale —
puramente illusoria. Una ben diversa posizione assume invece il termine — e il concetto — di a. nella
storia dell’idealismo tedesco, una volta che I’10 diviene principio creativo € non solo normativo
rispetto alla realta. Cosi, in Fichte I’a. ¢ la stessa creativita dell’io che si realizza ponendo il «non io»
e superandolo incessantemente. In Schelling ¢ I’ «atto uno e assoluto» che ingloba tanto 1’io quanto
tutto quello che ha con lui relazione. In Hegel, infine, 1’a. universale ¢ il puro realizzarsi della
ragione assoluta.

L’itinerario delle scienze filosofiche. Il tema dell’a. prende largo spazio, in Hegel, soprattutto nella
Fenomenologia dello spirito (1807) e nelle sezioni dell’ Enciclopedia delle scienze filosofiche (1817)
che hanno per oggetto lo spirito soggettivo. Il tema di fondo di queste opere ¢ costituito da una
sostanziale critica dell’idealismo soggettivo di Kant e Fichte e dell’idealismo si oggettivo ma
secondo Hegel irrimediabilmente «mistico» di Schelling. In Kant e Fichte I’opposizione tra I'Io e il
suo oggetto sara sempre insuperabile, finché non verra deposta la determinazione finita dell’Io o
coscienza, perché la determinazione del sapere puro come lo porta continuamente con sé€ il richiamo
all’Io soggettivo. Perché 1’Io diventi I’effettivo inizio e il fondamento della filosofia occorre
«purgare» I’Io da sé stesso, e far si che «si abbandoni alla vita dell’Oggetto» (termine con il quale
Hegel intende il sapere assoluto, la sostanza, e Dio stesso). Nella Fenomenologia viene descritto un
itinerario nel quale, partendo dalla immediatezza o coscienza sensibile, la coscienza viene ricondotta
al sapere assoluto come alla sua intima verita. L’opera ¢ la storia del progressivo adeguarsi della
coscienza umana al processo di sviluppo dell’Idea, quindi la storia del progressivo innalzamento di
un punto di vista soggettivo al punto di vista dell’assoluto (=»). Essa quindi descrive I’itinerario della
coscienza naturale verso il vero sapere, ossia I’itinerario dell’anima che percorre la serie delle sue
figure quali stazioni prescrittele dalla sua stessa natura perché si rischiari e divenga Spirito e,
mediante la piena esperienza di sé stessa, giunga alla conoscenza di ci0 che essa ¢ in sé stessa.
Questo innalzamento della coscienza empirica o soggettiva al sapere assoluto ¢ facilitato dal fatto
che essa possiede gia le tappe del suo ascendere. Occorre solo riconquistarle, scendendo
nell’interiorita del ricordo con una operazione paragonabile all’anamnesi (=) platonica. Il «sé» o a.,
dice Hegel, deve penetrare e digerire la ricchezza della sua sostanza mediante il suo «sprofondare
dentro di sé». Questo rientrare in sé della coscienza significa, in un primo tempo, sperimentare la
nullita degli oggetti esterni, scoprendosi come a.; in un secondo tempo, superare le rappresentazioni
soggettive o inadeguate dell’a. e scoprirsi a. effettuale, oggettiva; infine, superare la forma
immediata e incosciente di tale effettualita (I’eticita greca, nella quale a. e sostanza coincidono, ma
la soggettivita € completamente immersa nella sostanza, e non ha nessuna autonomia) per
raggiungere I’unione cosciente di a. oggettiva e sostanza soggettiva. Cio ¢ reso possibile dal
cristianesimo tramite 1’incarnazione dell’assoluto, il Figlio, Cristo. In tal modo sono poste le
premesse perché, una volta afferrato il vero senso dell’incarnazione e della manifestazione storica
dell’assoluto (fine del «regno del Figlio», ossia del cattolicesimo, e avvento della Riforma luterana),
la sostanza acquisti coscienza di sé nell’a., e I’a. acquisti spessore oggettivo nella sostanza. Il
disegno complessivo sviluppato da Hegel prevede quindi un duplice movimento in base al quale la
sostanza — I’assoluto — acquista piena consapevolezza di sé€ nell’a. e — inversamente — I’a. acquista
oggettivita nella sostanza. Al percorso ascendente dell’a. verso la sostanza corrisponde quindi il
percorso discendente della sostanza nell’a.; I'incontro delle due figure ¢ descritto da Hegel con la
caratteristica espressione secondo la quale «la sostanza diventa soggetto», che ¢ poi il senso finale e
lo scopo principale dell’intera sua filosofia. Come si comprendera il concetto di a., in Hegel, ¢



qualcosa di assai pitt complesso della semplice coscienza di sé. A. ¢ la coscienza di sé come
protagonista di un percorso storico e ideale insieme, nel quale si riassume il senso dell’intero corso
storico dell’'umanita. L’acquisizione di tale livello di a. implica, di fatto, I’identificazione dell’a.
umana con Dio, I’assoluto, la sostanza — termini del tutto intercambiabili. Questa identificazione,
peraltro, non deve andare a scapito della differenza — ci0 che secondo Hegel accade nell’idealismo
mistico-oggettivo di Schelling. Identita e differenza fra i due termini vanno tanto «superate» quanto
conservate, secondo il pregnante concetto hegeliano di Aufthebung (=»). Un ritorno all’idealismo
soggettivo si avra in Italia con la filosofia di Croce e Gentile. Diversamente dall’approccio teoretico
di Croce, nell’idealismo attualistico di Gentile il concetto di a. si presenta come lo stesso processo
pratico, con espliciti punti di contatto con la filosofia della prassi di Marx.

AUTONOMIA/ETERONOMIA

Coppia di termini, dei quali il primo (dal gr. atOg «stesso», e vOUog «legge») indica la capacita di
un soggetto (individuale o collettivo) di dare a s€ stesso le leggi che ne regolano il comportamento,
mentre il secondo (dal gr. £1eQog «diverso») indica la circostanza contraria, ossia il fatto di ricevere
le leggi dall’esterno, da qualcun altro. Per Rousseau 1’a. coincide con la liberta (=), giacché si ¢
veramente liberi, secondo il pensatore ginevrino, soltanto quando si obbedisce alla legge che cisie
dati. Questo concetto di liberta, che informava di sé la morale stoica e che ¢ assimilabile alla nozione
di «padronanza di sé stessi» (I’'uomo ¢ libero quando ¢ padrone di sé stesso, ossia quando segue la
sua ragione e non ¢ schiavo delle passioni), viene applicato da Rousseau alla sfera politica. Nella
democrazia teorizzata dal pensatore ginevrino il popolo ¢ sovrano e suddito al tempo stesso: ¢
sovrano perché prende parte, direttamente e collettivamente, all’assemblea incaricata di fare le leggi,
ed ¢ suddito perché obbedisce a quelle stesse leggi. Obbedendo alla propria volonta il popolo €
libero: la volonta, dice infatti Rousseau, o ¢ propria o non ¢. Di qui la critica al sistema
rappresentativo, dove si riproduce la distinzione tra governanti e governati: in un sistema siffatto i
governati, secondo Rousseau, non obbediscono alla propria volonta, ma a quella dei deputati, e
quindi non sono liberi. Non sono autonomi, ma — come avrebbe detto Kant di li a poco — sono
eteronomi. LLa coppia concettuale a./e. entra infatti nel linguaggio filosofico grazie a Kant , che
influenzato dal pensiero di Rousseau ne riprende il concetto di a. e ne fa il fondamento della morale.
«L’a. della volonta — scrive Kant nella Critica della ragion pratica (=) (1788, 1, § 8) — ¢ I’unico
principio di tutte le leggi morali e dei doveri che loro corrispondono: invece ogni e. del libero
arbitrio, non solo non ¢ la base di alcun obbligo, ma piuttosto & contraria al principio di questo e alla
moralita della volonta». La moralita consiste nella capacita della volonta, che ¢ libera, di seguire la
legge dettata dalla ragione (intesa come facolta dell’incondizionato, dell’assoluto), sottraendosi ai
condizionamenti della legge naturale (la sfera sensibile, con 1 suoi impulsi, 1 suoi interessi, le sue
passioni) o a quelli di una legge di tipo superiore ma esterna (la legge divina). Nel primo caso la
volonta sarebbe mossa dalla ricerca di un vantaggio, nel secondo dal timore di una pena: in entrambe
le circostanze sarebbe dunque eteronoma e non autonoma. Ma 1’azione ¢ morale soltanto quando,
lottando contro I’inclinazione al proprio vantaggio, obbedisce a quella legge universale che la
ragione indica a ciascuno in modo assoluto e perentorio e che ogni uomo, nel suo intimo, conosce da
sempre.

AUTORITA



Termine che presenta un’ampia gamma di significati, tutti in qualche modo legati alla capacita — da
parte di un qualsiasi soggetto (individuale o collettivo, reale 0 immaginario) — di determinare o
influenzare il comportamento o le opinioni altrui. Per tale ragione ¢ spesso considerato sinonimo di
potere (=), anche se in realta deriva dal concetto romano di auctoritas, che era chiaramente distinto
dalla nozione di potestas e che tale sarebbe sostanzialmente rimasto sino alle soglie dell’eta
moderna.

Le radici romane. Il concetto di auctoritas ¢ cosi tipico del mondo romano che Dione Cassio —
storico romano di origine greca e membro del Senato — lo riteneva intraducibile nella sua lingua
originaria. Esso designa i casi in cui una volonta interviene a difendere, assistere o integrare un’altra
volonta: ’auctoritas tutoris, per es., ¢ I’intervento del tutore negli atti compiuti dal minore,
intervento necessario per conferire a quegli atti efficacia giuridica. Auctoritas significa quindi
garanzia, certificazione, indispensabile approvazione: la sua origine ¢ nel verbo augere
(«accrescere»), dal quale derivano altri termini connessi come augustus (colui che accresce),
auxilium (aiuto che viene dato da una potenza superiore) e augurium (termine anch’esso di origine
religiosa: voto per una cooperazione divina all’accrescimento). Questo significato originario emerge
chiaramente nella famiglia, dove i genitori sono autori dei figli sia in senso fisico (attraverso la
generazione), sia in senso morale (attraverso 1’educazione): ed ¢ questa condizione di autori — ossia
di coloro che «fondano», «conservano» e «accrescono» qualcosa — che conferisce loro autorita. In
tale origine si coglie anche la ragione della distinzione tra auctoritas e potestas. Mentre quest’ultima
rimanda all’idea di una forza materiale esterna, che ¢ in grado di costringere all’obbedienza i suoi
destinatari, I’auctoritas rimanda a quella che oggi noi definiremmo «autorevolezza», ossia ad una
condizione di superiorita morale — dovuta all’eta, alla capacita, al prestigio, al rapporto con la sfera
del sacro — che gli altri riconoscono e che li induce ad obbedire, nella maggior parte dei casi,
spontaneamente. Nell’antica Roma I’auctoritas trovo la sua prima formulazione nel diritto di
famiglia e in seguito si istituzionalizzo nel Senato: i senatori erano i «padri della patria» e la loro
auctoritas consisteva nell’approvare le decisioni prese da altri centri di potere (consoli, assemblee
popolari), conferendo loro legittimita. Alla restaurazione dell’auctoritas, dopo un lungo periodo di
conflitti civili, mird esplicitamente Ottaviano, che fu salutato dal Senato come Augustus (27 a.C.). A
partire dal 2° sec. si ha tuttavia una progressiva e inarrestabile perdita di prestigio e di influenza da
parte delle élites tradizionali e si fa sempre piu indifferibile ’esigenza di una organizzazione
‘monarchica’ dell’Impero: 1’auctoritas del principe inizia ad essere, in questo quadro, soltanto il
sinonimo della carica imperiale e dell’illimitato potere politico ad essa connesso. L’ emergenza
politica, militare e sociale dei secc. 3°,4° e 5° portera infine 1’auctoritas a coincidere con la potestas
e quindi a indicare semplicemente il «potere piu alto». Va peraltro ricordato che gia a partire da
Cicerone 1l concetto di auctoritas aveva assunto anche un significato metaforico, in relazione a
quegli scrittori e pensatori ai quali venivano universalmente riconosciute dottrina, competenza e
virtu.

