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Avvertenza

Gli scritti di diritto naturale qui considerattompaiono nelle raccolte canoniche
delle opere di Leibniz in modo solo parziale: alcsmno compresi nell’edizione
integrale dell’Accademia prussiana mentre altrhigédono la ricostruzione di un
iter pit articolatd. Nelle citazioni degli scritti di diritto natural@resenti
nell’edizione dell’Accademia prussiana verra ripgat sia la collocazione sia il
numero di pagina dell’edizione italiana curata ddovio Mathieu; nelle citazioni
degli scritti non compresi compariranno le sigldidate in questa legenda seguite
dal numero di pagina dell’'edizione italiana di rifeento.

CaesariniFursternerii de Jure Suprematus ac Legationis Hgom Germaniae
(G.W.Leibniz,Samtliche Schriften und Briefeerausgegeben von der Deutschen
Akademie der Wissenschaften zu Berlin,

Vierte Reihe,Politische Schriftenherausgegeben von der Deutschen Akademie
der Wissenschaften zu Berlin,

Zweiter Band (1677 — 1687), Akademie — Verlag Berli963

Acc.lVIl 11

Elementaluris naturalis 1670 — 1671 (?)

G.W.Leibniz,Samtliche Schriften und Brigfherausgegeben von der Deutschen
Akademie der Wissenschaften zu Berlin, Sechste eRefrhilosophische
Schriften erster band (1663 — 1672),

Akademie — Verlag Berlin Georg Olms Verlag Hildeishé&lew York, 1971

Acc. VI I Al

Elementaluris naturalis2 Halfte 1671 (?)
Ivi, Acc. VI, Il A12

Titulus 1 De justitia et jure

G.W.Leibniz, Samtliche Schriften und Brieferausgegeben von der Berlin —
Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften ued Akademie der
Wissenschaften in Gottingen

Sechste Reihephilosophische Schriften herausgegeben von der Leibniz —
Forschungsstelle der Universitat Minster , VieBand (1677 — Juni 1690), Tell
C Akademie — Verlag Berlin, 1999

Acc. VI IV (C) F 1. 494

De jure et justitia
Ivi, Acc. VI IV (C) F 1. 502

De summa juris regula
Ivi, Acc. VI IV (C) F 1. 504

De tribus iuris naturae et gentium gradibus
Ivi,Acc. VI IV (C) F 1. 505

De Justitia

G.W.Leibniz, Sdmtliche Schriften und Brieferausgegeben von der Berlin —
Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften ued Akademie der
Wissenschaften in Gottingen

Sechste ReihePhilosophische Schriften herausgegeben von der Leibniz —
Forschungsstelle der Universitat Minster , VieBand (1677 — Juni 1690), Teil
C Akademie — Verlag Berlin, 1999

Acc. VI IV (C) F 1. 509

! Cfr. G.W.Leibniz, Scritti politici e di diritto naturale(a cura di V.Mathieu),
Torino: UTET, 1951, pp. 61-78 deliota bibliografica
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AJ An jus naturae eternum?

in G.Grua,Textes inéditisParis: Presses Universitaires, 1948

(GR, p.637Jur. V, Il, 3)

AN Abhandlung vom NaturrechfGuhrauerl_eibniz's Deutsche Schriften
Berlino, 1838, 2 voll.)

CP Codicis juris gentium diplomatici Praefati®UT. IV, 3, p.287)

D Définitions(GR. p.666&Jur. lll, I, 9) in G. Mollat, Mitteheilungen aus Leibniz
ens ungedruckten Schriftelreipzig: H.Haessel, 1893 (MOL., p.94)

DS Divisio societatum(in Guhrauerl_eibniz’s Deutsche Schrifteop.cit.)

II' Initium institutionum juris perpetu{MOL., pp.1 -7 pit GR. p.64ur. Il 1,
7-8)

LBU

MP Monita quaedam ad principia Pufendorfiani operis &féicio hominis et

civis (DUT. IV, 3, pp.275 —283)

NCJ La notion commune de la justice

O Observaztiones de principio juriicfr. GR. p.661; DUT. IV, 3, p.270 sgg. €
inesatto di trent'anni di anticipo nella collocazétemporale dello scritto)

PP Le portrait du Prince tirédes qualités et de vertus héroiques du Duc Jean —
Frédéric de Brunswick — Linebur{D. Klopp,Die Werke von L. gemass seinem
handscriftlichen Nachlasse in der Bibliothek zu Hawver, Hannover, 1864 -1884,
IV, pp.459 —487)

SA La societa artigiana (Die Briefwechsel des G.W.Leibniz in der Koniglichen
Offentlichen Bibliothek zu Hannovet889, Die Leibniz - Handschriften der
Koniglichen Offentlichen Bibliothek zu Hannoyv&895)

SJA Si la justice est arbitrairéTheol.l, 4, 1-6;Jur. Ill, 1, 72 —81)

Gli scritti sulla Cina compaiono invece nella prinparte del tomo quarto
all'interno della raccolta curata da Dutens. Adoaalla collocazione verranno
riportati sia i numeri di pagina dell'edizione caia sia, fra parentesi, quelli
dell'edizione italiana curata da Carlo Sini.

Lettre de M. Leibniz sur la philosophie chinoisé&ylaDe Remond
DUT. IV, 1, pp. 69 —210

Traité sur quelques points de la religion des ckino

DUT. IV, 1, pp. 89 —145

Altri scritti citati
CH Corpus hominis uniuscuiusque animalis machina aaedam(parzialmente

pubblicato in M.MahrenholzG.W.Leibniz'Literaturquellen zu eingen frihen
Manuskripten medizinischen InhaltBiiss., Hannover, 1987)

2 Cfr. G.W.Leibniz, Scritti filosofici (a cura di M.Mugnai e E.Pasini) vol. |
Torino: UTET, 2000, pp. 109 —110 deNkta storica
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Premessa

Solo il possesso della lingua razionale (o caiattea universale),
afferma Leibniz, sarebbe in grado di ordinare ogméa in modo da
liberare gli uomini dal peso dell'incertezza: deaal filo che permette di
uscire dal labirinto, di fronte alla via gia tcétta, essi hon potrebbero
allontanarsene se non per un atto di deliberatant@l Solo cosi non
sussisterebbe piu alcun dubbio «che si sarebbeveuato alle umane
cose nel modo miglioré»ll tema della ‘lingua razionale’ & stato oggetto
di studio per i logici che, con il tributo del Circolo di Vienna, hanno
voluto impossessarsi del pensiero di questo filmsofiticandone alcune
peculiaritdinopportuné: la stessa ‘lingua razionale’, da tale prospettiva
apparira un sogno irrealizzabileella vastita dei suoi orizzonti.

Anche il concetto di ‘giustizia’, assai prossimaia che verra poi
definito da Hans Kelsen «un ideale irrazionale»felicita socialé,
sembrerebbe seguire la stessa sorte della lingtianede ma Leibniz,
svincolandosi dai dettami del proprio tempo, rieszk offrirne una
definizione che cela al proprio interno un intenpoogrammatico,
divergentese comparato con i canoni della modernita: mefitréividuo
tratteggiato da Hobbes, preda della paura, pereamiemn fuga da una
natura matrigna, pensa di mettere un limite alevarcazione del#iltro

3 Acc VI IV (C) F1. 505, p.121 dell'ed.italiana.

* Gli aspetti logici dell’opera di Leibniz stimolaro la riflessione sia di Louis Couturat
(La logique de Leibniz d’'aprés inéditBaris, Alcan, 1901) sia di Bertrand Russall (
critical exposition of the philosophy of Leibnizondon, 1900). Giuseppe Peano poi
intraprese la ricerca della lingua razionale, gtgo di poterla trovare nédtino sine
flexione da lui stesso inventato. Anche i lavori piu reécahi Paolo Rossi Glavis
universalis. Arti della memoria e logica da Lulld_aibniz Milano: Ricciardi, 1960) e di
U.Eco (a ricerca della lingua perfetta nella cultura eypeg Roma — Bari: Laterza,
1996) sono indice della tensione perdurante véobbiettivo che Leibniz si era posto.

® || riferimento & al saggio di Russell gia citato.

® «La logica di Frege, insomma, non realizzava grepche Leibniz esprimeva dicendo:
“Calcoliamo!”, e cioé che conoscendo le leggi delteyica si possa determinare
infallibilmente se una certa conclusione seguersegue da certe premesse» (M.Davis,
Il calcolatore universaleMilano: Adelphi, 2003, p.76)Da tale prospettiva IBlacchina
Universaledi Alan Turing sembrerebbe I'erede piu del cormétbbbesiano di ‘ragione
calcolatrice’ che la realizzazione dell'intento lddibniz. L’'ordine reale organizzato in
modo spontaneo, di cui questo filosofo & assef® cui, in ultima analisi, Bogno di
Leibniz puo essere ricondotto), non € compatibde & nozione di ‘necessita’, propria
della logica.

" «La tendenza verso la giustizia psicologicamemtesiclerata & la tendenza eterna
dell'uomo alla felicita che egli non puod trovarene®individuo e che per cio ricerca nella
societa. La felicita sociale si chiama giustizia.][Infatti la giustizia [...] nella sua
validita assoluta sta al di la di ogni esperienzasj come I'idea platonica sta al di la della
realta o come la cosa in sé trascendente stalalddi fenomeni» (H.Kelseba dottrina
pura del dirittq Torino: Einaudi 1963, p.34).
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attraverso quel calcolo inspiegabilmente condivike dara origine allo
Stato, 'uomo di Leibniz, erede di una tradiziorégioso — filosofica che
affonda lontano (non solo in termini di tempo) legrie radici, vedra
nell’altro non un nemico bensi un collaboratore nella reatione di
una societa fondata su canoni incompatibili con iofprma di

sopraffazion® fondata sulla giustizia autentica. La prospattiferta da
guesto filosofo non si avvale di una soluzi@sternacapace di porre
rimedio alle manchevolezze della natura umana bendica nel

perfezionamento di tale natura, sostenuto da uocadane volta a
riscoprire la matrice comune di utile e b&né vero obbiettivo da
conseguire.

Nel momento in cui la chiesa cristiana e interesdatun processo
irreversibile di disgregazione, risulta impropotebiun fondamento
religioso dello Stato; Leibniz oppone a tali dinah@ una forza eguale e
contraria privilegiando nella sua riflessione syjlastizia la componente
teologica (peraltranon del tuttoallineata ai canoni dell'ortodossia): negli
scritti di diritto naturale la giustizia umana nappare disgiunta da quella
divina ed il continuum che si crea, una volta tradotto nei canoni della
ragione, si rivela in grado di infondere vigore welijideale irrazionale
ma irrinunciabile capace, proprio in virtu di cdi, incidere sulla realta,
trasformandola radicalmente.

Gli scritti sulla giustizia si celano alla curiasitli chi legge: solo
di fronte alla molteplicita di consonanze fra quedavori e i principi
fondanti di alcune dottrine orientali essi rivedaappieno il loro
spessore: I'equilibrio ‘interno’ che sorregge lafidigione di giustizia
sembrerebbe attingere ad una cultalma da quella europea che, alle
porte del pensiero occidentale, si arresta di &oatla comparsa
totalizzante del pensiero logi®o Questa inconciliabilitd non pud essere
considerata indice di una mancata relazione fraipemlogico e pensiero

orientale: vi € infatti in Oriente una presenzasisiente di scuole di

8 Cfr. Acc VI IV (C) F1. 505, p.122 dell’ed. italiana.

° Cfr. Acc VI IV(C) F 1. 509, p.108 écc VI IV (C) F 1. 505, p. 120 dell’ed. italiana.

19 La ricerca di canoni comuni alle due culture hemgssso di riscontrare in Occidente la
presenza di modalita di pensiero ritenute, a tortgramente orientali. Questo
‘denominatore comune’, analizzato mediante strumginticerca recenti, permette di
scorgere orizzonti impensabili dove anchsoginodi una lingua razionale, seppur ancora
in lontananza, sembra assumere contorni meno seani
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logica™ ma esse vengono ricondotte ad un contelsta@le in cui non vi &
una netta predominanzaudficialita di uno solo dei settori costitutivi del
pensiero. Cido non avviene in Occidente: l'avventellad figura di
Aristotele imprime alla civiltd un indirizzo esclus, resistenteper sua
stessa natura ad un confronto proficuo con moddiifgensiero ritenute
incompatibili.

Nonostante l'interpretazione data da Russell,daré di Leibniz
sembra rifuggire dalle limitazioni imposte da ueidificazione troppo
restrittiva: Vittorio Mathieu, avvicina I'atteggiaento interiore del
Filosofo, seppur con le precisazioni necessariguedlo del dilettante ‘di
talento’, refrattario ad ogni specializzazione d¢desata limitante nel
raggiungimento dei fini universali, «troppo vasérpotervi tendere da
una parte sold$. Anche in questo studio i temi trattati sono afgmditi
in misura tale da determinare connessioni nel pdntangenza, capaci
di dare origine ad una visione unitaria da cui pstrgere prospettive

possibili.

™ In India la Scuola (alarsana ‘visione’) logicaNyayaesamina I'oggetto con il solo
sussidio dei mezzi di conoscenza ed ¢ indipenditaotivi religiosi, distaccata da ogni
possibile intento soteriologico (cfr. G.TucSitoria della filosofia indianaBari: Laterza,
1957, p.17). Un contributo alla conoscenza detiact cinese di logicMohist (V sec.
a. C.) é dato dd.ogic in China di Chad Hansen.

12 G.W.Leibniz,Scritti politici e di diritto naturaleop. cit, p.15 dellintroduzione
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Introduzione

Se Alessandro Manzoni avesse ambientato sessanpantardi il suo
capolavoro o, in alternativa, se uno studioso tealesretto a Roma (tal
Goffredo Guglielmo Leibniz) avesse anticipato semnplello stesso
numero di anni la sua venuta in ltalia (cosa perainpossibilé®) e,
poniamo anche, si fosse imbattuto nellincerto pdsre di Don
Abbondio...avrebbe potuto fugare ogni dubbio di d¢uésno
sull'identita di Carneadé e non si sarebbe di certo limitato a cio: avrebbe
aggiunto infatti che I'affermazione attribuita ar@@ade («che la giustizia
€ suprema pazzia, perché comanda di provvederetilah' altrui
trascurando la propridd «nasce dall'ignoranza della esatta definizione
di ‘giustizia’»'®, lasciando cosi ancora pitl confuso e smarritbuibn
sacerdote.

Anche senza il ricorso a personaggi letterari o iacbntri
impossibili la ricerca intorno al concetto di gias negli scritti di diritto

naturale di Leibniz riserva sorprese: la scarstuffar critica chaurrise (e

3 eibniz, nato nel 1646, & in Italia nel 1689 (a®.W.Leibniz, Scritti politici e di
diritto naturale op.cit p.43 dellaNota biograficd mentrel promessi spossono
collocati negli anni compresi fra il 1628 ed il 163

% a figura di Carneade suscita scandalo per la é@pdcrendere patente I'ambiguita
del concetto di ‘giustizia’. La sua lettutdfronte mettendo a nudo le contraddizioni
insite nella doppia accezione di ‘giusto’, ‘perurat e ‘per legge’, ricorda Dissoi
logoi. La venuta del Filosofo a Roma come ambasciadergi Ateniesi per risolvere
grazie alle sue doti oratorie una delicata contrsigesuscito nell’'Urbe grande interesse.
Gli fu subito rivolto un invito per un incontro phblico dove poté cimentarsi su un
argomento di sicuro interesse per i Romani: il tairi Gli appuntamenti furono
addirittura due: nel corso del primo, per catturlxebenevolenza degli intervenuti,
sostenne con argomentazioni stoiche e platonichesladel ‘giusto per natura’ mentre
nel secondo destabilizzo I'uditorio: affermo infdiinesistenza in natura del ‘giusto per
natura’ traendo argomentazioni a favore dallagiidr di leggi, in contrasto fra loro, che
contraddistinguono i diversi popoli. Concluse dhmica legge veramente comune,
‘costante’ € da ricercarsi nella sola obbedieait leggi, variabili in relazione allo
spazio e al tempo. L'obbedienza poi, & da ricosidarsua volta al solo timore della
sanzione. Vero fondamento della legge € I'utile ma®m di matrice socratica, non lo
stesso utile comune perseguito dagli animali bé&ngle particolare del legislatore,
disgiunto da ‘giusto’. L'intervento suscitoiddignatio di Catone il Censore che si
affrettd arimpatriare gli ambasciatori (cfr. G.Fass&toria della filosofia del dirittp
Bologna: 1l Mulino, 1966, pp. 119 -121). Carneadecarna «la negazione
dell'universalita e della giustizia»: questa rileme, dissacratoria per il suo tempo,
esprime compiutamente alcune dinamiche conflittirdenite nella mente, illustrate
dalla ricerca neuroscientifica contemporanea, ceamate nellaConclusione di questa
ricerca per la loro pertinenza al concetto di &zia’. Che cos’e quindi la norma?
Potrebbe essere definita ‘cid che determina leipiistorme di equilibrio sociale’.
Quest'ultimo, al pari del rapporto nella giustidestributiva e commutativa, potrebbe
rappresentare la costante mentre le norme in @d ssesplica, diverse fra loro (o
modalita mediante le quali € raggiunto) rappresetibero la variabile.

15CP, p.159 dell’ed. italiana.

¥ bidem
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continua ad arridere, o, meglio, della fortuna cbetinua a non arridere)
a questi lavoli’ ha contribuito a celarne I'originalita che iniziaparte ad

emergere grazie ad una comparazione resa posgdgle strumenti ora
disponibili.

Al pari di un fenomeno carsico, il tema della gmstriaffiora nel
corso degli anni nellopera di questo filosofo: iegllette sullo stesso
argomento a distanza di tempo per mettere progeesente a fuoco
quelle che considera le fondamenta della vita $mciE pienamente
convinto che i tutti mali da cui 'uomo ¢ afflittabbiano origine nella
nescienza che circonda leera definizione di giustizia, raggiunta solo
dopo un lungo percorso non immune da incursiosghibse per opposti
motivi, nella teologia: intrecci almeno in appararcosi obsoleti (e per
questo ritenuti del tutto dissonanti rispetto alisigenze del tempd da
un lato contribuiscono a relegare fin da subitostgi®@pere nel passato
dal quale, per la ricchezza di riferimenti, fatioaa svincolarsi, dall’altro
possono apparire inveaospettiper la pluralita di letture, non sempre
ortodosse, a cui sembrano prestarsi senza difiicblimancato successo
di questi scritti non € dunque da addebitacsit courtalla mancata
attenzione dei filosofi del diritto: non era cemelle loro possibilita
prevedere gli sviluppi delle scienze e le relativedalita di lettura di cui
il pensiero di Leibniz avrebbe potuto fruire. lime] la posizione defilata
di questi scritti non contribuisce certo a far wegil dubbio che, proprio
in tali lavori minori, possa celarsi qualche pastare in aperto contrasto
con I'immagine stereotipata di questo filosofo.

La pluralita di letture a cui il pensiero giuridiati Leibniz si
presta giustifica la scelta del sottotitolo: la g@eza dell’Oriente infatti
non e circoscrivibile al solo contatto epistolahe @gli intrattenne con i
Padri Gesuiti, eredi dell’opera religioso- culterali Matteo Ricci. Le
dinamiche proprie del pensiero orientale (dellardw di Confucio e di
altre forme di spiritualita) affiorano ovunque ralera di Leibniz, anche,

YAnche il numero dei testi oggi disponibili internall’argomento non & cosi
consistente. La distanza di pensiero che sepaifielssione di Leibniz da quella di altri
giusnaturalisti del suo tempo intorno ai temi deltd naturale e della giustizia € la
principale responsabile dell'incomprensione cheaida tutt'oggi questi lavominori.

18 Nel mondo medievale lo studio del diritto era ddemto parte della teologia e, nella
modernita, la componente religiosa €& associata iasngturalismo volontaristico
(C.Faralli, lezioni diFilosofia del diritto a.a. 2010 —2011). La riflessione di Leibniz
intorno al diritto ed alla giustizia, per le suecpliarita, diverge da questa sequenza
obbligata
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e chiaramente, nelle opere dedicate al diritttavbro prezioso di Joseph
Needham® pud fungere da conferma allautonomia del pensidio
Leibniz da influssi orientali nonostante il Sinotpg peraltro
probabilmente all’oscuro di alcuni particolari cobogici, insinui in
modo non troppo velato che tale riflessione filasmpossa dovemolto
alla corrispondenza con i Gesuiti. Forse potra doweolto ad essa ma
non tutto: dopo aver esaminato questi lawwspetti si scoprira infatti
che a questa corrispondenza Leibniz non deve daswémte null®. I
problema, seppure in altri termini, resta: a chsacsono dovute queste
affinita palesi fra pensiero orientale ed occidintadifferenti, oltre allo
spazio che le separa, anche al tempo? Come piftetsione di Leibniz
sulla giustizia essere cosi prossima alla dottti@onfucio?

Questa ricerca, la cui meta consiste nel trovargposta a tal
quesiti, si articola in due parti dedicate rispattnente all’Occidente (alla
figura di Leibniz e al concetto di giustizia oss&ndal luogo stessdove
il sole tramonta ed all’'Oriente. Lo studio, cosi distribuito, pestie di
cogliere anche nella cultura europea una preseogtarde di impulsi
assai prossimi a quelle dinamiche ritenute escatusilel pensiero
orientale.

L’'analisi parte da territomeutrali. la riflessione di Leibniz viene
relegata dal contesto giuridico — politico dovedioca in un passato dai
confini non ben definiti (1.). Qual @ passato capace di esercitare
un’influenza cosi forte alla quale risulta impodsilsottrarsi? Non & certo
la palese eredita aristotelica a far sentire l@itgralel suo giogo: € molto
piu probabile che sia invece un pensiero assai rpmoto, quello
presocratico, ad esercitare un’influenza sotteaarmapace di influire
persino sulla percezione di un cristianesimo chequesto filosofo,
secondo le parole di Giulio Preti, si rivelera @ios ai propositi
massonici. La ricostruzione delér compiuto dal giusnaturalismo
moderno permette poi di stabilire i presupposti gehsiero di Leibniz:
sia la pluralita di letture a cui sembra prestéasiigura di Grozio (nei
confronti della quale il Nostro non nasconde un’aramone
entusiastica) sia la difficolta nella definizioneetta dei confini fra

giusnaturalismo moderno e medievale concorrono @molizione di

191 riferimento & alla collan&cienza e civilta in Cinaalla quale si fa riferimento nella
seconda parte.
2sj potranno constatare invece le influenze, nohindgrette, da parte di Spinoza.
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ogni stereotipo valutativo a cui si € fino ad omtd ricorso per
classificare questi lavori sul diritto naturale.

Il lessico aristotelico ricorrente in essi riscatite & riconducibile
in massima parte alla presenza importante deltarauscolastica nella
formazione culturale di Leibniz. La presenza dhiaeni, di riferimenti
non risulta pero vincolante: € lo stesso filosofopalare infatti di
‘liberazione dal giogo aristotelico®. «[l]l riprendere da altri una
proposizione e, lasciandone apparentemente ingaftama, svilupparla,
dandole un senso affatto nuovo e talora rovesdatoostituisce una
modalita assai frequente in Leibniz. Gia Spinozh,eaempio, Ssi era
avvalso di un lessico formalmente tradizionale: wan impedi al suo
pensiero di essere non solo dirompente rispettoteddizione stessa ma
addirittura eversivo anche se comparato ai canelrtiednpo.

Uno fra i motivi alla base della difficolta nel tmtare la
produzione giuridica di Leibniz puo essere postaelazione all’attrito
che la massiccia componente teologica produce &@ittorton il pensiero
abilmenteateo dei massimi giusnaturalisti della moderriidnevitabile
pertanto il confronto con una delle figure piu reggentative del
giusnaturalismo moderno, quella di Thomas Hobbes.camparazione
rivela dissonanze prevedibili: lo stesso Leibnigtremamente critico di
fronte ai presuppostiimpietosidella costruzione hobbesiana, stenta ad
ammettere l'esistenza di affermazioni del tutt@ompatibili con il
concetto fondante dirmoniaprestabilita 1l confronto si rivela ai limiti
dell'impossibilita poiché lo stesso tema, la natuwaana, viene
considerato da presupposti talmente distanti (sen mel tutto
inconciliabili) da rendere impossibile un punto abntatto. Cio e da
attribuirsi anche, ma non solo, alle diverse fil@atia cui i due filosofi
sono animati: la strategia argomentativa di Hobbessta in funzione
della costruzione di un modello efficace di Statentre le considerazioni
intorno alla natura umana di Leibniz sono distafdl porsi lo stesso
obbiettivo. La sintesi delle teorie fondamentalil dgusnaturalismo
moderno considera infine il pensiero di Locke chsservato da una
prospettiva inconsueta, si rivela essere il n&upsoseguimento della
riflessione hobbesiana.

2H.G.GadamerGottfried Wilhelm Leibniz«aut aut», 254 -255 (1993), p.12.
%2G.W.Leibniz,Scritti politici e di diritto naturaleop.cit, p. 19 dellintroduzione
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Una volta comparato il pensiero giuridico di Leibncon il
contesto storico in cui € inserito per evidenaare peculiarita
lungimiranti (e non lemanchevoleze si studia il concetto di giustizia
(2): se ne ricostruiraiter, dai Presocratici a Tommaso d’Aquino, per
poter disporre dei riferimenti necessari alla cosngrone dello stesso
concetto negli scritti in esame. La ricostruziorenpette di osservare la
reale distanza che separa il pensiero di Leibnizgaalizi costrittivi ad
esso imposti: risulta chiaro infatti I'intento feomdi liberarsi dalle
costrizioni implicite nell’eredita aristotelica punantenendone intatto
'uso del lessico. Ancorarsi formalmente alla tzoine permette di
poterla modificare drasticamente dall'interno; tessa modalita scelta da
Baruch Spinoza dimostra anche in questo caso laripreefficacia:
Leibniz si avvale di termini aristotelici per espgre concetti propri di un
pensiero filosofico ad essi precedente e, da tabspettiva, espone
indirettamente alla critica del lettore I'etimolagdel termine ‘giustizia’
data da Aristotele stesso. Ci si trova di fronteuadetimo volutamente
alterato che, al pari di altre invenzioni arislictee, riversera in modo
incisivo la propria influenza sull’evoluzione dedrsiero occidentale.

Anche il richiamo successivo alle virtu teologatimrisultera del
tutto innocuo: il termine diviene in questo casocmmtenitore capace di
ospitare al proprio interno concetti dirompenti camnsiderati nell’ottica
della tradizione. Leibniz riesce qui in un’operamacalquanto complessa:
versare il vino nuovo negli otri vecchi senza chiesii ne risentano. La
tenuta degli otri non e dai piu ricondotta all’@aildi chi ha saputo
compiere I'operazione in modo magistrale benstréatita...al vino che,
data la sua apparente innocuita, deve esserepmerdi cose, vecchio.

L’analisi del concetto di giustizia negli scritti diritto naturale,
tema centrale dell'intero lavoro, si sofferma damr sullo strumento
principe di cui Leibniz si € avvalso nella trattaze, costituita dalla
ricerca dell'esattalefinizionedi giustizia. La definizione, vera e propria
ideaplatonica in versione modeffarestituisce in canoni di intelligibilita
intersoggettiva quella perfezione capace di esttimmedalle fondamenta
della vita sociale il ‘per lo piu’ di matrice arsdelica. La ricerca
secentesca di certezgeometrichenon si rivela affatto dimentica delle

2¢[...] una intuizione chiara e distinta, che Plata@amava idea e che, quando sia
espressa con le parole, non € altro che la defimézi (Acc VI I, 1l A 124, p.86 dell’ed.
italiana).
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esigenze pratiche in questo filosofo: la perfezigne dirsi infatti
completa se si dimostra in grado di comprenderga@&ormare) questo
piano imprescindibile dell’esistenza umana. Affi@dhdeadi ‘giustizia’
possa trovare la propria manifestazione nellaaesdnsibile € necessario
appellarsi alla componente razionale della natumana, evitando ogni
forma di ricorsacalamitosaalla retorica.

Negli scritti del periodo di Magonza, Leibniz iddica nella
giustizia autentica la felicita sociale e individuglla mancata padronanza
che l'uomo ha di sé la causa principale dello stdioinfelicita: é
necessario quindi che la giustizia sia ricondott@osa una volta al
significato di ‘virtu individuale’ (non piu quinddi virtus ad alterum
capace di rendere padroni dei propri affetti e thdle meramente
individuale della modernita venga filtrato attraserl’ottica socratica.
Leibniz, dopo aver trovato in questa ricerca unspme punto di
congiunzione fra pensiero classico e cristianitange ad una prima
conclusione: la vera giustizia si raggiunge mediahtlesiderio del bene
altrui, perseguito come se fosse proprio.

«Poiché dunque la giustizia richiede che il benriiasia voluto
per se stesso, e poiché volere il bene altrui dspestesso significa amare
gli altri, ne segue che la natura della giustizia 'amorex?,
indisgiungibile dal concetto di ‘armonia prestatili versione moderna

della nozionedi ‘organismo®

Questo & ben visibile nella massa delle membraatitort
ora per azione di Amore noi, in quanto membra

che formano il corpo,

ci riuniamo tutte in uno, al culmine della vitargémte;
ora, separate da maligni Contrasti, vagano

ognuna divisa dall'altra

fino alla sponda estrema della vita.. E cosi [fierfusti
e i pesci che dimorano nelle acque e le fiere

che fanno la tana nei monti, gli uccelli alti

[...] qual e il fondamento di una societd umana
destinata a durare, e a soddisfare quindi il bisogn
umano di socialita? Questo fenomeno é
'uguaglianza? Oppure ¢ la liberta? Oppure ancora
e il contemperamento in varia guisa della liberta e
delluguaglianza? Si chiarisce cosi che azione

#Ace VI I A 12, p.95 delled. italiana.

%«In verita ci ameremmo I'un l'altro, se soltantodessimo, se levassimo gli occhi
all'armonia universale»®cc. VI 111 A 12, p. 98 dell’ed. italiana).

Emped. 31B20DK.
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giusta (e legge giusta) & quella che — qualuncue si
la definizione che si da della giustizia — e
necessaria a fondare e a conservare la societa,
ingiusta quella che contribuisce a dissolVérla

E necessario aspettare la decina d’anni che sdégamduzione
del periodo moguntino dagli scritti successivi, lquéi Hannover, per
giungere alldormulazionedefinitiva del concetto di ‘giustizia universale’
ritenuta soddisfacente dallo stesso Leibniz. Lait@alel saggio’ (dove il
termine ‘carita’ € impiegato in un’acceziomeodernd gli permette di
demolire dalle fondamenta la tesi invisa di Careedd carita non é in
contrasto con la ragione e ‘la carita del saggivem giustizia & «la virtu
che regola razionalmente i sentimenti del’'uomasediuomos$®.

La riflessione sul diritto considera poi i Tre Rettc di Ulpiano
(honeste vivereneminem laederesuum cuique tribuejee si sofferma sul
primo di questi, capace di fungere da base allanideine di giustizia
universale. Nonostante la netta separazione chassadra le idee di
Leibniz ed il pensiero, invero acutissimo (secote@parole dello stesso
Leibniz), di Hobbes, sembrerebbe potersi intravedeegli scritti di
Hannover un temancestrale capace di incrinare il sistema, in sola
potenza, tracciato dal Filosofo tedesco: il temdlad@roprieta e,
soprattutto, la sua difficile collocazione nel nmgé fra i mondi possibili
(che, anche secondo Leibninon contempla la proprietd privath
sembrerebbero conciliarsi difficilmente con le a&s®®mi intorno
all'identita fra utile collettivo ed utile particate. Sara il ricorso
all'analisi etimologica a rendere palese il sfigaito riposto del termine
‘proprieta’ (nella sua accezione di ‘sostanze’) eamo intravisto
permettera di cogliere un nesso stimolante fraficetto di ‘proprieta’ e
guello di ‘peccato’. Anche il ‘peccato originalégnendo fede alle parole
taglienti di Voltaire, avrebbe causato a Leibnin pachi problemi...

Per avvicinarsi ad una prospettiva in grado di @oquesto
concetto cardine della cultura occidentale (now seligiosa) in una luce
meno dogmatica sara necessario mutare punto divaggme e spostarsi
quindi in Oriente. Prima pero di addentrarsi in Uetura del pensiero

?Dizionario di Filosofig Milano: Edizioni di Comunita, 1957, voce ‘giuséiz(a cura di
N.Bobbio).

BAce VI IV (C) F1. 505, p.114 dell'ed. italiana.

29 Cfr. PP, p.305 dell’ed. italiana. Anche nelRepubblicaplatonica la proprieta privata
e vista come ostacolo.
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occidentale secondo canoni non usuali (ma non pestq incompatibili)

sara opportuno, soprattutto in relazione alla pertza con il tema
centrale di questa ricerca, iniziare questo viagigioterra d’Oriente

partendo dal luogo piu vicino agli interessi di bz, ovvero la Cina

(3.): vi é infatti una sua raccolta di scritti deati alla cultura spirituale di
guesto Paese, costituita dalla corrispondenza ghengrattenne con i

missionari gesuiti alla fine del Seicento. Gia desie lettere € possibile
individuare gli elementi essenziali propedeutici a@tstaurare una
comparazione fra culture diverse.

Essa diverra pero esaustiva e rivelatrice dei nasssistenti che
avvicinano Leibniz alle dinamiche del pensiero se@razie soprattutto
al contributo determinante di Joseph Needham cle#a rsua opera
poderosa, dedica uno spazio al pensiero giuridelbadtica Cina: qui
ogni sfumatura del pensiero giuridico di Leibnizova accurata
sistematizzazione e ci0 che sembrava una regressienpassato o un
intento vagamente edificante rivela invece fondamenlidissime capaci
di dimostrare nel corso della storia la propridgceffia®. Nella seconda
parte di questo studio compaiono alcuni elementiaeore di una
continuita concreta che puo essere colta fra lamdiche del pensiero
appartenenti a culture cosi distanti. La presenstessa di questo
continuum sollecita la ricerca delle sue fondamenta anchernbiti
recenti, diversi ma non distanti dalla filosofiaa Lprospettiva resa
possibile dallo studio delle neuroscienze permeéliteuscire da un
confronto impegnativo fra due culture senza né itonicné vinti e di
delineare uno scenario in cui gli ambiti espeiitvalta in volta dall’'uomo
nella  storia costituiscono i presupposti indispdils alla piena
manifestazione delle sue potenzialita. Si potretkiettare che sono le
neuroscienze ad essere giunte prima a queste s@muluSi potrebbe
altresi confutare tale obiezione con gli strumefftrti dalla sola filosofia
precisando che gia nEkedoneviene conferito un ruolo decisivo a quello
che sara definito ‘organo della civilta. Inoltreroprio lo studio
approfondito di questo dialogo, secondo Leibnizsaiebbe rivelato un

bene per 'umanita futura. E naturale che, ancora wlta, al pari della

30 Needham non tace sul sospetto che il Filosofostmipossa doveraolto al pensiero
cinese: la maggior parte delle sue idee fondamesgaibrerebbero infatti da esso poter
trarre ispirazione. L'affinita sembrerebbe notevola saranno proprio gli scritti sulla
giustizia a scagionare Leibniz dall'ennesimo sttspdi plagio.
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celeberrima nottola, questa ipotesi complessiva peoanquando gia i
campi emergenti del sapere contemporaneo sono @ fowao del loro
tragitto.

Mentre la Cina costitui oggetto di interesse ed aamione per
I'Europa del Seicento, cosi non fu per I'Indiacii pensiero filosofico
stentd ad essere riconosciuto ancora nell’Ottogeqt@ndo da poco
aveva fatto il suo ingresso mediante le prime tzawu nella scena
occidentale, occupata in larga parte dall'ldealidgeuesco. L'Appendice
e dedicata al contributo culturale che si puo ¢ratalla dottrina induista
(la curiosita di Leibniz nei riguardi delle culturdistanti da quella
europed' sembrerebbe incoraggiare la legittimita di quemttazione
postuma, capace di fornire basi esplicite alla metafigicd.eibniz sulla
guale lintera riflessione sul diritto e la giustizé fondata. | canoni
costitutivi della cultura induista permettono I'esgazione da una
prospettiva diversa di alcune problematiche re$igioe filosofiche
europee rimaste insolute, in grado di indicaredohi del tutto nuove ma
non per questo incoerenti 0 non esausfiveAlcune affinita
particolarmente evidenti fra la sezione di un anti@ttato indiano (in
linguatamil) dedicata alla politica ed al diritto e la riflesse del Nostro
intorno a questi temi concludono questo studiommssibili nessi fra il
pensiero di Leibniz e la civilta orientale nellaies espressioni
fondamentali, fornendo cosi una conferma a quignatizzato nel corso
della ricerca.

3L Cfr. Storia della Filosofia (diretta da M.Dal Pra), vol. VII, Milano: Vallard1976,
voce‘Leibniz’ (a cura di M.Dal Pra).