Autorita e potere nel Medioevo. Nonostante 1’evoluzione in senso politico cui si ¢ fatto riferimento,
la nozione di auctoritas conservo un grande prestigio morale e venne fatta propria dal cristianesimo,
che se ne servi per giustificare 1’assetto istituzionale della Chiesa: I’auctoritas dei vescovi deriva, per
1 padri della Chiesa, dalla successione apostolica, cioe dal rapporto diretto e ininterrotto con gli
apostoli e con la missione, affidata loro da Cristo, di custodire il depositum fidei. La lotta per
’auctoritas si svolse dapprima all’interno della Chiesa, nella quale si affermo progressivamente il
primato del vescovo di Roma, in quanto successore diretto di Pietro (auctoritas apostolica): a tale
primato, riconosciuto dagli ultimi titolari dell’Impero Romano d’Occidente (5° sec.), era connesso il
monopolio dell’interpretazione vincolante delle Sacre Scritture. L’auctoritas fu anche 1’oggetto di



uno scontro, durato sostanzialmente per tutto il Medioevo, tra Chiesa e Impero, dovuto al fatto che il
cristianesimo — non essendo, come la religione romana, una religione nazionale e quindi politica —
poneva il problema del rapporto tra sfera trascendente e sfera temporale. Per Agostino I’Impero ¢
espressione di una potestas necessaria nell’ordine mondano, ma di quest’ultimo condivide tutti i
limiti e le imperfezioni: il potere puo quindi giustificarsi soltanto se si lascia orientare al bene,
sottomettendosi all’a. della Chiesa. L’'impostazione dei rapporti fra Chiesa e Impero come titolari,
rispettivamente, dell’auctoritas e della potestas trovera espressione nella «teoria delle due spade» di
papa Gelasio I (492-96), che tuttavia si prestera anch’essa a interpretazioni discordanti e quindi non
mettera fine ai contrasti tra le due grandi istituzioni universalistiche del Medioevo. Nel corso del 14°
sec. prendera avvio — con Marsilio da Padova, Guglielmo di Occam e Bartolo da Sassoferrato — la
tendenza all’autolegittimazione dell’ordine politico.

La svolta moderna. Con I’eta moderna il ruolo e il significato della nozione di a. mutano
profondamente. Dal punto di vista religioso, Lutero e Calvino attaccano frontalmente I’a. della
Chiesa di Roma, rivendicando il «libero esame» delle Sacre Scritture da parte di ogni credente.
Insieme alla liberta religiosa, che riguarda la sfera della coscienza, Lutero e Calvino teorizzano pero
la completa sottomissione del cristiano all’a. politica (necessaria per punire i malvagi), contribuendo
cosi a quel rafforzamento del potere politico che costituisce uno dei tratti caratteristici della
modernita. I moderni Stati nazionali tendono infatti a liberarsi dalla ‘tutela’ della Chiesa e ad
affermare la propria autonomia. Sotto questo profilo, I’idea di a. perde il suo significato religioso-
sacrale e assume un significato esclusivamente politico, che la fa coincidere con il potere (o 1 poteri)
dello Stato e che trovera il suo nuovo paradigma teorico nel giusnaturalismo moderno (da Hobbes a
Kant ). Tale paradigma si contrappone alla tradizione aristotelica, che vedeva nello Stato I’esito di un
processo naturale, fondato sulla naturale socievolezza dell’'uomo e sulla altrettanto naturale
diseguaglianza degli individui (divisi, in virtu delle loro doti intellettuali o fisiche, in «atti al
comando» e «atti all’obbedienza»): per i giusnaturalisti, infatti, lo Stato & 1’esito di una decisione
razionale, presa da individui liberi ed eguali e sancita da un patto o contratto. Il nuovo principio di
legittimazione dell’a. politica ¢ quindi il consenso razionale: ma mentre per I’assolutista Hobbes e
per il democratico Rousseau la sovranita (sia essa esercitata da un individuo, da un’assemblea o dal
popolo nella sua interezza) assorbe in sé€ e annulla le liberta individuali, nei liberali Locke e Kant il
potere dello Stato trova il suo limite, la sua funzione e il suo fine nella tutela delle liberta individuali.

Principio di autorita e libero uso della ragione. Sul piano piu specificamente filosofico, 1’a. appare ai
pensatori moderni come qualcosa che si oppone al libero uso della ragione. Come qualcosa, dunque,
che non «fa crescere» I’'uomo, ma che al contrario ne limita o addirittura ne blocca lo sviluppo. I
protagonisti del razionalismo polemizzano contro il principio di a. (incarnato da Aristotele e dalla
Chiesa di Roma) e contro la tradizione, sostenendo che I'uomo deve affidarsi soltanto alla ragione,
mentre i primi scienziati moderni, come Galilei, fanno altrettanto nell’ambito della ricerca
scientifica. Nella modernita, quindi, I’a. & concepita negativamente, come dogmatismo che ostacola
la ragione e/o la liberta, ed ¢ valutata positivamente soltanto in quanto il soggetto possa riconoscersi
in essa. Questo atteggiamento, che trovera la sua piu chiara espressione nei filosofi dell’Illuminismo
e ricevera ulteriore impulso della Rivoluzione francese, ispirera le ideologie politiche e i grandi
sistemi filosofici dell’Ottocento, che prevedono la scomparsa dell’a. come qualcosa di esterno
all’'uomo: per liberali e democratici 1’a. legittima ¢ quella dello Stato fondato sul consenso dei
cittadini; per Hegel nella storia, processo razionale e necessario, si realizza la perfetta coincidenza
tra liberta e a.; per 1 positivisti I’a. € rappresentata dalla ragione scientifica, che garantira all’'uomo un
indefinito progresso; per i marxisti I’a. come imposizione esterna verra sostituita, nella societa
socialista, dall’autogoverno dei produttori.



L’autorita nel Novecento. Nel corso del 20° sec., con 1’avvento delle masse sulla scena politica e
sociale, si ripresenta un «bisogno di a.» che trova espressione sia nell’espansione degli apparati dello
Stato, sia nell’avvento di regimi autoritari e totalitari. In questo quadro la riflessione sull’a. si allarga
alle scienze sociali e politiche e alla psicologia. Durkheim considera 1’a. come una funzione della
societa: quest’ultima esercita infatti una sorta di «trascendenza» sui suoi membri ed ¢ quindi la fonte
di ogni forma di autorita. In polemica con la visione liberale dei rapporti individuo/Stato, Durkheim
sostiene che 1’a. non limita ma anzi rende possibile la liberta: il singolo ¢ infatti libero solo se
integrato in una pluralita di gruppi sociali (famiglia, Chiese, corporazioni) la cui a., indipendente da
quella dello Stato, da senso all’azione individuale e la sottrae ai rischi di disordine e di anomia.
Freud, dal canto suo, sottolinea la natura ambivalente del rapporto che gli uomini hanno con I’a.: per
spiegare la genesi della societa egli avanza I’ipotesi del parricidio originario, secondo la quale il
padre ¢ stato ucciso dall’orda dei figli per liberarsi dai suoi divieti; ma una volta soddisfatta
I’aggressivita con il parricidio, la figura paterna «sopravvive» interiorizzata dai membri della societa.
Analogamente, ogni individuo, dopo aver «lottato» contro I’a. paterna, ne interiorizza i divieti contro
le pulsioni primarie: e solo tale interiorizzazione permette il sorgere di una personalita integrata e di
una societa civile. Tra gli anni Trenta e gli anni Sessanta, la Scuola di Francoforte — attraverso le
opere di Horkheimer, Adorno e Marcuse — reinterpreta le tesi freudiane alla luce del marxismo,
sostenendo che la contrapposizione tra a. e liberta non € inscritta nella natura umana, ma ¢ il frutto
del sistema capitalistico, nel quale si danno rapporti fondati sul dominio e sullo sfruttamento,
tendenti a tradursi in regimi politici autoritari (fascismo). Le tesi dei francofortesi influiranno sui
movimenti del Sessantotto, caratterizzati da una ripresa e da una radicalizzazione dell’atteggiamento
antiautoritario: 1’a. viene attaccata in tutte le sue forme — nella famiglia, nella scuola, nell’universita,
nello Stato — e si diffondono comportamenti e stili di vita ispirati a un largo permissivismo. E in
questa fase che I’idea di a. tocca il punto piu alto della sua eclissi, che si riflette emblematicamente
nella crisi della famiglia tradizionale e della figura del padre. Questo esito viene spiegato da settori
del pensiero cattolico contemporaneo (si pensi a Del Noce) come conseguenza del nichilismo nel
quale precipita la ragione quando si distacca dalle sue fonti trascendenti. Una difesa delle «ragioni»
dell’a. viene anche dall’etologia: K. Lorenz sostiene che 1’ostilita verso ogni forma di a. rischia di far
perdere all’'uomo contemporaneo la capacita di controllare le proprie dinamiche pulsionali; I’a.
appartiene infatti alle strategie umane per gestire I’aggressivita e permette all’individuo e alla societa
di rispondere alle sfide ambientali e culturali.

AVALUTATIVITA

Concetto introdotto da M. Weber per indicare la caratteristica che conferisce scientificita alle
discipline storico-sociali. Queste ultime devono essere wertfrei — ossia libere da «giudizi di valore» —
giacché la loro validita dipende soltanto dai «giudizi di fatto» sui fenomeni indagati. Weber
riconosce che lo scienziato sociale, nella scelta degli argomenti oggetto delle sue indagini, ¢
influenzato dai propri orientamenti di valore: ma questa «relazione di valore» non va in alcun modo
confusa con il «giudizio di valore» su quei medesimi argomenti, che esula dal discorso scientifico,
perché implica giudizi di tipo morale. Criticato dagli esponenti del marxismo, secondo i quali
qualsiasi indagine scientifica ¢ condizionata dagli interessi di classe, il concetto di a. € stato ripreso
da studiosi di orientamento neopositivistico, i quali distinguono tra «contesto della scoperta» (in cui
possono essere presenti vari fattori, anche di natura morale) e «contesto della giustificazione» (che
riguarda solo 1 fatti e la logica).



AZIONE

Nel suo significato piu generale — come attivita od operazione posta in essere da un determinato
soggetto — I’a. corrisponde al fare (7woLelv) aristotelico, che il filosofo greco contrappone al subire,
ossia a tutte quelle modificazioni che il soggetto avverte in modo passivo e che danno luogo alle
affezioni (sensazioni, passioni, emozioni). Dal punto di vista logico I’a. o I’agire — come il patire — ¢
una delle dieci categorie studiate nell’Organon. Questo significa che puo essere predicata di un
soggetto, ma che non ¢ un soggetto a sé stante, cio¢ una sostanza. Aristotele ( Etica Nicomachea,VI)
distingue 1’a. umana in souolg (la produzione di oggetti, propria delle arti e di cui si occupano i
saperi tecnici) e mpaELg (la sfera dell’agire umano in senso lato, che non si risolve nella creazione di
oggetti ma ha il suo fine in sé stessa e di cui si occupano le scienze pratiche dell’etica e della
politica). Tale distinzione ¢ ripresa da Tommaso, che parla di a. transitiva, che passa dal soggetto
agente nella materia esterna, e di a. immanente, che rimane nel soggetto (come accade nel sentire,
nell’intendere, nel volere). Nell’ambito delle a. volontarie Tommaso distingue altresi tra a. elicite
(I’atto stesso del volere) e a. comandate (I’attivita fisica che si realizza in quanto voluta, come il
camminare, il parlare, ecc.).

Le filosofie dell’azione. Se nella metafisica classica 1’a. presuppone 1’essere — giacché la capacita di
essere agenti ¢ un predicato della sostanza — tra 1l 18° e 1l 19° sec. si pongono le premesse di una
concezione opposta, che fa dell’a. il momento di accesso alla verita. Tali premesse — espresse
letterariamente da Goethe (che nel Faust traduce in principio erat verbum con «in principio era
|’azione») — sono rintracciabili nel primato dell’a. morale affermato da Kant e soprattutto nella tesi
fichtiana secondo cui I’assoluto (1’'i0) non ¢ una sostanza ma un’attivita che pone sé stessa e I’altro
da sé, in una infinita lotta contro il non-io e una altrettanto infinita riaffermazione di sé. Al pensiero
di Fichte si ispira la «filosofia dell’a.» di von Cieszkowski, esponente della sinistra hegeliana, che
nei Prolegomeni alla filosofia della storia (1838) oppose all’essere del presente il dover essere
dell’avvenire, che puo essere realizzato solo dall’azione. Ma ¢ soprattutto in relazione a determinate
correnti della filosofia contemporanea che si puo parlare di «filosofie dell’a.». Tale definizione si
attaglia, in particolare, alle filosofie di ispirazione religiosa elaborate dai francesi Ollé-Laprune (=),
Blondel (=) e Laberthonniere (=), le quali — criticando 1’astrazione del sapere intellettualistico —
rintracciano nell’a. I’'unione di vita e pensiero e quindi la sola dimensione in cui puo essere colto
I’uomo nella sua realta (realta di cui fa parte integrante 1’insopprimibile tendenza verso la sfera
trascendente). In Blondel tale concezione genera la caratteristica opposizione fra «volonta volente» e
«volonta voluta», ed ¢ la prima — mai soddisfatta delle proprie conquiste nella vita di tutti 1 giorni —
che genera una tensione verso la sfera della trascendenza che apre la via alla fede. In Laberthonniere
una concezione analoga produce la classica dicotomia fra intellettualismo greco, che considera Dio
come un «motore immobile», e realismo cristiano, che invece concepisce Dio come a. eternamente
vivificante. Caratterizzato da un chiaro senso del limite ¢ invece il pragmatismo (=), che puo essere
considerato una filosofia dell’a. in quanto fa della sfera pratica — la sfera delle azioni umane — il
movente della nostra conoscenza e il criterio per stabilire il valore di verita delle nostre idee. La
centralita dell’a. ricevera una declinazione socio-politica in Sorel (=), per il quale I’a. ¢ in grado di
creare miti che costituiscono la sua stessa giustificazione: essa, in altre parole, produce
autonomamente le condizioni del proprio successo e si svincola da qualsiasi limite razionale e
fattuale. Divenuto uno dei teorici del sindacalismo rivoluzionario, Sorel scrisse le Riflessioni sulla
violenza (1908), ispirandosi al vitalismo di Bergson, di cui aveva seguito i corsi al College de
France, e sviluppando parallelamente una polemica radicale contro la democrazia parlamentare che
lo spinse gradatamente verso la destra dell’ Action francaise e verso il nascente fascismo italiano.



La teoria dell’azione. Il concetto di a. ha suscitato particolare interesse, sul finire del 20° sec.,
nell’ambito della filosofia analitica, dando vita a una «teoria dell’a.» che mirava a una soddisfacente
definizione del concetto di a. umana e all’individuazione di modelli esplicativi cui sono riconducibili
le correnti spiegazioni motivazionali dell’azione. Piu che al tradizionale problema del determinismo
etico, la riflessione contemporanea sull’a. rappresenta un «capitolo» della discussione sui rapporti
mente-corpo. I due problemi presi soprattutto in cosiderazione sono: (1) come definire le azioni
umane distinguendole dai movimenti corporei involontari; (2) come descrivere la struttura logica
delle spiegazioni delle azioni umane. Il punto di partenza ¢ dato dalle dottrine antimentalistiche di
Ryle e Wittgenstein, i quali contestano la tesi (presente in Cartesio, Hume, Bentham e S. Mill)
secondo la quale le a. umane sarebbero determinate da cause mentali (volizioni, desideri, intenzioni,
motivi). Secondo la dottrina non causale dell’a. — che verra ripresa ed elaborata da Anscombe,
Peters, Hampshire, A. Melden, A. Kenny, von Wright — intenzioni € motivi non sono cause occulte
dei comportamenti manifesti, bensi categorie linguistiche mediante le quali un movimento corporeo
viene interpretato come a., cioe in termini di volontarieta e direzione verso uno scopo. Le a. sono
cosi, per questi autori, comportamenti finalizzati o intenzionali che ricevono il loro senso dalle
convenzioni linguisticosocial i entro cui s i € stati educati, ossia in un contesto ermeneutico estraneo
a quello naturalistico-meccanicistico (causale) a cui il positivismo ottocentesco € novecentesco
avevano cercato di ricondurle. Per Anscombe e von Wright, in particolare, un movimento corporeo ¢
un’a. solo se viene descritto come intenzionale. Tale descrizione, conseguentemente, diventa parte
costitutiva dell’a. stessa. Per quanto influenti, le teorie non causali o ermeneutiche dell’a. ispirate alla
filosofia della mente wittgensteiniana sono state spesso criticate per i loro presupposti
eccessivamente culturalistici. Alla interpretazione di ispirazione wittgensteiniana si oppone quella
«causalistica», che annovera tra i suoi maggiori sostenitori Davidson, Danto, Goldman, B. Brand.
Tra le alternative a tali teorie la piu influente ¢ quella di Davidson (=), il quale sostiene una teoria
causale senza avallare una forma di dualismo cartesiano: le ragioni e le intenzioni sarebbero cause
non in quanto eventi mentali ma in quanto eventi neurofisiologici di cui si danno descrizioni
mentalistiche.

Azione sociale. Aspetto dell’a. studiato soprattutto dalla sociologia. L’a. s. ¢ 1’a. che si svolge in
concomitanza e intrecciandosi con quella di altre persone. Tale a. puo essere istituzionale o
extraistituzionale. Il primo modello ¢ stato studiato soprattutto da Durkheim (=>) nelle Regole del
metodo sociologico (1895), dove vengono evidenziati gli aspetti oggettivi dell’a. s., ossia quelli
esercitati da entita dotate a qualsiasi titolo di potere coercitivo; il secondo da Weber in Economia e
societa (1922), che evidenzia gli aspetti soggettivi dell” a. umana dal punto di vista del calcolo
razionale dei fini. Una sintesi dei due punti di vista ¢ stata proposta da T. Parsons (La struttura
dell’azione sociale, 1937; Il sistema sociale, 1951), secondo il quale I’a. s. deve essere studiata a vari
livelli che sostanzialmente interagiscono fra di loro, creando una continua osmosi fra le motivazioni
psicologiche e soggettive dell’a. e i rapporti oggettivi entro i quali essa viene necessariamente a
manifestarsi. In questo contesto la classica distinzione di Weber fra «a. razionale rispetto allo scopo»
e «a. razionale rispetto al valore» ¢ apparsa non piu sufficiente a descrivere la crescente complessita
dell’azione sociale. F. Znaniecki in Azione sociale (1936) ha proposto una concezione
«evoluzionistica» dell’a. s., secondo la quale essa rappresenta un adattamento progressivo verso fini
stabiliti di volta in volta in relazione ai mezzi disponibili. Diversi tipi di approccio, ancora, sono
offerti dalla teoria dei sistemi e dei gruppi sociali di W. Buckley (Sociologia e teoria dei sistemi,
1968) o dall’analisi di tipo statistico di A. Touraine (Sociologia dell’azione, 1965; Produzione della
societa, 1973).



BARBARA

Termine mnemonico della sillogistica, designante il primo modo della prima figura del sillogismo, in
cui sia le premesse sia la conclusione sono proposizioni universali affermative (A). Per es.: «Ogni
animale ¢ corpo; ogni uomo ¢ animale; dunque ogni uomo ¢ corpo». Questo, che ¢ considerato il
sillogismo tipo, consiste nell’applicare un principio generale a un caso speciale o singolare.

BARBARI

Termine mnemonico della sillogistica, designante un modo subordinato alla prima figura, ottenuto
con la subalternazione della conclusione di barbara (=»). Per es.: «Ogni animale ¢ corpo; ogni uomo
¢ animale; dunque qualche uomo ¢ corpo».

BENE

Nella storia della filosofia ¢ possibile distinguere due diverse concezioni del b.: una oggettivistica e
metafisica, e una soggettivistica. Il massimo esponente della prima ¢ Platone, per il quale il
fondamento metafisico del reale ¢ costituito dalle idee, e il b. & 1’idea suprema. Platone paragona il
b. al Sole, affermando che, come il Sole permette alle cose di essere generate, di crescere e di
divenire visibili, cosi il b. fa essere e rende conoscibili le idee («Cid che il b. ¢ nel mondo
intelligibile rispetto all’intelletto e agli intelligibili, altrettanto ¢ [il Sole] nel visibile rispetto alla
vista e agli oggetti visibili», Repubblica, VI, 508 a-d). Il b. ¢ dunque in Platone il principio di
spiegazione di tutto I’Universo: € ci0 che fa essere ogni cosa, ideale e reale, ¢ Dio medesimo.
L’uomo puo ascendere a esso solo se si sottrae ai sensi, disprezzando quelli che sono b. solo per chi,
nelle tenebre della caverna, ancora scambia per realta le ombre, cio¢ le cose sensibili. Aristotele
elabora due concezioni del b.: una di carattere antiplatonico, secondo la quale il b. non € qualcosa di
trascendente bensi ¢ qualcosa di immanente alla vita sociale e politica dell’'uomo, una di ispirazione
platonizzante, in quanto identifica il b. con I’atto puro o motore immobile. Nell” Etica Nicomachea,
infatti, Aristotele dice cha la saggezza (podvnoLg) ¢ la virtl di coloro che sono capaci di
amministrare bene la famiglia o lo Stato, in quanto sanno che cosa ¢ b. sia per loro stessi sia per gli
altri. Ma ben superiore alla saggezza ¢ la sapienza (codpia), che ¢ la scienza delle realta pit sublimi,
delle quali coglie anche i principi, con un’intuizione immediata. Plotino, riprendendo la dottrina
platonica, concepisce il b. come la prima ipostasi dell’ Uno, e lo considera come causa dell’essere e
della scienza (Enneadi, VI, 7, 16). Una cosa ¢ quindi buona nella misura in cui partecipa del b.
supremo, derivando da esso per via emanativa, € occupa il posto assegnatole all’interno di un ordine
universale.

Il cristianesimo. Concentrando in Dio tutti i valori, il cristianesimo lo concepisce come il b. supremo
in entrambi 1 significati, di suprema bonta e di suprema felicita per chi giunga a Lui, conservandogli
altresi il significato di supremo modello, di altissima meta di ogni operare umano, di sovrana misura
in base alla quale tutto ¢ giudicato. Tommaso afferma la coincidenza in Dio, secundum rem, del b.
con I’essere: «Ostensum est...ipsum esse primum ens et summum bonum» (Summa contra Gentiles,
IL, 11, 910; cfr. anche Summa theologiae, I, q. 5, artt. 1-3). Il cristianesimo, introducendo il principio
della creazione, porta cosi alle estreme conseguenze la dottrina del b. metafisico e ontologico in
quanto rivendica al creato come tale la dignita di cosa buona perché creata da Dio, Sommo Bene. 11
b. metafisico diviene espressione di un afflato cosmico che unisce il mondo a Dio.



La filosofia moderna. Per il naturalismo del Rinascimento il b. &€ cio che & appetito. Ma ¢ soprattutto
il soggettivismo moderno a trasformare radicalmente 1’idea del bene Con Hobbes si arriva a
formulazioni assai nette in senso soggettivistico: «L’uomo chiama buono 1’oggetto del suo desiderio,
cattivo 1’oggetto del suo odio o della sua avversione, vile I’oggetto del suo disprezzo. Le parole
‘buono’, ‘cattivo’, ‘vile’ si intendono sempre in rapporto a chi le adopera; perché non c¢’¢ nulla di
assolutamente e semplicemente tale e non c’¢ nessuna norma comune per il b. e per il male, che
derivi dalla natura delle cose» (Leviatano, I, 6). Lo segue Spinoza: «Intendero essere b. quello che
sappiamo certamente esserci utile» (Etica, IV, def. I). Sulla stessa linea ¢ Locke: «Cio che ¢ atto a
produrre piacere in noi ¢ quello che chiamiamo b. e cio che ¢ atto a produrre dolore ¢ cio che
chiamiamo male; e per nessun’altra ragione tranne la sua attitudine a produrre in noi piacere o
dolore, nelle quali cose consiste la nostra felicita o infelicita» (Saggio sull’intelletto umano, 11, 21,
43). Kant riprende e trasforma profondamente la concezione soggettivistica: il b. consiste nella
volonta buona, tesa al rispetto della legge morale; consiste cio¢ in un modo d’azione estraneo a ogni
calcolo di utilita o di felicita immediata, a favore del rispetto di quel dovere che ogni uomo sente
nella propria coscienza come un comando inesorabile. Kant tuttavia ammette che il ‘b. perfetto’ (o
‘sommo bene’) deve contenere, oltre alla virtu, anche la felicita, e postula I’esistenza di Dio, che, in
una vita oltremondana, dovra commisurare la felicita alla virtu.