%2 La difficolta di Leibniz nel collocare convenientente il concetto di ‘peccato
originale’ nella propria costruzione concettualever giustificazione nelle scritture sacre
dell'lndia mentre il pregiudizio hegeliano sull'inconsistenza dei testi sapienzdili
guesta cultura, sempre negli stessi scritti, areacca smentita.
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1. Il contesto

1.1 Leibniz e il giusnaturalismo
1.1.1 Passato o futuro?

La riflessione di Leibniz intorno al concetto dusgiizia € stata sovrastata
dalle teorie dei maggiori giusnaturalisti del SeiSettecentojntenti a
creare i presupposti ideologici alle grandi rivatun liberali: lo Stato, sia
da Thomas Hobbes sia da John Locke, & presemétti icome
creazione libera e volontaria degli indivitfiFra lediverse concause che
oscurarono questi  scritti  di Leibniz puo essere annoverataha
l'assenza degli strumenti argomentativi propri dglusnaturalismo
moderno, lo stato di natura e il contratto socidl®. questi, volti
esclusivamente a fondare la costruzione di un eftimapace di
minimizzare il conflitto nella dimensione politicé Filosofo tedesco non
sente la necessita di avvalersi: egli intende tintatgliere i presupposti
indispensabili all’esistenza delttimo Statomediante una definizione
esaustiva dei concetti di ‘diritto’ e di ‘giustizia

Inoltre, come poteva il Filosofo assertore aelhonia
prestabilitaessere accolto nel contesto moderno che condalenateria
disorganizzata priva di ogni valore normativo e eopropria matrice
I'artificio?

Un’analisi rapida di questi scritti rischia di sgervi al massimo
un’indagine animata da intenti elevati, volta esslamente alla
contemplazione del passato: questa immagoteerosa indusse a vedere
nel contributo di Leibniz «un’ultima, grandiosa @tginale espressione»
dell'identita fra giustizia e virtu universale, oitosciuta dalla tradizione
classica e cristiana, respinta invece per sempre passato dal
giusnaturalismo laicB. Anche gli echi di un patrimonio scolastico —

%%C.Faralli, lezioni dFilosofia del dirittq a.a. 2010 —2011.

3l Leibniz ammette I'esistenza di un diritto ardiiori dello Stato propriamente detto
[...]; e, grazie ad esso, pud accettare la teorifiodgine contrattuale dello Stato,
esistendo anche prima dello stato un diritto irekelsquale i singoli possono obbligarsi»
(G.W.Leibniz, Scritti politici e di diritto naturale op. cit, p.23 dellintroduziong. Un
accenno fuggevole alle origini dello Stato appaee Osservazioni sul principio del
diritto (1700): «[...] allo stesso modo che uomini prima fibfermano uno Stato,
ognuno obbligandosi con un vincolo comune [..@; .202 dell’ed. italiana).
%Cfr.W.G.Leibniz, La giustizia (a cura di A.Baratta), Milano: Giuffré, 1966, V
dell’Avvertenza

23



aristotelico mai apertamente rinnegato del tuttoncoosero ad
estromettere di fatto I'opera del Filosofo dal giaturalismo del suo
tempo. Forse, ci si potrebbe domandare, dietrocgesso di riferimenti
storici potrebbe celarsi agevolmente una produzdmaaniera relegata
in un angolo dall'autore stesso catturato da umge B obiettivi  di
portata piu ampia.

Saranno le parole assai poco diplomatiche dellsseté.eibniz,
suscitate dallo stato arretrato in cui gli studirglici versavano allora in
Germania, a dissipare ogni dubbio in merito:

La ragione di cio é che, per una deplorevole mania,
coloro che prendono a scrivere nhon hanno occhi
che per le cose antiche, di cui si conservano appen

| vestigi, mentre si disinteressano delle piu réicen
Nei giurisperiti volgari questo non mi stupisce: ad
essa ogni sapienza appare racchiusa nel solo corpo
del diritto romano. La loro esperienza delle cose
umane — ammesso che essi ne abbiano una — non
varca i cancelli dei tribunali; per cui accade talo
che i loro giudizi in materia di diritto pubblico e
delle genti siano qualcosa di pietdfso

Un commento altrettanto drastico viene riservatooboro che,
nonostante siano «illustri per dignita, per gestmmiute e per culturd$
non sanno sottrarsi nelle loro opere alla tentezidi far sfoggio di
erudizione invece di attingere alla loro capacita gludizio e
all’esperienza personale. Non vengono risparmiathmeno quei molti
che rifuggono dal discostarsi, seppur di poco, led@rmule romane e
greche$® e che devono la validita di ogni loro documentogipalmente
alla convalida offerta da citazioni poetiche eedampi tratti dalla storia
antica: «questo fa si che gli uomini pratici, e coegunque non siano
stati imbevuti fin da giovani per questo gusto lfgertichita, disprezzino i
libri di questa sorta come inutili, o sicuramemttetondis®. Non & quindi
piu possibile ricondurreapidamentela riflessione sul diritto di Leibniz
agli esempi esecrati dal Filosofo stesso: I'eredébpassato, invece di un
giogo pesante a cui sottostare in modo passiventivin questi scritti
una fonte inesauribile di ispirazione nella sabma delle istanze poste

% Acc.IV Il 1, 1, p.446 dell'ed. italiana.

3" lbidem

BAcc.IV Il |, 1, pp.446-447 dell'ed. italiana.
39 |vi, p.447 dell'ed. italiana.
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dal presente e [l'erudizione viene indirizzata alosagervizio della
praticd®.

La componente religiosa su cui si basano le fondéenelel
diritto, nonostante il richiamo al Medioevo dove il dirigoa compreso
nella teologia, risulta poi scioltdai vincoli della tradizione: in queste
opere la figura umana trova nella dimensione divirgrado massimo di
perfezione alla quale possa tendere legittimameeteempo. E cid che
accomuna 'uomo a Dio ad essere privilegiato ddthiei e non invece la
distanza che separa la creatura dal proprio ceedttntera opera intorno
al diritto e alla giustizia puo pertanto esseresterata una riflessione
scandita da una molteplicita di intenti programeiati estremamente
ardui, da realizzare concretamente. Leibniz noncandhei limiti della
natura umana le resistenze che si oppongono alegaimento della
perfezione ma, molto piu modestamente, nell’asselizélessione e,
soprattutto, nella mancata attenzione dell'arfimo

Nel pensiero di questo Filosofo il tema della griat é
considerato inseparabile dall'idea di un cristiamesuniversale, presente
naturalmentein ogni uomo, indipendente pertanto dalla rivelagi
Giulio Preti che a questo tema dedicoO un saggioli€oglcune
insospettabili incursioni nel futuro, con cui camb$ in modo repentino il
lavoro: «tuttavia le sue concezioni contengono emménto di idee e
tempi nuovi: non un nuovo Cattolicesimo, bensieilstho sara quello che
raccogliera la sua visione teologico — politica damentale, il suo
universalismo umanitario, ed anche quel tanto dnetismo e rosa-
crocianesimo che si nota nei suoi pensieri. @rdo Pacidianorum
[scl’ordine monastico di scienziati volto alla diffasie del cristianesimo
universale] si chiamera Massoneffa»Se da un lato la religiosita
razionale ed il disinteresse verso la rivelazioagpresentano un’istanza
dei tempi gia esplicita in Spinoza, dall’altro pibero invece essere
connessi con la difficolta, non perdonata da Vodtaidi collocare il

concetto di peccato originale nel mondo miglioeeifpossibilt>.

0 Secondo Leibniz la conoscenza degli aspetti emdenenti «pit importanti delle cose
passate»@P, p.150 dell’ed. italiana) puo rivelarsi preziosame riserva di esempi e di
precedenti autorevoli dai quali attingere per ahice le proprie argomentazioni, non
per nasconderne le manchevolezze.

“LCfr. Acc VI 11l A12, p.85 dell’ed. italiana.

2 G.Preti,ll cristianesimo universale di LeibnizPubblicazione della Facolta di lettere e
filosofia dell’'universita di Pavia, Milano- Romardelli Bocca Editori, 1953, p.185.

3 «“Che ne sara allora del peccato originale?” gliobiettato. “Ne faremo quel che
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| temi filosofici coinvolti, seppure in maniera inetta, nella
trattazione del concetto di giustizia non sonopdirtinenza esclusiva del
diritto: nonostante I'influsso esercitato dall’argalell’Etica Nicomachea
e dellaPolitica, gli scritti di Leibniz sembrano appartenere ac dase
addirittura precedente all’articolazione aristataliresponsabile della
disgiunzione fra le scienze teoretiche e quelletiggra. Anche la
suddivisione interna a queste ultime sara destaatadere: |'etica, il cui
fine € il perseguimento della felicita individualeon e disgiunta nel
pensiero di Leibniz dalla politica, volta inveceaggiungere la felicita
collettiva. Le due scienze pratiche ritornano pedad essere una poiché
i fini di entrambe vengono posti da questo filasoh relazione di
identita; scompare inoltre la disgiunzione dalteesze teoretiche grazie
ad un’unica origine di matrice presocratica alleale sia le scienze
teoretiche sia le scienze pratiche possono esseralotte.

Un assetto monista cosi accentuato potrebbe esgerpretato
come una tendenza regressiva priva di confini defina I'analisi di
guesti scritti ed il modello che da essi puo essesvato sembrerebbero
dimostrare l'esatto contrario: il pensiero di Lain al pari di
un’intuizione sinottica capace in pochi passaggdidimere un calcolo
divenuto irto di difficolta, non elude le consegmencritiche originate
dalla distinzione aristotelica bensi ne permetseijgeramento.

1.1.2 Origini del giusnaturalismo moderno

Per cogliere le peculiarita della riflessione didrez intorno al diritto ed
alla giustizia puo rivelarsi opportuno sintetizzadee dinamiche che
animano sin dagli inizi il giusnaturalismo modermm0 permette una
comprensione maggiore sia dei presupposti cheggom® il contesto sia
della distanza fra Leibniz (il cui pensiero, parpgresenza di un’istanza

potrema”, rispondevano Leibniz e i suoi amici. Mapubblico, egli scriveva che anche il
peccato originale fa parte di necessita del miglidei mondi possibili. Come! Essere
cacciati da un luogo di delizie, dove si sarebb&utpwivere sempre se non si fosse
mangiata una mela; generare nella miseria deiififdiici, destinati a soffrire ogni male e
a farlo soffrire agli altri; subire tutte le malatt provare tutte le afflizioni, morire nel
dolore e, come rinfresco, venir bruciati per I'efex: tutto questo era proprio la sorte
migliore? Per noi, non & certo una sorte molto lion che pud esser tale per Dio?»
(E.Chiari, Voltaire e il concetto di filosofia nel pensiero desng Firenze: Messina,
1981, pp. 384-385).
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razionalistica di matrice greco — ciceroniana,rigla assai prossimo a
quello dei Padri della Chiesa) e gli altri filosoBuoi contemporan¥i
Verranno considerate quindi le origini del giusmalismo moderno e il
distacco (apparente) con cio da cui € precedutegliMcritti di diritto
naturale & presente infatti una pluralita di rifeenti al passato che
rendono questa riflessione una sintesi storica dmymortata dei concetti
peculiari del mondo antico appare integralmenteiperata attraverso i
canoni della modernita.

La perdita di coesione fra le massime istituzioedmvali, Chiesa
e Impero, seguita dalla frantumazione delies publica cristiana
determind un clima privo di stabilita che rese segio trovare un nuovo
riferimento comune a tutti gli uomini, capace dn@ere da fondamento
solidissimo alle norme diliritto delle gentj diviene improrogabile: la
ricerca inizia ad avvicinarsi alla sfera interiatella persona e «le leggi
non scritte, innaté® (che trovano comungue in Dio il loro fondamento
ultimo) vengono individuate nella ragione naturdéd’'uomo. Sara Ugo
Grozio (1583 — 1645), a far proprie queste tedlividuera infatti nella
natura razionale e sociale dell'uoffid fondamento su cui poter basare
con certezza il diritto delle genti (o, in termicbrrenti, il diritto
internazionale) in virtu della validitantersoggettivache la ragione
naturale puo vantare di fronte agli uomini, indigentemente dalla fede
religiosa professata. Tali leggi, afferma Grozi@gnnpossono essere
modificate dalla volonta e sussistono anche natiggiore delle ipotesi
data dallammissione, «cosa che non puo farsi seemapieta
gravissima¥’, dell'inesistenza di Dio o del suo disinteresse rigeiardi
dell'umanita.

“* 1| contrasto con il pensiero di Hobbes, volto andére sistematicamente ogni senso
della trascendenza, € netto.

> La citazione @ tratta dal trattae iure bellj scritto da Alberico Gentili nella seconda
meta del XVI sec. dove il diritto internazionalerieonnesso alle leggi innate il cui
ultimo fondamento si trova in Dio, dettate dallgicme naturale (C.Faralli, lezioni di
Filosofia del dirittoa.a. 2010 -2011).

“ La fiducia di Grozio nei riguardi della natura umaa pitl che un ingenuo retaggio
aristotelico, puod essere considerata fruttocdicolo hobbesiano: la componente
costruttiva (natura razionale e socievole dellupmuai posta in rilievo, se comparata
con la debolezza e I'egoismo altrove consideratimbrerebbe necessaria nel modo piu
assoluto per costruire una struttura solidissimayrado di sostituirsi alle certezze dei
teologi a cui, dopo la Riforma, era stata sottriateura dei rapporti internazionali.

" La citazione @ tratta dal trattae iure bellj scritto da Alberico Gentili nella seconda
meta del XVI sec. (in C.Faralldppunti di storia di filosofia del dirittoBologna: Gedit
Edizioni, 2005, p.24).
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Questa asserzione rispecchia in modo molto sinfétidl
mutamento del sentire collettivo corresponsabikeime ad altri fattori
della transizione dal medioevo alla modernita:féaasinteriore si delinea
in modo piu netto e percepisce la propria autoaodaill’esterno(da un
dio estraneo) nel procedere inarrestabile dellagettigita. Leibniz,
nell'identificare il comando di Dio con la ragiosaprema, come peraltro
asseriva anche il filosofo neoplatonico alessawdrerocle nel suo
Commento ai versi aurei di Pitagdraconcorda sulle fondamenta gettate
da Grozio, riunendo cosi le istanze sia del mondbtca sia della
modernit&’.

L’ammirazione manifestata in piu occasioni da L&bmei
riguardi dell'autore deDe iure belli ac pacigdefinito ‘incomparabile™)
sembrerebbe escludere gia ogni sospetto di ateligtaote nel pensiero
del Giurista olandeseil razionalismo di Grozio non nega infatti il
fondamento teologico del diritto naturale benshgeeirrevocabilmente le
distanze dalla tesi che pone la fonte del diritadurale nella volonta,
imperscrutabile ed arbitrariairfazionale) di Dio®2. Sulle orme di
Tommaso invece e sostenuta da entrafioéibniz e Grozio) la profonda
affinita fra la componente razionale delluomo eskip divina esplicita
nella legge naturale, partecipazione della creatarsonale alla legge
eternd”.

Che Dio sia l'autore di tutto il diritto naturale e
verissimo; ma non per la sua volonta, bensi per la
sua essenza, per cui e pure autore della verita. Co
tutto cio, come un ateo puo essere geometra, cosi
puo essere giureconsulto; né é assurdo il detto del
Grozio, che il diritto naturale rimane intelligibil
anche supposto che Dio non esista. Ma lo stesso
Grozio esattissimamente ha fondato il diritto
naturale sull'intrinseca bonta o iniquita delle €os
checché dica in contrario il Pufendorf che,
essendo uomo dotto e prudente, mi stupisco che

8 La realta si dimostra piu articolata e complessazig alla presenza girecursori
(C.Faralli, lezioni dFilosofia del dirittoa.a. 2010 —2011).

91l Commentdi lerocle fu edito nel 1709, nove anni dopo gaesttonomacitazione
di Leibniz (cfr. W.G.Leibniz Scritti politici e di diritto naturale op. cit. 1951, p.206,
nota 3), indice dell’autenticita della sua erudmgo

0 Anche Grozio non si contrappone alla dottrina@nt& medievale ma ne sviluppa
alcuni aspetti, ponendoli in primo piano (C.Fardiizioni diFilosofia del diritto a.a.
2010 —-2011).

L Cfr. MP, p.248 dell'ed. italiana.

%2 C.Faralli, lezioni dFilosofia del dirittq a.a. 2010 —2011.

%3 Cfr. G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit.p.259.
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abbia potuto contraddirgli. Come le regole delle
proporzioni e delle uguaglianze, cosi anche quelle
dell'equita e della convenienza risultano dalle
eterne ragioni, che e impossibile che Iddio viadl,
esempio comandando che qualcuno, una qualche
volta, tormenti persone innocenti in vista soltanto
del proprio piaceré.

Se da un lato questo campione del razionalismo tinda
condanna da parte della Chiesa per l'audacia mastrdall’altro
guadagno l'appellativo «di fondatore della teorimderna del diritto
naturale®®. Tale espressione rivela la duplice possibilitdettura a cui
puo essere sottoposto il pensiero di Grozio: I'ippeo, per il fatto
stesso di essere stato coniato da Pufendorf, stmstertonvinto della
separazione sia fra diritto naturale e teolo@a ¢fficio hominis et civjs
1673) sia fra diritto e moraf® & dovuto soprattutto alla presunta
laicita® del pensiero di Grozio, interpretato secondo rioca della
cultura modernae non invece alla distanza che separa questo pemsat
da coloro che ponevano la fonte del diritto netdéomta (imperscrutabile,
quindi, per 'uomo, arbitraria) di DI8. Pili che distruggere la matrice
religiosa del diritto naturale il Giurista olandessmbrerebbe sottolineare
I'errore in cui cadono i volontaristt in questo la sua riflessione concorda
pienamente con il pensiero di Leibfiz

Il contrasto fra i sostenitori del giusnaturalisiwontaristico, fra
i quali figurano anche i teologi protest&htie i fautori della declinazione

40, p.207 dell’ed. italiana.

%5 C.Faralli,Appunti di storia della filosofia del diritt@p .cit.p.24.

% Nella sua opera maggiorBe iure naturae et gentiurtl672), Samuele Pufendorf
ritiene possibile una scienza giuridica che, al galle scienze fisiche, si basi sulla
dimostrazione di enti morali. La ricerca di un’ojgéta di matrice scientifica capace di
distaccarsi dalle modalita indistinte di ricefoadate sul ‘per lo piu’ costituisce il raro
punto di incontro fra due riflessioni altrimentcommensurabili.

>" |l termine, in questo contesto, pud celare ummé velata di ateismo.

% |a testimonianza di Leibniz conferma questipateg[m]a lo stesso Grozio
esattissimamente ha fondato il diritto naturald’iatiinseca bonta o iniquita delle cose
checché dica in contrario il Pufendorf,(p.207 dell’ed. italiana).

% La polemica & diretta ai calvinisti che, negli aimcui Grozio scriveva, costituivano
una presenza importante nei paesi Bassi, terrdgitier del Giurista (cfr. C.Faralli,
Appunti di storia della filosofia del diritt@p .cit. p.24).

89 Sotto altri aspetti il pensiero di Grozio non sicbsta da quello di Samuele Pufendorf
(e diverge invece da quello di Leibniz): per entoathfondamento della legge naturale
e da cercarsi nella necessita che le persone Hdinneere insieme ad altri, dovuta alla
fragilita della natura umana, debole ed egoistilp ddato di natura si passa cosi allo
stato civile mediante dapprima il contratto sockgdguito dal contratto di dominio (cfr.
Dizionario di Filosofig voce ‘giusnaturalismo’).

L || giusnaturalismo volontaristico & attribuito @iormati. Leibniz ritiene che per il
vantaggio della Chiesa protestante (per evitareschéi essa si riversi I'odio non privo
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razionalistica del giusnaturalismo si & protrattolango nel tempo. Il
conflitto non riguardava l'attendibilita della ragie: gia Guglielmo da
Occam (XIV sec.) riteneva infatti che essa fossansénto affidabile
perché scelto da Dio per rendere noto alluomardempa libera volont¥.
Quest'ultima pero si configurava, per la sua incoempibilita, distante
dai canoni umani e rendeva pertanto impensabile paréecipazione
veritiera della ragione alla razionalita divifia

Dante, «generalmente seguace, in filosofia, di Bammaso%’,
concorda con questa visione: le parole di Beat«Earere ingiusta la
nostra giustizia’¥® esprimono una concezione volontaristica «di
ispirazione agostinian&3distante dal dubbio che pervade la ragione:

...un uom nasce alla riva
dell'Indo, e quivi non & chi ragioni
di Cristo né chi legga né chi scriva;
e tutti i suoi voleri e atti boni
sono, quanto ragione umana vede,
sanza peccato in vita od in sermoni.
Muore non battezzato e sanza fede:
oVv'é questa giustizia che ‘I condanna?
ov'é la colpa sua, se ei non cretfe?

Fulminea giunge la rispostaltima dell’Aquila per ristabilire la
distinzione fra il piano della ragione umana e liguemperscrutabile

della giustizia divina:

Or tu chi se’, che vuoi sedere a scranna,

per giudicar di lungi mille miglia

con la veduta corta d’'una spanna?;
Oh terreni animali! oh menti grosse!

La prima volonta, ch’e da sé bona,

a sé, ch’@ sommo ben, mai non si mosse.
Cotanto e giusto quanto a lei consona:

nullo creato bene a sé la tira,

ma essa, radiando, lui cagfna

di giustificazioni, condivise dallo stesso Filospfearebbe assai opportuno un
chiarimento «secondo la retta ragion®s 0.207 dell’ed. italiana) circa i veri principi su
cui si fonda il diritto.

%2 C.Faralli, lezioni dFilosofia del dirittoa.a. 2010 —2011.

83 Cfr. C.Faralli,Appunti di storia della filosofia del diritt@p .cit, p.21.

% G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit p.274.

% Dante,Paradisq 1V, v.67 (in G.FassdStoria della filosofia del dirittp op. cit p.274).
% G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit p.274.

" Dante,Paradisq XIX, vv. 70 —78 (in G.Fassd&toria della filosofia del dirittp op. cit
p.275).

% Dante,Paradisq XIX, vwv. 70 — 78 {pidem).
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Il pensiero di Tommaso e lontano; prevale qui lasi te
volontaristica dal rigore ‘inuman® propria dei francescani,
sistematizzata nell'opera di Guglielmo da OcCarRaradossalmente sara
proprio un discepold di questo campione della tendenza volontaristica,
tre secoli prima di Grozio, in un contesto compietate diverso da
guello in cui si muovera 'autore dBk iure belli ac pacisa trovare nella
ragione delluomo la fonte, indipendente dalla witd, del diritto
naturale.

Nei periodi che precedono il giusnaturalismo la pagsenza delle
componenti animatrici del conflitto (volontaristice razionalistica) si
cela in un gioco di proporzioni mutevoli. Il nefwevalere di una delle
due tendenze ed i relativiscontri all’esterno variano in relazione al
mutare delle condizioni sociali: saranno infattontesti che si succedono,
al pari di casse di risonanza capaci di risposterde, a determinare
'affermarsi o il soccombere nel tempo di idee ‘@adubbia matrice
comune. La frattura apparente che sembrerebbenza prista porre in
antitesi il giusnaturalismo antico e medievale cuello proprio della
modernita pud quindi derivare da una lettura ueikle, ‘quantitativa’ del
favore riscontrato da un’unica tendenza. Ci si ditica cosi che ‘linica
tendenza’, nonostante possa prevalere sull’alin@arre comunque parte
di una realta complessa, dai confini non sempréi, na@tticolata nel
mutare incessante delle sue proporzioni.

Il conflitto fra pensiero razionalistico e pensierolontaristico,
risulta comprensibile nelle sue dinamiche essenzal ricondotto
all'antitesi fra soggettivismo e oggettivismo, feasfera dell'interiorita e
qguella esterna, trascendente i limiti della natumaana. L’'oggettivismo,
prevalente durante I'evo sia antico sia medio, ic@na le origini del
diritto naturale esterne alluomo mentre i sostanidel soggettivismo,

%9 Cfr. G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit, p.275.

0 Un'interpretazione meno aspra potrebbe scorgeréa recelta di Dante una
lungimiranza notevole: evitare di avvicinare lagjizia divina all'imperfezione propria
dei canoni della razionalita solo apparentemenfgeiisce la partecipazione dell’'uomo
alla razionalita divina. L’accettazione incondizaa della giustizia di Dio,
incommensurabile con i limiti della ragione umampa&rmette invece di partecipare,
seppure in misura minima, se al concetto di ‘misimaale ambito & corretto riferirsi,
alla natura divina: nella scelta di Dante € l'uoam innalzarsi alla perfezione celeste
rinunciando alla sua comprensione vincolata a canoni in seéiglarQuesta modalita
apparentemente umile di partecipazione mira adaeteNessere umano dai livelli della
lex eternaa quelli delldex divina

"L Gregorio da Rimini fu alunno di Guglielmo di Occégifr. C.Faralli,Appunti di storia
della filosofia del dirittq op. cit, p.22).

31



nella modernita, trovano tali origini esclusivarteenella natura umana,
creata peraltro ad immagine di quella divina. Nenpi antichi, dei quali
sotto alcuni aspetti il Medioevo pu0O essere comatde I'estrema

propaggine, volti soprattutto all’indagine del pens e alla ricerca
spirituale, tende ad affermarsi la componente walastica, esterna

mentre durante I'evo moderno, attirato dalla scigpeell’intero globo,

finira per prevalere in larga misura il giusnatigmlo razionalistico

connesso alla sola sfera interiore delluomo: @ieasma sembrerebbe
costituire una forma di compensazione fra tendeanétetiche e

complementari allo stesso tempo, necessarie aliuagjghento di un

rapporto costante su cui si basa I'equilibrio dir@m vitale della

societd?.

1.2 Convergenze e divergenze
1.2.1 Hobbesecondd_eibniz

E impossibile raccogliere compiutamente all'inteciain’unica scuola le
divergenze che si riscontrano nelle riflessioni i@issimi esponenti del
giusnaturalismo moderno: Thomas Hobbes e John | .catteesempio,
testimoni in tempi diversidel momento tormentato vissuto
dall'lnghilterra durante il Seicento, esprimono gpettive diversé. La
riflessione di Hobbes mostra caratteri nuovi, caplacdlistaccarsi da una
tradizione che mai, prima di allora, era stata gdst discussione. La
socievolezza dell'uomo, di aristotelica memoriapae di trovare in
seguito conferme in Cicerone e nella Scolasticasoppiantata nella
visione del Filosofo inglese dalla componente fedell’'essere umai®

2 Allinterno di una stessa tendenza si osservaploglita di articolazioni che spesso
divergono fra loro; durante il Sei- Settecento fBafazione del giusnaturalismo
razionalistico non comporta necessariamente ungemeita fra le figure di riferimento
ma solo alcuni punti generalmente condivisi. L'ietese nei riguardi dei diritti
soggettivi, ingeniti nel singolo, il porre nellalaaagione la fonte del diritto naturale,
l'intento di giungere alla costruzione di un sisterigoroso che permetta la realizzazione
di una scienza del dirittmore geometrico demonstraga infine la validita universale ed
eterna propria delle norme dettate dalla ragionstitaéscono i riferimenti comuni,
seppur in diversa misura, ai giusnaturalisti defladernita (cfr. C.FaralliAppunti di
storia della filosofia del dirittpop .cit, p.26).

3 T.Hobbes (1588 — 1679), J.Locke (1623 - 1704).

"1 contesto storico, nel suo mutare, pone istatizerse.

’® La vita dell'uomo — neleviathan- & definita ‘solitaria, misera, ostile, animakesc
breve’.
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Lo Hobbes sembra pensare che da principio gli
uomini fossero alquanto simili alle bestie, e dhne i
seguito, a poco a poco, siano divenuti piu
malleabili. Ritiene perd che, fino a quando
rimasero liberi, essi si trovarono in uno stato di
guerra di tutti contro tutti, sicché allora nonera
alcun diritto stretto, ognuno avendo diritto sudut

e potendo senza ingiustizia impadronirsi della
proprieta del vicino, quando cid gli fosse parso
opportuno: in quel tempo non vi erano infatti né
giudici né apparati di coercizione, e percio sivave

il diritto di prevenire coloro, da cui si poteva
temere di tutt®.

La conservazione di sé, nelle condizioni malsiqureprie dello
stato di natura, diviene una priorita assolutataneterca della pacepéx
est quaerenda ritenuta la principale legge di nat(iffarova cosi garanzia
«il supremo diritto soggettivo [...] quello di difeeice se stessi con ogni
mezzo possibile. Lo Stato, nell'ottica di Hobbes, risulta cosierssun
accordo artificiale capace di porre un freno alla componente
autodistruttiva  inscritta nella natura umana. iAtérno dello Stato,
infatti, la materia disordinata della natura diveorganizzata: tale & il

fine dell'invenzionalel ‘dio mortale’.

Essendo dunque necessaria la pace, si deve abolire
il diritto di tutti su tutto, e pertanto la liberigi
giudizio individuale, da cui quel diritto deriva.
Ognuno cosi deve trasferire la propria volonta allo
Stato — cioé o nel monarca, o in qualche assemblea
di ottimati o popolare; vale a dire in una persona

e D, p.236 dell’ed. italiana. Nel 1677, circa trentiarprima delle Riflessioni sulla
nozione comune della giustizigda cui & tratto il passo citato nel testo), L&bn
constatava l'inapplicabilita del modello hobbesialhalissenso appare dissimulato qui in
misura maggiore rispetto alla versione gia citato che quanto io dico qui sulla natura
dello stato non si pud conciliare con le opinioml diligentissimo studioso inglese
Tommaso Hobbes; ma so anche che nell’Europa civilssun popolo & governato
secondo le leggi che egli prospetta; percio, sendiascolto allo Hobbes, da noi non vi
saranno se non pure e semplici anarchie. In vexgthdice, nello stato di natura tutti gli
uomini hanno il diritto di fare tutto cid che adsepar utile; percio ad essi compete un
diritto su tutto; da cui guerre sanguinose, edigal i singoli» Acc. IV Il 1, 1, p.454
dell'ed. italiana). Leibniz accoglie la strategig@mentativa di Hobbes, da lui definita
‘un artificio didattico’ (cfr.Acc VI IV c F 1. 509, pp.112 —-113 dell’ed. italiana), in modo
diretto accortamentengenuo per poterla sottoporre piu agevolmenteuaa critica
radicale.

" Le leggi naturali sono considerate I'ultimo paflidcordo delle leggi divine nello stato
di natura, prive completamente pero di forza.

8 C.Faralli,Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, p.27.

¥ La natura, vera e propria risorsa (I'uomo an#éicper natura socievole, nella natura
sono spontaneamente presenti forze che ricondugbrecupero ottimale della salute:
tale assetto fiducioso trova codifica nell’espressivis medicatrix naturae diviene ora

un problema, una provocazione ed esige dal’'uomdemm di essere formata.
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naturale, o giuridica — in modo che cio che vuole |
Stato, ossia la persona che lo rappresenta, si
intenda voluto da ciascuffo

L’'analisi di Hobbes appare a Leibniartificiale nel suo
pessimismo capace di travalicare anche la realiafymiestd: «ogni
individuo & naturalmente e moralmente egoistautaattivita é orientata
esclusivamente verso il suo benessere, le cosgdgetti sono soltanto
forme di egoismo dissimulato, mezzi ipocriti perfure inequivocamente
utilitaristico». La natura dell'uomo & orientata all'esclusiveeria del
proprio utile, del solo vantaggio individuale: lelazioni stesse fra
individui sono inscrivibili in questa tendenza. #dmontare di un’intera
epoca filosofica che vedeva nel bene comune urzante ampiamente
condiviso, la costituzione dello Stato non potratg®o basarsi sulla
socialita ingenita nella natura umana ma dovrea® la propria origine
in un patto artificialé®, esterncall’'uomo.

Questo distacco dalla tradizione aristotelicaalgra irreversibile
ed i motivi ad esso sottesi possono essere ingitidin uno dei
mutamenti che preludono alla modernita: il concetidorganismo’ e
divenuto distante, non € piu esperibile quandovedrobbes. Non ci si
percepisce piu ‘parte del tutto’: ogni singolo micosmo, ogni vita @n
tutto. L'altro non € piu ‘parte dell'organismo’ di cui anch’iore parte
ma diviene, mutate le condiziomiltro da me. Vi € poi un altro elemento
di distacco dal passato non meno importante delepiente seppur meno
esposto: mentre fino alle soglie della modernéavita umana (I'esistenza
terrena dell'individuo) non era in sé oggetto dnsiderazione, con la
riflessione di Hobbes si configura come valore aatno ed assume un
ruolo di rilievo, destinato a diventare centralei secoli successivi.

Attraverso I'analisi etimologica e storica del téme‘esistenza’ si

puo scorgere la profonda consonanza che lega Hatblpesprio tempo: il

8Acc. IV Il 1, 1, p.454 dell'ed. italiana. Una versione menonfale dello stesso
argomento: «[m]a per essere questo stato rozzatdiranun ben misero stato, gli uomini
provvidero di concerto alla propria sicurezza,feeendo il loro diritto di giudicare alla
persona dello Stato, rappresentata vuoi da unowsmbda una assembleaN@J, p.236
dell'ed. italiana).

8 | eibniz contesta I'esistenza dello stato di natdesa da Hobbes: «[m]a un simile
stato, invero in felicissimo, d’una natura abbaratana se stessa e trascorrente senza
guida alcuna, pud ben essere costruito da qualpenartificio didattico, ma non gia
esistere realmente, non permettendolo Iddidsc(VI IV ¢ F 1. 509, pp.112-113
dell’ed. italiana; cfrAcc VI IV c F 1. 509, p.113 dell’ed. italianagta 1).

#Dizionario di Filosofia, voce'Thomas Hobbes'.

8Cfr. Enciclopedia Garzanti di FilosofiaMilano: Garzanti, 1991, vo¢elobbes'.
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verbo latino ex — sistp da cui deriva il sostantivo ‘esistenza’, sigrafic
infatti ‘uscire da’. Se si parte dalla considera®o che il concetto di
esistenza diviene un tema di interesse solo ndiitoamdell’ontologia
modern&* (questo termine non compare nella lingua greassata, dove
il verbo ‘essere’ non possedeva in sé l'accezion&sistere’) si pud
ipotizzare che [I'esistenza, riflessa concretamemédla vita terrena,
rappresenti liscitadallo stato precedente alla moderniténdividualita,
la soggettivita si rivelano infatti quando la sezisae di appartenenza
all’organismo diventa sempre meno vincolante. Easegra incerte dopo
il loro sorgere, necessiteranno pertanto dellagmzs di un riferimento
esterno che possa assicurare loro la stessa mnoéezhe la coesione
propria dell'organismo esercitava su ogni sing@ete

La conquista recente dell'individualita non assicupiu il
raggiungimento dell’equilibrio ingenito nel coneetli organismo bensi
ne determina la crisi irreversibile. Diventa pettanecessario ripristinare
'equilibrio per mezzo di nuove modalita: mentre precedenza era la
coesione interna a determinare I'unita dell’orgams incompatibile con
la piena espressione dell'individualita del singolsara ora il comando
esternodel sovrano, in cui vengono accorpati (grazie adagnordo
condivisd®) tutti i diritti dei singoli, ad assicurare I'edibirio vitale,
identificato da Hobbes nella pace. Esso, nonostéiaterento della
modernita e l'attenzione verso i diritti dei singolche la
contraddistinguono, si basa sulla rinuncia deitdimdividuali, confluiti
in un’entita esterna «capace di ridurre la plugadielle volonta dei singoli
a una volonta unic&%.

Nonostante le differenze macroscopiche, il moddilétlobbes si
configura come versione moderna del concetto dirisgnd”: le asperita
connesse con il  delinearsi dell'elemento individuasoggette a
trasformarsi necessariamente in fattori destalaifiiz(ellum omnium
contra omneg vengono temperate drasticamente nella soluziavata
dall'autore deleviathanper tutelare la salvaguardia dell’equilibrio w#al

8 | 'ontologia nasce nel Seicento.

8 |’accordo che da origine allo Stato avviene feailditi, la decisione &, nonostante la
natura conflittuale della natura umanegrale i vincoli costitutivi dell’organismo
raggiungono cosi nella modernita il piano cos@emll'accordo fra singoli.

8 Ibidem.

87 Anche la terminologia impiegata da Hobbes sembstesere quest'ipotesi:corpi
artificiali (o societa umane) costituiscono I'oggetto di siutditlla filosofia civile; nella
persona civilgpoi confluisce I'insieme delle volonta dei singoli.
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del nuovoorganismo, affidata alla figura del sovrano. Lggiedi natura,
dove si puo riscontrare una regolarita in assengegdla, ancora pertanto
memori del concetto di organismo, vengono considesta Hobbes puri
dettami della ragior’& del tutto inadeguati allmacchinastatale. Vera
legge e infatti solo il comando di chi detiene ditgre e lo scopo che si
prefigge € la soddisfazione dell’esigenza fondaalerdel mantenimento
della pace: le leggi di natura si rivelano inadafié arginare la
componente ferina del'uomo, capace di trovare wemd in grado di
contenerla unicamente nel timore. Esse possoncegstaute comunque
leggi solo in virtu della loro aderenza alle SaSoeitture, espressione del
comando di Di& anch’Egli & sovrano, anziiBsovrano onnipotente ma
nonostante cio trova uno spazio assai limitatosigtéma costruito con il
solo fine di tutelare qudlene la vita, di cui € latore.