BIOETICA

L’introduzione nel linguaggio scientifico del termine bioetica si deve, agli inizi degli anni Settanta
del Novecento, all’oncologo V.R. Potter (Bioethics: the science of survival, 1970, trad. it. Bioetica:
la scienza della sopravvivenza; e Bioethics: bridge to the future, 1971, trad. it. Bioetica: ponte verso
il futuro). Potter intende tale termine come ripristino di rapporti tra cultura umanistica e scientifica,
e, specificamente, tra valori morali ed esigenze degli ecosistemi, naturale e umano. Nato sotto
I’influenza dell’ambientalismo e dell’ecologia della fine degli anni Sessanta del 20° sec., il termine ¢
stato presto attratto verso problemi inerenti al nucleo centrale della biomedicina. Successivamente ha
conosciuto una larghissima fortuna, e va ormai ben al di 1a dell’originaria etica medica, dato che
descrive una molteplicita di campi disciplinari e individua un tema capitale della discussione
pubblica. Parafrasando il titolo di un saggio di Toulmin, How medicine saved the life of ethics
(1982), si potrebbe dire che la b. ha offerto nuove opportunita alla filosofia e al diritto, alla
sociologia e alla psicanalisi, imponendo loro confronti continui e ravvicinati con un’innovazione
scientifica e tecnologica impetuosa e sovente drammatica, promuovendo in tal modo anche una
ricerca interdisciplinare particolarmente fruttuosa. Il riferimento alla b. si dilata; non riguarda
soltanto un discorso sempre pit comprensivo sui temi della vita, ma si allarga alla descrizione di
pratiche che investono 1’organizzazione della ricerca, I’insegnamento, 1’attivita medica, producendo
anche un nuovo tipo di istituzioni, i comitati etici. B. diviene cosi un termine polisenso, per non dire
ambiguo, difficile da racchiudere in una definizione.

La necessita di una regola giuridica. Proprio questa estensione, o indeterminatezza, dei confini della
b. ha provocato reazioni, volte non soltanto a meglio precisarne lo statuto epistemologico, ma
soprattutto a mettere in evidenza come la vita (10c) e le sue vicende non possano essere affidate
unicamente alle indicazioni dell’etica, ma esigano I’assunzione di responsabilita politiche e
I’intervento della regola giuridica. Si impongono qui tre tipi di considerazioni. In primo luogo, la b.
non puo essere intesa come una disciplina normativa: deve essere considerata piuttosto come un
luogo di incessante elaborazione e confronto tra posizioni e valori diversi, dove certamente si



elaborano principi e modelli di riferimento, ma in forma aperta e dialogica, ponendo cosi anche le
premesse per superare situazioni di conflitto e giungere a posizioni condivise. La forte
istituzionalizzazione della b., quindi, deve essere ispirata alla stessa logica: soprattutto a livello
nazionale, i comitati etici non possono essere organizzati € operare come se si trattasse di soggetti ai
quali viene trasferita una quota di sovranita, come ‘consiglieri del principe’ o addirittura come
decisori finali. Essi debbono piuttosto presentarsi come interlocutori della societa, cui forniscono gli
elementi necessari per lo sviluppo informato della discussione bioetica pubblica (diverso puo essere
il ruolo dei comitati etici locali, in un ospedale o in un istituto di ricerca, dove il loro parere diviene
parte di una procedura di decisione). La politica, infine, deve certamente presentarsi come la
dimensione dove legittimamente si opera perché le istituzioni facciano le scelte di carattere generale
e fissino le regole necessarie: ma il modo in cui questa funzione viene esercitata deve tener conto
della materia sulla quale si esercita il suo potere di decisione, la vita, che richiede sobrieta, senso del
limite, ascolto anche preventivo della voce dei cittadini (com’¢ avvenuto, per es., con la
consultazione informale dei cittadini della Gran Bretagna, anche attraverso la posta elettronica, su un
tema delicato come la scelta del sesso dei nascituri). Queste prassi istituzionali, peraltro,
costituiscono un impegno per gli Stati che hanno firmato la Convenzione sulla biomedicina, il cui
art. 28 prevede proprio che «le fondamentali questioni suscitate dagli sviluppi della biologia e della
medicina divengano oggetto di discussione pubblica appropriata, alla luce, in particolare, delle
specifiche implicazioni mediche, sociali, economiche, etiche e giuridiche, e affinché le possibili
applicazioni di tali sviluppi divengano oggetto di consultazioni appropriate».

L’istituzionalizzazione della bioetica. L’area coperta dall’analisi bioetica si € venuta
progressivamente dilatando, insieme all’evidenza di punti di vista contrapposti, che caratterizzano
una discussione spesso fortemente polemica, tanto da apparire come un conflitto tra fini non
negoziabili, si che il suo esito sarebbe inevitabilmente segnato dal prevalere di una posizione e
dall’integrale sacrificio dell’altra. Questa situazione sarebbe determinata dal fatto che viviamo in
un’epoca in cui a valori generalmente condivisi (o imposti) si € venuto sostituendo un pluralismo o
politeismo dei valori. Si tratta, quindi, di misurare la distanza tra i valori proclamati, di individuare
analiticamente le situazioni oggetto dell’analisi, di valutare la qualita delle soluzioni proposte e
adottate. La riflessione bioetica ha assunto come oggetto le questioni della vita in tutta la loro
ampiezza. Essa non considera quindi soltanto la vicenda umana nelle sue varie fasi, ma comprende
anche quelle anteriori alla nascita e successive alla morte. Mette in rapporto la vita di ciascuno e di
tutti con 1’ambiente fisico e sociale in cui si svolge, affrontando temi come quelli della tutela
dell’ambiente (e dunque anche la vita animale e vegetale) e della distribuzione delle risorse (anche
nel rapporto con i paesi in via di sviluppo), dell’industria farmaceutica e di quella assicurativa, della
brevettabilita e delle biotecnologie, dell’insegnamento e dell’organizzazione ospedaliera. Basta
scorrere 1’elenco dei pareri approvati dai comitati etici dei diversi paesi per rendersi conto del
progressivo arricchirsi delle materie di cui ritengono necessario occuparsi. Si puo cosi dire che lo
sguardo bioetico ha permesso, € continua a permettere, di stabilire connessioni che fanno della
persona e della sua vita il criterio di analisi e di giudizio di situazioni variamente incidenti
sull’esistenza. Si possono cosi comprendere le modalita attraverso le quali si compie
I’istituzionalizzazione della bioetica. Questa, infatti, non deve essere rinvenuta soltanto nei comitati
etici, ma trova manifestazioni sempre piu significative in norme contenute in leggi nazionali e in
documenti internazionali. Da una settorialita istituzionale della b. si € cosi passati a una sua
pervasivita che informa interi settori della legislazione. Da ci0 deriva anche un consistente
arricchimento dei principi fondativi. Nel suo stadio iniziale, coerentemente con il suo statuto
prevalentemente teorico e con il suo radicamento originario nella cultura statunitense, la b. ha dato



rilievo a principi che, come quelli di beneficenza, non maleficienza e autonomia, avevano gia trovato
elaborazione nell’ambito della filosofia morale. Via via che la riflessione teorica veniva
accompagnata in modo consistente da norme giuridiche, assumevano particolare rilevanza principi
pil propriamente giuridici, come quelli del consenso informato, della tutela dei dati personali,
dell’irriducibilita della persona e della sua vita alle dinamiche di mercato. In questa integrazione tra
principi filosofici e giuridici puo cogliersi anche un contributo significativo della cultura europea,
particolarmente attenta ai profili istituzionali. Punto d’approdo importante di questa riflessione ¢
I’art. 3 della Carta dei diritti fondamentali dell’Unione Europea (2000): «1. Ogni individuo ha diritto
alla propria identita fisica e psichica. 2. Nell’ambito della medicina e della biologia devono essere
particolarmente rispettati: il consenso libero e informato della persona interessata, secondo le
modalita stabilite dalla legge; il divieto delle pratiche eugenetiche, in particolare di quelle aventi
come scopo la selezione delle persone; il divieto di fare del corpo umano e delle sue parti in quanto
tali una fonte di lucro; il divieto della clonazione riproduttiva degli esseri umani». E significativo,
poi, che la stessa Carta abbia inserito le caratteristiche genetiche tra le cause di non discriminazione
(art. 21.1). Considerando sempre la dimensione internazionale, assumono particolare rilievo la
Convenzione del Consiglio d’Europa per la protezione dei diritti umani e della dignita dell’essere
umano riguardo alle applicazioni della biologia e della medicina (Convenzione sui diritti umani e la
biomedicina, 1997) e il suo Protocollo aggiuntivo sul divieto della clonazione riproduttiva degli
esseri umani (il Consiglio d’Europa ¢ sempre stato assai attivo in queste materie con numerose
risoluzioni e raccomandazioni fin dal 1982). E, pur nella diversita dei loro effetti giuridici, due
documenti dell’Unesco: la Dichiarazione universale sul genoma umano e 1 diritti dell’uomo (1997) e
la Dichiarazione universale sulla bioetica e i diritti dell’'uomo (2005). E opportuno ricordare,
tuttavia, che ben prima dell’avvio della discussione bioetica norme riconducibili ai temi da essa
considerati erano presenti in molte legislazioni nazionali (basta qui ricordare 1’art. 5 del Codice
civile italiano del 1942 sugli atti di disposizione del proprio corpo) e soprattutto nel Codice di
Norimberga del 1947 che, a conclusione del processo ai medici nazisti, fissava 1 principi della
sperimentazione clinica e 1’obbligo del consenso informato (principi poi ribaditi dalla Dichiarazione
di Helsinki del 1964 e da quella di Manila del 1981, quest’ultima dedicata in particolare agli studi
clinici nei paesi in via di sviluppo). Proprio quei piu lontani documenti, peraltro, consentono di
misurare il passaggio da un’impostazione in termini di etica medica alla visione attuale della b. come
considerazione dei problemi della vita irriducibile ai soli profili clinici e che, quindi, implica la
rilevanza e la responsabilita di una ben piu ampia platea di soggetti. Esaminando 1 piu recenti
documenti internazionali, inoltre, emergono in modo chiaro, anche se indiretto, i conflitti di valori e
di interessi gia ricordati, che si manifestano attraverso il rifiuto da parte di alcuni Stati di firmare o
ratificare quei documenti. E il caso, per es., della Convenzione sui diritti umani e la biomedicina, che
la Gran Bretagna non ha voluto firmare poiché riteneva inaccettabile, in particolare, il divieto di
produrre embrioni umani a fini di ricerca (art. 18.2). Un rifiuto, questo, che aveva motivazioni
complesse, legate al modo di considerare I’embrione, al primato attribuito alla liberta di ricerca
scientifica, alla volonta di fare della Gran Bretagna un polo rilevante dell’industria biotecnologica.
Questa vicenda illustra in modo eloquente 1’intreccio di interessi che concorrono a definire il campo
della riflessione bioetica, e il continuo confronto tra modelli culturali che questa impone. E mette in
evidenza una debolezza, nel momento in cui si vuol passare alla traduzione istituzionale di alcune
acquisizioni teoriche. I temi della b. sono davvero globali. Cio impone, da una parte, una loro
considerazione transculturale, che in piu di un caso rende difficoltosa 1’attribuzione di valore
universale ad alcuni principi di riferimento. E, dall’altra parte, rende possibile il sottrarsi a regole pur
ampiamente condivise attraverso un ‘turismo dei diritti’ sempre piu diffuso, che spinge studiosi a
emigrare dove minori sono i limiti alla ricerca, imprese a localizzarsi dove sono piu facilmente



eludibili i vincoli alle sperimentazioni, persone a chiedere una sorta di asilo dove ¢ possibile
soddisfare bisogni che vengono negati nel loro paese d’origine (per es., procreazione medicalmente
assistita, interruzione della gravidanza, suicidio assistito). Poiché ¢ impensabile una soluzione
autoritativa di questi conflitti culturali e d’interesse, si conferma la necessita di una b. dialogica,
capace non solo di produrre interdisciplinarita, ma comunicazione tra ambienti e sensibilita diverse.
Una via, questa, che puo favorire la progressiva costruzione di valori e regole comuni.