La macchina artificiale, lo Stato, sembra quastitossi al dio
dei volontaristi nella sua assenza di vincoli, aggassima all’arbitrio,
per poi spingersi alla costruzione delle veritagrese. Il pensiero di
Hobbes non é laico, bensi ateo. Mentre Grozio dinfeso (da molti),
Hobbes, coetaneo dell’Olandese, fu (per sua fajtaompreso da pochi:

Un celebre filosofo inglese, Tommaso Hobbes, che
ha acquistato rinomanza per i suoi paradossi, ha
voluto sostenere a un dipresso la medesima tesi di
Trasimaco. Per lui Dio ha il diritto di compiere
gualsiasi cosa, perché & onnipotente. Ma questo &
confondere il diritto col fatto: altro infatti ciche si

puo, altro cid che si deve fare. E, questi, quel
medesimo Hobbes che crede, press’a poco per la
stessa ragione, che la vera religione sia quella
professata dallo Stato. Ne consegue che se
l'imperatore Claudio, che fece proclamare in un
editto 4n libera repubblica crepitus atque ructus
liberos esse debese avesse posto il diGrepitus

tra gli déi ufficialmente riconosciuti, esso sarebb
stato un vero Dio, degno di reverenza e di culto.

Cio significa dire, con parole velate, che una vera
religione non c'e, e che la religione e
un’invenzione degli uomif.

La supposizione di Leibniz trova riscontro: 'uonh@bbesiano
non partecipa per nulla della divinita racchiuso un ottica dove

8C. Faralli, lezioni dFilosofia del dirittq a.a. 2010-2011.
8 Cfr. C.Faralli,Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, p. 28.
' SJA pp.215 — 216 delled. italiana.
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'esistenza si configura esclusivamente come uria.ldPer Hobbes e
ragionevolmentela temersi non chi uccide le forze interiori bectui
che attenta alla vita terrena delluomo. Questeelisione di priorita

incorre nella critica di Leibniz:

Hobbes costruisce per artificio didattico uno stato
infelicissimo, dove la natura & abbandonata a se
stessa e costringe gli esseri ad adottare
comportamenti belluini per ottenere salvezza.Tale
stato non € permesso da lddio poiché l'anima
immortale delluomo non pud ricevere danno se
non dall'uomo stesso. La sicurezza autentica, a cui
prestare attenzione, € quella dellanima e non
quella del corpo, come si ricorda nel Nuovo
Testamentd-ondamento saldissimo della giustizia
sara la sollecitudine per la salvezza dell'anima e
non la conservazione della vita e del corpo. Tale
salvezza richiede mezzi facilissimi ad ottenersi e
che non saranno certo di danno per altri a
differenza di cid che comporta salvaguardare la
vita, il corpo, le ricchezze e gli onori: spesso le
lotte necessarie ricordano quelle che si possono
osservare in seguito ad un naufragio, quando due
uomini si contengono l'unica tavola a cui

aggrapparst.

Il timore ancestrale unito alla ricerca di sicul@zgpegne ogni
impulso individuale attraverso I'annullamento defiropria singolarita
nello Stato, «unita reale di tutti gli individdf Nonostante questo la
cessione dei diritti non si rivelera irreversibilessa € si totale ma lo e
esclusivamente in relazione ad una sovranita e#ic&€i0 dimostra che
I'elemento individuale proprio della modernita nmmd essere annientato
nemmeno dove sembra scomparire, fagocitato dalenidche dello Stato

assoluto:

Lo Hobbes riconosce tuttavia in qualche luogo che
un uomo non ha perduto per questo il diritto di
giudicare di cid che piu gli convenga, e che & pur
lecito ad un criminale fare tutto il possibile per
salvarsi; i suoi concittadini perdo devono
uniformarsi al giudizio dello Stato. Tuttavia lo
stesso autore sara pure costretto a riconoscere che
questi stessi cittadini, non essendo rimasti geli

loro giudizio, potranno in qualche occasione essere
d’avviso che la loro sicurezza sia messa troppo a

L Acc VI IV (C) F 1. 509, pp. 112-113 dell’ed. italiana
92 Enciclopedia Garzanti di Filosofjavoce ‘Hobbes'.
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repentaglio, quando a molti di loro si faccia
ingiuria: sicché, dica lo Hobbes cio che vuole,
ognuno ha conservato il suo diritto e la sua léert

nonostante il trasferimento allo Stato, che rimarra
limitato e provvisorio, e conservera il suo valore
fino a che noi riterremo garantita la nostra
sicurezz®.

1.2.2 Continuita

Un quadro dai tratti meno foschi rispetto a quelle contraddistinguono
il De cive & presente nel pensiero di John Locke: in essofotiza
esercitata dai singoli nello stato naturale norame per I'Hobbes, la
esplicazione di una mera violenza naturalisticamentesa, ma € in
funzione e a difesa di diritti naturali inalienabdlla vita, alla liberta, alla
proprietas*,

La sicurezza del singolo non rappresenta piu o §ok ultimo da
perseguire senza sosta poiché nella declinaziameddalocke dello stato
di natura ogni uomo e libero, indipendente ed imdizioni di
eguaglianza rispetto agli altri uonini E il libero esercizio dei «diritti
naturali originari3® a dover essere ora salvaguardato: la componente
ferina della natura umana posta in rilievo da HsbBequi sostituita
dall’«incertezza degli arbitri individuaft dalla precarietd che aleggia
sullo stato di natura, capace di attentare a «djuéi fondamentali la cui
violazione va punita®. Il diritto di difesa e quello di farsi giustizida sé
non sono quindi espressione di violenza inconti@llaensi forme di
garanzia volte a difendere un equilibrio, seppaeito, gia esistente allo
stato di natura. Per impedire la violazione deittdioriginari da parte di
coloro che non «riconoscono le leggi di natura conmeolanti»® &
necessario ricorrere sia a leggi condivise e inabilogia all'imparzialita
dei giudici che rende cosi superfluo il diritto fdirsi giustizia da sé:
guesto e cio che si richiede allo Stato, sortacdakenso dei suoi membri
per la tutela dei diritti individuali. Questa istiione poi «trova nei diritti

% NCJ p.236 dell’ed. italiana.

% Dizionario di Filosofig voce'John Locke’'.

% Cfr. C.Faralli,Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, p.29.
% Dizionario di Filosofig voce'John Locke’'.

o Ibidem

% Enciclopedia Garzanti di Filosofjasoce‘Locke’.

9 C.Faralli,Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, p.29.
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naturali il limite assoluto del suo potere [...]. Hapdo il sovrano violi
quel limite, violi cioe quel contratto in forza dglale egli € sovrano, la
societa, tornata di colpo allo stato di naturagqiasta i diritti di difesa e
di punizione cui aveva rinunciato; ha in altri témmil diritto di ribellarsi
allo Stato$®. Quando lo Stato cessa di garantire i diritti uttitdiventa
legittimo I"appello al Cielo’ @ppeal to Heaven

A prima vista la visione di questo filosofo si t@ppone, seppur
in modo non diretto, a quella di Hobb¥s alla concezione assolutistica
di quest’ultimo ne viene opposta una democratitibegale: il compito di
legiferare € stato conferito allo Stato dal popedoe presente inoltre una
legge di ordine superiore che funge da limite abpodello Stato affinché
non giunga ad essere sciolto da ogni vincolo. Questti di divergenza
fra il pensiero dei due filosofi, se disposti incesessione, lasciano
intravedere una continuita altrimenti occulta fadue riflessioni: mentre
nello stato di natura di Hobbes vi e sia pericolo sia, di conseguenza,
limpossibilita di esercitare i propri diritti, nel condizione originaria
descritta da Locke esistono gia diritti inaliengbil suo individuo ha
saputo cosi superare la propria componente fertha en grado di
riconoscere (seppure in diversa misura) le normalidéto naturale. Le
leggi avranno pertanto il solo compito di fornine punto fermogsterng
capace di riflettere costantemente ed in ugualenaiguelle norme non
ancora pienamente condivise per la disomogeneigsi delividui nel
riconoscere le leggi di natura. Le norme prodottellod Stato
esprimeranno in modo patente cio di cui 'uomo,psgpn modo ancora
inconsapevole, era a conoscenza.

Né si rendera piu necessario ora appiattire I'ef@méndividuale
attraverso il sacrificio dei diritti dei singoli &he di tutelare la liberta né
il sovrano avra inoltre necessita di essaseolutoperché non sara nella
sua sola persona che si accentrera I'elemento niwonaome accadeva

10 pizionario di Filosofig voce'John Locke’.

101 | e posizioni dei due filosofi non divergono invenel ritenere che lo Stato debba
porre termine alla propria ragion d'essere (legidindo in tal modo la ribellione)
guando non porta a compimento i compiti ai qualied&a propria istituzione. In tali
frangenti, per deporre un’autorita dannosa, Loakesiera I'appellarsi al Cielo come
unica possibilita per vedersi restituire i dirdtie competono naturalmente all'uomo. Se i
giudici terreni hanno smarrito la loro imparzialitdecessaria al buon funzionamento
della societa, diventa doveroso rivolgersi allungiudice sempre imparziale, il «“Dio
nei Cieli” e cioé la coscienza individuale che @ltron & che la ragione» (C.Faralli,
Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, p.29).
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in Hobbes, ma sara soggetto anch’esso ad una kguiore, la stessa
che i sudditi sono capaci di riconoscere in autdaomlL’elemento
normativo, ovvero cio che permette di raggiungéeguilibrio vitale
all'interno della societa, dasterng accentrato nella sola figura del
sovrano, diviene progressivamente parte della sfengeriore
dell'individuo, anche se, come dimostra la predarjgresente nello stato
di natura di Locke, in maniera non completamensziente.

L'individuo  moderno sembra appropriarsi gradatarent
dell’elemento normativo ancoraesternoed assoluto (il comando del
sovrano, prossimo alla volonta insondabile divima)ividuandolo nella
propria sfera interiore (nello stato di natura iaclo esistono leggi di
natura maggiormente delineate rispetto a quellédabbes di cui gli
uomini sono coscienti, seppur in modo disomogeneqyesto
riconoscimento riduce drasticamente il potere diihento normativo
esterno poiché e gia in sé sufficiente a riprisgnaeppure in modo solo
precario, I'equilibrio della societa. La differenzle separa I'individualita
moderna dal sentirsi parte di un organismo risidolee dunque nella
coscienza di sé. Non & casuale quindi che I'ontal8 volta allo studio
dell’'essere nell’ accezione di ‘esistereX(— sistp si sia affermata nello
stesso secolo che ha assistito agli studi di HobldisLocke intorno allo
stato di natura, dove la componente individualewulia patente.

Prima di giungere allo studio del concetto di ‘gizia’ negli
scritti di diritto naturale si procedera ad unpiiego sintetico per
evidenziare alcune fra le divergenze e le affinthe verranno
approfondite in seguito. Come accennato, Leibnia sDavvale degli
strumenti del giusnaturalismo: né il contratto ateeiné lo stato di natura
figurano infatti in modo esplicito. Nonostante @copossibile ricostruire
ugualmente il suo pensiero intorno a questi tegli:reon fa mistero della
divergenza che separa la sua concezione dellaanatnana da quella di
Hobbes, considerata un «artificio didattico», tohte disgiunto dalla
realta e trova poi le origini del contratto socilmetano sia dalla paura sia
dalla necessita di garantire i diritti naturali.

19211 problema ontologico nella prospettiva leibniza(1695): «[o]gni volta che di cose
eterne si domandse siang non si chiede se abbiano esistenza, ma se abbimenza:
cioé, non se esistano di fatto, ma se siano pdissbi abbiano un’idea vera od una
definizione reale. Si tratta di vedere se l'idesameente sussista, se si mostri evidente al
giudizio. In questo senso la questione ‘se una esida’ € la prima di tutte, poiché degli
impossibili non vi & cognizione»A(, p.189 dell’ed. italiana).

40



Negli scritti di diritto naturale compare pero wmia, quello della
proprieta, che, per il rilievo che assume, puo resgeasi assimilato per
importanza ai temi della sicurezza e della libat& singolo. Mentre
Locke pone la proprieta fra i diritti inalienabdell’'uomo (perché fondata
sul lavoro personal®) Leibniz considera invece la stessa un male minore
di cui € prematuro liberarsi: i disordini cagiandalla sua abolizione
sarebbero ben piu gravi di ci0 «a csit.[con questo gesto] si vuole porre
rimedio»®*. La trattazione di questo tema ambiguo (da unaeplar
proprieta costituisce un diritto inalienabile, ¢adtka invece e indice di
imperfezione, dimmaturitd € alquantgartecipata tanto da indurre ad
un approfondimento: ancora una volta il ricorséetithologia si rivelera
risolutivo nella comprensione di quell’ambiguitduggita a Locke ma
non a Leibniz®.

193 cfr. Enciclopedia Garzanti di Filosofjavoce‘Locke’.

194 NCJ p.240 delled. italiana.

105 | "etimologia chiarificatrice non riguarda il terné ‘proprietd’ bensi ‘sostanze’
.nell’'accezione di beni e possedimenti.
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2. Il concetto

2.1 Cenni sul concetto di ‘giustizia’ nel pensiero anto
2.1.1 Presupposti

L’ iter seguito nel tempo dal concetto di ‘giustizia’ dgpana dapprima
entro i confini della sfera interiore per raggiurgggoi la dimensione
intersoggettiva: cio si rivela chiaramente nefllattfira che separa la
riflessione sulla giustizia di Platone da quella Atistotele. Gia nel
pensiero di quest’ultimo la giustizia inizia ad @e&re quei caratteri che
porteranno Tommaso d’Aquino diversi secoli doparddrpretarla come
virtus ad alterumCi si potrebbe interrogare intorno alle modatitén cui
un tale trasformazione ha potuto avere luogo peeréare se le due
accezioni di ‘giustizia’ (quella interiore e quell#gersoggettiva sono fra
loro contrapposte o, invece, presentano forme tiadéoontinuita.

In un contesto dove prevale il pensiero di Hobbesibniz
ripropone attraverso il concetto di ‘giustizia’ auwersione della virtu
platonica letta attraverso i canoni della dottienatiana. Cio, nonostante
le apparenze, e ben lungi dal costituire un ritceootico al passato: tale
sintesi denota infatti la volonta di recuperarenpimente la consonanza
fra sfera interiore e dimensione intersoggettivanostante una presenza
notevole di riferimenti lessicali quasi ‘di manierad Aristotele, le
fondamenta della riflessione di Leibniz possonoeessicercate con
successo nel pensiero prearistotelico. Non timstera a raggiungere
per moto retrogrado Platone o Socrate: per cogllargluralita di
riferimenti impliciti che sorreggono questa trattae sara necessario
addentrarsi nei sentieri del pensiero presocraiitionite del mito.

[...] Arrivo un tempo ad Atene un cretese, di nome
Epimenide, portando un racconto difficile da
credere, formulato nei seguenti termini: disse che,
sdraiatosi a mezzogiorno nella grotta di Zeus
Ditteo, rimase immerso in un sonno profondo per
molti anni, e si intrattenne in sogno con dei e
discorsi didéi, con laVerita e con laGiustizia®.

1%Epimenid. 3B1DK.
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«Nella giustizia € compresa ogni virtu»: il versp Teeognide,
poeta del VI secolo a.C., o forse di Focilide,odtuce nella cultura (e nel
lessico greco) il concetto di giustizia. Il termidikaiosyneassente sia in
Omero sia in Esiod8’, compare cosi per la prima volta. Questo stesso
verso poetico verra ripreso da Aristotele r#ilta Nicomached®
‘promosso’ a proverbio per la capacita di conservarsé l'integrita di
uno stesso sentirgia affievolito di molto ai tempi di Aristotele. Pe
Platone la giustizia consisteva ancora nella «vittlale», nella
«perfezione dellanima» propria della sfera inte¥iomentre con la
comparsa dei presupposti capaci di condurre allalenmita questo
concetto inizia ad accogliere in sé la dimensiosteraa delluomo,
divenendo cosi «virttl regolatrice di rapporti imdividuali»'®®. Della
virtu totale di Platonenon sembrerebbe essere rimasta traccia. Se, a
ritroso, si ripercorre la metamorfosi che interelsseelazione fra virtu e
giustizia & pero possibile individuare un nesstilsptapace di assicurare
una forma latente (ma allo stesso tempo solidigs@neontinuita. Nicola
Abbagnano, nelDizionario di filosofiaalla voce ‘giustizia’, indica come
prima accezione del termine «la conformita delladmita a una norma»
mentre, nella seconda, considera la giustiziatatiga dell’efficienza di
una norma dove per efficienza si intende «una cmitaura della sua
capacita di rendere possibili i rapporti fra glimuai». In questa
distinzione lavirtu totale dunque non compare: la conformita della
condotta é riferita ad una norma positiva, comuregternaall’'uomo ed
e la sola norma ad essere posta al centro.

L’assenza del termine ‘giustizia’ nel lessico grewcaico, dove
non era divenuta ancora oggetto di riflessionépeevalere in Platone del
significato inerente alla sfera interiore ritraggal concetto di ‘giustizia’
ai suoi albori, ancora distante da quello di ‘natnt il giusto, 'uomo
dedicato a perfezionare la propria anima, che gen@&on forza in
Platone. L’attenzione si sposta, insolitamente geesto filosofo, sul
partecipante quasi a preludere alla transizione oramai prossche
condurra a considerare giusto colui che osserlegly (positive). Il foro
interno subisce una trasformazione che lo portet&ventare esterno, nel
progressivo silenzio della dimensione interioreatténzione € quindi

197 Cfr. G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit p.67, nota 3.
198 Arist. ENE 1, 1129b (in G.Fass&toria della filosofia del dirittp op. cit, p.67).
199 G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit, p.68.
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dapprima posta sul giusto ('uomo dalla condogangplare), mentre al
termine di un lungo percorso la rettitudine fing@r interessare la norma
stessa, trasformandosi cosi nella sua efficaci@sQuitima (misurata in
base alla «sua capacita di rendere possibili igdpgra gli uomini»),
sembra costituire infatti l'universalizzazionéntersoggettiva della
rettitudine particolare: la virtu del singolo, imai societa di persone
probe, sarebbe gia da sola garanzia di rappoeiingividuali armoniosi.
Ora che tale virtu é stata riassorbita dalla noraiijomo non viene
richiesto altro che dimostrare una rettitudine falen limitata al solo
rispetto delle leggi: la conformita della condodih una norma (I'uomo
giusto la cui condotta € conforme alle regole) diventa qiesto modo
essa stessa giustizia.

L’iter compiuto dalla giustizia sembra essere condivissharda
un altro concetto, centrale nella classicita grepallo di veritd'®. In
greco arcaico il terminalethése riferito esclusivamente alla persona
(veridico, veritiero, verace, sincero). Charles Kahh domanda come dal
significato di veridicita soggettiva o0 personaleediante lo stesso
termine, si sia potuti giungere in seguito ad iadicilvera

Why this word for subjective or personal
truthfulness later became the general term fohtrut
| do not know™.

E evidente che la veridicita soggettiva & condigiocessaria per
dire il vero. ‘Dire la verita’non significa esclusivamente non essere
mendaci: omettere alcuni particolari andrebbe a&aghigo dell'integrita
della verita, ostacolerebbe comunque la trasmissidal vero e si
restituirebbe cosi una verita mutilata. L'uomo,paki di una cassa di
risonanza, non deve trattenere nulla, deve peeneetthe il vero fluisca
attraverso di lui e per questo deve risultare wdt cioé privo di
resistenze interne, di discordanze capaci di a#ela trasmissione. Per
definire un uomo veritiero si usa frequentementehanl’aggettivo
integro oppure si impiega l'espressione ‘essere tutto ddezzo’. In
guesto caso si verifica una congruenza, una pearfhsonanza fra

pensiero (la cui sede e incerta fra cuore e cayellparola. Vi &€ quindi,

10| anza, discepolo italiano di Gandhi, ebbe ad affee che la giustizia & ‘la verita
negli atti’.
11 ¢ Kahn,The Verb ‘Be’ in Ancient Greekndianapolis: Hackett, 1973, p.365.
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fra pensiero e parola, una perfetta identééticale Questa condizione di
integrita personale & presupposto affinché posseeauogo anche una
completa consonanza o congruepzzontale fra soggetto e realta, fra
uomo e mondo circostarité

Questa simbiosi fra interiorita e mondo esterno pssere
sperimentata nei rari momenti in cui la realtas¢ere) € identica a cio
che (noi riteniamo) dovrebbe essere, quando ldandishe fra logos
apofantico e non apofantico viene resa nulla, tire glarolequando si € in
giornatae tutto procede secondo i propri desideri sen#ardifiza fra cio
che é e cio che si vorrebbe che fodseomo, che si percepisce ancora
parte del tutto, non distingue fra sé ed il mondsi come il neonato non
ha maturato ancora una percezione di sé distinta figura materna:
'uomo veritiero riflette il mondo e la veridicitaoggettiva, in questa
fase, coincide ancora con il vero. Essere capacdcafitenere il vero’
corrisponde ad ‘essere il vero'.

D’altro lato e bene considerare la parola, pedtgiaesclusiva
della natura umana, che compare alle origini deh@azione in piu
cosmogonie. La parola, se dapprima si limita airdeal vero, in possesso
di forza creatrice autonoma, in grado quindi difedre I'essere, inizia
poi a configurarsi come entita distinta dal moridorelazione simbiotica
con esso e la conseguente capacita spontaneditiiresntegralmente la
verita vengono meno nel momento in cui 'uomo, raatk I'acquisizione
della coscienza di sé, delle potenzialita che ghos proprie, diviene
‘altro’ dal mondo.

Gli indiani, nella classificazione delle ere, imgpé@o come
espressione equivalente di Eta dell'Oro il termBetyayugaera della
verita) okrtayuga (era del colpo vincente ai dadi). L’Eta dell'QOrezlla
cultura occidentale, & relegata nel mito, soprattygerché accettare
l'esistenza di un’eta dell’oro implicherebbe neegssnente doverne
accettare anche la decadériZzapresente nel concetto ambidtfodi

112 . L .
Il concetto di consonanza sembra essere lo std&sdetermina il concetto diogo

naturale che si evolvera successivamente nei determinigoggfici dove, nonostante
il termine ‘determinismo’ sara impossibile trovanea sola causdeterminantesi potra
riscontrare infatti alla base del fenomeno un&sgirconcause, di motivi consonanti.

113/ e altre ere decrescenti in base alla perfeziom®:STretayuga era del colpo meno
perfetto di 1/3 rispetto dkrta, Dvaparayuga era del colpo ancora meno perfetto: %2
rispetto alkrta ovvero metédbenemetamale Kaliyuga, era della discordia, la nostra, di
massima decadenza (G.R.Franci, dispense delleladi®eligioni e filosofie dell'India

e dell'Asia orientalea.a. 2010 —2011).
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perfettibilita), incompatibile con l'idea teleolagi di progresso coltivata
dall'Occidente. Quale progressdf? greco tale termine racchiude due
significati intrinsecamente diversiprokopé ovvero ‘fare progressi’,
progredire ed epidosis dall’accezione manifestatamene quantitativa
(‘faccrescimento, aumento, incrementdi Occidente il secondo fra i
significati sembrerebbe aver prevalso nettamergeyrando ogni traccia
di un passato non documentabile secondo i cangantii La prima fra le
due accezioni di progresso invece non e affattormmmatibile con il mito,
anzi ne rivela un’intrinseca funzione programnsatic

| miti possono rivelare infatti le necessita ancora
nascoste e le potenzialita latenti di un gruppo
umano e in tal modo costituire un primissimo
sintomo rivelatore della direzione che prenderanno
le trasformazioni del gruppo. Appunto per questo e
accaduto talvolta che le immagini mitiche di
un'epoca siano divenute clamorosamente le
‘verita’ scientifiche, tecniche, sociali, dell’epoc
successiva’.

Gli inizi stessi della filosofia non sono disgiumtal mito: sara
Talete, uno dei Sette Sapienti, a guidare 'uonma, ¥plta superata la fase
simbiotica che lo rendeva parte del mondo (peroefat’interno privo di
limiti), alla ricerca delle fondamenta del prin@pprimo. L'eco della
stagione precedente comunque persiste e risulte@e sia nell’assenza
di limiti nel principio primo di Anassimandro siad aesempio nella
comparsa di rituali propiziatori, forme di interaze con il mondo
circostante mirate a ripristinare I'equilibrio prap dell’Era della Verita
(manifestazione di una regolarita in assenza dileét)) affinché cio che

114 Un esempimeurologicoassai calzante, anche se in apparenza lontanahiarire a
quali livelli il concetto di ‘perfettibilitd’ compda una perdita : «[gJuesta serenita fu
effettivamente interrotta e distrutta dieci annipdp quando si giudicoO opportuno
separare i gemelli — “per il loro bene”, per pdire alla loro “morbosa intimita” e per
metterli in grado “di affrontare il mondo... in unogho consapevole e socialmente
accettabile” (cosi si disse, con tipico gergo medicsociologico). Essi vennero quindi
separati nel 1977, con risultati che si possonsidenare a scelta soddisfacenti o atroci.
Furono entrambi trasferiti in un istituto di ‘rearémento’ dove ora svolgono, sotto
stretta sorveglianza, lavoretti semplici che glirrpettono di guadagnare qualche
spicciolo. Hanno imparato a prendere i mezzi pabbdie gli viene ben spiegato cosa
devono fare e gli viene gia dato il biglietto, eséono a tenersi abbastanza puliti e
presentabili, anche se e sufficiente un’occhiatageeorgersi della loro condizione di
minorati e psicotici» (O. Sacksuomo che scambio la moglie per un cappeliblano:
Adelphi, 1986, pp.272-273).

U5 E JesiSui miti contemporanei«Riga», 31 (2010), pp.126 —128 (cit. p. 127).

18 | 'espressione & di G.Cangulhem (cfr. G.Canguilhéirmormale e il patologico
Torino: Einaudi, 1998, p.203)L’ apeirondi Anassimandro, ben distante dal concetto di
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e sia identico a cio che si desidera, in modo darre la forbice che in
seguito separera necessariamentdogos apofantico da quello non
apofantico.

Piu testimonianze provenienti da Oriente rivelaaacdnsonanza
fra uomo e mondo in relazione alla verita, la saggerseguita in Europa
mediante modalita drammaticamente anacronistich&itanali volti ad
estirpare il reato di stregoneria: alle soglie Riglascimento il processo di
autocoscienza avviato gia da tempo non potevaulaase una risposta
veritiera da parte dell’ambiente e le conseguemnzalidndagini, condotte
mediante modalita obsolete (I'ordalia, ad esempisi), rivelarono
devastanti.

L’ambiente, almeno finché 'uomo si € posto in ré&@e con
esso, sembra essere sensibile alla veridicita $inggee cio, secondo
testimonianze fededegne, trova forme di riscomacreto: nel caso
delle ‘prove di verita’, assai frequenti nel mondatico, I'ambiente
rispondeva alla veridicita dell'uomo, cassa di risonanza gnée e,
pertanto, fedele. Il passaggio da simbiosi a distadara avvio alla
visione antropocentrica, al processo volto al naggimento della
coscienza di sé. Tale passaggio € riconducibile uad periodo
relativamente ridotto, dall’l800 a.C. al 200 a.@.:.guesto arco di tempo
prendono forma le concezioni dell'uomo e del moddocui muovera la
riflessione filosoficA'". La ricerca delle cause naturali degli eventiiiiz
da questo momento a prevalere sul mito e i pring@pla morale
acquisiscono progressivamente maggior rilievo tispeai riti: il
coinvolgimento nella consonanza € meno sentito, rd@zione di
reciprocita fra uomo e ambiente non € piu avvedist stretta.

Qualche cosa sembra determinare i mutamenti chreliscano le
tappe fondamentali del cammino dell’'uomo. Studatiel a periodi assai
lontani (I'avvento della neolitizzazione) pongonel mutamento dello
psichismo collettivo I'impulso regolatore dell’ewdione della civiltd*2.
Ci si puo domandare in che cosa consista «un mu@anmello psichismo

materia aristotelica, indistinta ed infinita, seed@bbe configurarsi cosi come principio
primo regolatore. Melisso giungera ad identificdfiafinito con Dio (Meliss.
30A13DK).

17 Cfr. E.HolensteinAtlante diFilosofia, Torino: Einaudi, 2011, p. 50.

118 cfr. J.Cauvin, Nascita della divinita e nascita dell'agricoltura la rivoluzione dei
simboli nel neocliticoMilano: Jaca Book, 1994, p.40.

a7



collettivo» e ipotizzare una ricostruzione conftatea riferimenti distanti
dalla filosofia ma comunque ad essa pertinenti.

Ora il passaggio dalla mitica Eta dell’Oaoquelle piu prosaiche
che ad essa fecero seguito nella realta empiric@mdmostrabile
potrebbe trovare riscontro nelttivazionedi aree cerebrali diverse capaci
di offrire sia nuovi punti di osservazione sia midda inedite di
sperimentare il mondo. Le perplessita circa I'esizh storicamente
attendibile dell’Eta dell'Oro sussistono ma, nes@ai consideri I'idea di
porre in relazione la storia delluomo con l'attvidi determinate aree
cerebrali variabili nel tempo, non sarebbe debtutiproprio ipotizzarne
I'esistenza'® I'uomo potrebbe cosi essere stato realmente gipete di
un’ eta aurea, di un’eta della verita e del sissalvimento. Al pari di un
esperimento colossale dove la materia in esamateisgella presenza
attiva dello sperimentatore, fra realta estern@&reqzione della stessa si
instaura urfeedbacksempre piu serrato che, nel gioco di echi capace di
porre in relazione questi due poli, rende visildlevibrazione costitutiva
della consonanza fra uoneamondd®,

Agli inizi, come raccontano mitologie anche distdra loro, gli
dei vivevano insieme agli uomini ed insegnavanoo lde norme
necessarie per una vita armonftal'abbandono degli déi non si rivelera
brusco ed irrimediabile: un vincolo interiore ineguibile permettera
all’'uomo di orientarsi nei meandri di un mondo rego da un equilibrio
dinamicd?® grazie ai comandi del dio percepiti interiormensedi di
neuropsicologia ipotizzano che «gli uomini primitigcambiassero i
comandi esecutivi prodotti internamentsciella regione dei lobi
frontali] con voci di origine divina generate es@mente¥. Ad uno

stadio precoce della civiltda umana l'attivarsi diegte specifiche aree

19 ’Etd dell'Oro, della perfezione e della Veritaowerebbe riscontro in una
configurazione cerebrale non ancora intaccata dmccato’ nell’accezione di
‘percezione del dualismo’.

120 Anche le teorie scientifiche contemporanee hanstopl'attenzione non piti solo
sull’'esperimenton s€ avulso dal contesto ma anche, e soprattuttbindlulenza che lo
sperimentatore ('ambiente) esercita sull’esperitmen

121 Cfr. M.Eliade, Arti del metallo e alchimiaTorino: Bollati Boringhieri 1987, p. 82

122 Anche cio che & percepito stabile, ad esempmioldre, non & tale bensi costante (cfr.
S.Zeki, Splendori e miserie del cervello — L'amore, la diegitd e la ricerca della
felicita, Edizione speciale per il mensile «Le Scienpebblicata su licenza di Codice
Edizioni, 2011, pp.14-15).

12 E. Goldbergl.a sinfonia del cervelloMilano: Ponte alle Grazie, 2010, pp.35-36.
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cerebrali potrebbe aver costituito i presuppostiessari alla ricerca del
divino in sé, dopo I'abbandono degli téi

Quali sono dunque le fasi che scandiscono il matdam delle
configurazioni cerebrali delle aree attivate? Qual il percorso,
probabilmente, seguito? Si potrebbe ipotizzarefartati dalle ricerche
antropologiche, che di tutto cido sia responsabib@ unutazione della
percezione del tempo. L'uomo degli inizi vive illgopresente, vive
‘'adesso’, l'istante platonico libero dal temp@li & estranea ogni forma
di previsione e di bisogno, immerso com’e in unaehsione del tutto

atemporale.

La formazione di obiettivi € un processo che ha a
che fare con ‘io ho bisogno’ [situazione di
carenza, percezione di un’esigenza anche futura], e
non con ‘questo é’lassenza di una percezione
sequenziale del tempo, percezione di un eterno
presente, proprio dello statotegro]. Pertanto, la
comparsa dell'abilitd di formulare obiettivi deve
essere stata inesorabilmente legata a quella della
rappresentazione mentale del ‘sé’ [il distaccoadell
parte dal Tutto]. Non dovrebbe sorprendere che
'emergere della consapevolezza di sé sia
anch’esso intrinsecamente legato all’evoluzione
dei lobi frontalt®.

L’'uscita dall’'eterno presente, proprio di uno statconsapevole,
simbiotico, e percepita, al pari di ogni distaccome perdita. Si potrebbe
individuare nel Primo Fabbro il mediatore che idtroe 'uomo alla
stanzialita, il mutamento progressivo che ha imdotuomo ad
abbandonare Istatointegrodi naturg per alcuni aspetti corrispondente

allo stato prestanziale.

Per il poeta sono l'oro e l'argento, ma per il
filosofo sono il ferro e il grano che hanno indial

gli uomini e perduto il genere umano. [...] E forse
una delle migliori ragioni del fatto che I'Europa e
stata, se non piu presto, per lo meno piu
costantemente incivilita delle altre parti del mond

124 vi & concordanza su tali dinamiche sia in Oriesige in Occidente: l'identita fra
Brahman(principio universale) edtman (principio individuale, presente in ogni uomo),
pensiero cardine della filosofia induista, appgamessima al pensiero di Filone che vede
la stessa identita fra ilogos interiore dell'uomo saggio ed il Logos divino (cfr.
Dizionario di Filosofig voce iogos).

15 E. Goldbergl.a sinfonia del cervelloop. cit, p.38.
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e che essa é insieme quella che piu abbonda di
ferro ed & piu fertile di gran®.

La figura del Fabbro scandisce il passaggio defmiall’ Eta del
ferro ed e inevitabile pertanto sia malvista dallelivancora dedite alla
raccolta e alla caccid. La distanza incolmabile che separa i due stadi
evolutivi e la stessa che separa la lavorazionefdeb meteorico, dono
gratuito del Cielo, da quella del ferro terrestsembolo della fatica
dell'uomo e di un percorso verso la perfezioneriotéo dalla ‘colpa*?® i
metalli infatti, se lasciati maturare indisturbaii,sarebbero trasformati in
oro™?®. Un adagio in lingua sanscrita cosi reci¥athi lohe tatl dehe

(come nel metallo, cosi nel corpo).

2.1.2 Lagiustizia nel concetto di ‘organismo’

Risulta chiara I'impossibilita di considerare il mo@tto di ‘giustizia’
avulso dal contesto storico — culturale in cui haalta in volta trovato
espressione: ripercorrere l'iter compiuto da questocetto permette di
riassumere da un punto di vista privilegiato il aret della sensibilita
collettiva.

| Sofisti, critici nei riguardi degli istituti tradionali, distinsero fra
‘giusto per natura’ e ‘giusto per legge’ e cio ebipercussioni notevoli
sulla sacralita che circondava la legge positivantre le origini (e la
forza) del ‘giusto per natura’ erano individuaie iselle tendenze naturali
sia nelle esigenze dettate dalla ragione (lo spamocesso alla
trascendenza subisce una drastica riduziongyiusto per legge’ veniva
ricondotto, in ultima analisi, alla volonta (e altaza) del solo legislatore.
La legge positiva & considerata gia creazione uratifaiale™*.

Il conflitto fra natura physig ed artificio nel significato di
‘creazione umana’ (una delle accezioni mdmo3 non si limita a

manifestarsi nel pensiero filosofico o nel pensietmo — politico ma

126 3.J. Roussea@rigine della disuguaglianzéraduzione di G.Preti), Milano:
Feltrinelli, 2009, p.81.

127.Cfr. M.Eliade, Arti del metallo e alchimigop. cit, p.83.

128 ] concetto di ‘colpa’ & presente sia in Anassidran sia nellAntico Testament(Gn
3,6).

129 Cfr. Arti del metallo e alchimigop. cit, p. 45.

130 C.Faralli, lezioni dFilosofia del dirittoa.a. 2010 —2011.
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affiora in ogni disciplina che ponga al proprio ten’uomo, prima fra
tutte I'arte medicE’ In uno scritto del V secolo a.C. tratto dairpus
attribuito ad Ippocrate dalla tradizionkéa dieta costume e natura
vengono posti su piani diversi: «“il costumedmos lo stabilirono gli
uomini per se stessi, senza conoscere l'oggettoa cit quale lo
stabilivano, mentre la naturphysig di tutte le cose la ordinarono gli déi,
e quello che stabilirono gli uomini non rimase rastantemente giusto
né sbagliato, mentre tutto cido che stabilirono dgi rimane sempre

”))132'

giusto La distinzione operata dai Sofisti risulta ccedsere

espressione fedele della cultura del tempo.