Lo statuto dell’embrione. La b., dunque, ¢ anche rivelatrice di un disagio, che deve essere affrontato
tenendo conto che le difficolta e 1 conflitti non rimangono confinati nell’ambito della discussione
scientifica, ma coinvolgono i singoli e la societa nel suo insieme, proprio in ragione del fatto che si
tratta di individuare principi, criteri e regole che incidono sulla vita di ciascuno. In questo modo la b.
individua un campo nel quale s’intrecciano valutazioni individuali, fondazione di valori, esigenze
sociali ed economiche e, infine, scelte normative. Problematicita e disagio derivano sostanzialmente
da un’innovazione scientifica e tecnologica che ha fatto divenire oggetto di possibile scelta
individuale questioni prima affidate alle leggi della natura. Questo avveniva parallelamente alla
‘rivoluzione del consenso informato’, che non soltanto sottraeva al potere incondizionato del
terapeuta le decisioni sulla salute, ma attribuiva a ciascuno il potere di governo del proprio corpo,
facendo nascere un nuovo ‘soggetto morale’ al posto di una persona oggetto di scelte mediche e di
inviolabili regole naturali. Cosi la b. si presenta come il terreno dove si affronta il tema delle
modalita e dei limiti dell’esercizio di questo nuovo potere, alla cui emersione ¢ venuto via via
collegandosi un catalogo di nuovi diritti (diritto di procreare, di nascere bene, di ricevere un
patrimonio genetico non manipolato, di morire con dignita, ecc.). Al tempo stesso, pero, si ¢
manifestata una difficolta di metabolizzazione individuale e sociale dell’innovazione, che ha
prodotto richieste di fissazione di limiti, di imposizione di divieti. La dialettica tra liberta e autorita, e
tra autonomia individuale e valori irrinunciabili, ha cosi investito lo stesso modo d’intendere la vita,
il senso e la portata che devono esserle attribuite. L’affermazione della sacralita della vita pone
immediatamente una serie di interrogativi: che cosa puo intendersi per vita? Quali sono gli interventi
che non ne violano la sacralita? Quali i soggetti che possono limitare il potere individuale di
decisione e quali i modi per farlo? Siamo cosi di fronte ad aree critiche, che esigono sempre analisi
puntuali, perché non soltanto le innovazioni scientifiche e tecnologiche recenti, ma tutta la storia
della medicina ci parlano di un corpo ‘manipolato’ per migliorarne la qualita di vita e garantirne il
pil possibile la sopravvivenza. Al tempo stesso, pero, non sono di oggi soltanto regole che escludono
la piena disponibilita del corpo da parte dello stesso interessato, dal divieto di compiere atti che
possono lederne I’integrita alla considerazione del suicidio come reato, all’esclusione della
commerciabilita. Tuttavia, il quadro naturalistico consentiva di far coincidere, anche giuridicamente,
il momento in cui la persona veniva a esistenza con quello della nascita, confinando piuttosto nella
speculazione teologica e filosofica la discussione sulla natura dell’embrione. Senonché, considerando
anche le acquisizioni della biologia, le tecniche di procreazione assistita nonché le nuove frontiere
della sperimentazione, ¢ stato posto il problema di attribuire all’embrione uno statuto morale e
giuridico proprio, fino a proporne una piena equiparazione con le persone gia nate. Qui il conflitto tra
premesse diverse si fa particolarmente evidente, e fa emergere con nettezza quelli che sono stati
definiti stranieri morali, soggetti che parlano linguaggi etici tra loro incompatibili € propongono cosi
prospettive bioetiche ispirate a premesse religiose, filosofiche, scientifiche profondamente diverse.
Per risolvere la questione dello statuto dell’embrione, sono state variamente invocate le acquisizioni
della scienza, presentate tuttavia dai vari studiosi in forme tali da non consentire conclusioni
univoche, si che non sembra possibile risolvere il problema su questa sola base. Peraltro, anche se
non si conviene sull’equiparazione embrione-nato, questo non implica 1’esclusione di una



soggettivita per I’embrione, come peraltro gia avviene nei piu diversi sistemi, che prevedono per
I’embrione forme differenziate di tutela. Le soluzioni del problema dell’embrione sono destinate a
influenzare I’impostazione di altre questioni bioeticamente rilevantissime, come 1’interruzione della
gravidanza, I’accesso alle tecnologie della riproduzione, la scelta del sesso dei nascituri, il diritto a
nascere sani, I’intervento sui caratteri genetici. La considerazione dell’embrione come persona fonda
la condanna radicale dell’aborto, eticamente equiparato all’omicidio. Ma la necessita della lotta
all’aborto clandestino, anche per tutelare la salute della donna, viene richiamata, insieme ad altre
motivazioni, per giustificare le norme che, in presenza di determinate condizioni, legittimano
I’interruzione della gravidanza; e I’evidenza della particolare relazione tra la madre e il feto
costituisce il riferimento chiave dell’argomentazione femminista in materia, spostando integralmente
sulla donna la competenza a decidere. Viene cosi illuminato, grazie al pensiero delle donne, un
momento essenziale della riflessione bioetica, che non puo fare astrazione dal dato di genere,
ignorare il ruolo della donna e del suo corpo nella funzione riproduttiva, e cosi omettere anche un
approfondimento sul diritto come discorso pubblico sul corpo femminile. Discende da qui anche
un’impostazione del problema dell’accesso alle tecnologie della riproduzione in termini di liberta
femminile, che viene respinta da chi ritiene che il punto di partenza debba essere rappresentato
unicamente dalla necessita di non discostarsi, se non in casi estremi, dalla naturalita del processo
riproduttivo e dalla considerazione esclusiva dei diritti della persona che deve nascere. L’analisi delle
diverse legislazioni mette in evidenza una molteplicita di soluzioni, con una netta prevalenza di
quelle che consentono ’accesso alle tecnologie della riproduzione per vincere la sterilita di coppia,
anche con seme di donatore. Controverso rimane I’accesso della donna sola (con problemi
riguardanti il principio di eguaglianza e il pari diritto alla tutela della salute), mentre la maternita di
sostituzione ¢ ammessa solo in rarissimi casi (con una preferenza per gli accordi nei quali si concreta
una solidarieta tra donne, e non una relazione mercantile).

Il diritto alla salute. In relazione alle tecnologie della riproduzione, come intorno all’interruzione
della gravidanza, emerge con particolare rilievo il tema del diritto alla salute. Questa ¢ ormai intesa,
secondo la definizione dell’Organizzazione mondiale della sanita, come uno stato di completo
benessere fisico, psichico e sociale, e non come una semplice assenza di malattia. Siamo cosi in
presenza di un diritto destinato a connotare largamente la discussione bioetica, con implicazioni
rilevanti che possono essere cosi sintetizzate: la persona deve essere considerata nella sua integralita
(I’art. 3 della Carta dei diritti fondamentali dell’Unione Europea parla appunto della integrita fisica e
psichica come diritto) e anche nella sua dimensione relazionale; la tutela della salute € competenza
dell’interessato, che la esercita in base al consenso informato, che pud manifestarsi anche nella
forma del rifiuto di cure; il diritto alla salute si presenta come un connotato ineliminabile della
cittadinanza; di conseguenza, la sua realizzazione non puo essere affidata unicamente alle logiche e
alle dinamiche di mercato (con implicazioni rilevanti per quanto riguarda I’allocazione delle risorse
e, in particolare, la presenza di sistemi pubblici di assistenza sanitaria e la necessita di superare la
logica del brevetto quando si tratta, per es., di assicurare 1’accesso alla cura di malattie come 1’AIDS
o la malaria per le persone che vivono in paesi in via di sviluppo). I progressi della genetica mettono
in evidenza opportunita nuove per la tutela della salute, sollevando perd anche interrogativi sulla
legittimita del ricorso a tali tecniche da parte di chi vede in esse il rischio di una violazione dei diritti
dell’embrione o di inammissibili manipolazioni della persona. Il timore delle manipolazioni
genetiche spiega perché si parli di un «diritto di ereditare caratteri genetici che non abbiano subito
alcuna manipolazione» come diritto fondamentale della persona fin dal 1982, anno in cui il
Consiglio d’Europa adotta la Raccomandazione 934/82. L’assolutezza di queste affermazioni ¢
mitigata gia nella stessa Raccomandazione, dove si precisa che il riconoscimento esplicito di un



diritto a un patrimonio genetico non manipolato «non deve contrapporsi al perfezionamento di
applicazioni terapeutiche dell’ingegneria genetica (terapia dei geni), gravida di promesse per il
trattamento e I’eliminazione di alcune patologie che sono trasmesse per via genetica». Si delinea,
dunque, un diritto di ricorrere a tecniche che evitino la trasmissione ai figli di malattie ereditarie,
esplicitamente riconosciuto dall’art. 3 di quella che certamente ¢ la legge piu severa in materia,
I’Embryonenschutzgesetz tedesco del 1990, in cui viene legittimata la selezione degli spermatozoi
quando cio consenta di evitare appunto 1’insorgenza di particolari malattie collegate al sesso del
nascituro; diritto confermato poi da altre legislazioni, come quelle francese e inglese, con
I’ammissione della diagnosi preimpianto, anche al fine di rassicurare i futuri genitori, eliminando le
angosce su eventuali malformazioni del feto che spesso inducono a interrompere la gravidanza.
Questa prospettiva viene radicalmente esclusa quando, come fa la legislazione italiana, si ritiene
inammissibile qualsiasi intervento che sia di pregiudizio per I’embrione. Rimane, tuttavia, aperto il
problema piu generale degli interventi genetici che, muovendo dalla possibilita di evitare la
trasmissione di malattie genetiche, giungono fino a prospettare la possibilita di ‘riprogettare’ gli
esseri umani. Si pone a questo punto, legittimamente, ’interrogativo riguardante la possibilita di
desumere un diritto di nascere sano dalla disponibilita di tecniche di accertamento precoce di rischi
di trasmissione di malattie genetiche attraverso la diagnosi prenatale e il preimpianto. La
‘manipolazione positiva’ come diritto del nascituro? Un obbligo dei genitori di compiere tutti gli
accertamenti possibili? O questo tipo di conflitto dev’essere risolto all’origine da norme espresse,
attribuendo importanza decisiva al fatto della nascita ed escludendo, quindi, un diritto d’azione dei
nati nei confronti dei genitori? Questi interrogativi trovano risposte differenziate nelle legislazioni
nazionali e mettono in evidenza un punto critico quando i giudici, com’¢ avvenuto i n di versi paesi,
riconoscono alla persona il diritto di ottenere un risarcimento per la ‘vita dannosa’ anche dai propri
genitori, prospettando addirittura un ‘diritto di non nascere’. L’accento si sposta dalla vita senza
aggettivi alla vita ‘buona’, introducendo un parametro che rinvia al problema della competenza a
decidere della qualita della vita, e puo trasformarsi in un insidioso incentivo a far riferimento a una
nozione di ‘normalita’. Diventa cosi centrale il tema dell’unicita della persona, della sua
irriducibilita a qualsiasi schema predefinito, come presidio del suo stare nel mondo in condizioni di
liberta e di eguaglianza (argomento al quale si ricorre anche per escludere la clonazione
riproduttiva). Al tempo stesso, perod, I'immergersi sempre piu profondo nella costituzione della
persona, grazie alla genetica, non deve portare a un pericoloso riduzionismo, dove la biologia
cancella la biografia. Non siamo, € non saremo mai, soltanto 1 nostri geni, si che non ¢ ammissibile
fondare sui dati genetici politiche di selezione dei lavoratori o di chi chiede un contratto di
assicurazione, ponendo in questo modo le basi di una nuova societa castale.

L’autonomia della persona. Da questo insieme di considerazioni risulta confermata I’importanza
dell’autonomia della persona, del suo consenso informato come esercizio di liberta e di
responsabilita nel corso dell’intera vita, e dunque come strumento che 1’accompagna anche verso la
sua fine. Ruolo del consenso e dignita nel morire hanno cosi potuto restituirci, anche attraverso un
progressivo affinarsi della deontologia medica, la fine della vita come qualcosa che ancora
appartiene alla persona, che deve avere la possibilita di sottrarsi a una tecnologia invasiva,
mortificante, fonte spesso del protrarsi di una condizione intollerabile. Le cure palliative, e ancor piu
il permanere degli affetti e dell’'umana comprensione, sono essenziali perché il tragitto finale non sia
accompagnato da una disperazione che si fa richiesta di concluderlo. Emergono, tuttavia, non solo
I’inaccettabilita dell’accanimento terapeutico, ma soprattutto la legittimita del rifiuto di cure come
libera scelta della persona, anche se permangono ancora controversie intorno all’interpretazione
delle volonta del morente; alle caratteristiche dei testamenti biologici o direttive anticipate (I’art. 9



della Convenzione di biomedicina prevede che debbano «essere presi in considerazione i desideri
[...] precedentemente espressi da chi, nella fase terminale, non sia in grado di esprimere il proprio
volere»); a che cosa debba intendersi per ‘trattamento’ di cui sia legittimo chiedere I’interruzione (il
problema riguarda in sostanza I’idratazione e I’alimentazione forzata). Controversie sicuramente
rilevanti, ma che mostrano pure come 1’area del conflitto, prima definita con un unico termine,
‘eutanasia’, si sia venuta via via riducendo, si che oggi puo dirsi che la controversia davvero
rilevante riguarda il solo suicidio assistito, che pure, con diverse modalita, trova riconoscimento in
diversi paesi o Stati (Paesi Bassi, Belgio, Svizzera, Oregon, quest’ultimo dopo una importante
sentenza del 2006 della Corte suprema degli USA).