L’attenzione di Socrate invece non e attirata dfarb che
disgiunge cio che € naturale da cio che non loeeleggi, naturali e
positive, vengono poste tutte sullo stesso pianindagine dalla
dimensione esteriore giunge cosi alla sfera imeri@ll'integrita del
cittadino: per Socrate la giustizia consiste rgpetto assoluto della legge
la cui violazione, anche se pu0 apparire giustileanel caso di una
legge ingiusta, € indice di ingiustizia. Sara ihcetto di ‘norma’ in sé a
possedere valore agli occhi di questo filosofohanse gia la legge non si
dimostra piu in grado di riflettere esclusivamelaiesaggezza e la virtu
personale del legislatore: in possesso di forzarewnha, € divenuta indice
irrinunciabile di civilta. Gia in Omero la barbari@ssoluta € posta in
relazione con I'assenza di leggi: i Ciclopi, infattnon hanno leggi$®.
Meglio dunque una legge ingiusta, simbolo in sérdine, piuttosto che
nessuna legd&. Il rispetto che si deve alle leggi (giuste o irsje che
siano), ricorda Socrate, e lo stesso che é doviugeratori perché solo

131 | "attrito fra esseree dover essersembrerebbe di matrice assai prossima a quella che
determina il conflitto fra artificiale e naturale mel settore in esame, fra diritto positivo
e diritto naturale. Nel corso del tempo questi étichanno subito alterne fortune:
l'artificio, ad esempio, marginale nell’antichitaj rivelera essere uno dei cardini del
pensiero moderno e la natura, inizialmente latdceorza salvifica ¥is medicatrix
natura®, diverra addirittura matrigna, all'origine ddisordine.

132 Hp. Vict. |, 11 (inG.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit pp.39-40)Questa
distinzione € presente anche all'inizio @htilo, dove la discussione si articola intorno
al dubbio sulla naturalita del linguaggio. Il sostere della tesi contraria, assai vicino al
nominalismo di Hobbes, ritiene che i nomi non sigro natura bensi per usaoMmo3 e
per costumeéthog e possano essere ritenuti frutto dell’artificddr (ivi, p.40).

¥ Hom.0d. IX 112.

1341 conflitto che si prova di fronte allimpulso diasgredire una legge ingiusta trova
soluzione nel pensiero di Socrate: Brgia egli sostiene infatti che € meglio dover
subire l'ingiustizia piuttosto che compierla.
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grazie ad esse l'uomo é divenuto cittadino ed &o stattratto dalla
barbarie: la legge dunque & madre e padre detlicittan quanto tafe”.

Cio non comporta l'inferiorita del valore del singaispetto al
valore delle leggi: quest’ultimo infatti trae omg proprio dal consenso
dei cittadini. Infrangere le leggi, sulla base dilit premesse,
rappresenterebbe un attentato alla coesione spumilebbe a costituire
un atto volto a minare quell’organismo collettiviofrdnte al quale la vita
del singolo € ben poca cosa. Anche il solo fattoidére nel territorio
dello Stato e indice di un tacito accordo con tgltialtri cittadini. Nelle
leggi trova pertanto espressione la componentemalg che verrebbe
inevitabilmente contraddetta ogniqualvolta si  osasgenir meno
all'impegno morale preso. Essere ligi alle normajostante il sacrificio
estremo che questo puo comportare, costituiscenigpgesto necessario
alla salvaguardia della ragione.

Mentre per Socrate la giustizia risiede nel rispeissoluto della
legge, in Platone diventa «virtll totale, perfegiodell’animas®®
'indagine intorno al significato di giustizia raiggge nella riflessione di
guesto filosofo il nucleo della sfera interiore. tieerca dell’armonia fra
gli aspetti costitutivi dell’'anima recupera un plofintersoggettivo nel
momento in cui si estende alla macrostrutturaaProbabilmente non
e del tutto pertinente riferirsi ad una ‘sfera e’ in assenza di una
netta separazione fiaterno ed esterno ricorrere invece al concetto di
organismo nelle sue due declinazioni, macrocosmanierocosmo,
permette di cogliere la coerenza del pensiero pieto nelle sue
articolazioni.

Agli inizi della Repubblicai personaggi che dialogano con la
figura di Socrate esprimono il loro pensiero miratalefinire, peria
negationis il concetto platonico di giustizia : nel «dareiascuno cio che
gli & dovuto», tentativo di Simonide, € presentea uconcezione
guantitativa che si presta anche a interpretazioent’affatto prossime
alla virtu (I'espressione «dare a ciascuno cio ghieé dovuto» puo
implicare anche ‘restituire il danno ricevuto’, feggiare i conti’) mentre

135 Risulta qui particolarmente evidente il ruolo dosivo della legge nel dare origine
ad un tessuto sociale integro in cui il singolo fadare la propria identita.
136 G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit p.67.
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nella risposta celeberrima di Trasim&fosi pud gia scorgere il venir
meno delle relazioni alla base dell’organismo detia

Platone, attraverso la figura di Socrate, indich cacetto di
‘organismo’ la modalita capace di condurre ad un@spettiva
unificante: lo studio della giustizia pud esseresicocondotto
indifferentemente sul’'uomo o sullo Stato poiché&dda cosa che muta é
la grandezza dei caratteri in cui sono scritteeltete. Lo Stato ideale,
esempio perfetto di uguaglianza nel rispetto ddilersita, per mezzo
dell’'armonia che ha origine nella sua articolaziomerna fa si che la
giustizia abbia luogo: cio accade quando ogni etemelell’organismo
(di qualunque tipo di organismo si tratti) adempmerfettamente ai
compiti (biologici o morali) che gli competono. «@e nello Stato, cosi
nell'anima dell'individuo, I'esercizio di tutte eet queste virtudc il
principio razionale, il principio impulsivo e quelbppetitivo], costituisce
la giustizia, virtd delle virtt, che comprende assume tutte le altr&3.
La realizzazione della virtu nello Stato non pu@emire in assenza di
un’azione educativa continua (come peraltro n#itho Statodescritto da
Leibniz) e non necessita di leggi coercitive: nehgero di Platone la
giustizia diventa principio ordinatore nel quadadgolarita in assenza di
regola trova I'impulso originario. Lo spazio ridotto chwene riservato
all'accezione giuridica del termine ‘giustizia’, ferita ai rapporti
interindividual*®, pud essere visto come necessaria conseguenza di

cio™*,

187 «*Ascolta”, disse. “lo affermo che il giusto noraéiro che l'interesse del piu forte.

Perché non mi lodi? Certo non vorrai!"» (RI.338c).

138 | 'avversione provata da Leibniz nei riguardi deffelteplicita di manifestazioni
moderne della figura di Trasimaco puo essere quiedndotta al pericolo che queste
rappresentano per la coesione di un organismo Isotédurale La macchina statale
artificiale si rivela invece resistente anche pliaterviadei Volontaristi.

139 G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit p.67.

140 'idea di un rapporto fra le parti costitutive Belganismo & presente in Platone. Tale
rapporto non riguarda le relazioni fra individuomsi ha infatti I'individuo ma la sua
funzione, capace di assorbire in sé la dimensiotegsoggettiva.

141 Nonostante i numerosi richiami formali ad Aristetela matrice del pensiero di
Leibniz intorno al concetto di ‘giustizia’ &€ nettante platonica.
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2.1.3 Storia di una giustizia ingiusta

Aristotele dedica lintero quinto libro delitica Nicomacheaalla
trattazione del concetto di giustizia. Pur senzangnarsi inizialmente
dalla definizione platonica giunge ad una visiongfgndamente diversa.
Fra le due accezioni possibili di ‘giustizia’, ‘donmita alle norme’
(némimon ed ‘uguaglianza’iéon), egli sceglie la prima, presupponendo
la sola esistenza di norme volte al bene comunesik{a giustizia, in
guanto comportamento conforme alla legge, che eefiree delle varie
virtd, viene ad essere la piu importante di questé:la stella della sera
né quella del mattino sono tanto mirabif*$ Risulta evidente che ora &
la legge in sé ad essere detentrice delle virtaaap trovare in essa una
codificazione stabile, intersoggettiva, lontandedalevitabili fluttuazioni
della ricerca individuale.

La riflessione aristotelica sulla giustizia si ingza in seguito
verso una pluralita di distinzioni, a volte ardue gbrre in relazione fra
loro: accanto alla giustizia assoluta si pone lastigia particolare, al
giusto in senso assoluto si affianca il giustoansthcieta. Probabilmente
gueste articolazioni possono essere ricondotte amie alla
onnicomprensivita di tale concetto dichiarata daltesso Aristotele: la
perfezione di questa virtu si rivela nei suoi pgsse, capaci ad uno
stesso tempo di esercitarla sia nei riguardi dialtro sia nei propri.
L’attenzione inizia a dirigersi gradualmente velssterno e, una volta
convenuto circa la natura diversa di virtt e giiatf® questultima
sembra abbandonare definitivamente la sfera imgergtell'individuo:
Tommaso, riferendosi alla ‘virtu nei riguardi di aftro’ (pros héteror)
coniera I'espressioneirtus ad alterur**

Dopo gli inizi platonici, il discorso di Aristotelsul concetto di
‘giustizia’ si assesta su una concezione autonama, esente da una
sfumaturaquantitativa tale virtu giungera ad essere identificata can |

142 1vi, p.83.

143 ([...] perché il medesimo comportamento & virtl irafo “disposizione in sé” (cioé
con riguardo al soggetto che agisce), mentre éigiasin quanto riguarda gli altri"»
(ivi, pp.84 —85).

144 Un'interpretazione volta ad individuare elementi abntinuita fra queste due
declinazioni della giustizia potrebbe scorgere a@vBesistenza di un processo graduale
che porta ad estendere (o, forse, ad abbandorarsfeta interiore alla dimensione
intersoggettiva una volta scopertaltto come ‘altro da sé'.
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capacita di cogliere il giusto mezzo fra comportatnepposti. Questa
eguaglianza di matrioguantitativaconserva la propria validita anche se
riferita ad oggetti.

L’'uguaglianza, a sua volta, puo essere suddivisgiotmente: é
giusto dare a ciascuno secondo i propri merits{inazioni di pari valore
la ricompensa sara la stessa: esempio di uguagliga@ametrica) ed e
giusto altresi dare a tutti in eguale misura (offrire possibilita
potenzialmente uguali di accedere ad incarichitipolinediante sorteggio
costituisce un esempio di uguaglianza aritmetioajnodo indipendente
dal merito individuale. Entrambe queste concezi@sprimono un
concetto di uguaglianza prossimo al concetto dp@roione: cido che é
uguale, che costituisce il denominatore comundefidue declinazioni di
uguaglianza, e infatti il rapporto. Mentre nell'@glianza geometrica lo
stesso rapporto (o costante) € frutto di variafdn identiche fra loro,
nella declinazione aritmetica l'uguaglianza vergrepria € data dalla
costanza delle variabili: ad ogni cittadino corosde una ricompensa
secondo il proprio merito (variabile) nel primo casmentre nel secondo,
in assenza di merito (scomparsa dunque la varjalidéemento costante
diventa il soggetto stesso. Nella democrazia ogiadino ha eguali
possibilita di essere eletto, affermava gia Plataebe Leggi mentre
nell'aristocrazia le cariche erano assegnate i l@sneriti. Mentre ad
esempio nell'aristocrazia un cittadino da quatineriti riceve una
ricompensa da quattro un cittadino da uno riceuava ricompensa da
uno (4:4 = 1:1): l'uguaglianza (la giustizia) ride nel rapporto. Nella
democrazia invece la possibilita che un cittadireo ci accedere per
sorteggio & uguale a quella di ogni altro cittacenmorrisponde ad uno. E,
a differenza dell'altra, un’uguaglianza dalla forteonnotazione
quantitativa & un’uguaglianzaer testa*.

La giustizia commutativa pud anche essere vistaecofiesso di
un’attitudine volta a ricercare l'uguaglianza egiastizia in un ambito
intersoggettivo, inconfutabile, certo, grazie ditirenazione di ogni
possibile variabile. Un altro riflesso della stesgtitudine pud essere

145 Queste due declinazioni dell'uguaglianza o giistizngono rispettivamente definite

da Aristotele ‘giustizia distributiva’ (0 proporzie geometrica) e ‘giustizia
commutativa’. Quest’ultima é regolatrice di rappditscambio i quali possono essere a
loro volta suddivisi in volontari ed involontariseconda che derivino da contratti o siano
prodotti da atti illeciti.
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colto nella generalita della legge, trattata dastbtele sempre nelttica
Nicomacheain cui sottolinea I'impossibilita da parte di umarma di
prevedere ogni singolo caso particolare (rivelardsi I'insufficienza
della giustizia legale). Gli adattamenti necesaaraggiungere ognuno di
questi nella sua particolarita sono da ritenerstaoéo preziosi perché
permettono di colmare le carenze insite necessantamella generalita.
Questaconcessionaristotelica viene subito ridimensionata dalla
percezione di un potenziale pericolo che la fregitiella natura umana
rende inevitabile: se sotto il profilo etico gliathmenti assumono un
valore estremamente positivo (la generalita, ire@&s di accorgimenti,
comporta ilsacrificio della componente particolare e costituisce pertanto
un impedimento alla piena attuazione della giusfizotto il profilo
politico tali accorgimenti volti alla salvaguardia del particolare possono
essere strumentalizzati da un potere intento aegen® fini individuali
incompatibili con il bene comune. La generalitdalidgge diventa quindi
garanzia di un’'uguaglianza che non e possibileigiggere dal sacrificio
del particolare. L’ambiguita latente che contratidgue alcuni concetti
giuridici conduce inevitabilmente alla scelta oghta del male minore,
giustificata dalla necessita di prevenire riscbhtgmzialmente letali per
I'organismo sociale.
Tali precauzioni non dovrebbero pero avvalersi dzmingiusti,

distanti dalla verita...

Jus deriva dajubere fas da fari. Dikaion, per

Aristotele, vale comalichaion [cfr. Eth. Nicom.,

V,7 (1132 a 32)], diviso, cioe equo (in tedesco

gleich, eguale). Di qui il modo di dire tedesco
‘gleich und rechit uguale e giustd®.

Dikaion*”: ‘il giusto’. Da dike

- costume, uso, abitudine, maniera d’'essere o
d’agire, sorte

- diritto, giustizia. Opposto a forza

- azione giudiziaria, causa, giudizio, procesde, li
citazione, accusa.

Dichaior*® (dichaios falsa etimologia dilikaios
“che divide, decide egualmente” Arist.).

146 AJ,p.190 dell’ed. italiana.

147 | Rocci (a cura di)Vocabolario Greco-italiano(1939), Societa editrice Dante
Alighieri p.a., Milano, Roma, Napoli, Citta di QGalo: Societa editrice S.Lapi p.a.
coeditori, 1958, vocedikaion.

18 vi, voce dichaiori.
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Da dicha [Vdi] in due parti, in due, doppiamente,
separatamente.

-in senso traslato: differentemente, intra due, in
maniera discorde

- separatamente, lontano.

La lingua tedesca confonde in un’identita ternaal significato
intrinsecamente diversd avallando cosi a distanza di tempo la versione
aristotelica.

Un falsod’autore non puo non stimolare la curiosita.

Si possono ipotizzare due motivi alla base di quesinfusione
che nelle sue conseguenze si rivelera discriminaetéali motivi possono
dapprima sembrare distanti, ad una piu attentaisansil rivelano al
contrario congiunti. Nel primo motivo si pu0 intedere un
restringimento del significato dlikaiont Aristotele sembra concentrarsi
Su ‘azione giudiziaria, causa, giudizio, procedse, citazione, accusa’.
Se le accezioni ddikaion vengono ridotte a questa, la giustizia si
identifichera necessariamente in colui «che divitgide ugualmente». Il
secondo motivo presupporrebbe una volonta di edudeprimi due
significati di dikaion ‘costume, uso, abitudine, maniera d'essere 0
d’agire’, ‘sorte e diritto, giustizia opposto a zaf. Questi due significati
sono si connessi anche con il terzo ‘azione giade,i causa, giudizio,
processo, lite, citazione, accusa’, ma non lo sammodo assolutamente
pacifico: ‘giustizia opposto a forza’ confligge a@tfi apertamente con
‘azione giudiziaria, lite, processo, accusa’.

Nel termine grecodikaion sembra essere racchiusa una sintesi
capace di esprimere la totalita di significati,vbBéuzione stessa del
concetto di diritto: il suo primo manifestarsi mellconsuetudine,
'accezione di giustizia opposta a forza (il doithaturaledisarmatg ed
infine il significato riconducibile alla riduzioneéel diritto a norma.
Questo termine polisemanticacchiude in sé le origini stesse dei dissidi
che costelleranno I'evoluzione del diritto. Ad umante logica, che ha in
orrore il solo pensiero di imbattersi in una possilaporia vista quale
attentato all'integrita dell’intero sistema, il teine ‘dikaion’ deve essere

14%gleicH significa ‘stesso, simile, identico, pari’, I'esgssione ‘das ist mir gleich’

significa ‘mi & indifferente’ mentre il significatai recht & ‘diritto, giustizia’
(Langenscheidt,Dizionario  Italiano — Tedesco Tedesco — Italiareo cura di
P.Giovannelli e W.Frenzel, parte I: Italiano ddsco, Milano: Signorelli, 1974, voce
‘gleich).
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apparso alquanto problematico se non addirittundcqeso: si opera
pertanto una scelta, si altera un’etimologia pewetidare la bonta della
propria decisione, per conferire al significatogilistizia i caratteri di
intersoggettivita (tutti possono convenire facilieesulla giustizia di un
magistrato ‘che divide, decide ugualmente’) e dsitita (il solo
significato di dikaion accolto da Aristotele e infatti quello che piu si
avvicina al diritto positivo).

L’espressione tedescgléich und rechf ‘uguale e giusto’ riflette
quindi gia dai tempi di Leibniz quel sentire cheogmio in Germania
portera all’esaltazione dell’aspetto ideologico deitto positivo dove,
nell'indifferenza che circonda i fatti aberrantiecime scaturiranno, la
validita della legge diverra sinonimo di giustizfa Questa restrizione
sembra essere una costante in Aristotele, applarathe al concetto di
‘infinito’ che, dainfinito in atto quale lo intendevano i Pitagorici, € stato
ridotto dall’autore dell&isica adinfinito in sola potenza™

Nel Cratilo compare una definizione piuttosto tortuosa di tigies
ma assai adatta a controbilancidaeriflessione aristotelica su questo
concetto. Soprattutto la lettura di questo pass®ldione restituira alla
giustizia siala liberta (sia la&k) che le spetta, dopd le forche caudine
imposte dall' etimologia mendace:

Dikaiosung[‘giustizia’l: che questo nome sia stato
attribuito per la comprensione del giustiikpiou
sunesdi e facile da capire: difficile & invece capire
cosa voglia dire ‘giusto’ in sé. Sembra infatti che
fino a un certo punto molti siano concordi, ma che
poi ci siano contese. Quanti infatti ritengono che
tutto sia in movimento, pensano che per la maggior
parte sia tale da non avere alcun’altra essenza che
lo spostarsi, e che perd attraverso questo tutto
scorra un flusso, con il quale si genera tuttoctié®

e generato. E tutto questo €& velocissimo e

10 | "equiparazione fra ‘giustizia’ e ‘validita dellaorma’ pud essere avvicinata per
alcuni aspetti al riconoscimento dellimmanenza Giver essere’ foller) nell’
‘essere’ Beir) (cfr. H.Kelsen, Il problema della giustiziaTorino: Einaudi, 1975, pp.72-
73). In entrambe queste dinamiche si cela un efwodazione della legge di Hume). E
paradossale che tale errore logico possa trargineriseppure solo a livello simbolico,
dalla falsa etimologiaoniata da Aristotele.

151 Non si da risalto esplicito alla falsa etimologiastotelica ma la si espone in modo
tale che risulta impossibile ignorarla, come nompd ignorare un grosso masso che
sbarri la strada anche in assenza di segnali cheem#ano esplicito la pericolosita.
Leibniz, a differenza di Aristotele, non fara reist di essere favorevole all’infinito in
atto, in grado di manifestare la perfezione delAutore.

1521 *dopo’ & riferito esclusivamente all’ordine i i termini considerati compaiono
nel presente lavoro.
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sottilissimo. Diversamente, infatti, non potrebbe
andare attraverso tutto I'esistente, se non fosse c
sottile che nulla pud essergli di impedimento, e
velocissimo tanto da comportarsi con le altre cose
come se stessero ferme. Poiché dunque governa le
altre cosediaion [‘penetrandole’] fu chiamato
correttamente il nome diikaion [‘giusto’], dopo
aver preso a sostegno la forza di kureufonico.
Fino a questo punto, dicevamo or ora, molti
concordano sul fatto che questo sadikaion Ma

io, che ho molto a cuore questo argomento, o
Ermogene, sono venuto a sapere per vie riservate
che ildikaion & anche la causa — cio ‘per cud'q]
gualcosa nasce, questa € appunto la causa — e
qualcuno disse che andava bene chiamarlo
addirittura Dia. E poiché io, udite queste cose,
continuo a interrogare tranquillo costoro: «Cosa
mai dunque e il giusto, o ottimo uomo, se le cose
stanno cosi? », do I'impressione di insistere jgiu d
lecito e di esagerare. [413b] E dicono che io ne ho
saputo a sufficienza, e si accingono, volendo bene
rimpinzarmi, a sostenere chi una cosa e chi ug’altr

e non vanno piu d’accordo [...].A questo punto io,
amico caro, mi trovo in molto maggior imbarazzo
che prima di aver tentato di apprendere [413d] cosa
mai sia il giust&™.

Leibniz riesce ad alleggerire dal giogo aristoteli@ propria
riflessione intorno al concetto di ‘giustizia’ nekpetto formale delle
apparenze.

2.1.4 Verso il concetto leibniziano di ‘giustia universale’

La riflessione intorno allstato di naturae le divergenze fra le diverse
declinazioni di questa strategia argomentativa smmo proprie solo dei
giusnaturalisti del Sei —Settecento ma si delinegi chiaramente
nell'antichita classica: la visione di Seneca, a&nepio, € nettamente
distante da quella di Epicurantenato di Hobbes, in cui predomina la
componente ferina della natura umana. Nello Stoaogcontrario, le

origini coincidono con ilseculum aureundove il governo di sapienti
virtuosi assicurava all'intera comunitd il necegsaf. Cid poteva

3P| Cra. 412¢-413d.

154 eibniz, per un momento, semtecuperarela visione di Seneca: «[i]noltre, se gli
uomini possedessero gia abbastanza saggezzazpmché le societa civili si potessero
ordinare allo stesso modo che certi ordini religios guisa che tutto fosse in potere e
balia dello Stato ed ai singoli fosse assegnatdessa quota di fatiche e di frutti o di
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avvenire in assenza di leggi, senza dover ricoradlee forza poiché il
comportamento della societa era basato sullauditié. In seguito, una
volta venuta meno lintegrita della natura umanaenine necessario
ricorrere alla legge per arginare le conseguenzandassetto non piu
improntato alla virtu, manifesto in quella che satéfinita libido
dominandi Seneca afferma che la legge non € sorta per gestsaige gli
uomini (durante ikecolo aure@io non era necessario) bensi a loro tutela,
al fine di arginare lo strapotere del tirahtio

La perfezione della natura umana indicata da Semera e
incompatibile con la visione di Leibniz ma non rieeda quest’ultimo
alcun tributo a differenza del pensiero di Ulpigfiache, al contrario,
costituisce uno dei punti di riferimento fondamdinteella riflessione
sulla giustizia del Filosofo tedesco. Anche Ulpiamgulta coinvolto in
una falsa etimologia dalle conseguenze pero mepedmative rispetto a
guelle che possono essere poste in relazione tdi€ar linguistico
aristotelico. L’inizio delDigestq «la parte deCorpus iurisgiustinianeo
in cui sono raccolti passi di opere dei maggionirigti romanis>’,
presenta infatti due false etimologie del termigwistizia™®® la prima
(ilus da iustitia), dovuta al Giurista romano, € riconducibile adaun
matrice giusnaturalistica e ricollega il diritto dcain valore che sta a
fondamenta di esso» mentre la seconda @a iussum e di matrice
positivistica™®.

La definizione di giustizia di Ulpiano che comparel Digesto

«“volonta costante e perpetua di attribuire a ciasdl suo diritto”$°° si

piaceri, la giurisprudenza non avrebbe da occumdisidella distribuzione [...]»Acc

VI IV c F1. 502, p.127 dell'ed. italiana).

155 Alla stessa conclusione, riferendosi alla geiitralella legge, giungeva Aristotele.
Per Leibniz, al pari della Rivelazione, la legtpyrebbe sollecitare, ricordare all'uomo
il percorso da compiere, dovrebbe giungere a cirituno stimolo e non un monito
minaccioso. L'educazione dei giovani alla rettingli affinché la legge possa ridurre |l
proprio compito a solo stimolo, & fondamentale.

1% )| giurista romano riprende la definizione di divi naturale nell’accezione
naturalistica considerata da Callicle nella clgtsi € riconosciuta I'identita fra legge di
natura e istinto, comune a tutti gli esseri anirt@lFaralli, lezioni dFilosofia del diritto
a.a. 2010 -2011).

157 G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit, p.145.

138 Esse compaiono in apertura della rubrida iustitia et iure agli inizi del primo
capitolo.

159'Le ricerche piu recenti indicano I'origine di gt@serminepossibilistanella parola
sanscritayausdal significato religioso (G.FassBtoria della filosofia del dirittp op. cit,
p.145).

180 G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit p 146. Ulpiano, a sua volta, si rifa
alla definizione di diritto data da Celsar$ boni et eqyj dove esso si configura come
valore etico, non disgiunto dalla «ricerca concrditaio che €& storicamente giusto»,
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innesta una lunga tradizione sedimentatasi nel @enipnucleo della
definizione é attribuito da Platone al poeta Sirdené compare poi in
Aristotele come giustizia distributiva. L’elementmovo, il contributo
originale di Ulpiano, risiede nella presenza dehamito diius suum
assente nel pensiero greco. «Questa specificapminebbe conferire alla
definizione ulpianea della giustizia significatosgivistico, se conus
suum fosse da intendere, com’e probabile, il dirdbggettivo posto dal
diritto oggettivo positivo¥’. Il concetto di fus suurh potrebbe essere
poi interpretato come iniziale delinearsi dell’imdiuo, nozione
incomprensibile secondo i canoni del pensiero greco

L’espressionesuum cuique tribuetgesecondo deilre Precettidi
Ulpiano non é di natura chiaramente giuridica: seonbrerebbe indicare
che non solo presso i Greci ma anche presso i Rdaalistinzione fra
diritto e morale non era ancora oggetto espliditstudio. Essa pero non
risultava ignota né agli uni (Democrito sostenelva asservare il diritto e
cosa diversa da obbedire ad un principio moralepgié altri: Giulio
Paold®® giurista romano del Ill secolo d.C., asserivaaitifche on
omne quod licet honestum SE. Tale divario, che sarebbe divenuto con
il tempo piu accentuato, stimola Leibniz proprioun periodo storico
particolarmente ostile ad una ricef¥arientata in questa direzione al
recupero della matrice comune di diritto e moradeludendo nel calcolo
le trasformazioni operate dal Cristianesimo.

Nel Nuovo Testamentononostante il disinteresse che la dottrina
cristiana dimostra verso lidea di diritto, il teime ‘giustizia’ ricorre
frequentemente. Il significato che tale termineuass nellaBibbia puo
presentare affinita con la definizione data da dplat nellAntico

Testamentda giustizia si rendeva infatti manifesta nell'esgre la legge

manifesta nella scelta lessicale: ‘arte’ e nonesza’, ‘equo’ invece di ‘giusto in senso
assoluto’ (cfribidem.

'°1 Ihidem

182 Giulio Paolo considera il diritto naturale cid chesempre buono e giusto (C.Faralli,
lezioni di Filosofia del dirittoa.a. 2010 —2011).

183 G.Fasso Storia della filosofia del dirittp op. cit p.147.In questo contesto Tre
Principi di Ulpiano appaiono sia riassuntivi di un processorico che, partito dalla
centralita del valore morale, giunge alla concrzgedel riconoscimentesternodi cui
espressione il concetto dis suumsia esaustivi sotto il profilo morale — giuridicib:
primo precetto, di natura morale, assicura neciessante anche I'osservanza degli altri
due, insufficienti se distaccati dal primo ad assice la concordia, indice di equilibrio
dell'organismo sociale.

184 a distinzione netta fra diritto e morale e I'st@b di Hobbes costituiscono la cornice
in cui si colloca la riflessione di Leibniz.
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divina in modo rigoroso mentre nlluovo Testamentim stesso termine
«esprime la perfezione religiosa di chi, mediaatgrazia, dono di Dio, é
redento dalla condizione peccaminosa delluomailstizia, dira Paolo
di Tarso , non viene dalla legge, “ma [...] si ha lsefede del Cristo [...]
[] viene da Dio [...] [ed &] fondata sulla fedé® La direzione
intrapresa dal concetto di ‘giustizia’ subira irggio unaconversionead
opera di Tommaso attraverso il recupero del pemsigstotelico: la virtu
diverra intersoggettivavirtus ad alterun®®, mentre la definizione data
da Paolo sara innalzata (0 relegata) a «“giustimetaforicamente
detta”»°".

Nei Padri della Chiesa poi il significato di ‘giisa’ diventa piu
ampio: alla perfezione religiosa (0 amore e venergznei riguardi di
Dio) si unisce la carita, virtu teologale «avenegr pggetto Dio, e gli
uomini per amore di Did$® La giustizia & allo stesso tempo sia attributo
di Dio, capace di esprimerne la perfezione e latdb@enza fine, sia
propria della natura umatfd nel significato di ‘amore per Dio’,
manifesto nel rendere conformi pensieri ed azidrsum volere. Nella
Patristica prevale I'accezione religiosa di ‘gizist ma l'attenzione nei
riguardi della componente sociale, intersoggettivajuesto concetto e
comunque presente: i Padri, per giungere all’'el@done di canoni
morali da fornire alla societa cristiana, attingosia alla tradizione
ebraica sia al pensiero greco, entrambi in gradoffiire «imponenti
esempi di teoria morale della vita socidf@»

185 Fil 2,8-9 (cfr. G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit, p.171). La giustizia,
dal Vecchioal Nuovo Testamenteembra procedere per moto retrogrado se confrontata
con liter compiuto dallo stesso concetto nel pensiero grdacstretta osservanza della
legge (regolatrice rigorosa di ogni aspetto delfaethsione intersoggettiva néhtico
Testamentpa dimensione trascendente che abita nei luoghirggtonditi della natura
umana nel cristianesimo.

186 | a giustizia mira a perseguire il bene comunea@dioa gli uomini in vista di cio: la
declinazione individuale di tale virtu, in questmntesto, diventa un concetto
evanescente.

187 G.Fasso, Storia della filosofia del dirittp op. cit, p.172 «Ecco perché
metaforicamente si pud parlare di della giustiziarduomo verso se stesso, in quanto la
ragione comanda all'irascibile e al concupiscibdén quanto essa stessa obbedisce alla
ragione, e genericamente in quanto ad ogni faaotiana viene attribuito cio che le
conviene. Non per nulla il Filosofo chiama ‘metafat questa giustizia (S.Tommaso,
STlla llae.58.2).

188 |vi, p.183. Il concetto di ‘caritd’ ricopre unalo essenziale nella definizione data da
Leibniz di ‘giustizia universale’.

19 padri della Chiesa, nei quali riaffiora I'ereditclassica del giusnaturalismo
razionalistico, riconoscono valore alla natura uané@.Faralli, lezioni diFilosofia del
diritto a.a. 2010 —2011).

10 |vi, p.184. Il primo Cristianesimo, dopo una faseline al misticismo ed al
volontarismo teologico, una volta assimilati giflussi dell’eredita classica, si orientera
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Chi invece tende a separare il pensiero ebraicoistiano da
guello greco, imprimendo cosi una svolta decisiva destini
dell'Occidente, e Agostino di Tagaste il quale, lanetua riflessione
bipartita, prima e dopo Pelagio, sintetizza i futuri svilupphe
interesseranno il giusnaturalismo nella modetfiit®rima della polemica
contro Pelagio la riflessione sul diritto e sullauggizia di Agostino e
ancora riconducibile al giusnaturalismo razionat% la definizione di
‘giustizia’ data neDe diversis quaestionibyfa cui stesura copre gli anni
dal 388 al 396 d.C.) € la stessa formulata in phecea da Cicerone:
«“disposizione dellanimo, mantenuta nell'interesssomune che
attribuisce a ciascuno il proprio valoré®; la cui origine & da ricercarsi
nella natura. La legge, scrive rigé libero arbitrio non e tale se non e
giusta ovvero ldex temporalis legge positiva, storica, deve la propria
validita alla conformita con l&ex aeterna definita da Ciceronesumma
ratio’. La legge naturale, asserisce Agostino proseguenel solco
tracciato dal Giurista romano, «‘si rivela all'a@imrazionale”s’.
L’'assetto nettamente razionalistico esclude ognidingcento al
volontarismo: «la legge positiva divina € suborthnalla legge naturale;
il male infatti non e tale perché vietato da Di@ envietato da Dio perché
& male# l'identita fra ragione e volonta non ammette iresto filosofo
la possibilita di una relazione antitetica. Fralle non puo esserci motivo
di contrasto; la divergenza per ora solo poten&al@& colta in seguito e
cio che nel pensiero di Agostino in un primo moroeappariva coeso Si
articolera poi in due indirizzi opposti, capacirddunare intorno a seé i
filosofi medievali, suddivisi fra intellettualist{o razionalisti, coloro che
identificavano la legge morale con la ragione) dontaristi. La

verso un giusnaturalismo di matrice razionalisti€aFaralli, lezioni diFilosofia del
diritto a.a. 2010 —2011).

11 5j delinea ora il conflitto che nel Medioevo siilsppera fra intellettualismi,
sostenitori della derivazione del diritto naturalella ragione, e i volontaristi che
considerano la legge naturale posta esclusivandaite volonta divina. Dal contrasto
fra queste concezioni moralpelitiche diametralmente opposte, si sviluppera il pensiero
moderno ipidem).

172 Ambrogio, si interroga sulla necessita di una &eggelata in presenza di una legge
innata, naturale, identificata da Giovanni Grisasd nella ragione capace di condurre
autonomament@l conseguimento della virtu. Il Vescovo comprerideompito della
legge rivelata, resa necessaria dalla fragilitdadeftura umana, incapace di osservare
con le proprie sole forze quella naturakedem.

173 |vi, p.196.

174 pgostinoDe diversis quaestionibus octoginta triplsll 2 (cfr. G.FassoStoria della
filosofia del dirittq op. cit p.197).

175 G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit p.197.
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distinzione, come appare chiaramente, non € diraasirettamente
formale e le implicazioni che ne derivano saranmcompatibili.
L’identita fra legge suprema e ragione costituisicgresupposto al
riconoscimento della piereutonomiadella natura umana: 'uomo, dotato
di ragione, diventa cosi «legislatore a se steasghg se della legge,

ossia della ragione, resta naturalmente causa aebio}» '°

. «ldentico &
obbedire alla ragione e a Dig% asseriva lerocle d’Alessandria nel suo
commento ai versi aurei di Pitagora, menzionatbeianiz.

Se la fonte della legge € invece da ricercare sselmente nella
volonta di Dio, 'uomo appare privo di autonomia iorale € in
relazione di totale dipendenza dalla volonta divimautevole,
imprevedibile e, soprattutto, il piu delle voltecamprensibile poiché
trascende per natura i canoni che regolano la cemsne razionale. Nel
pensiero di Agostino fra volonta divina e ragiopema del confronto
obbligato con Pelagio, vi € una relazione di idantia volonta divina e
ragione: la volonta di Dio e posta a tutela detlioe naturale e divieti e
comandi sono costantemente volti alla conservazibrgpiest’ordine che
lascia ben poco margine ad una discrezionalita atrioe volontaristica.
La declinazione razionalistica del giusnaturalismon e considerata
immune dall'insidia eretica: 'uomo razionale, ass#o da questa
prospettiva, diverrebbe autonomo anche nel persemio della salvezza
e cio comporterebbe l'inutilita della venuta delisBy, manifesterebbe
cioé la non — centralita nella storiadi quest'ultima. Agostino, in questo
frangente, sospende ogni riflessione di ordines@ifco ed agisce in
manieraunilaterale opponendo una forza uguale e contraria al pemsier
venefico del Monaco inglese per impedire il naufvadella dottrina
cristiana: negli anni successivi al 411 d.C. (adebla controversia con
Pelagio) la giustizia e I'ordine naturale sono nidotti esclusivamente
alla volonta di Dio. Persino un passo tratto dalittera ai Romani
indubbiamente passibile di una lettura giusnatsiied (la «legge
posseduta per natura anche dai Genfij»viene interpretato secondo
canoni rigidamente volontaristici: per «‘natura’ ¢éve ora intendere

178 |vi, p.198.

70, p.206 dell’ed. italiana.

178 «Se una rivelazione vi si aggiungesc[alla naturale comunione dei santi], quel
legame non & strappato, ma reso piu forfe¥, (p.140 dell’ed. italiana).

179 G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit p.200 (cfrRom2, 14 —15.
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‘natura rinnovata dalla grazia’ perché soltanto lpegrazia “nell’intimo
delluomo rinnovato viene scritta la giustizia cHa colpa aveva
cancellato”$%.