BISOGNI

Concetto che designa in generale uno stato di privazione che puo riguardare la sfera fisica o quella
dell’interiorita. Vi sono quindi b. corporei o materiali (per es., la nutrizione, il sonno, la sessualita) e
b. spirituali o psicologici (per es., 1’amore, la liberta, la felicita, 1’aiuto, la comunicazione e cosi via).
I'b. sono avvertiti soggettivamente come una condizione di mancanza, di assenza e quindi di
sofferenza (parlando dell’uomo, Dante scrive «se di bisogno stimolo il trafigge», Purgatorio, XXV,
6): ma ¢ molto difficile — al di 1a di alcuni b. corporei di base — stabilire una chiara distinzione tra b.
naturali e b. artificiali, cosi come determinare una scala della loro intensita. La componente culturale
e soggettiva ¢ infatti parte integrante del concetto di b., giacché 1’uomo ¢ al tempo stesso un essere
naturale, condizionato dalle necessita del suo corpo, € un essere storico, condizionato dalle
caratteristiche dell’epoca in cui vive, dalla sua cultura di appartenenza e dalla propria ‘storia
personale’. Nella storia della filosofia la nozione di b. ¢ stata trattata sotto due punti di vista: morale,
con riferimento all’atteggiamento da assumere nei confronti dei b., se limitarli o incoraggiarli, come
e in che grado, e in questo senso il problema della ‘disciplina’ dei b. si confonde con quello della
virtu (=>); antropologico, come segno, sintomo o elemento della condizione umana (ed ¢ sotto questo
punto di vista che verra trattato in questa voce).

Dalla filosofia antica a Kant . Il concetto di b. viene collocato da Platone e da Aristotele alle origini
dello Stato: i b. costituiscono per entrambi il primum movens verso I’associazione. «Secondo me —
scrive Platone nella Repubblica (=) (11, 369, b, ¢) — uno Stato nasce perché ciascuno di noi non
basta a sé stesso, ma ha molti b. (...). Cosi per un certo b. ci si vale dell’aiuto di uno, per un altro di
quello di un altro: il gran numero di questi b. fa riunire in un’unica sede molte persone che si
associano per darsi aiuto, € a questa coabitazione abbiamo dato il nome di Stato». Quanto ad
Aristotele, egli sostiene che ogni comunita si «costituisce in vista di un bene» e nel caso dello Stato,
cioe della comunita piu importante, tale bene ¢ la vita felice; ma 1’origine e la direzione del processo
che porta allo Stato — passando per la famiglia e il villaggio — ¢ il bisogno. La famiglia si costituisce
per la soddisfazione dei b. primari (riproduzione, nutrizione), mentre il villaggio sorge per soddisfare
i «b. non quotidiani»: con la costituzione dello Stato questo processo giunge al termine, perché con
esso si «raggiunge (...) il limite dell’autosufficienza completa» (Politica, I, 2, 1252 b), ovverosia ¢ in
grado di soddisfare i molteplici b. dell’'uomo. Nella filosofia postaristotelica non si riscontra uno
specifico interesse verso il tema dei b.: la classificazione che ne da Epicuro (distinguendoli in
naturali e necessari, naturali non necessari, non naturali € non necessari) ¢ piuttosto in funzione della
problematica relativa ai piaceri che di quella propria dei bisogni. Quanto alla filosofia cristiana il b. &
inteso da s. Agostino come un segno della perdita della beatitudine eterna conseguita al peccato
originale e nella filosofia medioevale la nozione di b. rimane per lo piu legata a questa tematica. Nel
Rinascimento si assiste a una rivalutazione dei b., legata all’apprezzamento dell’operativita umana,



capace di soddisfare una sfera sempre pili ampia e piu elevata di bisogni. L’eta moderna sottolinea
invece piuttosto I’indipendenza dell’uomo razionale rispetto ai bisogni. Paradigmatica a questo
proposito ¢ la posizione di Kant che nella resistenza al b., che considera legato alla natura sensibile
dell’uomo, pone I’espressione pit evidente della sua razionalita e della sua autonomia morale.

La riflessione sui bisogni tra Ottocento e Novecento. Per uno sviluppo originale del concetto di b.
occorre giungere a Hegel, che — nei Lineamenti di filosofia del diritto (1821) — definisce «sistema dei
b.» il primo momento della societa civile, ossia la descrizione dell’economia di mercato nella societa
borghese moderna. Notevoli sono le riflessioni di Hegel su questo tema. Dopo aver sottolineato
come i b. siano 1’oggetto dell’economia politica, una delle scienze piu interessanti «sorte in epoca
moderna» (Lineamenti di filosofia del diritto, § 189), Hegel definisce la specificita umana dei b. in
quanto distinti dai b. degli animali. Mentre questi ultimi hanno «una cerchia limitata di mezzi e modi
per ’appagamento» dei loro b., che «sono anch’essi limitati», I’uomo, «anche in questa dipendenza,
dimostra a un tempo di oltrepassarla, e in tal modo manifesta la propria universalita»: cid avviene
«mediante la moltiplicazione dei b. e dei mezzi» e quindi «mediante la scomposizione e
differenziazione del b. concreto in singole parti e in singoli lati, i quali divengono diversi b.
particolarizzati e, quindi, pil astratti» (Lineamenti di filosofia del diritto, § 190). Il filosofo tedesco
sottolinea altresi il carattere sociale dei b. e dei mezzi per soddisfarli: la molteplicita dei rapporti di
collaborazione che essi richiedono fa si che si sviluppi un tessuto sociale articolato e complesso,
mentre la centralita del lavoro determina una dialettica tra processi materiali e mentali, cultura
pratica e cultura teorica, cosi come tra interesse particolare e interesse generale. Ma se in Hegel il
sistema dei b. si inquadra pur sempre in una concezione complessiva di tipo idealistico, nel quale il
finito non ha una sua autonoma consistenza ma ¢ manifestazione di un principio infinito di carattere
spirituale, in Feuerbach vi € un’aperta rivalutazione dei b. nella nella loro naturalita e nalla loro
finitezza. Questo approccio ‘materialistico’, depurato del suo naturalismo ingenuo e arricchito da un
profondo senso della storicita, lo si ritrova in Marx, che si rifa, come Hegel, alle elaborazioni
dell’economia politica. Marx definisce la merce, nel 1° vol. del Capitale (=) (1867), come quella
«cosa che mediante le sue qualita soddisfa b. umani di un qualsiasi tipo». Tuttavia egli non definisce
il concetto di b., limitandosi a ribadirne la natura storica, ossia la sua dipendenza dalla tradizione, dal
grado di cultura e cosi via. Lo sviluppo della divisione del lavoro e della produttivita crea la
ricchezza e la molteplicita dei b.; € perd sempre in seguito alla divisione del lavoro che anche i1 b. si
ripartiscono ed & quindi il posto occupato all’interno della divisione del lavoro a determinare la
struttura dei bisogni. Secondo Marx, la riduzione del concetto di b. al b. economico, tipica
dell’economia politica classica, nasce dall’estraniazione capitalistica, ossia dal fatto che nella societa
borghese il fine della produzione non ¢ la soddisfazione dei b. ma la valorizzazione del capitale. Solo
nella societa comunista, ossia nella societa fondata sull’autogoverno dei produttori, potra svilupparsi
una struttura dei b. tale da rendere possibile I’impiego del tempo libero per la soddisfazione di ‘b.
superiori’. In un quadro del tutto diverso si colloca la riflessione di Schopenhauer, il quale fa del b.
I’essenza di quella volonta di vita che costituisce la realta noumenica: «la base di ogni volonta —
scrive ne Il mondo come volonta e rappresentazione (1819) — ¢ b., mancanza, ossia dolore a cui
I’uomo ¢ vincolato dall’origine, per natura». In Schopenhauer riaffiora quindi I’antica tematica della
liberazione dal b. come ideale di saggezza, ideale che viene tuttavia declinato alla luce di suggestioni
orientali. Nella filosofia contemporanea il tema del b. riveste notevole significato tanto nel filone
naturalistico, con Dewey che pone il b. in rapporto alla ‘matrice biologica’ di ogni attivita umana e
ne fa il segno della rottura dell’equilibrio organico, quanto nel filone esistenzialistico, con Heidegger
che pone I’accento sulla condizione di dipendenza dell’'uomo nel mondo, caratterizzata da quella
‘cura’ o ‘preoccupazione del vivere’ di cui il b. € appunto parte costitutiva. La tematica del b. non



indica quindi, nella filosofia di Heidegger, uno stato di mancanza legato a situazioni specifiche, ma
una condizione di dipendenza che attiene all’'uomo in quanto essere ‘gettato’ nel mondo.

CAOS

Nelle antiche cosmologie greche, il complesso degli elementi materiali senza ordine che preesiste al
%n00p0g, ciog all’Universo ordinato. Il nome greco y&og (che contiene la stessa radice yodei verbi
YalveLy, yAonreLy, «essere aperto, spalancato») ¢ stato adoperato per denominare la gran «lacuna» o
vuoto originario che si poteva pensare preesistente alla creazione del «cosmo», la terra inanis et
vacua della Bibbia. Ma questo «vuoto» non ¢ per nulla da concepire come lo spazio infinito privo di
contenuti della fisica, ma come I’essere ancora spalancato del mondo, prima del suo costituirsi in
forme stabili e definite. Nelle prime cosmogonie elleniche (come nella Teogonia esiodea) appare
come condizione prima (in Esiodo raggiunge la vera e propria personificazione) da cui ogni altra
divinita o realta si ¢ venuta generando. Sotto questo aspetto, Chaos si accosta notevolmente

all’ «Abisso» (Apsu) che la cosmogonia babilonese pone all’origine delle realta divine e cosmiche. In
seguito, ha finito con il designare senz’altro la materia originaria, la massa anche confusa degli
elementi versati, sparsi nello spazio, e il suo concetto si ¢ cosi inserito nello sviluppo del naturalismo
greco, ricevendo una formulazione specificatamente teorica con la dottrina di Anassagora della
mescolanza di tutte le cose, precedente all’opera discriminatrice dell’intelletto. Ma, a questo modo,
esso finiva insieme con il perdere la sua originaria fisionomia mitica e cosmogonica, risolvendosi
nell’idea del principio infinito quale appariva al pensiero presocratico, € non sopravviveva piu che
nell’aspetto di determinazione metaforica, come tale adoperata anche in piu tardi sistemi filosofici e
naturalistici.

CASO

Concetto che si contrappone a quello di necessita (=), come evento che si produce al di fuori e
indipendentemente dalla serie determinata delle cause e degli effetti, e come rivendicazione
dell’astratta liberta di fronte al sistema dell’astratta necessita. Nella storia della filosofia tale concetto
ha assunto diversi significati a seconda che sia stato inteso in senso soggettivistico (come incapacita
dell’uvomo di conoscere le cause di un evento, per cui il c. si riduce a un’apparenza derivante da una
mera ignoranza della causa) o in senso oggettivistico (come evento che non ha nessuna causa
oggettiva, oppure ¢ prodotto dell’intersecarsi di serie causali diverse e indipendenti).

Il concetto soggettivistico. Per gli stoici, assertori di un Universo perfettamente determinato in cui
tutto accade per un’assoluta necessita razionale, cosi come per 1 filosofi cristiani convinti
dell’esistenza di un Dio provvidente, si da c. solamente per I’incapacita della ragione umana di
trovare le cause di un fenomeno. Analoga concezione ritorna in Spinoza, che vede tutta la realta
come frutto di una serrata concatenazione di cause: il c. ¢ il risultato di una carenza della nostra
conoscenza, che non ha saputo o potuto prevedere un dato risultato a partire da una determinata
situazione. Ugualmente, Leibniz, distinguendo fra contingenza del sapere umano e necessita di
quello divino, fa del c. un’espressione della prima e imperfetta forma di conoscenza. Hume nega il
principio di causalita, e dunque anche il c.: la relazione causa-effetto ¢ il prodotto dell’abitudine
maturata in seguito alla ripetuta osservazione di una certa successione tra 1 fenomeni, quando in tale
successione le esperienze positive sono numericamente uguali o inferiori a quelle negative, allora si
parla di c.; esso, dunque, consiste nell’equipollenza delle probabilita che non permette previsioni.
Kant , che fa riferimento per le categorie e per 1 principi a priori alla fisica di Newton, basata proprio



sul principio di causalita, ¢ portato a negare 1’esistenza del c.: «L.a proposizione ‘nulla avviene per
un cieco c. (in mundo non datur casus)’ € una legge a priori della natura» (Critica della ragion pura,
Analitica dei principi, Confutazione dell’idealismo). In eta moderna, Bergson attribuisce il c. a
un’illusione puramente soggettiva determinata dalla sorpresa di rinvenire un ordine meccanico nel
quale ci si attendeva piuttosto un ordine finalistico o spirituale (le cause meccaniche che arrestano la
ruota della roulette sul numero che mi fa vincere, invece del genio benefico che mi aiuta, secondo
I’esempio dell’Evoluzione creatrice).

Il concetto oggettivistico. Aristotele, che propone una concezione finalistica della realta, integra tale
dottrina con la teoria del c. (Fisica, I, 4-6, 195 b 31 e segg.): egli ritiene frutto del c. gli effetti di
un’azione che non erano né previsti (o probabili) né necessari per il compimento del fine dell’azione
stessa. Aristotele fa riferimento al c. nelle distinte determinazioni del ovuPefnrog (I’attributo non
essenziale ma accidentale), della Ty (il c. dal punto di vista dell’azione umana, cio¢ la fortuna
intesa come evento non deliberato in vista di un fine, bensi effetto accidentale di cause che agivano
in vista di altri fini) e dell’avTop aTOV (c. in senso proprio, come avvenimento oggettivo
indipendente da una causa). Ma ¢ soprattutto con Epicuro che, nell’ambito di una concezione
atomistica della realta, prevale il senso oggettivistico di c.; egli attenua il rigido determinismo
democriteo: il c. ¢ il prodotto della spontaneita imprevedibile degli atomi che deviano
accidentalmente dal loro percorso (clinamen o «deviazione degli atomi»). In epoca moderna la teoria
del c. come intersezione di serie causali indipendenti ¢ stata sostenuta da Cournot (Exposition de la
théorie des chances et des probabilités, 1843) e accolta e sviluppata da pensatori positivisti come
John Stuart Mill e Ardigd. L’assunzione di una radicale casualita ¢ poi alla base della metafisica di
Peirce (L’ordine della natura, 1878), il quale pone il c. come un carattere stabile dell’Universo che
ne spiega la varieta e diversita. Al fondamentale uso della nozione di c. fatto dall’evoluzionismo
darwiniano si riallaccia il biologo e filosofo Monod (Il caso e la necessita, 1971) che concepisce gli
esseri viventi come definiti dalle tre proprieta della teleonomia (I’essere dotato di un progetto),
morfogenesi autonoma (la capacita di autostrutturarsi) e invarianza riproduttiva (il potere di
trasmettere I’informazione corrispondente alla propria struttura): la mutazione che da origine
all’evoluzione di una specie ¢ un fatto del tutto accidentale, ma poiché gli esseri viventi sono
caratterizzati da teleonomia e invarianza, una volta che tale mutazione viene inscritta nel codice
genetico, i casuali errori replicativi vengono conservati e trasmessi dal meccanismo dell’invarianza
guidato dalla piu ferrea necessita (il meccanismo della selezione). Il principio di indeterminazione di
Heisenberg e gli sviluppi della meccanica quantistica, infine, hanno posto il problema dell’esistenza
di eventi intrinsecamente casuali a livello delle particelle subatomiche.

CASUALISMO

Ogni dottrina filosofica secondo la quale 1’accadere (o alcuni momenti di esso) non ¢ riconducibile a
intelligibili rapporti di causalita, ma a eventi casuali; modernamente, il c. puo ricollegarsi a
orientamenti filosofici in cui si sia fatto largo posto al contingentismo o ad altre forme di
indeterminazione (Peirce ha proposto il termine tychism, per indicare un orientamento analogo, da
lui stesso sostenuto).

CATAFATICO

Dal gr. natapotindg «affermativo», der. di vatddnut «affermare». Termine usato quasi
esclusivamente nella locuz. teologia c., teologia che svolge il discorso su Dio attribuendo a lui, in



sommo grado, tutti i valori; si contrappone come metodo alla teologia apofatica o negativa, con la
quale pero storicamente a volte si integra (=> apofatico).

CATALETTICA, RAPPRESENTAZIONE

Nella gnoseologia stoica, rappresentazione o fantasia c. (gr. paviaocio ratainrxt), cioe
comprensiva, ¢ la rappresentazione sensibile che pone e riconosce come evidente 1’oggetto da cui
proviene, garantendo cosi la sua piena conformita con 1’oggetto stesso. Considerata dagli stoici come
il criterio della verita, venne messa in dubbio per la sua incertezza dagli scettici.

CATARSI

Nella religione greca, originariamente, il rito magico della purificazione, inteso a mondare il corpo
da una contaminazione visibile o invisibile, come il sangue o una colpa. Il termine aveva anche il
significato medico di purificazione o purga. Sotto 1’influsso dell’orfismo, il concetto di c. assunse un
significato piu profondamente religioso, designando particolari metodi o periodi di purgazione
spirituale. Il pitagorismo fece della c. il nucleo del suo ritualismo ascetico, € la intese sia come
purificazione del corpo (attraverso particolari regimi dietetici) sia come pratica ascetica per la
liberazione dell’anima dall’irrazionale (anche attraverso 1’uso della musica). Di chiara ispirazione
pitagorica sono 1 passi delle opere platoniche in cui il filosofo accenna alla c.: nel Fedone (=) c. ¢ la
liberazione dai piaceri e dalle paure del corpo (67 a, 69 b-c), ma c. ¢ anche la morte come
purificazione e separazione definitiva dell’anima dal corpo (67 c-d). Nel Sofista (=) c. ¢ la
purificazione o liberazione dell’anima dai vizi o mali interiori, cosi come con i bagni e la medicina si
detergono i corpi (226 d-228 e). Ma il concetto di c. ¢ di grande importanza soprattutto per la
connessione in cui Aristotele 1o pose con il problema dell’arte. Aristotele osserva come la
partecipazione passionale che si realizza nello spettatore rispetto alle vicende del dramma non ¢
semplicemente passiva e negativa (come 1’aveva considerata, e percio respinta, Platone), ma
rappresenta anzi quasi uno sfogo, una liberazione da ci0 che nell’anima corrisponde a tale pathos, e
dunque porta a una forma di rasserenamento e calma interiore. Inoltre, a proposito della musica,
nella Politica (VIII, 7, 1342 a) Aristotele osserva anche che quando coloro che sono fortemente
scossi da sentimenti quali pieta, paura, entusiasmo, ascoltano melodie sacre che impressionano
I’anima, ne vengono purificati o risanati. Definendo la tragedia come «mimesi di un’azione seria e
compiuta in sé stessa la quale, mediante una serie di casi che suscitano pieta e terrore, ha per effetto
di sollevare e purificare I’animo da siffatte passioni» (Poetica, 6, 1449 b 25-30), Aristotele identifica
per la prima volta, sia pure in una formulazione ancora assai compenetrata di fisiologismo, quel
concetto dell’arte come liberazione dalla passione, che € poi rimasto un tema fondamentale nella
storia dell’estetica. In tale ambito, un particolare sviluppo del concetto di c. si manifesto
successivamente nelle trattazioni di Goethe e di Lessing.

CATEGORIA

Dal gr. natnyogia, nel senso generale di «enunciazione, predicazione», derivato da quello
primitivo, e piu specifico, di «accusa».



Aristotele. Nel suo significato originario, con cui essa si presenta principalmente nella dottrina
aristotelica, la c. ¢ essenzialmente la predicazione, cio¢ 1’enunciazione di un certo predicato in
relazione a un certo soggetto, e pitl propriamente il predicato stesso, considerato nella sua piu
generale funzione e nei principali aspetti che puo assumere. Cosi la dottrina aristotelica delle c.
diventa una dottrina dei sommi predicabili, cioe dei concetti piu generali sotto cui € dato assumere
ogni realta: e questi, di cui Aristotele non aveva probabilmente voluto dare un elenco rigoroso,
rimasero fissati dalla tradizione nei dieci da lui enumerati nelle Categorie e nei Topici (la sostanza, la
quantita, la qualita, la relazione, il dove, il quando, il trovarsi, I’avere, il fare, il subire). Certo ¢,
comunque, che le c., in quanto esprimono tutti i modi in cui si puo rispondere alla domanda
socratico-platonica ‘che cosa ¢?’, vengono a coincidere con la molteplicita dei significati della parola
«essere»: dottrina di capitale importanza, con cui Aristotele perviene alla conclusiva dissoluzione
della problematica dell’'univoco «essere» della tradizione eleatica. In questo senso, la dottrina delle
categorie ¢ dottrina tanto logica quanto metafisica, specificando la fondamentale opposizione di
‘sostanza’ e ‘accidente’, ‘materia’ e ‘forma’.

Kant . Poiché la logica aristotelica fu alla base della filosofia medievale, la dottrina delle c. non subi
modifiche lungo il Medioevo e parte dell’eta moderna fino a Kant , che la rinnovo profondamente.
Nel Medioevo il concetto della c. come determinazione appartenente all’essere stesso, e di cui il
pensiero deve fare uso per conoscerlo ed esprimerlo, ebbe come unica alternativa 1’affermazione del
carattere puramente verbale delle c., sostenuto da Occam e dal nominalismo. In seguito alla sua
‘rivoluzione copernicana’, per Kant le c. non designano piu 1 modi d’essere della realta, ma i nostri
modi di conoscerla, identificano cio¢ le forme universali che i fenomeni devono assumere per
diventare oggetti della nostra conoscenza. Esse sono quindi le forme a priori dell’intelletto, che
questo impone alla realta pensandola e giudicandola: come c. si presentano cosi, in Kant , le stesse
forme in cui la logica classica distingueva i giudizi, ma interpretate come funzioni attive del
pensiero, ordinatrici della molteplicita sensibile. Kant ricava il suo elenco di dodici c. da un’analisi
di tutte le possibili forme del giudizio. Queste sono, secondo una classificazione tradi-zionale,
raccolte sotto quattro titoli, comprendenti ciascuno tre momenti: (1) quantita dei giudizi (universali,
particolari, singolari); (2) qualita (affermativi, negativi, infiniti); (3) relazione (categorici, ipotetici,
disgiuntivi); (4) modalita (problematici, assertori, apodittici). Da questi titoli si possono con I’analisi
trascendentale ricavare le dodici c. (unita, pluralita, totalita; realta, negazione, limitazione; inerenza e
sussistenza, causa ed effetto, reciprocita; possibilita-impossibilita, esistenza-inesistenza, necessita-
contingenza). Come in Aristotele le c. hanno bisogno del giudizio per essere adoperate, cosi in Kant
esse hanno bisogno dell’‘Io penso’, cio¢ del pensare in atto, per esercitare la loro funzione
unificatrice. Esse sono dunque le facce del prisma del pensare, sono atti unificatori, ma non atti in
atto.

Concezioni postkantiane. La dottrina moderna delle c., svolta da Kant , € poi passata ai pensatori
dell’idealismo romantico e parzialmente sopravvive anche nel pensiero contemporaneo. L’idealismo
postkantiano accusa I’enunciazione delle c. operata da Kant di essere priva d’intrinseca necessita
logica (Kant stesso aveva, a sua volta, giudicato 1’elenco aristotelico una mera «rapsodia»): il
problema fondamentale diventa quindi quello della «deduzione delle categorie». Nell’idealismo
italiano del Novecento, il problema delle c., o si € risolto in quello della distinzione delle forme dello
spirito (Croce), o ¢ divenuto quello dell’unica c. costituita dall’ «atto» dello spirito stesso (Gentile).
Alla concezione kantiana si riconnette Husserl, per il quale la c. designa il concetto con cui viene
definita una regione dell’essere; a quella classica invece si rifanno 1’esistenzialismo di Heidegger,
per il quale le c. sono determinazioni dell’essere delle cose, € il realismo di N. Hartmann, per il quale
le c. sono determinazioni dell’essere in sé.