La giustizia diventa dunque in Agostino la condmgaimana che
precede il peccato originale’: questo ideale tropdto per essere
raggiunto si configura come il ricordo di un’etar@a. Con queste
premesse lo Stato non puo nascere dalla giustizitrona al contrario le
proprie origini nel germe della violenza piu ferpgeella fratricida che fa
ripetere a Romolo il gesto di Caino. L'unica cospace di conferire
valore allacostruzionestatale € la giustizia intesa quale uniformita al
volere divind®.. Senza tali premesse lo Stato diventa un’organiane
criminale istituzionalizzata guidata da un capoeszo per il comune
consenso, dotata di norme comuni volte ad un atiteune al pari di una
banda di briganti intenta alla spartizione del ibotf% Il solo Stato
riconosciuto da Agostino € quindi quello in cui magla vera giustizia,
ovvero dove si obbedisce alla volonta di Dio: «/&ra giustizia non si
trova che in quello Stato di cui & fondatore e i@gg il Cristo”»*".
«[S]iccome il diritto comporta la giustizia, nongesservi vero Stato se
non vi regna questd®¥. Anche la definizione romana di giustizisugm
cuique tribuerg viene letta in chiave religiosa: dare a Dio che ogli
spetta significa servirlo senza sottrarsi al sumidm.

Il ruolo fondante della giustizia cristiana nei tromti dello Stato
rivela la centralita della componente religiosa laetiflessione di
Agostino, destinata ad acquistare spessore glguando, durante il
Medioevo, la subordinazione della «legittimita deditato alla conformita
di questo alla ‘giustizia’ della Citta di Did¥ si risolvera in quelle
dottrine politiche che vogliono I'lmpero sottoposétla Chiesa. Con
Tommaso la ragione recuperera il proprio spazidingdtno della
riflessione cristiana sulla giustizia: pur nellgtdizione fra i livelli a cui
appartengono fede e ragione, il pensiero tomistavemle contrasto fra
gueste due modalita; alle virtu teologali che ioago dalla grazia divina

180 |pidem

1811 a matrice di questa tesi sara condivisa da Leibni

182 Agostino, sviluppando I'osservazione di Ciceroriea la presenza di leggi fra i
malviventi, anticipa le teorie piu recenti che ddesano istituzione giuridica un
qualsiasi gruppo sociale organizzato (cfr. ivi,Q3R

183 Agostino,De civitate Dejll, 21 (bidemn).

184 G.FassoStoria della filosofia del dirittp op. cit, p.202.

185 |vi, p.204.
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sono affiancate, su piani diversi, le virtu etichié. conflitto che
caratterizza il pensiero agostiniano si ricomponeTommaso in una
coesistenza rispettosa sia dell'ordine gerarchiaodfmensione divina e
dimensione umana sia delle peculiarita di entramdgesi, salvando le
esigenze della religione e della teologia, san Tasumegittima d’altra
parte, anche nel campo etico quello della ragitfie»Da questo punto
d’incontro, lontano dagli estremi di un volontarsrparalizzante e da
tendenze atee, prende avvio I'analisi del conaditimustizia negli scritti
di diritto naturale di Leibniz, teso a raggiungerepiano della fede
mediante gli strumenti della ragione.

2.2  Analisi del concetto
2.2.1 Asintoto o Idea?

Il tema della giustizia, capace di catturare latiene di Leibniz fin da
fanciullo, costituisce una presenza costante rsegliti di diritto naturale:
nelle metamorfosi che interessano la definizione ‘diustizia’
confluiscono le riflessioni maturate nel frattempapaci di offrire una
pluralita eterogenea di punti di osservazione.tiadtazione di questo
tema sembra cosi scandire le fasi (e tirare le smdel pensiero
giuridico e politico di questo filosofo. Tale pr@s® continuo di ‘messa a
fuoco’ da punti diversi permette una lettura @dtica del concetto che
non esclude un gioco seicentesco di luci e ombpaam di riflettersi
sullimmagine estremamente riduttiva di filosofoistiano volto alla
contemplazione del passato, oscurandone I'ingeandore

La tensione continua verso una definizione perfditgiustizia
che, al pari dellédeeplatoniche, ha origine neithaginatiodel filosofd®’
traduce il concetto di asintoto, necessariamengtreito ad avvicinarsi
alla retta pur non potendo raggiungerla mai. Inngeia ‘non potersi
incontrare’ e sinonimo di ‘incontrarsi all'infimt: in un piano ben
diverso da quelldinito, regolato dal ‘per lo piu’, Leibniz scorge una
combinazione che si traduce nella definizione disgzia universale’. La
contemplazione passiva délka € per0 scarsamente compatibile con

186 |vi, p.261.
187Cfr. Acc. VI 11l A12 nota 1 a p.86 dell’ed. italiana.
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lassetto di un cristiano riformato: la realta n@uo limitarsi a
parteciparedi un’'idea ma la deve incarnare nel modo piu dokop
possibilé®. Lo iato che divide questa perfezione ‘geometrital’ reale &
lo stesso che separa la verita logica da quebde.Leibniz si interroga
intorno al problema che tale frattura comporta enge le distanze dalle
certezze cartesiane: non sempre infattivéro cio che si lascia
comprendere in modo chiaro e distiifo

La perfezione propria delle costruzioni geometriskenbrerebbe
soddisfare soprattutto un’esigenza di certezza dirioe psicologica
divenuta esplicita nella modernita: se nel mondtcantale esigenza
trovava una risposta nelidee esterne immutabili pud ora placare la
propria necessita di perfezione nel procedimengoroso del metodo
geometrico deduttivo, in grado di manifestare lappia validita a livello
intersoggettivo, divenendo cosi concretameriggbile a tutti. In esso
confluiscono sia la perfezione irraggiungibile datkalta (nonostante il
libro dell’'universo sia stato scritto in termini matematici lo scafta
perfezione geometrica e realtd permane) aidificio: una dimostrazione
geometrica e pur sempre opera dell’'uomo.

Il ricorso secentesco alla dimostrazione costiiigan mezzo a
cui ci si rivolge per motivi diversi: Eticadi Spinoza e scritta negli stessi
anni che assistono all'inizio della riflessione.dibniz intorno ai temi del
diritto e della giustizia. L'impiego di un mezzo storassicurante
nell’Olandese potrebbe essere sintetizzato (nontesta scarto temporale
che separa le figure coinvolte in questa companajiodalla definizione
data da Robert Schumann sulle opere di Chopinnmainsepolti sotto i
fiori". L'uso sia di un metodo formalmente inattabde sia di un lessico
dalle radici antiche sono finalizzati in Baruch i&m@a all’espressione di
concetti estremamente nuovi e destabilizzanti. lless® accadra
puntualmente in Leibnt2’° ma con una differenza non cosi lieve: la

definizione, che in Spinoza dev@anamentespiegare l'essenza del

188 Nella modernita il modello (Beadi Platone) non & piu qualche cosa di altro dalla
realta € bensi cido chefammala realta.

189Cfr. Acc VI |1l A 124, p. 86 dell’ed. italiana.

1% Anche in J.S.Bach (1685 — 1750)niliovo & ricavato da combinazioni inedite di
elementi consolidati, ritenuti addirittura obsoletlai suoi contemporanei. La
collocazione temporale di questo compositore, esgiga a quella dei due filosofi citati
trova giustificazione nell’estremo ritardo con dai musica coglie i fermenti della
modernita. Fino all’Ottocento, quando tale scalidempo verra colmato, la musica
continuera a contendere alla filosofia il ruolorttola di Minerva.
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definito al fine di fornire solide fondamenta alopesso che seguira
(costituisce quindi unpunto di partenza nel Filosofo tedesco € la
traduzione nel linguaggio dell'idea platonica ile punto di arrivo)

raggiunta per mezzo di procedimenti rigorosi. Iesfo si puo rilevare il
continuumfra la certezza propria della sfera esterna dovielde sono

collocate e la certezza prodotta dalluomo, matdafesel procedere
deduttivo.

La dimostrazione (insieme all’eloquenza) - asseriseibniz - e
cio che si rivela in grado di fissare l'attenziomeentre I'eloquenza si
rivolge alla componente irrazionale della naturaaoenla dimostrazione
«produce una lucida comprensione da parte dellatewéh La
dimostrazione, a differenza dell’eloquenza (e dedlarica, definita vera
e propria calamita), € in grado di agire su gpechi uomini di estremo
valore capaci di determinare un cambiamento pasitel contesto
sociale. Tale miglioramento puo essere trasfgritioalla collettivita per
mezzo di un’azione educativa mirata a rendere abiti piacevoli gli
assetti improntati alla giustizia: in questo modoeiesce ad infondere al

modello un ritmo vitale capace di rendeplossibilenel piano della realta.

2.2.2 1l concetto di ‘giustizia universale’ neglscritti di Magonza

Si dice che il motto della scuola pitagorica
fosse ‘Tutto & numerd.

Con uguale passione ho perseguito la
conoscenza. Ho desiderato comprendere |l
cuore degli uomini. Ho desiderato sapere
perché splendono le stelle. E ho cercato di
comprendere la potenza pitagorica per la
quale il numero domina sul flusso degli
eventt®®
B.Russell

La fine degli anni sessanta del Seicento vedenieibollaborare con il

consigliere di corte dell’Elettore Johan Philippnv Schénborn ad

191 i

Ivi, p.85.
192 c.B.Boyer,Storia della matematicaMilano: Istituto Editoriale Internazionale, 1976,
p. 59.
193 «Questa convinzione & meravigliosamente espres$etrand Russell nel prologo
alla suaAutobiografia» (O. Sackd.'uomo che scambio la moglie per un cappetip.
cit., pp.269-270). A Bertrand Russell & dovuta la sc@pdel versante logico di Leibniz.
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un’opera di riordinamento d€lorpus juris civilisgiustinianeo, il diritto
vigente a quei tempi in Germania; vengono affiddt&ilosofo le prime
due parti (diritto naturale, diritto civile comumentemporaneo) insieme
ad un obbiettivo ambizioso: riuscire a fondardiiiitto civile vigente sul
diritto naturalé®. Nell'arco di tre anni (dal '68 al '71) prenderaria
una prima riflessione sul tema del diritto e deilastizia che, al pari di un
fenomeno carsico, riaffiorera lungo l'intero itétosofico di Leibniz. Fra
I numerosi manoscritti raccolti sotto il titolo dtlementa juris naturalis
quelli proposti dal testo di riferimento vertono‘she cosa sia il giusto’ e
sulla definizione di ‘giustizia universale’. Sempyk stessi anni vedono
un tentativo «di ridurre alcuni concetti e defioizi giuridiche in formule
numeriche, per renderli utilizzabili nelle operadio dell’Ars
combinatoria®™. La ricerca intorno alle definizioni sara quindossa da
un’esigenza di perfezione ed esaustivitd propaelsl numero sia delle
ideeplatoniche.

Leibniz, inizia lo scritto su ‘che cosa sia il dio's illustrandoex
abruptoin che cosa consista la felicita del genere umafgjiungere col
proprio potere fin dove e lecito, e saper volei aie € opportuno; in
questo consiste, & chiaro, la felicita del generanp*%. Hans Kelsen,
maestro del positivismo giuridico vissuto oltre digeoli dopo il Filosofo
giusnaturalista, pone anch’egli (criticamenteilastizia in relazione con
l'idea di felicita: «[cJome categoria morale il ifio non significa altro
che giustizia.[...] La tendenza verso la giustiziaicp®gicamente
considerata € la tendenza eterna delluomo alleitgelche egli non puo
trovare come individuo e che per cio ricerca neslmieta. La felicita
sociale si chiama giustizia. [...] ‘Giustizia’ nepsificato che le e proprio
esprime un valore assoluto il cui contenuto non @sgere determinabile
dalla conoscenza razionalé%

194 Cfr. G.W.Leibniz, Scritti politici e di diritto naturale op. cit, p.63 dellaNota
bibliografica. Leibniz riuscira nell'intento, almeno a livelteorico, solo una decina di
anni dopo: negli scritti di Hannover precisa cha] «questi principi §.c. i principi
generali della giustizia, relativi alla carita dshvio] devono essere subordinati gli
elementi del diritto positivo, umano e divino; urnashe puo essere o interno allo Stato
o internazionale; divino, ossia proprio della Chiemiversale»Acc VI IV c F1. 505,
p.124 dell’ed. italiana).

195 vi, p. 64 dellaNota bibliografica

1% Ace VI |1l A 12, p.83 dell’ed. italiana. Nei lavori di Hannoveiroa dieci anni
dopo, compare una definizione ancor piu sinteticafaicita: «[...] la saggezza € la
scienza della felicita»Acc VI IV cF1. 509, p.108 dell’ed. italiana).

197H Kelsen,La dottrina pura del dirittoop. cit, p.34. La giustizia sembrerebbe quindi
un ideale irrazionale (secondo Kelsen) ma, propep questo, in grado di determinare
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Leibniz attribuisce Tlinfelicita alla mancata pademza che
'uomo ha di se stes§8: le passioni capaci di perturbare l'algido
dualismo di Cartesio, le pulsioni ferine dell’'uomioHobbes impediscono
di realizzare una perfezione ritenuta possibileedgtamente razionale.
«Eppure dopo che abbiamo riportato vittoria sulVenso il nemico
rimane entro di noi; e mentre alluomo obbedisctutte le cose, non vi
obbedisce I'uomo; né il corpo obbedisce al’animé 'animo a sé&%°. Il
Filosofo intende ricondurre la giustizia alla ramfita, desidera
catturarlain una formula non per desacralizzarla bensinasfdrmarla in
un programma che possa trovare realizzazione eym@diun progetto
educativo capace di neutralizzare le forze avvegenite nell’'uomo.

L’'uomo e diventato lupo per ogaitro uomo e cio gli impedisce
di comprendere «che la scienza del giusto e diddl;utioe del bene
pubblico e del privato, si implicano a vicenda; ifiadlmente uno puo
essere felice in mezzo ad una massa di disgraZfatbeibniz intende
spargere i semi di una scienza in grado di indiedireo a qual segno i
singoli debbano subordinarsi al bene comune, sede poi che ad essi
ritorni una accresciuta felicita come di rimbalZ8» Tale scienza non
dipende da esperimenti bensi da definizioni: laidedel diritto non puo
basarsi su cid che & mostrato dai sensi bensi Ggwhe la ragione
dimostra. La giustizia infatti «consiste in una taeconvenienza e
proporzionalitd$® che rendono possibile distinguere se qualche si@sa
giusto in sé allo stesso modo con cui si € celtaderita di un rapporto
aritmetico anche in assenza di cose da numerarexdipi fondanti della
scienza giuridica assumono in tal modo il valorevdiita eterne. La
definizione ¢ identificata esplicitamente cadda platonica che si trova
cosi conchiusa nelle esigenze della modeftita

negli uomini una tensione volta al conseguimentd dassimo bene possibile
(perfezione o felicita).

18 incertezza e oscuritd che avvolgono la verardgfne del diritto naturale hanno
origine nell'ignoranza della natura umana (Cfr.. JRousseau,Origine della
disuguaglianzaop. cit, p.29).

¥9Acc VI LIl A 12, p.84 dell’ed. italiana. Si pud cogliere un rifegnto sia a Paolo
(Rom. 7, 15) sia al concetto aristotelico di aeras

290 |vi, p.85.

21 |vi, p.86 (questo passo sembrereblpreludereal concetto di volonta generale.
Rousseau fu un lettorattentosia di Montesquieu sia di Leibniz, a quanto paraulP
Vernier parla chiaramente dell’abilita del Roussekudar passare come proprie idee
altrui. Evidentemente I'Autore d€ontratto socialenon si € lasciato condizionare dalla
scarsa fortuna critica che circondo questi satittieibniz).

292 |hidem

293|| contrasto con il nominalismo di Hobbes & netto.
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Poiché dunque la teoria giuridica € una scienza , e
causa della scienza e la dimostrazione, e principio
della dimostrazione € la definizione, ne segue che
anzitutto si dovranno cercar le definizioni dei
termini ‘diritto, giusto, giustizia’, cioé quelleé¢e
chiare a cui, quando parliamo, siamo soliti
commisurare la verita delle proposizioni o I'uso
dei vocabofi®.

L’ambiguita della matematica seicentesca, capacendéato di
rispondere ad esigenze mentali di perfezione edpace dall’altro di
assicurare una lettura esaustiva del f8akembra accantonata in questi
passi: I'ereditd di Galileo che introduce la medae dell’esperimento
fra perfezione ideale e realta € anch’essa mespartia Leibniz impiega
gli strumenti del presente (il numero, la geomgtmeon nella loro
accezione quantitativa: non e suo intento infatatlificare la realta in
termini numerico — quantitatfi° quanto poterla perfezionare con
lausilio di tali mezzi. A questo fine si avvatiegli strumenti della
modernita recuperandone allo stesso tempo la gacaatica, certo sulla
capacita di questa di trasformare il reale.

La giustizia & ricondotta, «per consenso di tétfiancora a virtu,
moderatrice delle passioni, rese docili al suo audoanei riguardi della
retta ragione, assimilata alla prudenza nell'adire.uomo prudente puo
essere pertanto persuaso alla giustizia «ma noeng@osi persuadere
altrimenti che con ragioni dedotte dall'utilita dihi ascolta, & pur
necessario che ogni dovere sia ufifé»Anche se Leibniz si riferisce
all’'accezione socratica di ‘utile’, quella che sinfigurava come virtu
totale o perfezione dell’anima ai tempi di Platoveeessita ora di solide
motivazioni per essere perseguita: si € lontahridaiamo naturale alla
perfezione proprio dei tempi antichi e non anca@sgimi all'imperativo
categorico kantiano. Sembra svanita anche ognt@uodsta: la giustizia
non € considerata pwnirtus ad alterum se Leibniz si sente costretto a

24 Ace VI LA 12, p.87 dell’ed. italiana.

295 | eibniz & convinto assertore di un ordai&o da quello geometrico, comprensivo di
un margine che permetta la scelta sia divina sianamin cio il suo pensiero diverge
nettamente dalla costruzione di Spinoza.

28 E palese la divergenza con il pensiero di Newton.

207 |vi, p.88 dell'ed. italiana.

208 | hidem
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precisare che «[rlimane da vedere fino a che pnella giustizia si tenga
in considerazione il bene altrdf3

Nella lunghissima disamina di cio che € ingiustbe(@recede
guella di cio che e giusto, raggiunto mediavite negationi¥ si conviene
«che il giusto dovra tener conto e del proprio bemll'altrui>*°. Se da
un lato risulta soddisfacente per Leibniz defidaegiustizia «virtu che
mantiene un equilibrio tra i due sentimenti delfum verso 'uomo:
I'amore e I'odio$™* in quanto elegge la giustizia a moderatrice datéff
al pari delle altre virtt), e non di cd&e non & pit soddisfacente dall’altro
nel momento in cui il Filosofo comprende che laaveirt morale e solo
guella che rende 'uomo pienamente padrone di pgmprio affetto e la
medieta che ne risulta € solo conseguenza di csere in grado di
passare a piacimento da un estremo all’altro delida cromatica degli
affetti pud dar luogo ad uraescolanzd® che se da un lato si offre alla
vista come equilibrio fra gli affetti dall’altro aliostra invece che tale
equilibrio non riflette altro che quello delluonmenamente padrone di
se.

Il tema dellaltro € essenziale nella trattazione della giustizia:
'odio infatti ha per oggetto l'altro visto cometentatore insidioso del
proprio bene. Leibniz esce da questa logica diipemgper arrivare al
termine della lunghissima disamina di cio0 che é&sfgiwnei pressi della
definizione di giustizia: a prima vista essa semditbe configurarsi
come «I'abitudine di perseguire il bene altrui ista del proprio [...]5".
Nella giustizia & presente la considerazione slabdae proprio sia di
guello altrui ma questo non implica necessariameiéeil secondo funga
da scopo del primo: il bene dell’altro € da voleisi sé in quanto

costituisce un fine autonomo ed é imperfetto fa@a mero strumento

299 |hidem

2%yi, p.89 dell’ed. italiana.

21 |vi, pp.90 —91 dell’ed. italiana.

%12 “E certamente altro & la mediera degli affetitiioaassolutamente la mediera delle
cose: le virtu sono abiti non delle cose, ma deifi@”». Citazione tratta dBisputatio
arithmeticae de complexionib(sfr. ivi, p.91 dell’'ed. italiana, nota 3).

23| termine ‘mescolanza’, ricco di riferimenti altdassicita possiede due accezioni: se
da un lato significa unione indistinta (che si mitenere ad esempio mescolando acqua
e vino) dall’altromignumi(al qualemeigmapuo essere fatto risalire) significa ‘unisco’,
‘congiungo’, ‘associo’ e, soprattutto, ‘collego’f(®izionario Greco — Italianp voce
‘uiyvout’). La virtt non risiederebbe quindi nel dosareoagne odio (né amando troppo
né odiando troppo) cosi come si dosa I'acquavind mescolandoli insieme bensi nel
saper unire (ovvero padroneggiare nelle loro propar mutevoli) questi affetti
antitetici senza esserne preda.

Z4ace VI LI A 12, pp.92 —93ell’ed. italiana.
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con il quale perseguire il proprio bene. Neglinege la perfezione
aristotelica risulta evidente: il bene imperfetteedl padrone desidera per
lo schiavo € di natura diversa di quello che ilneadesidera per il figlio.
«Il primo & di chi valutd®, il secondo di chi ama¥.

Il bene dell’altro non &€ dunque un mezzo per pearnsedl nostro
bensi un fine in sé, «ricercato per se stesso @erevoles” il bene
dell’altro giunge ad essere perseguito in tal modo come iprdjpre,
annullando cosi la distanza fra séadtto. «[T]utto cio che é piacevole lo
Si appetisce per se stesso, e tutto cio che sitiappeper se stesso e
piacevole$™ il resto & desiderato in vista del piacevole. Niewe trarre
in inganno la condanna del piacere da parte dir@mee esso infatti si
cela proprio laddove egli pensa di additare tuttalnella bellezza della
virtl, nei vantaggi della buona reputazione, nalfiiortalita della fama,
nel trionfo della gloria. La ricerca di tutto citvela la ricerca del piacere
per se stesso. Anche il bene ddtfo pud essere allo stesso modo
ricercato di per sé; da questo si riesce a trarrgefinizione dell’amore:
«[a]miamq infatti, coloro del cui bene proviamo piacere[...] Poiché
dunque la giustizia richiede che il bene altrui ®uto per se stesso, e
poiché volere il bene altrui di per se stesso &miamare gli altri, ne
segue che la natura della giustizia & 'am&fe»Vera definizione di
giustizia sara pertanto 'abito (o stato costawlieamare gli altri cioe il
compiacersi del bene altrui, «ogni qual volta senastri 'occasione’™.

In altri scritti sulla definizione universale dellgiustizia
questultima compare come «l'abito delluomo buoffé» Tale
definizione possiede radici latine (i giureconsutimettevano ad
arbitrium boni viricid che non poteva essere definito dalle leggieele
(Aristotele, nellEtica Nicomachearimette tutto cid che non € compreso
nelle regole al giudizio del saggié%) L’innesto con la dottrina cristiana

215 yalutare’ pud essere inteso qui nell’accezionécdicolare’: 'uomo interpretato da

Hobbes €& incapace di amare.

2% vi, p. 93dell'ed. italiana.

27 1pidem

8 pidem

219 «Con I'amore va congiunta infatti I'intensa aspicae a ricercare il bene dell’amato;
pertanto ogni persona di cui si possa ricercaberle, pud essere amata, e qualunque lo
possa, lo deve. Basta dunque, perché sia amataee ahgieggiore fra tutti, la sua
potenziale capacita di benexc VI |11 A 12, p.99 dell’ed. italiana).

20ace VI LI A 12, p.95 dell’ed. italiana.

221 |vi, p.96 dell’ed .italiana.

22 pace VI LI A 12, p.97 dell’ed. italiana.

223 |bidem
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risulta determinante nell’elaborazione della deiiome: la trattazione
della giustizia non puo avvenire separatamenteugdlagdella carita. Gli
antichi Cristiani, i Profeti, lo stesso Cristo hanregolato la giustizia
secondo la carita mentre i Platonici, i mistide @persone pie pongono al
centro 'amore. Che cos’é la carita se non I'anpeegli uomini mediato
dall'amore per Dio? «[D]opo aver saggiato innumetfiedefinizioni della
giustizia, solo di questa mi sono sentito alla foeldisfatto; questa sola
ho trovato universale e reciprocarfté»Cid che risulta di impedimento
allamore — afferma Leibniz — €& la mancata visiodell'armonia
universale: in preda ad un amor proprio che acaauajziosi e ardenti di
cupidigia (ritratto esemplare della natura umaneosdo Hobbes) gli
uomini, al pari di un verme che «affatto ignaramdifferente alla mirabile
struttura e alla ragione che anima tutta quellacmiaef®, vivendo solo
per sé, ne consuma senza discrezione le membrhsaimbe»2°, divora
guel che resta dell’organismo sociale. La soluzicgfécace sarebbe da
cercare nell’armonia, la cui percezione procuraga (o diletto). Ma che

cos’e, esattamente, I'armonia?

Armonia € la diversita equilibrata dall'identita.
Armonico, cioé, é [l'uniformemente dissimile.
Piace la varieta, ma ridotta in unita, ben dispesta
collegata. L'omogeneita pure piace, quando sia
sempre nuova, sorprendente e inaspettata e,
pertanto, 0 suggestiva 0 ingegnosa; essa €
gradevole soprattutto tra cose diversissime, in cui
nessuno sospetterebbe una connesgibne

Se il Sostenitore dell*armonia prestabilita’ cercd ridurre i
concetti della scienza giuridica in numero (e raolme inoltre l'identita
fra numero e id€d®) sara paziente di fronte al tentativo di fare tlesso

24 Ace VI 111 A 12, p.98 dell’ed. italiana. Non sara questa la vemsidefinitiva della
definizione di ‘giustizia’ a cui si giungera inveaegli scritti successivi, quelli di
Hannover. Qui il significato di ‘carita’ & ancoraopgsimo a quello codificato nella virtu
teologale.

2% influsso cartesiano & notevole: il corpo vienguiparato ad una macchina. La
macchina pensata da Leibniz & pero di natura a@beeisa da quella di Descartes.
Anche il sospetto sulla presenza di una possiteiesibilita nascosta negli animali
emerge in piu punti della riflessione: «[i]nfinegirorturiamo bestie innocenti nel modo
pil miserevole; se esse avessero senso, queshibasarea inescusabile crudelta» (ivi,
p.101 dell’ed. italiana).

2% |vi, p.99 dell'ed. italiana.

227 |vi, p.104 dell’ed. italiana.

228 «Almeno in due testi del periodo giovanile — la ghenzionataDisputatio de
principio individui (1663) e una lettera a Magnus Wedderkopf (1671)eibriiz,
parlando delle idee nell'intelletto divino (&ssenze delle cosafferma che “sono come
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con il concetto di armonf&. La definizione data da Leibniz cela infatti
un modello matematico capace di assommare in sgttaspmerici e
geometrici allo stesso tempo. La diversita equalidrdall’identita ricorda
la relazione che vi é fra l'unita e alcuni fra imeri naturali, capaci di
condividere con essa una proprieta, quella di essdwvisibili
esclusivamente per se stessi e per l'unita. Questi numeri sonti de
‘primi’. Essi possono essere considerati I'immagidell’'unita nella
pluralita della sua espressione: sono dissimililtn@ ma, allo stesso
tempo, sono uguali in quanto godono della stessprigta. Sono, sotto
guesto aspetto, equidistanti dall’unita: ognunegsi € infatti in relazione
con il numero uno allo stesso modo di tutti gliriafirimi. L'uno e |l
centro e i numeri primi costituiscono gli infinigunti della superficie
della sferd®.

Se tali punti/numeri primi vengono osservati seaoiidcriterio
della proprieta suddetta possono essere considesatio quest’ aspetto,
uguali all’'unita (e quindi potenziali centri) meatse vengono considerati
secondo il profilo quantitativo, oltre differire stbsamente fra loro,
differiscono ancor pill vistosamente con l'unita. oindi I'aspetto

guantitativo ad impedire diederenei punti della superficie i potenziali

numeri” (A ll, 1, p.117). In una lettera a Des Besslel 24 gennaio 1714 — all’estremo
opposto, per cosi dire, dal punto di vista temmoraleggiamo: “il continuo matematico
consiste in una mera possibilita, come i numeriP (& p. 475). Se consideriamo che
Leibniz impiega sovente I'espressione ‘mera pobibicome sinonimo di ‘idea’,
possiamo inferirne che numeri e idee partecipania deedesima realta» (M. Mugnai,
Introduzione alla filosofia di LeibnjzTorino: Einaudi, 2001, pp.45-46). Un esempio
tratto da tutt'altro campo d’indagine sembrerebbafermare I'intuizione di Leibniz:
«[e]ssi non si accostano ai numeri con leggereepme fa la maggior parte dei
calcolatori, non sono capaci di eseguirli e nacolinprendono. Sono piuttosto dei sereni
contemplatori del numero, e ai numeri si accostana un senso di riverenza e
soggezione. | numeri per loro sono sacri, gravidsignificato. Sono il loro modo —
come per Martin la musica [altro paziente citat@iacedenza] — di conoscere il Primo
Compositore» (O. Sackk’'uomo che scambid la moglie per un cappelp. cit,
pp.270-271).

% | o stesso modello matematico in seguito proposi gssere intravisto anche nella
relazione fra i concetti di ‘dio monade delle mohachppresentazione del mondo da
ognidovee di ‘monade’ semplice, visione unilaterale deincho.

230 «Cosi Leibniz giunse all'affermazione fantastite il mondo consiste, in fondo, nel
fatto che da ciascuno di questi punti unitari séate un rispecchiamento del tutto, un
rappresentarsi del tutto. Che cioé questo tuttpregentato da molti punti di vista e da
molte ottiche sia un unico mondo, che nessuno dstij@sseri monadici in sé chiusi sia
solamente per sé e produca un mondo immaginar® pokrebbe essere spiegato solo
assumendo che fin da principio Dio avrebbe fondateoncordanza fra tutte queste
ottiche e tutte queste prospettive» (H.G.Gada@etifried Wilhelm Leibnizop. cit,
p.10). Il ‘modello’ dei numeri primi permette di gitere 'immanenza dell’Unita nella
pluralita delle sue espressioni.
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centr*’. Se ogni uomo, scorgenddaiividuo (anche i numeri primi lo
sono nel senso letterale del termine), si scoprepio parte della sfera
(in cio si nasconde un errore paradossale: e grggaiché si éndividui
che si é parte della sfera!) manifesta chiaramiépieevalere dell’aspetto
guantitativo: «[c]osi, reciprocamente isolati, asgudi ciechi diamo di
cozzo gli uni negli altri col capo, mentre ad ogowsi aprirebbe invece
dinanzi una comoda via, se soltanto ci aiutassimdcanda. Con un
amore reciproco, e pertanto sincero, potremmo pémessere sicuri, ma
anche felici, e godere di ogni bene della vitagter tormentiamo gli altri
e siamo a nostra volta tormentati e, di una colpauné®, accusiamo

vicendevolmente I'altrui malvagit&3s.

2.2.3 La giustizia e i tre gradi del diritto negliscritti di Hannover

IL POVERO Signor mio, io voglio piu tosto
crepar di fame che bestemmiare.

DON GIOVANNI To, t0; io te la dono per
amor del’humanita; per amor dico della
miseria nella qual ti vedo, e non per altro
rispetto.

MOLIERE, Il convitato di pietr&>*

%1 «Hermann von Helmholtz, a proposito della peraezimusicale dice che i toni
composti, pur potendo essere analizzati nelle Isingole componenti, sono
normalmente uditi come qualita, qualita unicheatia, come un tutto indivisibile. Egli
parla a questo proposito di una ‘percezione siodétche trascende l'analisi ed e
I'essenza non analizzabile di ogni senso musiédeagona questi toni ai volti, e ritiene
che li si possa riconoscere pit 0 meno allo stessdo, un modo personale. [...] La
stessa cosa sembra accadere a coloro che amarmerinanche questi ultimi sono
riconoscibili come tali con un unico, intuitivo, ngenale ‘Ti conosco’» (O. Sacks
L'uomo che scambid la moglie per un cappetip. cit, pp. 271 -272)«D’altro canto
Leibniz stabilisce un’allettante analogia fra i renre la musica: “Il piacere che traiamo
dalla musica viene dalontare ma da un contare inconscio. La musica non & ahlm
aritmetica inconscia”$O. Sackd.'uomo che scambio la moglie per un cappstip. cit,
p.267).

%2 | riconoscimento di ci® che accomuna autenticamegli uomini, piu che il
riferimento ad una colpa comune, pud permetterecrdare (nell'impossibilita di
scoprirlo) il nucleo da cui origina la natura secke delluomo: Leibniz sembra
recuperare artificialmente la ‘naturale socievotedell’'uomo’.

23 Ace VI 1T A 126 p.99 dell'ed. italiana. «[l] gemelli nonam nessuno dei soliti
metodi, anzi, per quanto ne capisco, non usanounssémo metodo. Sembrano
piuttosto servirsi di una cognizione diretta, coglieangeli. Essi vedono direttamente un
universo e un cielo di numeri. E questa facolta,cquento singolare, per quanto bizzarra
— ma che diritto abbiamo di chiamarla ‘patologica’@onferisce una peculiare e serena
autosufficienza alla loro vita: interferire consaso infrangerla potrebbe avere effetti
tragici» (O. Sack&’uomo che scambio la moglie per un cappgtip. cit, pp.271-272).

234 a traduzione, del 1697, & di Niccold Castelln G.MacchiaVita avventure e morte
di Don Giovannj Torino: Einaudi, 1978, p.33).
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Alla fine degli anni sessanta del Seicento (prdbadmte nel 1669)
Leibniz € impegnato anche nella stesura di un altrd@to intorno ad un
tema decisamente insolito per I'epoca:clastruzione di una Societa
artigiana il cui scopo & di «redimere I'operaio laaua miserias°
sembra gia preludere ad una forma di socialisnftatid®. Il disagio non
e solo di ordine economico o, meglio, la «miser@m®mica» ha
conseguenze anche sul piano morale: la ritrosiéodetaio di fronte ad
un destino incerto nasconde una mancanza di carabgi si risolvere nel
vivere alla giornata, nella ricerca dell'oblio neltiriachezza, nel provare
fastidio di fronte nei riguardi di chi coltiva unssetto fiducioso. La
giornata lavorativa dell’operaio & studiata in oglettaglio affinché le
condizioni di lavoro possano favorire al massimeello sia la
produttivitd del lavoratore sia la sua crescitaspealé®’. «Ma la regola
suprema della Societa dovra essere di fondarertaoczita e fiducia tra i
suoi membri$*® e cid rendera possibile lavorare volentieri poiché
«nessuno lavorera per sé, ma ognuno per tutti.cB&® l'uno avra di
troppo, sara dato a chi ne avra troppo péto»

Queste riflessioni, contemporanee agli scritti N,
introducono un tema centrale, anche se latentgli switti di Hannover,
guello della proprieta. L'occasione di ritornare duovo dopo un
decennio sui temi del diritto e della giustiziaaadal Filosofo dai nuovi
progetti di riforma giuridica del duca Giovanni eedo ai quali Leibniz
collaboravd® sara la riflessione intorno dire Precetti di Ulpiano a
fornire elementi preziosi alla ricerca capace dndwore alla nuova
definizione del concetto di giustizia. La definiae (laformula sara da
ora in poi tarita del saggid Leibniz precisa immediatamente |l
significato del termine ‘carita’ («benevolenza werda generalita degli
uomini»**Y), lontanissimo da quello racchiuso nella sua @ooezdi virtl
teologale. In questa distanza sembra celarsi ussiomne: se nella virtu

2355 p.325 dell'ed. italiana.

236 Cfr. G.W. Leibniz, Scritti politici e di diritto naturale op. cit, p.71 dellaNota
bibliografica.

27| curatore degli scritti qui considerati (pulfati nel 1951) ritiene ingenue le
soluzioni proposte. L'esperienza di Adriano Oliyetion cosi distante dalla visione di
Leibniz, era allora solo agli albori. Questa inioie appare ora quasi upeofezia

Z8gA p.327 delled. italiana.

239 |hidem

240 cfr, G.W. Leibniz Scritti politici e di diritto naturale p.64 dellaNota bibliografica

241 ace VI IV CF 1.509, p.107 dell’ed. italiana.

77



teologale I'amore per gli uomini giungeva mediat@l’dmore di Dio,
nella carita leibniziana € 'uomo (razionale) a dagnarsi in autonomia la
benevolenza del suo simile. Nel pensiero di quiélsteofo la mediazione
divina non sembra piu necessaria cosi come nametera in seguito piu
necessaria la volonta&r@zionale) di Dio.

La carita non si pone pertanto in contrasto cormaffione e cio
sottrae argomenti alla tesi inaccettabile di Caileed calcol** di chi
aspira alla felicita, «gioia durevole, in cui hagrparte la coscienza di
aver agito rettamenté®, tiene conto infatti che & necessario ricercare il
vantaggio altrui, anche se questo, a volte, puolvéssi in una
momentanea perdita propria. L'errore dello Scettimne cosi posto in
relazione con l'ignoranza della vera definizione giiistizia. Leibniz
ritorna sulla definizione di carit& per precisare che si tratta di un abito
(non di un fatto) nella cui acquisizione I'eseroiassiduo & di notevole
importanza. «Ne segue che anche la giustizia sarabito¥*. Questa
tendenza a trasformare idee in realta non €& dissimile a quella che
conduce Leibniz a rendere esplicito il vantaggiccheuso nella ritrovata
unita del binomio socratico:

Tale &, per chi veramente ami, la felicita
dell’amato: un accrescimento della felicita propria
Cosi si risolve una questione, altrimenti difficile

come si possa ricercare il vantaggio degli amici,
guando d’altra parte e chiaro che gli uomini
compiono ogni cosa in vista del proprio bene;
come avviene, ciog, che la felicita dell’amico si
identifichi con la nostr4d®,

L'identificazione con laltro e l'esatto contrario dello stato di
natura descritto dgualcuné®’ sia nelDe civesia nelLeviathan ritenuto
peraltro un artificio didattico senza alcun risgontnella realta. Si
potrebbe obiettare a Leibniz che nemmeno la suazieole e ricca di

riscontri. Molto probabilmente ci si sentirebbepoadere che quanto

242 Tale calcolo, in apparenza di matrice hobbesittoaa giustificazione nella volonta
di Leibniz di vedere riunito il binomio socraticonesto e utile).

243 1vi, p.108 dell'ed. italiana.

244 «[L'Juniversal benevolenza» diventa qujradabile in relazione all'oggetto piti o
meno degno di benevolenza (dhiden).

24 |bidem La trasformazione della giustizia in abito & ika® capace di dare vita alla
perfezione propria deltlea platonica (divenuta definizione) nel piano dellealta
sensibile.

248 ace VI IV (C) F 1. 509, p.109 dell’ed. italiana.

247 Cfr. ivi, p. 113 delled. italiana.
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descritto € un intento da realizzarsi e non I'immagli cio che gia esiste.
Inoltre, ancor piu probabilmente, ci si sentirelispondere che I'errore
di Hobbes risiede soprattutto nell’aver non solefaso ma addirittura
invertito le priorita: «[l]'anima nostra immortalenfatti, che da nessuno
puo ricevere oltraggio se non da noi stessi, sesigreva sotto la mano e
la protezione di Dio; e Cristo, con divina paroltes, vietato di temere
coloro che possono bensi sopprimere il corpo, renaha non possono
fare alcun male¥®. Non sara pertanto la mera conservazione di sé la
prima cura da aversi bensi la salvaguardia delideziene e della
salvezza dell'anima, capaci di costituire il fomdnto saldissimo della
giustizia. Questa declinazione elevata della coagéone di sé e pacifica
e non pud in nessun modo arrecare danno ad*alite dinamiche non
sono certo le stesse quando, di fronte a beni @di,orgli uomini si
comportano come naufraghi di fronte all’'unicorlegimasto a galla.
L’angolazione da cui Leibniz osserva la scienzaidica si rivela
per alcuni aspetti nettamente distante da quellaa#emporanei mentre
per altri manifesta una prossimita sorprendentég skefinizione di diritto
(«scienza della carit&f) sembra rientrare, aimeno formalmente, ancora
nella sfera della virtu teologale la nuova defioim data di ‘carita del
saggio’ fuga ogni incertezza: essa € «la virtte @golarazionalmente
[corsivo non presente nel testo] i sentimenti deliho verso 'uomao3™.
La mediazione di Dio, regolatrice dellamore dediao per il proprio
simile e sostituita dalla razionalita: in cio sigpuedere un’anticipazione
della tendenza antivolontaristica che permeera pgrie della trattazione
leibniziana intorno ai temi del diritto e della giizia. La figura di Dio, in
guesta logica capace di esprimere il nuovo medidntessico della
tradizione, rappresenta il culmine sia della pedee sia della saggezza
e diviene pertanto riferimento imprescindibile pesaggio (colui che ama
Dio) che «amera tutti, ma ciascuno in misura tanémgiore, quanto piu
rilucera in lui limpronta della divina virtt3%. Per amare il proprio
simile 'uomo non necessita piu di passaatraverso la mediazione di

8 |pidem

249 |a soluzione di Leibniz, a differenza di quellaHbbbes, si sottrae dalla dimensione
guantitativa: la distanza siderale fra questi deesptori pud essere inoltre riassunta
dall'antitesi esistente fra modalitd copulativaafsia, Leibniz) e disgiuntiva (o/o,
Hobbes).

20 Ace VI IV (C) F1. 505, p. 114 dell’ed .italiana.

%1 hidem

%2 |bidem
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Dio come voleva la virtu teologale perché scadgettamente in ogni
uomo la perfezione di Dio, la componente divinaspree nella natura
umana.

Questi presupposti, ribaditi piu volte negli scrdi Hannover,
introducono il pensiero fondante di Ulpiano: ilido0 ha come regola
suprema di orientare ogni cosa al massimo benergene questa
direzione trova la propria codifica nei celeberrifne principi (honeste
vivere neminem laederesuum cuique tribuede Il primo precetto e
ricondotto poi al concetto aristotelico di giusdiziniversale mentre gli
altri due sono posti in relazione con la giustiparticolare:neminem
laedereé espressione della giustizia commutativa mentage‘'@ ciascuno
il suo’ é posto in relazione con la giustizia dmsitiva. Questa sintesi
conduce il Nostro a trarre alcune conseguenzepdegate peraltro subito
dopo da una (amara) constatazione rassicuranteunanStato perfetto
ogni bene dovrebbe essere di proprieta pubblicgn& pubblicamente
distribuito ai privati$>® (la comunionelei beni manifesterebbe pertanto il
raggiungimento del livello piu alto da parte diausocieta capace di
adottare in larga parte le modalita di vita propdelle comunita
religiosé>?). «D’altra parte, se tutti dovessero vivere in com e sotto la
disciplina delle autorita loro preposte, come rgiv@nti, sarebbe difficile
trovare amministratori abbastanza solerti, giustioeciti del pubblico
bene. Molto spesso, infatti, gli uomini abusano I'aleforita con
prepotenza». La perfezione del modello deve adat{zr ora alle
manchevolezze della natura umana e una soluzigienevole sembra

passare attraverso un’idea di matrice liberale:

Sicché, considerato lo stato attuale dell’'umarsita,
deve piuttosto lasciare a ciascuno la liberta di
provvedere a se stesso, a proprio rischio e pericol
Lo Stato e cosi sollevato dal compito immane di
badare ai singoli individui, pur avendo sempre il
dovere di curare, con disposizioni di ordine
generale, che non sia troppo facile a ciascuno
mandare in rovina se stesso e dar fondo ai propri
beni, cercando inoltre di favorire I'industria pate

con un pubblico incoraggiameAto

33 ace VI IV (C) F1. 505, p. 115 dell’ed. italiana.
Z4Cfr. Acc VI IV (C) F1. 502, p.127 dell’ed. italiana.
5 Ace VI IV (C) F1. 505, pp.115-116 dell’ ed. italiana.
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La trattazione di un tema cosi controverso quatknsostra quello
della proprieta (assente nefftato perfettpammantata di sacralita, al pari
della vita in quello imperfetto) ripercorre in serascendente i primi due
gradini o precetti del diritt3® il possesso puod essere ricondotto al livello
basilare del diritoneminem laedere diritto di propriet®’, e non al
secondosuum cuique tribuere diritto di societa, dove guumnon € in
relazione al possesso bensi alla convenienza @ogdare a ciascuno
secondo i propri meriti). Mentre il primo precetteottintende
un’uguaglianza di ordine aritmetico («si presume thitti siano di pari
dignita, e ciascuno ha il diritto di recuperare mfpapossiede, senza
riguardo alcuno al valore della persofid» il secondo si basa
sulluguaglianza geometrica o0 uguaglianza del rappg«nella stessa
ineguaglianza rispetta una certa ugualitd di propar, per cui agli
ineguali tocchino parti ineguali, osservando sentragde cose distribuite
la stessa proporzione che vi & tra le persone eh&évono$™). Tale
proporzione non costituisce un obbligo in sé: il ukdplico
dispensatoré®® dovra soprattutto mirare al massimo bene comuhe (c
nell'ottimo Stato coincide con il pieno rispetto dei criteri propri
dell'uguaglianza geometrica).

Lo Stato, sempre mirando al bene comune, «per soevalle
pubbliche necessitd%, pud considerarsi in base dbminio eminente
proprietario dei beni dei privati; cio pero ha imite: nel caso I'esercizio
di tale dominio riducesse il cittadino in rovinayegt’ultimo sarebbe
legittimato a sentirsi libero dai vincoli con cuilégato allo Stato. Il
cittadino leibniziano ricorda il brigante di Hobbésgittimato anch’egli a
fuggire nel caso lo Stato, seppur nel pieno rispdtlle leggi, avesse
deliberato di ucciderlo. La proprieta assume inbh& un’accezione
ancestrale: «[i]l diritto di proprieta € il piu lssgradino del diritto, e vige

9| terzo principio di Ulpianohoneste viverelontano da coinvolgimenti diretti in
relazione al tema della proprieta, rappresentantedsione interiore del diritto o ‘diritto
di pieta’ «che comanda di informare all'onesta ogostra azione, anche quando non
sembri avere una portata sociale; poiché non clébiduche tra Dio e noi vi sia
un’intima societa, e che contro di Lui noi peccheamgni volta che ci comportiamo
male» (ivi, p.119).

%7 'assioma di Locke «“non ci pud essere ingiurével non c’é proprieta”» (cfr. J.J.
RousseauQrigine della disuguaglianzaop. cit.. p.79) risulta consonante con quanto
asserito da Leibniz.

8 Ace VI IV (C) F1. 505, p.117 delled. italiana.

29 vi, pp.117-118 dell’ed. italiana.

20 yi, p.118 dell’ed. italiana.

%1 yi, p.117 dell’ed. italiana.
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nello stato di semplice natura, in cui tutti glingini si considerano eguali,
e nessuno pertanto vuol essere privato di cio @tierce. Ognuno, non
conoscendo altri piu atto a possedere la cosal feme comune, come
succede quando ci si incontra tra sconosciuti, ifendera il possesso,
non potendo essere sicuro delle intenzioni aftféita visione & opposta
a quella che sara di Rousseau: nel Francese [&igld rappresenta
l'uscita dallo stato di natuf® e lingresso nella perfettibilitd negativa
('uomo, infatti, a quello stadio, non aveva «lanima nozione del mio e
del tuo, né alcuna vera idea di giustizfd»mentre in Leibniz costituisce
il punto di partenza: «[m]a quando I'uno abbia nigsciuto la virtu e la
buona fede dell’altro, puo darsi che si giudichineeniente stabilire una
certa societa, nella quale ciascuno rinunci in ch@lmodo ai propri
diritti, affinché ad ognuno sia aggiudicato cio @e@iu conveniente che
possegga, in vista del bene comufie»Se al diritto di proprieta si
sostituisce il semplice concetto di diritto quediramiche sembrano

preludere ad una costruzione celeberrima...

E percid conforme a ragione che ogni cosa sia
ordinata secondo le esigenze del massimo bene
comune, e che ciascuno Ssi mostri remissivo
nell’abdicare al suo stretto diritto, che dallaistx

gli sara restituito insieme con gli interé8si

Ciascuno di noi mette in comune la sua persona e
ogni suo potere sotto la suprema direzione della
volonta generale; e riceviamo in quanto corpo
ciascun membro come parte indivisibile del

tutto®®’.

Dell'idea di ‘volonta generale’ Rousseau, insiemeDalerot,
sembrerebbe essere a prima vista debitore a Puféfidua, a differenza
di questi due pensatori egli non reputava che lanita generale potesse
essere «incorporata una volta per tutte nei pattutivi o depositata nel
diritto positivo¥®®. Nel pensiero di Rousseau tale concetto osaifla f

22 |vi, p.119 dell'ed. italiana.
263 «ll primo che, avendo cintato un terreno, pensdii “questo & mio” e trovo delle
persone abbastanza stupide da credergli, fu il f@mdatore della societa civile» (J.J.
RousseauwQrigine della disuguaglianzap. cit, p.72).
24 cfr, J.J. Roussea(@rigine della disuguaglianzap. cit, p.64.
2Acc VI IV ¢ F1. 505, p.119 dell’ed. italiana.
2% |yi, p. 120 dell’ed. italiana.
%7 3.J.Rousseall,contratto socialg(l, V1), Torino: Einaudi, 2008, p.24.
222 Cfr. Paolo Casinilntroduzione a RousseaRoma Bari: Laterza,994, pp.50, 52.
Ivi, p.55.
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un’accezione stoica assai prossima ad una leggatalia cosmopolita (in
seguito respinta) ed un riferimento assai conciatstituto della
democrazia diretta a cui appellarsi «“quando kgiesono mute”s
Questo scarto fra i due significati sembrerebbeslarne un evidente
disagio nel collocare un concetto mutuato atta. Un solo sospetto (a
dire il vero c'@ gia un altrrecedent€?) non & una prova ma due
preludono gia ad un indizio: l'immagine dell'intégr morale dei
contadiniarcadici di Ginevra tratteggiata n&®iscorsosembra anch’essa
‘ancorarsi’ saldamente negli scritti di diritto oedle, nonostante
'avversione di Roussau nei riguardi del giusndismao: «[n]ell ottimo
Stato [...]. | privati dunque non avrebbero bisogno attre norme
giuridiche che il codice delle leggi od anche —di@ puo perfino bastare
— della pubblica consuetudine di agire rettamenteela tradizione
d’onesta ricevuta dagli avi: dalla qual praticasue® potrebbe declinare
neppure duna linea, senza venire immediatamenteretoms >
Nonostante il forte sentore di plagio si puo correche le stesse idee
assumono nei due pensatori direzioni opposte: Boiusseau la proprieta
e ‘I'inizio della fine’, in Leibniz essa indica unstadio naturale (un
ostacolo) da superare nel percorso che conduceeriezioné” Questa
ambivalenza insita nel concetto di proprieta spiadeapprofondirne il
significato psicologico: sara ancora una voltasiodio dell'etimo che
permettera dapprima di avvicinarsi al significatwestico del concetto di
proprieta per poi porre in relazione fra loro leegioni conferite a questo
concetto dai due pensatori.

Le proprieta di una persona possono essere dethte asostanze’.
La sostanza & uno dei concetti fondamentali ditéiéte e, a prima vista,
sembra totalmente estraneo al discorso intrapiessa € pero legata al
concetto di ‘essere’ senza che cio implichi un’titénfra i due concetti:

2% pidem La posizione di Leibniz sull'interpretazionegoll’esaustivita) della legge &
prossima per alcuni aspetti a quella di Montesquiéprimo asserisce infatti che
l'interpretazione supplisce alle manchevolezzead&dgge: «se si fosse ordinata ogni
cosa in modo che gli uomini non avessero piu @amene esitanti ma, come possedendo
un filo nel labirinto od una via tracciata, non gggero se non a bella posta
allontanarsene (e questo si sarebbe potuto otteseersi fosse posseduta la lingua
razionale) nessun dubbio che si sarebbe provveli@gamane cose nel modo migliore»
(Acc VIIV c F1. 505, p.121 dell’ed. italiana).

2L cfr. Acc VI 11l A 124, p.86 dell’ed. italiana.

22 pce VI IV € F1. 505, p.121 dell’ed. italiana.

273 «Nell'ottimo Stato, pertanto, sarebbe bensi altmgaliritto stretto di proprieta, ma
al suo posto verrebbe introdotto il diritto strediocomunitax ipidem). Gia nellOttimo
Statodi Platone la proprieta era vista come ostacolo.
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«I'essere é I'universale valore che fa che gli dg@sistano, la sostanza é
I'oggetto stesso in quanto esistente come qualdiogefinito in sé$™. Al
concetto di ‘essere’ si lega poi quello di ‘ungft]’'essere di un individuo
& la sua unita e necessariamente ogni unita ésemes€ ™ i due concetti
possono quindi essere posti in relazione di id&#nhtit Neanche I'Uno
verra poi risparmiato dal processo di desublimazianmstotelico dal quale
e ricondotto a semplice predicato della sostanza. ridhiamo cosi
fuggevole ha il solo scopo di mostrare la presatiaana prossimita, di
una forma di transitivita, in assenza di un verpreprio legame, fra
guesti tre concetti: 'Uno non e totalmeréro dail concetto di sostanza.
L’Uno poi non sfugge nemmeno dalla polarita limitéllimitato; se nel
Filebo ci si riferisce ad una compresenza originaridaté polaritd’’
I'lllimitato vivra poi una stagione favorevole:pkincipio primo appare ad
Anassimandro infatti illimitatogpeiron). Il progressivo affermarsi della
percezione del limite non cancellera del tutto ledalita di percezione
precedenti : 'Uno e ancora privo di limiti in Msfio mentre nel pensiero
eleatico e platonico sara attribuito al’Uno, natitezione di ‘essere’, la
limitatezza, intesa quale massima perfezibheCid sembrerebbe
sintetizzare un processo che dalla coesistenzacanitiel Limite e
dell'lllimitato (assai prossimi al Finito e all’'lifito), potenzialmente in

grado di invalidare il principio di ‘non contradibne?"

, giungera
progressivamente a codificare la percezione secora®oni unitari
limitanti, attribuendo al Limite un valore positivha visione unilaterale
di Parmenide non ammette perdo alternative condtijiarsara
'argomentazione platonica a dover sanare la fratteleatica fra essere e
non essere: l'unita dell’'essere, la sua indivigéié I'immutabilita che lo

contraddistinguono agli occhi di Parmenide compurtaecessariamente

%" Dizionario di Filosofig voce’'sostanza’.

2 vi, voce ‘uno’.

278 «E Leibniz ancora insiste sulla identita di esseneno. “Ce qui n’est pasn estre
(étre) n'est pasn estre» ipidem).

%" La percezione sincronica di cid che si ritiene ooemente antitetico (& il caso della
coppia Finito/Infinito)era gia pressoché impossibile ai tempi dei dialgghionici: la
capacita di percepire la totalita comprensiva delita e della Molteplicita, del Finito e
dell'Infinito, come rivela Socrate nélilebo, era propria degli antichi che vivevano piu
vicini agli déi.

2’8 Nel momento in cui il Principio Primo, illimitatoyiene ricondotto all’'Uno, la
perfezione viene identificata nel Finito, nel liati, relegando cosi nell'imperfezione il
concetto di ‘Infinito’.

279|| principio di ‘non contraddizione’, al pari debncetto dicausa sui rende manifesta
la limitatezza delle dinamiche proprie del pensigmano.
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la negazione della molteplicita e si porra quindklatone il problema di
superare questo stadio del pensiero conservandemsparaneamente |l
principio di unita, nella sua accezione metafigpes poter «dedurre la
molteplicita dall’'unita». In Parmenide vi sara lmysizione fra ‘essere’ e
‘non essere’ mentre Platone riconoscera la razitansib dell*essere’ sia
del ‘non essere’. Il secondo non costituira piindgazione del primo ma
sara considerato «come la necessita intrinseceshksdte stesso che per
determinarsi deve negar§i® «In questo modo si giunge ad ammettere
cha anche cio che non € — il non essere — in gealbdo e, e
precisamente esso ‘@ diverso d&'»L’io confina quindi con &ltro da
sé. Un riflesso di tutto questo pud essere scorto Hamilte anche nelle
cose generate dalpeiron «dall’apeiron si generano tutte le cose e, in
primo luogo, i contrari, caldo e freddo, secco eidam Ogni cosa,
presente nell’'universo e formatasi dafieiron é caratterizzata dal limite;
ciascuna di esse, infatti, & un limite rispette altre»%,

Le sostanze (nellaccezione di possedimenti o [etir
sembrerebbero dapprima delinearsi nei nuovi comfatiessere tracciati
da Platone al fine di salvaguardare la tradizideatea per costituire poi
la proiezione, la quantificazione del proprio esseatl'esternodi sé:
guest'ultima manifestazione assai concreta del etbmadi proprieta e
esplicito sia in Roussedl, dove i confini delimitati dal recinto
illustrano compiutamente queste dinamiche sia inkkodove il lavoro
delluomo permettera di rendepeoprio cido che é stato trasformato dal
proprio lavoro. ‘Avere’, da proiezione esterna dell’'essaguivarra alla

280 |vi, voce ‘essere’.

21 G.CambianoStoria della filosofia antic{2004), Roma Bari: Laterza, 2010, p.88. |l
non essere € colto come «differenziarsi dell'essdBzionario di Filosofia voce
‘essere’).

282 G CambianoStoria della filosofia anticaop. cit, p.12.

283 «ll primo che, avendo cintato un terreno, pensdii “questo & mio” e trovo delle
persone abbastanza stupide da credergli, fu il f@rdatore della societa civile. Quanti
delitti, quante guerre, quanti assassini, quanternd ed errori avrebbe risparmiato al
genere umano chi, strappando i piuoli o colmandfnskato, avesse gridato ai suoi
simili: “Guardatevi dal dare ascolto a questo intpoed Se dimenticate che i frutti sono
di tutti e la terra non €& di nessuno, siete pefdida c’e molto motivo di credere che
allora le cose fossero gia giunte a un punto taleah poter continuare cosi come erano;
perché quest’idea di proprieta dipendente da nidée che si sono potute formare solo
successivamente, non nacque improvvisamente ngliblosumano: fu necessario fare
molti progressi, che si acquistassero molte capaeitmolti lumi, e questi fossero
trasmessi e aumentati da un’epoca all'altra priba s arrivasse a quest’ultimo confine
dello stato di naturagd.J. Roussea@rigine della disuguaglianzaop. cit, p.72).
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fine ad ‘essere’: «[l'uomo e cio che ha», reciteaglagio greco del VII -
VI sec. prima di Cristo.

Mentre in Rousseau il concetto di ‘proprieta’ rikeeguasi il ruolo
di ‘peccato originale’ e segna irrimediabilmenta Biscita dallo stato di
natura (cosa per alcuni aspetti rispondente al sersi leggono da questa
prospettiva tutte le fasi che dallo stato presdezian cui non compare il
concetto di proprieta — conducono a quello staezigro e proprio) sia
l'inizio della perfettibilitd negativa, in LeibnizZ'attaccamento alla
proprieta e il punto di partenza (da cui allontaijaper un progresso
spirituale capace di condurre 'uomo in un sentidrgerfezione. Tale
meta & ancora assai lontana, tenendo conto delidizioni attuali che
interessano il genere umano: «se gli uomini posselle gia abbastanza
saggezza e carita perché le societa civili si getesordinare allo stesso
modo che certi ordini religiosi, in guisa che tutt@se in potere e balia
dello Stato, ed ai singoli fosse assegnata la astgasta di fatiche e di
frutti o di piaceri, la giurisprudenza non avreldse occuparsi che della
distribuzione$®. Tutto questo & francamente irrealizzabile se dsec
rimangono immutate: gli uomini, non piu sospinti desogno cadrebbero
irrimediabilmente nell’'ozio. Per evitare un rimegieggiore del male «ad
ognuno e assegnata [...] una certa quota di berduspossa esercitarsi
la sua privata iniziativa. E per evitare fluttuadi@ontinue, si stabili in
guesto caso di non badare piu ai meriti, bensicllssa del possesso e
della proprieta$™. Si potrebbe vedere in questa ultima affermaziome
lettura estremamente sintetica della differenza ségara I'Occidente
dall'Oriente: se infatti la giustizia distributiyauo essere ricondotta per
alcuni aspetti ailuoghi naturali ed in ultima analisi all’accezione di
uguaglianza propria del concetto di organismocdasadel possesso
tenendo conto della prospettiva di Montesquieurahelascia spazio alla
proprieta in Oriente, pud riassumere in un sol @olp peculiarita
dell'Occidente. A prescindere da cio, anche la petp, date le premesse
poste da Leibniz, sembra essere parte del monddiomeigra quelli
possibili.

B4ace VI IV (C) F1. 502, p.127 dell’ed. italiana.
23 |vi, p.129 dell’ed. italiana.
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3. LaCina

Ora si potrebbe dire che il ruolo svolto da
Leibniz nella storia della filosofia fu quello
del costruttore di ponti.

J. Needhafi®

3.1 Consonanze e collegamenti

3.1.1 Affinita autonoma

La riflessione di Leibniz sulla giustizia, nelleeslinee fondamentali, puo
essere ricondotta ad alcuni principi della dottroanfuciana. Sarebbe
assairapido, ma inesatto, addebitare quest'influenza al sahbeggio fra
il Filosofo e i missionari gesuiti intorno ai teqortanti della dottrina di
Confucio (particolarmenteonsonanticon la visione dei Presocratici):
I'affinita fra gli scritti di diritto naturale e ipensiero cinese affiora infatti
in modo naturale dalla comparazione fra le ide&eaibniz sul diritto e
sulla giustizia e la storia del diritto in Cinape&e di svelare I'architettura
interna al pensiero giuridico di questo filosofo.

| presupposti da cui la riflessione di Leibnizagrstta si rivelano
distanti dai canoni del tempo: il conflitto fra beiz e Newto®’ ad
esempio, sfociato «nella controversia sulla prorlella scoperta del
calcolo infinitesimale$®, riflette un’inconciliabilitd sotterranea fra due
modi nettamente diversi di rapportarsi al mondourincontesto che vede
il prevalere del meccanicismo cartesiano — newtanian ambito
scientifico, «le monadi di Leibniz rappresentardaoprima comparsa

288 3. NeedhamScienza e civilta in Cingol. 2 —Storia del pensiero scientificdorino:
Einaudi, 1983, p.598.

7 «Dalla seconda meta del Seicento alla fine detcnto, il modello meccanicistico
newtoniano dell'universo domind tutto il pensieroiestifico. Era accompagnato
dallimmagine di un Dio monarca che dall’'alto govava il monddamponenddcorsivo
non presente nel testo] a esso la sua legge diyind.Poiché il movimento e il
mutamento sono proprieta essenziali delle coserie[corsivo non presente nel testo]
che causano il movimento non sono esterne aglitbggeme nella concezione della
Grecia classica, ma sono una proprieta intrinsetia dnateria. Corrispondentemente,
immagine orientale della divinita non & quella @din sovrano che dirige il mondo
dall'alto, ma quella di un principio che controtigni cosa dall'interno» (F.Caprih,Tao
della Fisicg Milano: Adelphi Edizioni, 1997, pp.24, 26). L'inanentismo pud essere
quindi considerato come il tentativo occidental@idrtare la forza alihterno.

488 G.W. Leibniz, Scritti filosofici (a cura di M.Mugnai ed E.Pasini), vol. I, Torino:
UTET, 2000, p.92 delldlota biografica
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degli organismi sulla scena della teorizzazione idertales®®.
L'inesorabile affermarsi dellanacchina cartesiana fini per appiattire
l'intuizione di Leibniz, talmente prossima aglies@ri futuri da risultare
incomprensibile (oltre che incompatibile) ai suohtemporanei .

In seguito fu la storia a costringere la scienzecansiderare la
fisica come lo studio degli organismi inferiori & lhiologia come quello
degli organismi superior’’ e I'Europa dovette conquistare con il sudore
dellapropria fronte un modo di pensare basato su criteri di@asmne,

di correlazione, costitutivi del concetto di orgamb, esclusivi (cosi
sembrava) del pensiero asiafita

Questi cambiamentisf. della nostra visione del
mondo], determinati dalla fisica moderna, sono
stati ampiamente discussi dai fisici e dai filosofi
negli ultimi decenni, ma ben di rado ci si € resi
conto che essi sembrano condurre tutti nella stessa
direzione, verso una visione del mondo che
somiglia molto alle concezioni del misticismo
orientale. | concetti della fisica moderna
presentano spesso sorprendenti corrispondenze con
le idee espresse nelle filosofie religiose
dell’Estremo Oriente. Sebbene gueste
corrispondenze non siano state finora discusse
esaurientemente, esse furono rilevate da alcuni dei
grandi fisici del nostro secolo quando vennero in
contatto con la cultura dellestremo Oriente nei
loro giri di conferenze in India, Ciha e
Giapponé®,

Il ruolo centrale del concetto di ‘causa’ nel pensioccidentale
rende complesso ricostruire come si sia giunti rza simile inversione di
tendenza, come sia stato possibile «rettificaraniverso meccanico

29 3. NeedhanScienza e civilta in Cinavol. 2 —Storia del pensiero scientificop. cit,
p.347.

29|y, p.362.

291 Non solo in fisica ma anche in biologia ¢anversionedel pensiero occidentale
divenne inevitabile: «[lle controversie in biologi@a vitalismo e meccanicismo,
proseguite fino al 1830, erano un portato direttdlad tendenza schizoide tipica
del’Europa, sia nell'ipotesi della macchina pitn umeccanico o un segnalatore
invisibili, sia in quella della macchina da solagénerale riconoscimento dell'inutilita di
gueste controversie, cui si € giunti comprendertd® un organismo non € affatto una
macchina, e che non necessita, quindi, di un aragh@@mmeno pud essere interamente
‘ridotto’ a livelli integrativi inferiori, &€ cosado recente» (ivi, p.361).

«Nei suoi stadi piu recenti, la scienza occidenttke finalmente superando questa
concezione §cuna concezione del mondo in netto contrasto corlagaell’Estremo
Oriente] e sta ritornando nuovamente a quelle deiciGpiu antichi e delle filosofie
orientali. Questa volta, tuttavia, essa non si =dt@anto sull’intuizione, ma anche su
esperimenti di grande precisione e raffinatezza ersformalismo matematico rigoroso
e coerente» (F.Caprth,Tao della Fisica op. cit, p. 20).

292 Caprall Tao della Fisicaop. cit, p.18.
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newtoniano grazie alla migliore comprensione delncetto di
organizzazione natural€; questo processo non si presenta infatti né
lineare né continuo: «il piu grande pensatore @n€hu His, sviluppo
nel +XII secolo una filosofia che assomigliava altpi dell’organismo
molto piu di qualsiasi altra riscontrabile nel pens europeo. Dietro di
lui stava tutto il pensiero correlativo e coordinatcinese, e davanti
Gottfried Wilhelm Leibniz$®*. Nel frattempo, sembrerebbe insinuare
Needham, ci sarebbe stato un vuoto sospetto capagettare una luce
ambigua sull'operato di Leibniz (gia appesantiglalprossimitaassai
compromettente con Spinoza):

Ma non puo darsi che cio sia in parte dovuto al
fatto che Leibniz aveva studiato le dottrine della
Scuola neoconfuciana di Chu Hsi, cosi come gl
erano state trasmesse attraverso le traduzioni e le
corrispondenze dei gesufti?

Leibniz individua con largo anticipo la direziongrapresa dalla
scienza novecentesdd il suo pensiero costituisce quindi un
collegamento duplice, sia fra passato e futureditcetto di organismo
era gia noto nel mondo antico) sia fra Occiden@riente. Alle soglie del
Settecento, I'Europa, immersa in un flusso di cgnseze necessafié
non e in grado di scorgere all'interno di una gfimne non sistematica le
prospettive capaci di condurre ad un futuro, pempi, destabilizzante:

293, NeedhanScienza e civilta in Cinavol. 2 —Storia del pensiero scientificop. cit,
p.346.

% |pidem

29 |vi, p. 348.

29 «La scienza moderna, capace di fare a meno de#§ di Dio, & ritornata a
concezioni taoiste» (ivi, p.704) nelle quali lauig di un creatore non € prevista: lo
stadio teologico sembrerebbe essere stato quindi propedeutico &tquisizione
consapevoledelle origini: il futuro pertanto, pud essere @ish questottica come
I'acquisizione progressiva di nuovi strumenti ateéeo i quali riconsiderare quel punto
di partenza da cui, paradossalmente, non ci sii @lipatanati.

297 |a risposta al meccanicismo deterministico trovespressione poi nel concetto di
‘forza’, in grado di offrire una chiave di lettussaustiva, al pari dellimmanentismo,
capace di ricondurre a sé anche la materia. Leikitiene inoltre iPhilosophi novi
incapaci di cogliere I'ordine morale sotterraneolte ad un fine buono: essi limitano la
propria indagine al livello superficiale (meccastiio) della realta.

Il concetto di ‘forza’ norcostringelo spirito all'interno della materia bensi traegimie
da presupposti privi di cesure interne. «La culggneca successiva defini i filosofi della
scuola di Mileto ‘ilozoisti’, cioe ‘coloro che peaso che la materia sia animata’, poiché
non facevano alcuna distinzione tra animato e mato, tra spirito e materia. In effetti,
essi non avevano neppure un termine per indicareal@ria, in quanto consideravano
tutte le forme di esistenza come manifestazioniladeboic, dotata di vita e di
spiritualita» (F.Caprd| Tao della fisica op. cit, p.21).
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nella ricerca di Leibniz vede in primo piano i bofi di quel passato da
cui prendere nettamente le distaiizdl concetto obsoletdi ‘organismo’

e bandito dalla modernita e ad esso si sostityjsedo di ‘macchina’, di
‘artificio’ inteso come impronta delluomo del tattibero dai vincoli,
costitutivi e costrittivi, dell'organismo. Leibnizcupera tale nozione nel
momento in cui € scomparsa dal contesto culturalepeo: non c’e piu
traccia dell'organismo classico e deve ancora lEpropria comparsa la
declinazione biologica otto — novecentesca dicalgcetto.

Questa predilezione non esclude il ricorso al ctinantitetico di
‘macchina’. anche Leibniz infatti, al pari di Ceasite, spiega ogni
fenomeno naturale mediante canoni meramente mecstaeii Mentre |l
secondo asserisce che I'anima non puo0 suscitareanpb movimento
alcuno (se tutti gli organi richiesti per questouneento non vi sono
predisposti nel modo opportuno) e non risulta sgaea a produrre un
movimento (se tali organi del corpo sono disposlianmaniera richiesta),
Leibniz considera la macchina da un’angolatura rd&e’. Gia dagli
scritti giovanili l'idea di un’anima non disgiuntdal corpo prelude a
conclusioni nettamente contrastanti da quelle a e pervenuto
Cartesio:

Poiché pero dimostreremo prima o poi che la forza
€ ben altro dal moto, e il moto € insito certo aell
massa estesa, ma la forza motrice € insita in un
altro soggetto, detto nei corpi promiscui forma
sostanziale, nei viventi anima e nell’'uomo spirito,
si potranno allora spiegare con insperata chiarezza
I'origine del senso e dell’'appetito negli animali,
'unione dell’anima e del corpo, il modo in cui
anima sia agisce nel corpo, sia patisce dal
corpo™®.

29| principio diragion sufficientgoermette di accogliere la ‘causa finale’ proprdial
metafisica scolastica, inconciliabile con le pamizisia di Spinoza sia di Cartesio.

299 «In ogni macchina la complessita & data da ureinsidi parti in relazione esterna
'una con l'altra. Tale complessita non pud maieessinfinita in una macchina
artificiale: da ultimo ci si trova sempre davantipazzi non ulteriormente da noi
scomponibili. Non cosi nelle macchine naturali pleetanto non possono essere pensate
semplicemente come un insieme di parti legate @aiomi esterne. L'unita che le lega
dev'essere quindi pensata come analoga a quellgpetgdiero (che in Leibniz non
significa necessariamente ‘coscienza’, come in €&}, in cui le relazioni sono
interne» (V. Mathieu,Introduzione a LeibniRoma-Bari: Laterza, 1986, p.41).

300 CH, p.245 dell’ed. italiana.
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Anche l'armonia prestabilita concetto la cui matrice
autonormativa non € cosi distante da quella diaoigmo’, presenta
consonanze palesi con il pensiero cinese: «cheode oon dovessero
reagire reciprocamente, bensi collaborare tuttentguen un’armonia di
volonta, non era un’idea nuova per i Cinesi; essstituiva, anzi, il
fondamento del loro pensiero correlatifd» La dissonanza fra il
concetto di ‘armonia prestabilita’ ed il pensieabordinativé®® proprio
dell’Occidente é chiara.

Il sospetto che le affinita fra il pensiero cinesda filosofia di
Leibniz siano riconducibili alcontatto epistolare fra quest’ultimo e i
missionari della Compagnia del Gesu sembrerebbeuisice cosi
spessor&®. Se si trovassero perd nelle opere del Filosoferami a tale
corrispondenza quei presupposti che Needham calitasterno il
dubbio circa l'originalita del pensiero di Leibnperderebbe consistenza.
Gli scritti di diritto naturale,pietra scartata dai costruttorisembrano
divenire qui vera e propritestata d’angolofin da molto tempo prima
che il Filosofo intraprendesse la corrispondenpa ¢ missionari,
compaiono infatti concetti che denotano una ainiotevole con |l
pensiero cinese. Forse Joseph Needham (che silghriio sull’origine
della ‘consonanza’ fra pensiero leibniziano e pFPCIinese) non sapeva
di questi scritti giovanili di diritto naturale, wosiderati generalmente
lavori minori: se fosse stato a conoscenza deupessti autonomi di cui
il concetto di ‘armonia prestabilita’ poteva avvaigforse avrebbe anche
potuto rintracciaredentro i confini dell’Occidente un contrappunto fra
pensiero correlativo e principio di causalita, dev@revalenza del primo
si manifesta quando il secondo deve ancora deShear per motivi
diversi, nel momento in cui subisce una flessioenentanea.

Diversi furono i filosofi europei la cui riflessiemon € incentrata
sul principio di causalita e lascia presagire upatiauita fra filosofia

%01 3. NeedhamScienza e civilta in Cingol. 2 —Storia del pensiero scientificop. cit,
p.348.

392 'espressione & di H.Wilhelm (ivi, p.406).