Logica. Si da il nome di c. sintattica a una classe di segni di un certo linguaggio che possono essere
interscambiati in una data espressione sintatticamente corretta (e quindi sensata) di quel linguaggio
senza renderla sintatticamente scorretta (e quindi priva di senso) pur potendo alterarne il valore di
verita. I nomi propri, per es., appartengono tutti a una stessa c. sintattica. Se si sostituisce infatti
nell’enunciato ‘Carlo studia’ il nome proprio ‘Carlo’ con ‘Mario’ si ottiene I’enunciato ‘Mario
studia’, che puo essere falso, ma in ogni caso ¢ sintatticamente corretto. Una prima grossolana
distinzione tra le c. sintattiche ¢ quella tra funtori e argomenti. Tra i funtori vanno annoverati i
connettivi e 1 quantificatori, tra gli argomenti si segnalano 1 nomi propri e gli enunciati.

CATEGORICO, GIUDIZIO E IMPERATIVO

Locuzioni, pertinenti alla logica e all’etica, particolarmente usate da Kant , il quale chiamo c. sia il
giudizio che, asserendo senz’altro una verita, non € né ‘ipotetico’ né ‘disgiuntivo’, sia, per analogia,
I’imperativo etico (imperativo c.), in quanto comando morale proveniente dalla ragion pura pratica e
non subordinato ad alcuna condizione (‘devi perché devi’).

CAUSA

Il concetto di causa (pertinente insieme all’ambito della scienza e a quello del pensare comune) ha
significato correlativo a quello di effetto significando comunemente cio da cui e per cui una cosa ¢. Il
rapporto della c. all’effetto costituisce la causalita. L’idea di questo rapporto riferito a tutta la realta
costituisce il principio di causalita. C. ed effetto presuppongono entrambi il divenire, ’accadere, € la
capacita attiva di uno degli eventi di esso (c.) a produrre un evento ulteriore (effetto). Il
riconoscimento del nesso causale permette la previsione e, in tal senso, risulta costitutivo della
conoscenza scientifica.

Antichita e Medioevo. Il concetto di c., pur presente nei presocratici e in Platone (Timeo, 28 a:
«tutto cio che si genera ¢ necessariamente effetto di una c., ché senza una c. ¢ impossibile che
qualsiasi cosa si generi»; cftr. anche, 46 c-e; 68 e-69 a), viene compiutamente tematizzato soltanto
con Aristotele. E infatti in base all’elaborazione aristotelica che la c. viene definita secondo quattro
specie: materiale, formale, efficiente e finale (secondo una terminologia di origine scolastica). Per
Aristotele, il termine c. (dell’essere) indica: (1) la materia (c. materiale): cid «di cui» una cosa ¢ fatta,
ossia il soggetto o sostrato ricettivo della forma; (2) la forma (c. formale): principio intrinseco della
perfezione dell’ente, ossia cid «per cui» una cosa ¢ quella che ¢; (3) I’efficiente o motore (c.
efficiente): ci0 «da cui» proviene la spinta iniziale del movimento; (4) il fine (c. finale): ci0 che
segna la direzione del movimento e lo scopo per il quale 1’efficiente ¢ sollecitato ad agire. Il quadro
tracciato nella Metafisica (=) (I, 3; IV, 2) ¢ presente anche nella Fisica (II, 194 b 23-195 b) la cui
trattazione ¢ aperta proprio dall’identificazione della scienza con la conoscenza mediante le c. (I, 1,
184 a), lo scire per causas di cui si parla nella filosofia scolastica. Fra i sistemi filosofici
dell’antichita, critiche alla dottrina aristotelica della c. vengono mosse dall’epicureismo e
dall’atomismo, ove la c. viene intesa principalmente in senso fisico € meccanico, ma ¢ la dottrina
scettica, conservata nel libro IX dell’ Adversus mathematicos di Sesto Empirico, a presentare
I’attacco pit deciso contro la possibilita stessa di istituire la relazione causale. In ambito
neoplatonico la riflessione sulla c. recupera il contesto aristotelico, incentrandosi pero sulla struttura
gerarchica della causalita. Nelle Enneadi (=) di Plotino ¢ forte 1’accento sui processi emanativi che
regolano il processo causale di discesa dell’essere, nei suoi vari gradi, a partire dall’ Uno. Tema
ripreso e trattato rigorosamente da Proclo nella Elementatio theologica, da cui fu tratto il Liber de



causis conosciuto e studiato nel Medioevo, nella traduzione latina ricavata dall’esemplare arabo. Tali
motivi neoplatonici insieme a temi avicenniani introducono nel pensiero medievale il concetto di c.
prima, e la conseguente suddivisione fra c. prime e c. seconde, presente nella scolastica; i testi di
Tommaso d’Aquino (Somma teologica, II, 1, q. 19, a. 4) sono esemplari anche nell’esplicitare il
rafforzarsi della concezione gerarchica del potere causale, che consegue a tale impostazione: «quanto
pilt una c. ¢ elevata, tanto piu si estende il suo potere causale» (I, q. 65, a. 3). Un’altra importante
articolazione nella riflessione cristiana sulla c. ¢ fornita dalla dottrina agostiniana della c. esemplare,
secondo la quale i processi causali che si operano nella temporalita sono attuati in ragione delle
rationes seminales (ragioni seminali) presenti nel Verbo, poste da Dio nella creatura fin dall’inizio.
La riflessione di Guglielmo d’Occam muove invece dalla centralita delle c. individuali e privilegia la
causalita efficiente, negando la reale esistenza della relazione causale al di fuori degli individui; egli
perviene all’esplicito rifiuto della c. finale, seguito in cio da alcuni pensatori successivi fra i quali si
distingue Nicola di Autrecourt, il quale si spinge fino alla negazione della realta delle relazioni
causali, ritenendo che queste ultime non possano essere provate in maniera sufficiente neppure
dall’esperienza.

L’eta moderna. Il rifuto della c. finale, come criterio di spiegazione e di conoscenza scientifica, gia
esplicito in Bernardino Telesio (De rerum natura iuxta propria principia, IV, 25), diventa inaugurale
per la modernita scientifica e filosofica nel De dignitate et augmentis scientiarum (1623) di F.
Bacone: «Laricerca delle cause finali ¢ sterile: come una vergine consacrata a Dio non partorisce
nulla» (III, 5; cfr. anche Novum Organum, 1620, II, 2); il rifiuto del finalismo ¢ alla base della
riflessione di pensatori quali Galilei, Descartes (Principia philosophiae, 1664, 1, 28) e Spinoza, che
significativamente nel concludere il primo libro dell’Ethica (1665) scrive: «la natura non ha alcun
fine prefisso e [...] tutte le c. finali non sono che finzioni umane» (Ethica, I, 36, appendix). Tuttavia ¢
nell’eta moderna che la centralita della nozione di c. e del rapporto causale ormai inteso nel senso
scientifico esemplato nelle opere di Galilei, incentrato sulla causalita efficiente, diventa pervasiva
fino a comprendere, mediante lo stabilimento delle filosofie meccanicistiche, la spiegazione
dell’intera fisica, pervenendo fino alla sintesi di Newton, Philosophiae naturalis principia
mathematica (1687). Se nella concezione hobbesiana presente nel libro IX del De corpore (1655) la
c. si esprime unicamente nell’azione di un corpo su un altro corpo, in Descartes la causalita si
estende in modo nuovo anche alla metafisica. Nelle Meditationes de prima philosophia (1641),
esponendo geometricamente le proprie prove dell’esistenza di Dio, egli stabilisce come assioma che
«non Vi € cosa alcuna esistente della quale non si possa domandare la causa per la quale esiste», cui
consegue che «cio stesso si puo domandare di Dio» (Risposte alle seconde obiezioni) pensando Dio
stesso in base alla causalita, come causa sui (causa di s€), concetto poi ripreso e radicalizzato da
Spinoza. Dall’esigenza di rendere la causalita congruente con 1 due ordini di sostanze eterogenei
stabiliti da Descartes (estesa e pensante) nasce la tesi delle c. occasionali (ossia che non producono
direttamente I’evento, bensi aprono la via all’entrata in gioco della c. che propriamente lo produce),
in base alla quale soltanto Dio ¢ propriamente c. (= cartesianismo), mentre sul rifiuto della sola
causalita meccanica e sul conseguente recupero della c. finale sorge il finalismo che caratterizza la
metafisica leibniziana; tale conciliabilita fra finalismo e causalita meccanica ispirera ancora la
metafisica di Wolff. E nelle riflessioni dei rappresentanti dell’empirismo classico che iniziano a
essere mossi 1 primi attacchi al concetto di c., anche mediante una riattualizzazione di motivi scettici.
Gia Locke, nel Saggio sull’intelletto umano (1690), constata che il «xnome generale» di c. e quello di
effetto scaturiscono dalle idee semplici ricevute mediante la sensazione e la riflessione «senza che si
conosca la maniera di quella relazione» (I, 26, 1-2), ma ¢ con Hume (Trattato sulla natura umana,
1739-40; Ricerca sull’intelletto umano, 1748) che la critica diventa radicale fino a escludere la



possibilita stessa del valore predittivo della scienza fondata sulla relazione di c. ed effetto; tale
connessione ¢ infatti basata unicamente sull’abitudine a credere che avvenimenti simili si
ripeteranno in maniera uniforme. Credenza, appunto, che non puo fondarsi sull’esperienza, ma che ¢
un’impropria connessione stabilita in maniera arbitraria e sempre passibile di essere smentita
dall’esperienza stessa (Ricerca sull’intelletto umano, IV). Alla critica di Hume ovvia Kant che, nella
Critica della ragion pura (=), inserisce la relazione di causalita fra le categorie, come forma a
priori, conferendole il carattere di oggettivita e di universalita dell’intelletto trascendentale.

Dopo Kant . La ripresa del finalismo connota le filosofie idealistiche, anche se si tratta di un
finalismo non antropomorfo, provocando anche una certa svalutazione della conoscenza scientifica
in senso meccanicistico che caratterizza anche le tesi di Hegel, il quale considera la c. (Ur-sache)
come «cosa originaria», origine o principio da cui le altre cose derivano (Enciclopedia delle scienze
filosofiche, 1817, § 153); in tale contesto la c. si colloca nell’ambito della razionalita pura cui attiene
la deducibilita necessaria; la c. permette la deduzione dell’effetto. Tuttavia ¢ proprio dal versante
scientifico che arriva la svalutazione del concetto di c., in conseguenza della crisi della meccanica e
della fisica classica conseguente agli sviluppi della termodinamica nella seconda meta del sec. 19° a
opera, soprattutto, di Maxwell e di Boltzmann; I’affermarsi del modello statistico in alternativa alla
teoria fisica classica produsse un lento sfaldamento conclusosi nel sec. 20° allorché la nozione dic. e
il principio di causalita si sono rivelate insufficienti per lo studio della meccanica quantistica;
esemplare, in tal senso, ¢ il principio d’indeterminazione stabilito da Heisenberg (1927). Fra 19° e 20
° sec. si € assistito a un eclissarsi del concetto scientifico di c.; se sul versante del determinismo
Comte ha insistito sulla necessita di svincolare il concetto di c. dalla metafisica in favore di una sua
considerazione come «relazione invariabile di successione e di somiglianza fra i fatti» (Corso di
filosofia positiva, 1830-42, 1, 1, 2), Mach ha sostituito al concetto classico di causalita quello
matematico di funzione (1922), giungendo a proporre al posto della relazione causale il concetto di
«legge descrittiva» in cui la conoscenza scientifica si attua mediante la formulazione soggettiva di
sequenze uniformi da sottoporre all’esperienza. Metodi statistici, concezioni convenzionalistiche e
operazionistiche hanno escluso dalla scienza contemporanea il concetto classico di causa.
Ciononostante negli sviluppi successivi agli anni Sessanta del Novecento, il dibattito epistemologico
si ¢ di nuovo aperto al confronto con istanze provenienti dalla ricerca biologica, dallo studio dei
fenomeni percettivi o dal campo del diritto, ove le difficolta e le insufficienze prodotte dalla rinuncia
al concetto di c. impon