33 Needham ipotizza anche unaltra possibile fonteua avrebbe potuto attingere
Leibniz: «[s]i giunge quindi a concludere che dogr@bbero essere stati i canali (sempre
che la nostra congettura circa l'origine asiatied pensiero correlativo nell’Europa
antica sia giustificata) che condussero a Leibmimé non soltanto il materiale
neoconfuciano tradotto dai gesuiti, ma anche le idssai piu antiche penetrate nel
pensiero europeo piu di un migliaio di anni printtizarerso la mediazione degli Ebrei e
degli Arabi» (ivi, p.355).Questo autore sembrerebbe cosi escludere un’autaraeh
pensiero di Leibniz, indipendente da influssterni
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greca e pensiero orientale: le molte consonanzeschescontrano in
esperienze cosi distanti possono trovare unaifggagione plausibile
nella dottrina del macrocosmo e del microcosmosente in Europa
(seppure marginalmente rispetto alla centralita essa assunta nel
pensiero cinese e indiano antico e medievdle)

Il riconoscimento di una matrice comune non annulla
necessariamente le peculiarita distintive delle culeure® cogliere in
tali caratteristiche prevalentemente elementi awfldto puo invece
impedire di scorgere aspetti complementari frestg due diverse
modalita di pensier8® I'una, volta a perfezionare il concetto di
causazione, l'altra, tesa «invece a ordinare regtieamente |'universo
delle cose e degli eventi in un modello strutturdée cui risultavano
condizionati tutti i reciproci influssi tra le symarti. Secondo il primo
modo di intendere il mondo, se una particella diema occupava un
punto particolare dello spazio-tempo, cio era do\altfatto che un’altra
particella I'aveva cola spinta; secondo I'altro modi vedere, cio era
dovuto al fatto che essa aveva occupato il poseolehspettava in un
campo di forze accanto ad altre particelle rispatida modo analogo al
suo»?’. Queste due modalita, nel loro avvicendarsi inntireccio sottile
ed inestricabile, costituiscono uanicum funzionale anch’esso alla
conservazione dell’equilibrio; ognuna € necessama non sufficiente
all'intero processo: «[tJuttavia per quanto coneero sviluppo della
moderna scienza naturale, il primo [sc. il pensi@osale] costitui senza
dubbio I'antecedente storico indispensabile al sdoo[sc il pensiero
correlativo] %,

34 Essa implicava due analogie: una postulava dellespondenze punto per punto tra

il corpo dell'uomo e l'universo o cosmo concepitorme un tutto unico, l'altra
immaginava corrispondenze analoghe tra il corponaneala societa statuale. Dobbiamo
soffermarci per un momento su queste teorie e ootdrle con analoghe formulazioni
cinesi, chiedendoci se queste due civilta attrd®mns loro un diverso rilievo. Potremmo
chiamare la teoria su scala maggiore ‘analogiduélerso’ e quella su scala minore
‘analogia dello Stato’ (cfr. J. Needha®¢ienza e civilta in Cinaol. 2 — Storia del
pensiero scientificoop. cit, p.350).

3% Cid che qui occorre mettere in risalto & che neeiitpensiero greco si discostd da
gueste antiche idée orientandosi verso il conagittcausazione meccanica che faceva
presagire la totale frattura verificatasi poi nehd®cimento, il pensiero cinese ne
sviluppo invece l'aspetto organico, fino a visuadiee I'universo come una gerarchia di
parti e di interi pervasi da un’armonia delle vao(cfr. ivi, p.339).

3%%vieun grande impulso che induce alla rettifiedl’'dniverso meccanico newtoniano
grazie alla migliore comprensione del concetto djaoizzazione naturale (cfr. ivi,
p.346).

307 |vi, p.338.

3% Ibidem
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Il succedersi delle due modalita non e disgiuntd amtesto
spazio — temporale; quest’ultimo perd non ne tuistie lacausa bensi
la concausa: esperienze a volte distanti nelloigganel tempo rivelano
infatti affinita sorprendenti. La matrice comuna fa filosofia di Leibniz
ed il pensiero cinese, secondo H.Wilhelm, sarebhecercare nelle
dinamiche ingenite nei processi mentali; «il fatthe due menti
speculative gc. quella/e a cui si devell'Ching e la mente leibniziana]
[...] a distanza di sei secoli e mezzo, a estremiosppdella terra, e
partendo da basi completamente differenti, siantutpopervenire allo
stesso schema ordinativo € veramente sorprendsote.si puo fare a
meno di pensare che la coincidenza non fu accikertghe entrambi i
sistemi poggiano in qualche modo sulla stessa tatseales’”.

Non altrimenti potrebbe essere spiegata un’affimtbarazzante
il «fatto che essasf. la particella] aveva occupato il posto che letspa
in un campo di forze accanto ad altre particelspaondenti in modo
analogo al suo» non ricorda forse la teoria degtiaaturali dovuta
proprio al Padré® del pensiero causale? Inoltre, gli stessdghi
naturali**!, prossimi al pensiero correlativo di matrice oté@, non
venivano anche impiegati da Montesquieu (che veed Omiente
esclusivamente la patria del dispotismo), per asgdare la consonanza
fra una determinata forma di governo e il relatewitorio?

Le due modalita del pensiero, causale e correlagvpari delle
due tendenze del giusnaturalismo, possono apfilistinte nel tempo e
nello spazio grazie ad un gioco di prevalenza adiedl’o dell’altra ma, in
virtu della matrice comune ipotizzata, difficilmerpotranno risultare del
tutto disgiunte.

309 3. NeedhamScienza e civilta in Cingol. 2 —Storia del pensiero scientificop. cit,
p.406.

310 Aristotele, a dire il vero, non fu il primo a iderare la nozione di causa ma ne
diede «la prima, vera analisiDigionario di Filosofia di N. Abbagnanoca cura di
G.Fornero, Torino: Einaudi, 2008yoce‘causalita’).

311 GJi eredi dei luoghi naturali, i determinismi geafici (gli stessi capaci di influire,
come si & visto, ma non di ‘determinare’), ancaraoitima forma (Jared Diamond,
biologo, inArmi, acciaio e malattiericonduce la supremazia tecnologica dell'Occident
alle peculiarita del territorio) nonostante gliiadt bassi subiti nel corso del tempo,
costituiscono il punto di incontro fra modalita m@ativa e modalita causale.
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3.1.2 Li eApeiron

Dagli Antichissimi sono state tramandate in forma
di mito cose che si sono trasmesse ai posteria 0ssi
che questi §c. i cieli] sono dei e che il divino
abbraccia I'intera natura.

Arist. Metaph.A 8, 1074a38 - 1074b3
La loro maniera di filosofare consiste nel riceecar
il principio primo del mondo, come siano sorte da
esso le cause universali e le cause particolaaili qu
siano le loro azioni, quali effetti esse producano.

DUT. IV 1, 106 (56).

Gli scritti di diritto naturale costituiscono unaopa dell’originalita del
pensiero di Leibniz: molti particolari sul diritiwinese antico di cui egli
non poteva essere a conoscenza (di essi non contngece infatti nella
raccolta Novissima Sinicha risultano perfettamente consonanti con il
sistema in sola potenza, di questo filosofo. Gia ad unang lettura i
concetti fondamentali della dottrina di Confuci@snostrano compatibili
con la visione giusnaturalistica di Leibniz: talensonanza permette ad
alcuni nessi latenti di delinearsi in modo chiaro.

Lo studio delle affinita prende avvio dal, concetto fondamentale
della metafisica della Scuola di Confucio, trattatmpiamente nella
corrispondenza con i Padri Gesuiti, contraddistidéo una pluralita di
significati che, alla luce dell’'etimologia, risuttaa meno eterogenei di
guanto a prima vista possano apparire: agli inigfatti, il termine Li
indicava «il modello delle cose (i segni preserdllan giada, le fibre
muscolari); lo stesso vocabolo, nella sua acceziatbale, significava
l'azione di tagliare le cose attenendosi alle dorigs naturali gia
presenti$* A cio & dovuto il significato di ‘principio’ chiale termine ha
assunto in seguito. «E indubbio che esso consawip® la sfumatura
semantica di ‘modello’. [...] ILi, quindi, e piuttosto I'ordine e il modello
esistente in natura, una legge non formuf4ta»

Questo concetto non si esprime nelle usanze, nehsuetudini

che si riscontranatatisticamentexdovunque sotto il Cielo» (I'aspetto

312 3. NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.675. Queste immagini si rivelano assai prossinguelle utilizzate da Leibniz (le
venature in un blocco di marmo capaci gliggerire la statua presente in potenza,
liberata dai colpi di scalpello) per indicare ideeinnate confuse ed oscure in quanto
non perfettamente consapevoli.

33 |Ibidem
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guantitativo € dunque secondario)Lil si manifesta in modo esclusivo
nelle usanze e nelle consuetudini che si pongorspetto armonico con
la volontd celeste e che reggono lintera struttdell’'universé™
L’equilibrio dinamico espresso dali rifugge dalla staticita e da ogni
forma definita di codificazione la cui validitabggettiva (ovvero
indipendente dal contesto) e raggiunta grazieaatificio della propria
componente vitafé>,

Il Li € poi un corpo di consuetudini sociali basateswé&menta
etiche che comprende pratiche e rituali propiziaimiti a stabilire
I'ordine, senza per questo limitarsi ai soli agpmihnessi alla pratica: € la
Causa™® che precede le altre ed & «grande e universalera puieta,
sottile, senza corpo né volto, e si pud conoscel® er intellettos*’. Il
Li € inoltre ragione, fondamento di tutta la natueatita infinita,
incorruttibile, e intelligibile senza per questse® di natura meramente
spiritualé®. «DallaLi [...] emanano cinque virtl che sono la pieta, la
giustizia, la religione, la prudenza e la fede sue abitudirii®. Dalla
Li qualificata, e unita all’aria primigenia, emanaranque elementi [...]

e tutte le altre qualita e figure corporee; taldexondo i Filosofi cinesi,
tutte le cose fisiche e morali escono dalla stésste, laLi, che é essa
stessa I'Essere di tutte le c&SeE questo che fa dire a Confucio che tutta

314 Cfr. J. Needhanfcienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op.

cit., p.634. Le peculiarita déli si riflettono nei concetti fra loro consonanti‘@imonia
universale’ e di ‘eguaglianza geometrica’, pernesjltimo della giustizia nella sua
declinazione distributiva.

315 E manifesta qui la discordanza fra il concetttidicon il quale il pensiero di Leibniz
presenta una notevole affinitd) e la scehalirezionalearistotelica.

38| a «Causa che precede le altre» sembrerebbesirioré con il concetto dausa sui
37DUT. IV 1, 108(58).

318 Cfr. ibidem Il concetto esaustivo dii & compatibile sia con I'immanentismo
spinoziano sia con la conformazione psicologica Ldibniz: «[d]avvero questa
contrapposizione, che egli non avrebbe mai aceettth uomo pratico e uomo
speculativo, alla sua personalita non & applicalmits la stessa rislolutezza con cui
respinge il posto di professore a Lipsia, poichétesehe la vita del puro studioso che
divide il suo tempo tra I'insegnamento e la spexiolee non é fatta per lui, egli, una
volta raggiunto lo scopo di divenire un uomo diteoplin condizione di intromettersi
attivamente, anche se modestamente, nella paditioapea, continua a ragionar da dotto e
ad abbordare i problemi con piglio di studioso »WGLeibniz, Scritti politici e di diritto
naturale, op. cit.p.12 dellintroduziong.

%19 a prossimita di giustizia, pieta, religione cherisicontra nel pensiero di Leibniz
(«[l]a trattazione della giustizia e quella dellarith non possono andar disgiunte» in
Acc VI 11l A 12, p.99 dell'ed. italiana; «[n]Jon v’é persona, pahige osi disgiungere la
giustizia dalla prudenza» iacc VI |1l A 124, p.88) pud essere ricondotta a questa
emanazionéondante

320 a scelta lessicale, i concetti coinvolti e, sdjorto, la ricerca di un principio primo
dimostrano un’affinita notevole fra il pensiero oibfico cinese ed il pensiero
presocratico dei Naturalisti.
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la sua dottrina si riduce a un punto, la, ragione e sostanza
universalissima®*. Il Li costituisce sia il principio fisico «del Ciéfg,

della Terrd®® e delle altre cose corpofé® sia, allo stesso tempo, il
principio morale «delle virtu, delle abitudini eel altre cose

spirituali»?°

. «LaLi & una, ma le sue parti sono parecchie. Parlando in
generale del cielo, della terra e di tutte le case, una solaLi, ma
parlando degli uomini e delle cose in particolarascun uomo e ciascuna
cosa hanno unia particolare$*.

La**" Li viene inoltre definita «Unitd sommaria; perché eonei
numeri l'unita é il principio, e essa non ne hatdf, cosi nelle sostanze,
nelle essenze dell’'Universo ce n’e unay, indivisibispetto alla propria
entita, capace di costituire allo stesso tempopsihcipio di tutte le
essenze che sono e possono essere nel méhdeMa essa & anche
'Aggregato o la piu perfetta moltitudine, perchéllientita di questo
principio sono racchiuse tutte le essenze delle,ccsme in germés.
Essa & dunque unita e molteplicita allo stesso eempncipio fisico e
contemporaneamente principio morale: questo prnim@pmo esaustivo,
infinito, sembra da un lato eccedere i confini a@eflatura umana e
dallaltro essere ingenito in e$84 Un concetto cosi ricco di
compresenze sul filo della contraddizione sembim¥etichiamare per

alcuni aspetti Apeironche & peraltro sia principio primo sia elemétito

21DpUT. IV 1, 117(67).

322 ([...]1l Li & chiamataegola naturale del Cielopoiché con la sua operazione tutte le
cose sono governate con peso e misura, conformerakhro statoXCP, p.151 dell’ed.
italiana).

323 Lo strumento di cui esso si serve per produrredse di questo mondo e per poi
governarle é costituito d&li, causa strumentale e formale del(cfr. DUT. IV 1 117,
p.68 dell’ed. italiana).

324 «Egli dice, infatti, che esso non & né acqua wénahltro di quelli che sono detti
elementi, ma che €& una cert’altra natura infinita,cui traggono origine tutti i cieli e i
mondi che ci sono[...]» (Anaximand. AQDK).

32DUT. IV 1, 173 (135).

326 DUT. IV 1, 129 (80). Tutte le cose, tutti gli udthquindi costituiscono I'unita nella
pluralita delle sue espressioni (teodificazioni della sostanza o la relazione fra numeri
primi e unita).

327|| termineLi & declinato da Leibniz al femminile.

38DUT. IV 1, 131 (82).

39DUT. IV1, 173 (135).

330 Da cio si potrebbe dedurre che la natura umanaesaiude necessariamente la
componente divina.

31 cfr. Anaximand. 121DK. «DalLi & uscita I'Aria, [...], I'aria primigenia [...]Ki [...]
strumento del.i [...]. Sembra che queski o quest’aria primitiva corrisponda veramente
alla Materia come allo strumento del principio pini quale muovendo questa materia
come un artigiano muove lo strumento produce & cQuestdi € chiamato Aria, e da
noi potrebbe chiamar&tere perché in origine la materia € perfettamentedéuisenza
alcun legame o durezza, senza interruzioni e s&rzaine che ne distingua le parti;
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Leibniz nomina I'etere, la causa efficiente, I'apioro: tutti questi concetti
conducono a riconsiderare il pensiero aristotetlaounnuovo punto di
osservazione. Ki, ad esempio, viene definito «il corpo piu sottle si
possa immaginare» e tradotto nel concetto occitewlia‘etere’. «“Gli
uomini, egli [sc. Aristotele] scrive, volendo indie che il primo corpo é
alcunché di diverso dalla terra, dal fuoco, dalliare dall'acqua,
chiamarono il piu alto luogo con il nome di Etedeyivato dal fatto che
esso ‘corre sempre’ per un’eternita di tempo. Aagsm tuttavia,
fraintese malamente il nome, scambiando I'Etere ibénoco” 33333
Anche un altro concetto potrebbe essere avvicialto:

[...Juno solo sia l'elemento [...Jpiu sottile

dellacqua ma piu denso dell'aria, come cio che

abbraccia tutti i cieli — essi dicono — essendo

infinito. [...] costoro non si accorgono di stabilire
qualcos’ altro che & anteriore all’eleméfito

E I'Apeiron — elemento. Il termine ‘elemento’ non significa
necessariamente qualche cosa di manifestamentgibitarma piuttosto
potrebbe indicare il mezzo, al pari dél, attraverso il quale il principio
primo opera. Il mezzo, per la sua tendenza a pereagdgni cosa, viene
assimilato al principio primo, ldiventa Questa pluralita di accezioni non
sfugge ad Aristotele il quale asserisce che I'elme mezzo e «qualcos’

insomma, € il corpo piu sottile che si possa immagg. [...] fc. Padre Longobardi] dice
che dalLi e uscita I'aria primitiva in modo naturale, e [..djce che, sebbenelii non
abbia di per sé alcuna azione, comincia a aveope aver prodotto il suo Kossia la sua
aria primitiva. [...] Si pud dunque produrre sengaef Se poi, iKi € solo lo strumento,
non occorre forse dire che la virtu o la causacigffite principale € ndli? Per questa
produzione della materia prima attraverso il ppiziprimo o la forma primitiva o I'Atto
puro o I'operazione di Dio, la filosofia cinese ié picina alla teologia cristiana di quanto
lo sia la Filosofia degli antichi greci, che corsigvano la materia come un principio
parallelo a Dio, che Dio non produce ma forma saita (DUT. IV 1, 183, pp.146 —147
dell'ed. italiana).

332 | fuoco dei Presocratici, molto probabilmentenr®lo stesso fenomeno considerato
da Aristotele: un esempio potrebbe far luce su tgussarto semantico. Alcuni disagi
fisici vengono indicati nella millenaria arte meaiindiana come ‘carenza di fuoco'.
Anche in Occidente si usano termini analoghi: ueaspna che tende ad ingrassare
facilmente, freddolosa, animata da scarsa vitdbitaucia’ poco. Il termine ‘fuoco’,
evidentemente, possiede una gamma ampia di sigtiifiton sempre di comprensione
immediata.

¥3Dizionario di Filosofia, voce ‘etere’. La citazione richiama Aris€ael. A 3, 270b20

— 24,

% Arist. Cael.T' 5,303b10 —-17.
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altro che & anteriore allelemento». La ricera dostratd™ verte
anch’essa su qualche cosa di non riconducibilelaledemento:

Per cui non e neppure privo di giustificazione il

modo di fare di coloro che stabiliscono il sostrato

come distinto dagli elementi, e di coloro — fra gl

altri — che lo stabiliscono come aria: l'aria, itifa

meno di tutti gli altri elementi possiede differenz
sensibili, e subito dopo viene 'acqua. [*]

Il Ki, strumento delli pud quindi essere avvicinato sia Afpeiron
nella sua accezione di ‘elemento’ sia al concetio ‘sbstrato’.
Risulterebbe pero inconcepibile secondo i candstaelici la possibilita
di un corpo infinito e sensibile allo stesso tempo:

[...] neppure & possibile che il corpo infinito [...]
sia cido che e al di la degli elementi — cio da cui
costoro fanno generare gli elementi [...] al di la de
cosiddetti elementi non esiste un corpo sensibile
cosi costituito. [...] cosicché esso sarebbe allbra a
di la dell’aria e del fuoco e della terra e deltjaa.

Ma non risulta vi sia nulfd".

| Presocratici, non cosi distanti dalla metafisitia Confucio,
appaiono al contrario lontani dal pensiero ari$imi®®® «“un corpo
sensibile cosi costituito” - avrebbero potuto posre virtualmente i
Naturalisti confutando cosi la teoria loro avvesar esiste ed e
I’ Apeiron altrove conosciuto comiei». La consonanza fra il pensiero
cinese e quello occidentale é poi particolarmentdente nella figura, ai
limiti della leggenda, di Pitagora. Alcune tracce tdle consonanza
permangono e vengono colte da Aristotele: «[p]dtatia essi $c. i

Pitagorici], nel campo della natura, discutonoatténo tutte le questioni,

335 «Tutti i fisici, invece, pongono come sostratol'd€lnito una natura diversa dai

cosiddetti elementi, quale I'acqua, oppure I'acqoppure I'aria, oppure qualcosa di
mezzo tra le due» (ArisehI" 4, 203a16-18).

%3 Arist. Ph. A 6, 189a34 — b8.

%7 Arist. PhI' 5, 204b22, 205a7.

338 «Se la fisica ci porta oggi a una concezione deido che & sostanzialmente mistica,
in qualche modo essa ritorna alle sue origini, @&ndlacinquecento anni fa. E
interessante seguire I'evoluzione della scienzédecotale lungo il suo percorso a spirale
che, partendo dalle filosofie mistiche dei printo$ofi greci, cresce e si dispiega in un
impressionante sviluppo di pensiero intellettua#igntanandosi progressivamente dalle
sue origini mistiche fino a giungere a una conagzidel mondo in netto contrasto con
quella dell’Estremo Oriente. [...] La concezione m&tita e organicistica della scuola di
Mileto era molto vicina a quella delle antiche $itdie indiana e cinese|...]» (F.Capth,
Tao della fisicaop. cit, pp. 20 -21)
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giacché parlano della generazione del cielo egpanto riguarda le sue
parti, le sue affezioni e le sue opere, si occupdinoid che accade e
impegnano i principi e le cause per queste cosmecge concordassero
con gli altri fisiologi <sulla tesi> che I'essemriealta consiste in tutto cio
che & sensibile e quello chiamato cielo abbradtla»

Poiché dunque necessita impone che [gli elementi]

siano in numero finito, si deve ancora ricercare se

abbian da essere piu d'uno o uno solo. Vi sono

difatti alcuni che ne pongono uno solo, e questo gl

uni dicono che é 'acqua, gli altri I'aria, altmeora

il fuoco, altri infine una sostanza piu sottile

dell'acqua ma piu spessa dell’aria, infinita e che
circonda l'insieme dei ciefl’.

Un’entita sensibile, «piu sottile dellacqua ma pEpessa
dellaria», che & «estesa dentro e fuori I'Univeféd le affinitd fra
I’Apeiron — elemento e iLi sono palesi.

Aristotele coglie gli aspetti molteplici defpeironsingolarmente
ma non puo accettare la loro compresenza poichélterisbbe
incompatibile con (le conseguenze de) i nuovi camanlui forgiati: il
concetto di ‘infinito’ verra ricondotto alla categm della quantita, ridotto
a sola potenza, a materia. Anche la soluzioneoteigta trova riscontro
nel pensiero cinese: «oltre al Cielo, hanno anafmdginato la materia
prima infinita chiamatd.i, di cui il Tai — Kiee un’emanazione. Essa [...]
e in riposo, di natura diafana e sottile al massignado, senza né
conoscenza né attivita, insomma pura potef{zaSonsiderare autonomo
ogni aspetto compresente nAlbeiron (nel Li) e conferire ad ogni
elemento cosi distinto un’identitpropria sono le modalita con cui
Aristotele pone termine alle relazioni costitutislel concetto stesso di
‘infinito’.

Che dunque vi sia una certa sostanza eterna,
immobile, separata da quelle sensibili, & chiaro da
gueste <considerazioni>. E si & dimostrato che non

e possibile che questa sostanza abbia alcuna
grandezza, ma che é priva di parti e indivisibile

339 Arist. Metaph.A 8, 989b33 - 990a5.

340 Arist. Cael. T (I11) 5, 303 b 9-13.

31 puT. IV 1, 173(136). | Pitagorici collocavano I'Infinito fuori daielo che, almeno in
termini aristotelici, rappresentava I'intero uniser

32DUT. Iv 1, 110,(60).
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(infatti, muove per un tempo infinito, e niente che
sia limitato ha una potenza infinita [3*]

L’ atto purq la causa efficientdriferiti da Leibniz alLi) daranno
origine almotore immobile

3.1.3 LieSfera

Il Li e infinito, sferico, uno: ad una comparazione emsmle con
I’ Apeirondi Anassimandro succede il confronto con la figgeametrica
piu perfetta, la Sfera. Gia Pitagora asseriva naghusmata «le figure
pitl belle sono il cerchio e la sfef4» «Parmenide afferma che [dio &]
sferiforme, immobile, limitato¥° e che la Verita, dal cuore solif§ &
«ben rotonda¥’. Il Tutto poi € limitato edequidistante dal centro
Leibniz coglie riferimenti piu recenti: «[i] cineshiamano anche il loro
Li Globo o Tondo. Credo che questo si riferisca atmanodi di dire,
guando diciamo che Dio e una sfera o un cerchiauil centro e
dappertutto e la circonferenza da nessuna pafteadre Longobardi,
suo interlocutore, conferma quest’ipotesiLil — afferma — diventa un
globo infinito (a livello metaforico, si sente in dovere di psece
Leibniz) o Tai — Kie «ossia giunto al grado estremo di perfezione
consunzione». Esso «esercita le sue virtu nellalyzione delle cose
dando loro quel compimento che contiene l'ordinesfabilito, in virtu
del quale tutto proviene in seguito per le propamsnhaturali. Di modo
che, nelle cose naturali Dio dopo di cid ha bisogolo del suo concorso

>§49'

ordinario L’armonia prestabilita potrebbe cosi essere padsta

relazione con il concetto di Sfera, cowlib di Parmenide:

Inoltre, poiché c'@ un limite estremo, esso &
compiuto
da ogni parte, simile a massa di ben rotonda sfera,

343 Arist. Metaph.A 7, 1073a3 — 8.

344 C.H.Kahn,Anaximander and the origin of Greek cosmold@960), Cambridge:
Hackett, 1994, p.8.

%% parm. 28A31DK.

346 «Ma [sc.i cinesi] lo chiamano anche paenezza sovranperché riempie tutto (DUT.
IV 1,173, p.136 dell’ed. italiana).

%7 parm. 28B1DK.

8DUT. IV 1, 173(136).

39 Questa citazione e la precedente sono tratte d& UL, 184 (147).
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a partire dal centro uguale in ogni parte, infa#i

in qualche modo piu grande

né in qualche modo piu piccolo € necessario che
sia, da una parte o da un’altra.

Né, infatti, c’@ un non — essere che gli possa
impedire di giungere

all'uguale, né & possibile che [l'essere sia
dell'essere

pit da una parte e meno dall’altra, perché & un
tutto inviolabile.

Infatti, uguale da ogni parte, in modo uguale sta
nei suoi confirt®®.

E infatti anche Parmenide sostiene che il tutto &
unc™, eterno, ingenerato e di forma sfefiéa

con I'Uno di Empedocf&® e, ancor pitl grazie alla presenza di un
artefice, con la Sfera platonita

Leibniz asserisce che «[p]er questa produzioneadeihteria
prima attraverso il principio primo o la forma pitiva o I'Atto puro o
I'operazione di Dio, la filosofia cinese € piu viai alla teologia cristiana
di quanto lo sia la Filosofia degli antichi greche consideravano la
materia come un principio parallelo a Dio, che Bom produce ma forma
soltanto$®.  Un’affermazione cosi perentoria necessita  di
argomentazioni palepeer riparare il suo autore dalle conseguenze che ne

potrebbero scaturité® al fine di individuare elemené favoreverranno

%9 parm. 28B8,43-49DK.

%1 «ll dettotutto & unodeve essere reciproco a questaltro detto,urteeé tutto di cui
abbiamo parlato precedentemente, riferendo gibatirdel Li. [...] E al tempo stesso il
centro e lo spazio, perché, come abbiamo dettoasaprun cerchio il cui centro &
dappertutto. Il senso dell’assiorolae tutto € unoeé tanto piu indubitabile per i cinesi che
attribuiscono alLi una perfetta unita, incapace di divisione, secdimgmnione di Padre
Longobardi, rilevata sopra; cio lo rende incapaceidsione, e non potrebbe dunque
avere parti» (DUT. IV 1, 180-181, p.144 dell'e@liana).

%2parm. 28A23DK.

33 «<Empedocle sostiene che I'Uno sia sferico, eteznimmobile>, che I'Uno sia
necessita e che la sua materia siano i quattroegligniorme, poi, sarebbero Contesa e
Amicizia. Definisce, poi, anche gli elementi «dé&»a loro mescolanza “il cosmo” e
<oltre a questi vi & “lo Sfero” in cui tutti questisi risolveranno, poiché esso é
l'uniforme. E considera divine le anime, e divirdlero che, puri, ne partecipano in
modo puro» (Emp31A32DK).

%4 «Quindi gli assegno una forma adatta e affine’esdlere vivente che doveva
contenere in sé tutti i viventi conveniva una foralee contenesse in sé tutte quante le
forme. Percio lo arrotondd a forma di sfera, uguwlte distante in ogni punto dal centro
alle sue estremita , in un’orbita circolare, chieagtutte le forme la piu perfetta e la piu
simile a se stessa, avendo pensato che il simeefai gran lunga piu bello del
dissimile» (PLTi. 33b).

3°DUT. IV 1, 183 (147).

%% Se tale affermazione fosse condotta all'estrenadtosalcuni aspetti non ci si
troverebbe poi cosi distanti dalla visione di $giu il pensiero cinese infatti ¢
tutt’altro che scevro da tendenze immanentiste
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considerati i contributeterogeneconfluiti (piu 0 meno direttamente) nel
pensiero cristiano.

La separazione operata dai Greci, che di fatto licevala
connessione presente nel pensiero cinesd.ifr@rincipio primo, eKi,
strumento di cui il primo si avvale nella produzownlelle cose, ha
condotto alla necessita di una figura esterna efiad’, ‘motore
immobile’) di matrice esclusivamente spirituale, tata di causa
efficiente. Se questa visione cosmogonica, pess€aza di un atto
creativo della divinita all'origine della materialista dalla dottrina
ebraico — cristiana si rivela allo stesso tempaiga®ssima a tale dottrina
per la natura meramente spirituale della divinita.

Un punto del pensiero cinese ritenuto molto cordrse (al limite
dell'eresia) in base ai canoni della dottrina @ush riguarda infatti la
commistiondra componente spirituale e componente materidatalino
dello Xangti, concetto riconducibile al dio delle religioni nuieiste:
Padre Sabatino de Ursis, missionario gesuita, préndistanze da coloro
che alloXangtiavvicinano indebitamente il dio ebraico — cristigpevché
i cinesi non hanno dato dimostrazione di conosaama sostanza
spirituale distinta dalla mateffd. Il parere di Padre De Ursis non risulta
condiviso allunanimit¥® tale distinzione fra sostanza spirituale e
materia potrebbe pertanto anche non essere ass@utest’ipotesi
sembrerebbe trarre almeno vantaggio, se non pienterma, da una
constatazione presente he spirito delle Leggiriguardo alla Cina: in
guesto Paese (in possesso di alcune peculiggitate che secondo
Montesquieu lo rendono assai prossimo ad una miiaarse non,
addirittura, ad una repubblica) I'atomizzazionelalaocieta dovuta alla
presenza di un regime di matrice dispotica non € egccentuata. In
Occidente, alla netta separazione fra entita spiet e materia
corrisponde una coesione sociale molto alta, capdicecreare |
presupposti a forme di governo piu attente allaegisione individuale.

La peculiarita della Cina, capace di addolcireatitirtipicamente
distintivi di un governo dispotico, potrebbe essesanessa proprio con
guellaccenno didistinzione fra componente materica e componente
spirituale nella divinita. Questa distinzione pbtre dunque ripercuotersi

37Cfr. DUT. IV 1, 93 (43).
358Cfr. ibidem
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favorevolmente sulle forme di governo mentre la costione fra le due
componenti, spirituale e materica, sembrerebbe rerggon poche
difficolta: forse e per questo che Rousseau corsidedottrina cristiana,
incentrata sull'incarnazione del dio, il peggiorei dnali per una piena
realizzazione del concetto piul alto di Stato, guedpubblicand™®.

3.2 Fondamenta del pensiero cinese in relazionedititto
3.2.1 Li,Fael

«ll Li costituiva [...] il “codice d’onore” dei gruppi domanti ed ilFa gli
ordini emanati un’autorita [...] alla cui obbedienge tenuta la massa
della popolazione$®. Il termine cineseFa’ & I'espressione del diritto
positivo «mentre le consuetudini sociali basatéosdamenta etiche sono
espresse dal termineli’, comprensivo inoltre di pratiche e ritual
propiziatori»®*, volti a ristabilire I'ordine.

Il Li pud essere avvicinato al concetto di giustiziaurzde
aristotelicd®, connessa con la moralita univerdile che trova
espressione nei terminjus, ‘right’ ‘droit’, ‘recht mentre la giustizia
convenzionale trova traduzione nei termitex, ‘law’, ‘gesetz e nel

concetto di Fa®%*

‘Fa’ significa inoltre modello, metodo. Questo
concetto possiede una connotazioakificiale incompatibile con la
naturalita deLi e con la forma di remissivita richiesta nell'adagi alle
norme che gli sono proprie. Legiferare é visto caemeativo di sostituirsi
in modo maldestro ali.

La visione dei confuciani, favorevoli kl, & antitetica a quella dei
legisti, sostenitori deFa. Quest’ultimo, secondo i legisti, esprimeva la

volonta del legislatore, il quale doveva dimosirairscurante delle

39| concetto unificante dforza, capace di assorbire in sé la materia, sembrerebbe
trovare un punto di equilibrio fra immanentismo @alismo che si riflette nebttimo
Statopensato da Leibniz.

30 3. NeedhanScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.369.

1 |vi, p.625.

%2 | a ‘fluidit’ del Li & assai distante dalla concezione aristotelicda dgilistizia
costretta nella falsa etimologia.

353 Questa visione del mondo & condivisa, seppureddonmeno articolato, nella Grecia
antica: tracce di questa convinzione appaiono siedo, Erodoto, Sofocle. Tale visione
riflette un pensiero comune circa una forma dirtlifgendenza fra ordine morale e ordine
cosmico (cfr. ivi, p. 635).

4Cr. ivi, p.642.
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abitudini se cio si fosse reso necessario pernkebgello Stato. | primi

insistono sulla necessita di educare al comporteoneorretto e si

dimostrano critici nei riguardi della coercizionestenuta dalla Scuola
Giuridica (o legisti) poiché ritenevano che laguersione morale fosse di
gran lunga preferibile alla coercizione legalell pensiero di Leibniz

coincide con la visione di Confucio: un’educaziaa@ace di condurre ad
«una tal serenita di spirito, che facesse trovlamui alto piacere nella
virtu e il male piu grande nel vizio [....] sarebber fuomo il massimo

bene di cui sia capace quaggiu, quand’anche nuiadovesse attendere
dopo questa vita%’

Bisogna evitare le colpe non per paura, ma perché
si devé®’,

Confucio asserisce che il popolo, di fronte a psexeere volte a
scoraggiare comportamenti malvagi, avrebbe cercatorattutto di
eludere le pene, indifferente alla vergogna chelswe dovuto provare
per I'azione commessa. Se invece il popolo fosat st“guidato dalla
virtu”» avrebbe spontaneamente evitato di rivolgeed azioni
riprovevoli. |1 buoni costumi sembrerebbero averorma preventiva, a
differenza delle pene comminate salopo che I'atto nocivo ha avuto
luogo™®®.

Il Li riconosce considera il contesto in cui ogni attoasnpie; la
valutazione attenta delle circostanze richiede flmdita che la legge
positiva £a) non e in grado di assicurare: una norma staliilitestratto e
in anticipo non puod cogliere infatti la moltitudim variabili costitutive

365 Cfr. ivi, p.657. «[L]'abitudine & appunto una sada natura»Acc. VI IV c F 1. 494,
p.136 dell'ed. italiana): Leibniz ritiene che I'exhzione possa trasformare nei modi piu
efficaci la natura umana e che, fondamentalmentest’'ultima sia naturalmente integra.
Lo stesso pensiero caratterizza la Scuola di Camfudviencio aveva affermato che la
natura umana € per sé retta; invece Tsuun —tzersogt che la natura umana in sé e
corrotta ma correggibile attraverso I'educaziore apinione media di Kao —tze dice che
la natura umana € indifferente al bene o al malt® dipende dalleducazione»
(Dizionario di Filosofig voce ‘Il pensiero cinese’, a cura di L.Suali).

%8 NCJ, p.232 dell’ed. italiana. L'influenza di Confucépevidente (la sua dottrina non
considera infatti il ‘dopo — vita’): lo scrittoadcui € tratta la citazione € di qualche anno
successivo al carteggio con i missionari.

%7 Democr. 68B41DK.

3%8 Cfr. J. Needhanfcienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op.

cit., p.657. Il pensiero di Leibniz &€ assai prossima =isione di Confucio: da queste
osservazioni risulta ancor piu evidente la net&sdi conferire un ruolo centrale
all'azione educativa.
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del caso particolar®’. La codificazione del diritto viene limitata allso
settore criminaf¥®. Essa, contrariamente a cid che potrebbe appadre,
vuole sostituirsi alLi bensi preservarlo: queste leggi possono essere
comparate all’opera delluomo intesa a preveniralmeno a limitare i
danni in caso di catastrofi naturali (rinforzare aigini di un fiume per
minimizzare i danni in caso di straripamento nonloestesso che
modificare il corso del fiumé}. | comportamenti distruttivi del’'uomo,

in questa visione, parrebbero venire assimilatihassi alla natura,
seppure nelle sue manifestazioni meno armoniche.

Una locuzione desunta dal codice dangrecita: «“[c]olui che
abbandona iLi precipita nellchsing, cioe, se una persona non si adegua
ai mores avvertiti come eticamente corretti, incappera anettte della
legge penale¥? Questa scelta fra tendenze che divergono & azioele
alla struttura dell’organismo sociale. Cio appavdificato esplicitamente
in un passo tratto dali Chi (Documento sui riJi «“Il Li non discende
fino al popolo; gli hsing (pene, o norme di carattere penale) non
pervengono fino agli alti funzionari®®®. Una distinzione cosi
discriminatoria non si fondava, come oggi potreldpparire, su un
sistema di privilegi ingiusti: il ceto piu elevatella societa cinese era tale
in virtt dei suoi costumi”. L'imperatore stesso era vincolato ai dettami
del Li, seqguiti da lui secondo le modalita prescritte] m®do piu
scrupoloso.

%[ Linterpretazione $c.della legge] supplisce allimperfezione della legge si fosse

ordinata ogni cosa in modo che gli uomini non a@EsPIU a rimanere esitanti ma, come
possedendo un filo nel labirinto od una via trategiaon potessero se non a bella posta
allontanarsene (e questo si sarebbe potuto otteseersi fosse posseduta la lingua
razionale) nessun dubbio che si sarebbe provvai#gaimane cose nel modo migliore»
(Acc VI IV c F1. 505, p.121 dell'ed. italiana). Ldingua razionalequindi intende
raggiungere la fluidita deLi mediante canoni ‘certi’, oltrepassando cosi ltast
presente fra queste due modalita.

370Cfr. J. NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op.
cit., p.657.

"L Gli intenti della Scuola Giuridica sono compatilsia con le idee della modernita (sul
concetto di ‘artificio’) sia con il concetto ebraie cristiano di ‘dominio sulle creature’.
372 3. NeedhanScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.640. La sola obbedienza ai primi due comandandetith religione ebraico — cristiana,
dovrebbe salvaguardare il giusto dal dover essettoposto alla legge. La realta si
dimostro nei fatti piu complessa: i primi cristiaper il solo fatto di professare la loro
fede, furono ritenuti responsabili di reati conltvdstato.

373 . NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.639.

37 La gerarchia politica cinese rispondeva a critearali rigorosissimi (cfrDizionario

di Filosofia, voce ‘Il pensiero cinese’): non si trattava pettadi unesonerodalle leggi
penali di cui gli alti funzionari potevano benefice immeritatamente.
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Legge & anche ubbidire alla volonta dell’'Gfio

Nonostante la perfezione ingenita nel concettoLidi questo
principio non estendeva in genere il proprio domiaitre i confini pur
vasti della sfera umana. Solo raramente linfluede&Li venne estesa
all'intero universo, manifestando in tal modo umastormazione del
pensiero collettivo: la sfera umana sublunare dniai non essere piu
percepita come confine ultimo mentre lii continuava a rimanere
principio primo da cui ogni cosa traeva le proiggini.

La convinzione poi che iLi avesse origine in Cielo, luogo
inaccessibile, era divenuta nel tempo profondamexttieata ed in questo
modo si riconobbe ai concetti etici umani un’autodivina. IILi affondo
le sue radici in Cielo mentre il suo moto continaia raggiungere la
Terra: I'ordine morale poteva cosi vantare fondameovruman®®. «In
Cina il Li, lungo l'intero corso storico, ebbe per lo piu ioyportanza

infinitamente maggiore defa»*""

in quel contesto fini per prevalere |l
diritto naturale, corpo di consuetudini indicatoncb termine Li’ dalla
Scuola di Confucio, su quello positi/é

Una distinzione ancora piu antica di quellaFea(diritto positivo)
e Li (diritto naturale, secondo i canoni occidentaljuella che esiste fra
Fa e | (giustizia). «La distinzione trhie Fa si riscontra lungo lintero
arco della storia cinese. Si puo dire ¢hera qualcosa che stava a monte
di Li, a giustificarlo, quasi fosse una sua grazia iatienspirituale3’°.
Due concetti cosi difficilmente conciliabilFa e Li) trovano un punto di
contatto neWénTzu «“Le leggi (dovrebbero) avere il loro fondamento
nella giustizia, e la giustizia dovrebbe scatudadla gente comune e
corrispondere a cid che le sta a cuot&»L'impiego del condizionale

tradisce la volonta di rendere nulle la distanad'éssere e il dover essere

37 Heraclit 22B33DK. Nel frammento precedente, Eraclito @riifce all’Uno: «L’'Uno,
'unico sapiente, non vuole e vuole essere chianZgas». Questa contraddizione
illustra la radice comune a principio primo e ditan

376 Cfr. J. Needhanfcienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientificoop.

cit., p.663.

377 \vi, p.642.

378 Anche il Cristianesimo lenisce le durezze deliggke codificata ricorrendo a criteri di
giustizia piu ampi nella comprensione della natunaana: I'esempio citato presenta
delle affinita con la revisione cristiana dellagegmosaica sul divorzio. La compassione
succede alla durezza.

379 |bidem

380 3. NeedhantScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.658.
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che, inaspettatamente, non si rivela impossibilealaare: 11, ancor piu
che ilLi, e incentrato sulla sensibilita umana ed entrasdio eccezioni,
limitano la propria sfera di competenza entro i foondel mondo
umand®.

La presenza di un concetto cosi elevato relatileo sla regione
sublunare permette di stabilire un sistema di vajmrssibili, non
evanescenti, capaci di garantire un equilibrio saldi resistere alle
potenziali tendenze disarmoniche della natura umlaaaiustizia poi ha
in sé ilveroutile (come ricorda iTa Hstieff®* «[i]n uno stato, un profitto
di ordine finanziario non e detto che costituiscareale profitto: il vero
profitto sta nella giustizia®) di cui I'utile particolare disgiunto da essa,
meta ultima di uno sguardo poco lungimirante, taisdbbe solo un
pallido riflessd®*

3.2.2 Costanti e variabili

Il termine LU' possiede due accezioni dal nesso non immedilasuo
significato € duplice: se da un lato significa oégnenti’, ‘ordinamenti
scritti’, dall’altro lo stesso termine sta ad inalie «la serie di diapason a
fiato standard, ricavati dai bambu, in uso nellasiveu e nell’acustica
antiche, e i dodici semitoni rappresentati da queapasons®. Qual'é
la connessione fra questi due significati distdetio stesso termine?

Le leggi dell’acustica (oggetto di studamcheper Pitagora) sono
immutabili, invisibili, interne al suono stessod@& manifesto nei rapporti
fra gli armonici costitutivi di un suono); su disesée basata inoltre

'armonia che presiede alla consonanza fra suorersii. Il loro essere

31 cfr. ivi, p.659. Questa dimensioraggiungibiledella giustizia, posta entro i confini
della sfera umana permette di liberare il concéitgiustizia’ formulato da Leibniz dai
vincoli dell’'utopia.

382 T3 Hsiiehsignifica ‘il grande apprendimento’.

383 |vi, p.658.

384 Leibniz, al pari di Socrate, afferma che la sciedel giusto e dell’ utile, cioé del
bene pubblico e del privato, si implicano a vicefafa Acc VI |11 A 124, p.85 dell’ed.
it, Acc VIIV cF 1.509, 108 dell'ed. italiana). «Qui basterarasontribuito a spargere
i semi di quella scienza che deve indicare fino ualgsegno i singoli debbano
subordinarsi al bene comune, se si vuole poi chesadritorni una accresciuta felicita,
come di rimbalzo. Far cio significa esporre glireémti del diritto e del giusto, cosa che
noi ora ci proponiamo di fare, con i buoni auspliei Cielo»(AccVI I, Il A 124, pp.85 —
86 dell’'ed. italiana).

3% 3. NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.665.
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immutabile le rende fisse al pari dei regolameddqli ordinamenti scritti.
Nel KuanTzue scritto: «[l]e leggi servono a distinguere latpa il posto
che spettano a ciascuri8® Ogni uomo, al pari di un armonico, deve
rispettare le norme capaci di garantire I'armoltaaperfetta consonanza
all'interno dell'intera societa. La sua giusta im&ione contribuisce
all’'armonia dell'organismo sociale: da ci0 non poss non scaturire
ripercussioni favorevoli che avranno effetti bediefanche) su di IGF”. Il
L0 pertanto «sembra collegare la sfera dei fenomeni — umani [i
rapporti costitutivi del suono capaci di riflettele dinamiche ordinate
dell’'Universo] con quella della legge umar&»Da sempre il suono (e le
sue leggi) é stato avvolto da un’aura di sacraldagostanza della sua
presenza nelle cosmogonie, nella componente ritdella religione é
indice della sua natura duplice, connettiva, maitgiEone sensibile
dell'astrazione.

Il significato del termineTu € invece ‘gradi di misurazione’ (del
moto celeste). La connessione semantica tra ‘legge’misura’ é
giustificata dall'aspetto quantitativo proprio djri leggé®® «“fino a che
punto — noi diciamo — € vero che la tale azionetréenell’ambito della
tale disposizione di legge®’. La quantita non sempre si limita
all'aumento o alla diminuzione di una stessa sa@staoi sono casi infatti
dove una variazione quantitativa determina un eéicambiamento a
carico della sostanza, rendendola non piu idertisa stessa. Un suono
ad esempio non é piu lo stesso suono se aumatditaimuisce (se varia

quindi I'aspetto quantitativo) la propria alte?Za Nello Shu Ching

3% |bidem «La giustizia, Yi [altrove 1], pud essere interpretata dalla parbla cioé
‘essere adatto’, ‘essere al proprio posto’. Ciaaquersona nella societa occupa un posto
il quale, secondo le prescrizioni de| impone dei doveri (ad esempio il padre, il figlio
il governante, il suddito....). L'adempire bene quedbveri di stato €& giustizia»
(Dizionario di Filosofig voce ‘Il pensiero cinese’).

%7 Queste dinamiche si rivelano compatibili con ihcetto di ‘volonta generale’, gia
presente in alcuni suoi aspetti peculiari nellees$ione di Leibniz.

8 J. NeedhanmScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.665.

39 «Poiché infatti la giustizia consiste in una cecenvenienza e proporzionalita
[lalterazione ‘quantitativa’ si riflette necessamente nell’alterazione della
proporzione], si puo comprendere che qualcosaissiagquand’anche non esista alcuno
che possa far valere la giustizia 0 su cui la sispdfar valere; allo stesso modo che i
rapporti aritmetici sono veri, anche se non vi sla numeri né vi siano cose da
numerare»Acc VI |1l A 12, p.86 dell’'ed. italiana).

39 3. NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.669.

391 Gli altri cambiamenti, relativi ai rimanenti pamatri di intensitd e timbro, non
alterano l'identita del suono.
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(Classico della storipil termine Tu compare «soltanto per significare
che determinate persone hanno oltrepassato i laritasgredito$% Un
accordatore di strumenti musicali esprime lo stesmcetto quando si
riferisce ad un suono stonato, calante o cresceateyunque presente nel
contesto generale non nella giusta misura.

La polarita costante - variabile trova espressjoidn una coppia
di concetti, prossimi tra loro, di portata assaistaa nel Glossario
filosofico dei termini tecnici neoconfuciarP¢i —Chhi Tzu)f?®, risalente
intorno al 1200. d.C. il concetto @aoviene avvicinato a quello del in
virtu delle affinita presenti. Nonostante cio Iatdizione lessicale non
risulta gratuita: ¥aoe Li sono grosso modo la stessa cosa, ma dato che si
usano due termini, si puo operare tra loro unandisine. La differenza
sta nel fatto che iTaoe cio che prevale al livello umano. Rispetta.ialil
Tao € piu esteso, mentrelil € piu profondo. ILi ha il preciso significato
di immutabilita; sebbene iTao sia passato attraverso i secoli (come
principio dell'organizzazione umana variabile)l-ilin tutto questo tempo
non & mai cambiatd¥" Il Li e il Tao sembrano riproporre I'antitesi che
separa la visione di Parmenide da quella di Emclit

Si possono intravedere inoltre nel concetto digkEde dinamiche

presenti nella teoria aristotelica dei ‘luoghi matii**>

[...]'Legge’ significa che il collocarsi al posto
giusto avviene senza il minimo scarto in eccesso o
in difetto®®,

‘Legge’ pertanto significa anche ‘entrare in peagetonsonanza
con l'armonia prestabilita nel rispetto dei suouiiri quantitativi’; il
perseguimento di una meta cosi difficile da raggara trova ostacoli

nella natura umana oHsing [...] [,] il Li che permea gli individui

%2 |pidem

393 Autore del Glossario @ Chhen Shun, allievo dirdit6€hu Hsi (cfr. ivi, p.683).

39 J. NeedhanScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
pp.683-684.

3% «...] Il significato di ‘naturale e inevitabile’ &€he gli eventi (umani) e le cose
(naturali) sono fatti per collocarsi esattamentédored posto. [...] Gli antichi, spingendo
all'estremo l'indagine delle cose, alla ricerca el desideravano delucidare cid che &
naturale e inevitabile per le questioni (umane)ee Ip cose (naturali); e cid significa
semplicemente che quello di cui essi andavanoricacerano tutti i posti esatti in cui le
cose combaciano esattamente fra loro. Proprio guésti, p.684).

39 3. NeedhanScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientificoop. cit,
p.684.
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umani»®’. Il termine Hsing possiede anche un’altra accezione non
disgiunta del tutto da quest’ultima: essa indidattnil brusco punto di
arrivo che aspetta le persone incapaci di atterarsiettami delLi le
qguali, appunto, «precipitano nellsing», nella sfera meramente terrena
soggetta ad impulsi disordinati, ponendo fine cestondo la prospettiva
di Leibniz, alla loro relazione con Dio. La rettiine o giustizia I
sembra essere I'elemento capace di contrastarehednterferisce con
'equilibrio prestabilita «[s]e si confrontandi el (rettitudine), si vede
che Li & cio che (organizza) la sostanza, memtee la stessa cosa in
funzione (o in atto). IILi che permea le cose costituisce per esse
un’inevitabilita naturale;l indica come ci si deve comportare nei
confronti di questd.i (o dirigerlo o gestirlo)3®. Percid Chhéng Tzu disse
che «[n]elle cos&® vi & il Li, nel trattarle vi & I, affinché I'equilibrio
sia preservato nonostante I'influsso di cio chéautordine cosmicoNi)

400.

La relazione fra principio primo e giustizia nellagica del
pensiero cinese (e nel pensiero di Leibniz) non peaire quindi
disgiunta impunemente: anche l'attivita del’'uomonnpuo disattendere
senza ripercussioni i dettami naturali @lab sostituendo ad essi il proprio
volere particolare poiché rischierebbe di comproenet del tutto il
risultato a cui anela: un aneddoto narra di uncafjore troppo zelante
che per sollecitare la crescita del grano ne tirgtgli fino a sradicarli. In
un saggio del VIII — IX secolo d.®' si narra invece di un abile
frutticoltore, il cui segreto consisteva nellassedare, senza
minimamente interferire, 'andamento delle coltuteOriente rifugge
quindi da ogni assetto di matrice prometeica: I'oagnpercepisce ancora
parte della natura circostante e non papresentarsel@ome un oggetto
esterno, estraneo, sul quale esercitare il progoiminio. Nel pensiero
cinese, l'universo si regge su una fitta tramaagiporti, dove cose ed

7 bidem

39 J. NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,

p. 685.

39| Li & inerente anche all’esistenza degli oggettiieidif (cfr. ivi, p.687).

99| termine vedicodruh e quello persianarug indicano lo stesso concetto (cfr. ivi,
p.691).

01 | "autore del saggio & Liu Tsung —Yuan (cfr. ivp.[697 —698).
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eventi ne costituiscono i nodi. | moti dell’'uniger soncautonormativie

non ammettono, di conseguenza, alcun Goverff&nte

[...] non si dovrebbe governare a mezzo di
punizioni e repressione legalizzata, bensi con
lungimiranza si dovrebbe esercitare il proprio
ascendente (con I'esempio) si da cambiare ogni
cosa. nessuno e in grado di vedere il potere
spirituale [....]. Non si vede il Cielo impartire
ordini alle quattro stagioni, eppure esse non
deviano mai dal loro corso [...]. Cosi noi pure non
vediamo il saggio dare ordini al popolo, eppure
esso gli obbedisce e spontaneamente lo ¥érve

[...] Ci troviamo di fronte a un perentorio diniego
della concezione secondo cui un legislatore celeste
impartirebbe ordini alle quattro stagioni [...]. Il
pensiero € estremamente cinese. L'armonia
universale si attua non mediante il fiat celeste di
qualche Re dei Re, ma per cooperazione spontanea
di tutti gli esseri dell'universo conseguita meden

il loro adeguarsi alle necessita intrinseche della
loro propria natura. si comincia a scorgere quanto
fosse profondamente radicata nell’antico pensiero
cinese la filosofia neoconfuciana
dell’'organismé™.

Tutto cio viene sintetizzato efficacemente h&l Shih Chhun
Chhiu dove ci si riferisce «ai modi di operare delo del Cielo: [...] cid
potrebbe chiamarsi l'insegnamento non insegnatol'editto senza
parole’®. Nel commentario di Hsiang Hsiu e Kuo Hsian@hliang Tzu
(risalente al secondo secolo d.C.) si afferma d¢aeckeazione delle cose
non ha un signore; ogni cosa da origine a se st€xpa cosa genera se
stessa, e non e originata da altro. Cio costituiscerera e propria

normalita [corsivo non presente nel testo] dell'univer$8»

%92 3. NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.672. Qui emerge la contraddizione esistente lfmcetto di ‘armonia prestabilita’,
assai prossimo alla concezione cinese, e l'attatiwe di Dio che mette in essere il
migliore fra i mondi possibili: la soluzione pudsese vista nel concetto leibniziano di
‘ordine non necessario’ dove ihargine presente permette la scelta. La soluzione
escogitata da Leibniz sembrerebbe manifestare llantZo di mediare fra la visione di
Spinoza e I'ortodossia del pensiero ebraico —aristi

03 _a citazione @ tratta dal commentario di WanglPi €hing (240 d.C.).

404 |vi, p.679.

% |vi, p.681. Questa espressione ne ricorda undkrgia citata ‘regolarita in assenza
di regola’.

4% |vi, p.682.
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3.2.3 Dal principio primo al concetto di divinita

Nel Chu Tzu Chhian Shwosi € scritto: «[n]el terminiei ci si riferisce al
fatto che ogni evento e ogni cosa hanno ciascunardaria regola di
esistenza®’. Il Li, allorigine dell’autonomia permette di cogliere il
nesso che congiungeafmonia prestabilitd® con le fondamenta del
pensiero presocratico nella ricerca di un princigionicomprensivo.
Nonostante l'affinita manifesta fra il pensiero @onfucio e la dottrina
cristiana («[...] la filosofia cinese e piu vicinadaakeologia cristiana di
guanto lo sia la Filosofia degli antichi greci, dwnsideravano la materia
come un principio parallelo a Dio, che Dio non progl ma forma
soltanto$®), sembrerebbe perd pressoché impossibile scomyelréi
'idea antropomorfadi Dio, restituita dallAntico TestamentoLeibniz,

incurante di cio, si domanda: «non si direbbe ¢Ha dei cinesi sia la

sovrana sostanza che noi adoriamo sotto il normaadi»°

La cosa di cui i cinesi parlano con piu
ammirazione dopo iLi o il Tai — Kieé lo Xangti
ossia il Re dell'alto o Spirito che governa il Giel
Padre Ricci, che era entrato in Cina e vi Si era
fermato a lungo, ha creduto che con qué&iogti

si potesse intendere il Signore del Cielo e della
Terra, e in una parola il nostro Dio, che chiamava
ancheTien — Chu Signore del Cielo. Con questa
parola in Cina s'intende di solito il Dio dei
cristiani. [...] Lo stesso Padresd. Longobardi]
obietta (alla stessa pagina), che gli interpreti
antichi attribuiscono tutto ciosg. il governo del
mondo, la ricompensa dei buoni e la punizione dei
malvagi] al Cielo o alla sostanza e natura
universale chiamatd.i. Ma cio, ben lungi dal
nuocere a quelli che danno il nome Xhangti al
nostro Dio servira loro a meraviglia. Infattilil &
eterno e dotato di tutte le possibili perfeziom, i
una parola si puo considerarlo il nostro Dio, come
e stato dimostrato prima. Cosi, seXangtie il Li
sono la stessa cosa, c’é ogni ragione per dare a Di
il nome diXangti Padre Matteo Ricci hon aveva

97 |vi, p.675.

408 «E quindi i cinesi, ben lungi dall’essere biasimigvmeritano lodi, poiché fanno
nascere le cose dalle loro propensioni naturaleleym ordine prestabilito. Ma qui il
Casonon € ammesso e non sembra aver alcun fondameragse cinesi» (DUT. IV 1,
179, p.143 dell'ed. italiana).

“9 DUT. IV 1, 183 (147). La ricerca intorno a quediasi ebraico -cristiane
inconsapevolmenteondivise con il pensiero cinese conducono ad un’ipotsic’é chi
crede che, poiché il loro Impero inizia ai tempi BEatriarchi, potrebbero aver appreso da
essi la creazione del mondabiden).

“ODUT. IV 1, 174 (136).
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torto a sostenere [...] che gli antichi Filosofildel
Cina hanno riconosciuto e onorato un Essere
supremo chiamatoXangt, Re dell’alto e degli
spiriti inferiori suoi ministri, e che cosi hanno
avuto la conoscenza del vero Bio

Le consonanze fra le due dottrine, seppur notevobn
giustificano l'avvicinamento alquanto affrettata fri e Xangtiovvero fra
principio primo e Dio; la ‘forzatura’ di Leibnizesbrerebbe un tentativo
di aggirarela domanda insidiosa: Dio e principio primo sonoaveente
in relazione di identit4%?

Porsi questo interrogativo conduce ad un altro itueslalle
coordinate temporali ben definite: che cosa ha eotiada privilegiare
(grazie ai confini che Agostino si € - ed ha - irs) il primo fra questi?

Nonostante il sarcasmo, giustificato, che colpissionari europei
(«[...] ma egli gcil Dottor Cheu — Mokien, Mandarino del Tribunale de
Riti] si beffo di noi e ci disse che usavamo paragoeen grossolani,
perché ilTien-Chy o Re dell'alto, non e veramente come un uomo Vivo
assiso in Cielo, che e in tutte le cose e in 8t e che cosi possiamo
dire che il nostro cuore & la stessa cosa gl — Chw Xangt»*'?) anche
la Cina, al pari dell’Occidente, si trovOo a pereoer le stesse tappe
obbligate: ai termini piu antichi per indicare Dithien (Cielo) eShang
Ti (il Sovrano dall'alto; negli scritti di Leibniz alei Padri Gesuiti
sembrerebbe comparire com&angt), corrisponde un grafico
antropomorf6*. Il concetto di ‘divinitd trascendente’ dai tratti
antropomorfi, distinto daLi, si delinea nel momento in cui 'uomo
termina di percepirsi esclusivamente come partéirdelo ed inizia ad
essere consapevole di sé (questa ipotesi sembeet@hiare riscontro nel
primo libro dellAntico Testamentodapprima Dio €& nel Giardino
dellEden insieme ad Adamo ed Eva; una volta abbaath da questi
l'integrita delle origini la figura di Dio apparirgempre su piani diversi da
guelli dove si trova il genere umano fino allavtemel Cristo): I'unita

“1DUT. IV 1, 186 (150).

12| principio di ragion sufficienteaccoglie in sé sia la fluidita propria dsl sia la
‘causa finale’: tale soluzione permette di trovame punto di equilibrio fra visioni
appartenenti a piani diversi del pensiero.

“3DUT. IV 1, 137 (89). Questo concetto ricorda litiéd Brahman-atman concetto
cardine della spiritualita induista.

414 Cfr. J. NeedhanScienza e civiltd in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op.
cit, p.702.
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con il Tutto esperita in precedenza, la partecgoaziinconsapevole alla
dimensione divina vengono ricostituite esternameiatein individuo non
piu incosciente di sé. Prende forma cosi la figliran dio ambivalente,
da un lato incommensurabile con i canoni umani essigi al ‘distacco’

(retaggio dell’esperienza originaria che troveraellanvia negationis

modalita espressive adeguate) dall’altro interpoetparadossalmente
secondo gli stessi canoni, quasi a ricordare laraahizialmente divina
dell’'uomo.

Le religioni monoteiste sembrano costituire sotti@sjo profilo i
prodromi della modernita: una volta avviato il ggeso che condurra
'uomo a divenire autocoscienze (asisterg, la figura di Dio verra
rappresentata con tratti antropomorfi. Con I'aveetlla modernita vera
e propria poi (a cui lo stesso pensiero di Tommastip questo profilo,
sembra preludere) si avra una conversione: l'uoma sentira piu
'esigenza di cercare tracce di sé nel divino bénasice del divino in sé e
le trovera nella ragione, elemento non ricondueilil tratti antropomorfi
predominanti nella divinita. | giusnaturalisti raaalisti, nella persona di
Leibniz, troveranno nel pensiero orientale una eonf esaustiva alle
loro ipotesi rischiose: «quello che chiamiamo meitho lume della
ragione, loro lo chiamano comandamento e leggeCadb. Quella che
noi chiamiamo soddisfazione naturale di obbediealta giustizia, e
timore di agire contro di essa, tutto questo da (eraggiungerei anche da
noi) si chiama ispirazione inviata dalldangt; ossia dal vero Dio.
Offendere il Cielo e agire contro la Ragione, cbredperdono al Cielo é
correggersi e tornare con sincerita di parole epdire alla sottomissione
dovuta a questa stessa legge della ragidnes pensiero cinese
rappresenta per Leibniz la conferma all’esistatiamna teologia naturale
rinnovata dal Cristianesimo, capace di infonderevaulinfa alla legge
naturale scolpita nel cuore delluomo, resa Inrtado perfetta da «tutto
cio che vi aggiungono la grazia e la rivelaziorer, meglio correggere la
naturas™®,

Un altro giurista, celeberrimo, pur all'oscuro ldetelazioni dei
Gesuiti, perviene autonomamente a conclusioni dmesn discostano (in

“5DUT. IV 1, 188, (152).
418 |hidem
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parte) dalle dinamiche del pensiero ciféSeln Grozio si delineano
chiaramente sia il principio primo, immutabile, d& distinzione fra

costante e variabile esplicita nella relaziond_fraTaa

Cio che deriva dall’'arbitrio degli uomini non € lo
stesso presso tutti e frequentemente muta; quandi |
nozione che si trova dappertutto e che non muta
per mutare di tempi, deve trovare la sua
spiegazione in qualche cosa che si estenda alltutto
genere umano [LLi] ; e questa non pud essere che
o la parola stessa di Dio o la tradizione che emana
dai primi progenitori dellumanita, la prima
soluzione ci porta gia a quello che cerchiamo;
quanto alla seconda soluzione, non si potra
stabilire alcuna ragione valida per ritenere che i
primi progenitori abbiano tramandato su questioni
tanto importanti errori e falsit&.

L’incomparabile giurista olandese permette di dirimere |l
problema: ilLi (o principio primo) rappresenta il dio dei raziasal
(eredi, sotto questo aspetto, della tradizione quragica) mentre il dio
ebraico — cristiano dai tratti antropomorfi inc@néppieno le esigenze dei

volontaristi.

3.3 Comparazione
3.3.1 Affinita fra pensiero cinese e giusnaturaimo leibniziano

Gli scritti di diritto naturale, una volta posti nelazione con il pensiero
cinese, appaiono sotto una luce diversa e non possssere piu
ricondotti al solo ottimismo inconcludente del lomatord®®. Risultano

7 (...] che ci siano delle cose che hanno incominciat essere, risulta dal senso stesso

e da quello che tutti ammettono; ma queste cosesnop state causa del loro essere;
infatti cid che non esiste, non pud agire; né éssi cosa poté essere, prima di essere; ne
segue dunque che esse abbiano avuto origine dafaicthé finalmente si giunga ad una
causa che non abbia mai cominciato ad essere esih@®, come si suol dire, non
contingentemente, ma necessariamente; quale chsies® cio che viene significato col
nome di Dio» (U.GrozioDe Veritate, 2 in SF, s.v.'Grozio’).

“18. Grozio,De Veritate/, 2 in Storia della Filosofia,voce‘Grozio’.

19 «ll suo atteggiamento, sia per la teoria sia aqratica, presenta vantaggi e svantaggi
insieme. Senza dubbio la sua larghezza di vedupeghette, nella pratica, di concepire
piani politici vasti, ben congegnati, che favorisgatutti il piu possibile senza
propriamente danneggiare nessuno, piani che saoexcare la vera utilita dei popoli
assai meglio di quelli , solo apparentemente pgitpt dellaRealpolitiker [...] D'altra
parte c’e il pericolo che si perda di vista la a#tione concreta, la reale entita delle forze
contrastanti, la stessa limitatezza mentale — aorpare bisogna fare i conti — delle
persone con le quali si tratta. Insommasd&enzadel possibile e léogica del probabile,

di cui Leibniz si considerava uno specialista, soadamente il fondamento piu saldo
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ora ben visibili i motivi sia dell'insufficienza te ‘stretto diritto’ nel
perseguire la concordia soci#fe riflesso del’armonia universdfe sia
della centralitd assunta dal terzo precetto di asipi pie o honeste
vivere), esempio di diritto interiore o di piét& nel disegno dell*ottimo
Stato’. La costruzionedi Leibniz, lontana dalle coordinate spazio —
temporali del proprio tempo, sembra restituire, an tradurre®?® in
canoni occidentali i dettami del.

A questo riguardo puo rivelarsi decisivo cercare wonferma
dell'originalita di questo pensiero filosofico rialalisi della cronologia
relativa alle opere in esame: la corrispondenzaid@asuiti € compresa
fra gli anni 1697 e 1701 mentre i primi scritti diritto [del periodo di
Magonza] che potrebbero presentare un’affisdgpettasono datati 1668
—71. Leibniz ritornera su questi primi lavori, cetit nella trattazione del
concetto di ‘giustizia universale’, proprio duenarprima dellafase
cinese e terminera questa rielaborazione nello stessm ae vede
'avvio della corrispondenza con i missionari. Ilfiafta sospettae da
attribuirsi pertanto a qualche cosa di diverso mlangero contatto diretto.
E possibile invece riscontrare tracce dell'inflaancinese nella
produzione del 1700: in quell’anno vedono infatilce leOsservazioni
sul principio del dirittq aspra critica rivolta ®e principio iuris naturalis
unico et adacquatddissertazione tenuta I'anno precedente dal gjauri
tedesco Samuele Coccej), dove il distacco di Leilat@l volontarismo
risulta esplicito ed irreversibité. | temi che costituiscono la trama di

guesto lavoro, alla luce delle conoscenze oggiodigpli in materia di

della politica; ma non sempre, all’atto praticorissce ad applicarle e a farle valere, per
impossibilita di tener conto di tutti i dati dgbroblema, che il semplice intuito,
nonostante la sua mancanza di ‘distinzione’, speEste a cogliere meglio» (G.W.
Leibniz, Scritti politici e di diritto naturale op. cit. pp.12 —13 dellhtroduziong. Il ‘per

lo pit’ sembra essersi trasformato ora nell'impenadbile.

420Cfr. Acc VI IV (C) F1. 505, pp.119 —120 dell’ed. italiana.

421 «In verita, noi tutti ci ameremmo I'un I'altro, seltanto vedessimo, se levassimo gli
occhi all’ armonia universale’A¢c VI |11 A 12, p.98 dell’ed. italiana).

422 Cfr. Acc VI IV (C) F1. 505, p.119 dell'ed. italiana. «Questi due precesi [
neminem laedere, suum cuique tribjesarebbero sufficienti se riferiti alla Citta did
ma se riferiti alla societa umana € necessariartaihtegrazione con un terzo precetto
che faccia appello al foro interiore al fine di @oaspirare ai beni futuri (e scongiurare i
mali), rispetto ai quali quelli terreni sono null@k, p.196 dell’ed. italiana).

2 Non & corretto parlare a questo proposito di eepeopriatraduzionepoiché Leibniz
non poteva essere in possesso di conoscenze kipeasiero cinese sul diritto: nella
raccolta di scritti sulla Cina sono presenti tembline religioso ma non compare nulla
di specifico in relazione alla giustizia ed al toi

424 «Ed il conveniresi riferisce alla situazione ottima nel compledstie cose, quando si
consideri il bene generale: & chiaro che questessté, ad un tempo, Il'oggetto della
volonta divinax(Acc VI IV c F1. 502, p.125 dell’ed. italiana).
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filosofia del diritto cinese, appaiono nanmunidalle influenze indirette
esercitate dalle letture orientali. | dubbi non piglati intorno alla
inessenzialita della rivelazione nella conoscenehdititto naturale, la
perfezione (e non il timore) capace di muoverdaubktp, I'avversione per
la coercizione legale ingiusta sono alcuni fra miteconsiderati nelle
Osservazionthe denotano una vicinanza notevole alle dottrirenere.
Non vengono quindi tradotti passivamente concéttiiebensi sviluppate
in piena autonomia intuizioni proprie una voltaveate consonanti con
una realta che, per la sola carenza di conoscenzai i dispone in
merito, non puo essere considerai@riore a quella posta in essere dal
pensiero occidentdl®.

L’interesse vivace e sincero di Leibniz nei confrah una cultura
ritenuta generalmententanatradisce una predilezione personale, quasi
una soddisfazione difficile da dissimulare di fr@@ila scoperta diuove
ed inaspettate conferme al proprio pensiero. Nmlleura cinese Leibniz
scorge gli strumenti utili ad abbattere Trasimaetanpluralita delle sue
manifestazioni e con questi muove guerra ai gidffstiel suo tempo dai
qguali, secondo le parole dello stesso Filosofostuesimbolo di potenza
nefasta trova pieno sostegno.

Nelle Osservazionipoi, gli echi della riflessione di Grozio,
anch’essi compatibili con il pensiero orientale,n@oconsistenti: si
ribadisce che Dio € autore del diritto per essenman per volonta (il dio
di Grozio, come si € gia potuto osservare, presafiinita notevoli con il
concetto diLi) e che il principio del diritto si regge sulla aol
conservazione della societa con Bio(o attenzione costante ai dettami
del Li). Volonta e forza sono cosi ridimensionate in maldastico: la

volonta, sostituita dalla carita, non costituisda [@ fondamenta della

2> «Siccome la Cina & un grande Impero che non catoain estensione all’Europa

colta e la supera per numero di abitanti e in utbae siccome c’é in Cina una morale
esteriore per certi versi ammirabile, congiuntauad dottrina filosofica, o meglio a una
teologia naturale, venerabile per la sua antickit@hilita e autorizzata da tremila anni o
quasi, molto tempo prima della Filosofia dei grémiquale € pure la prima di cui il resto
della Terra abbia opere, eccettuati sempre i nastdri libri, sarebbe una grande
imprudenza e presunzione per noi altri, nuovi viedapo di loro e appena usciti dalla
barbarie, voler condannare una dottrina cosi gnsickn perché non sembra accordarsi
subito [corsivo non presente nel testo] con le nostre namie nozioni scolastiche»
(DUT. IV 1, p.134 dell'ed. italiana).

26 Samuele Coccej e Thomas Hobbes @frp. 204 dell’ed. italiana).

427 Questa asserzione costituisce la critica di foddbeibniz al pensiero di Samuele
Pufendorf .

117



giustizia e il comando di Dio, la cui forza € comgata dalla saggezza,
viene identificato nella sola ragione supréfiia

[...] esiste un Ente supremo che ama la giustizia e

la carita ed al quale tutti, per essere salvi, dabb

obbedire e che tutti debbono adorare con il culto
della giustizia e della carita verso il prosstfio

Per Leibniz risulta inaccettabile il venir menoeatktte regole da
parte del Creatore dettato dalla licenza, da us@estsionammotivata
della ragione: anche la licenza, incline a confeenpesantemente la tesi
dei volontaristi, eédisattivatada Leibniz e ricondotta ad «altra causa»
ovvero ai dettami mobili ddli che, per la vastita del disegno di cui fanno
parte, possono risultare inintelligibili ma non peresto meno perfettf.

Il confine fra interiorita e mondo esterno, fra mlerdel singolo e
bene collettivo in Leibniz, come del resto nel perts cinese, e
inesistente: le motivazioni di quest@ontinuum trascendono la
dimensione terrena dell'uomo nel Filosofo tededu®, per far quadrare il
bilancio della giustizia e, soprattutto, per scongie il pericolo
dell'impunita, deve avvalersi anche del concettardnortalita. Confucio
invece deliberatamente non parla della realta itarizde: I'estensione
del Li non oltrepassa i limiti della sfera umana. Nona&ajuesta non
trascurabile divergenza le due visioni sono fond#aimente concordi;
cio risulta particolarmente evidente nelle modaliagn cui entrambe
tendono ad acquistare una dimensione concretaoluaigne di Leibniz
verte sulla necessita di ricorrere ad un’azionecativa costante mirata al
perfezionamento della ragione in modo da rendexeepile, con il tempo
e I'abitudine, la virtd®*.. Anche le modalita indicate nella dottrina cinese
si avvalgono della stessa tattica (sugggydada Leibniz): i discepoli di

Confucio infatti insistono sulla necessita di edacal comportamento

“28 possono essere visti qui influssi pitagorici.

29 B.Spinoza, TTP, XIV, p.349 (ifirattato teologico-politicpa cura di A. Droetto ed E.
Giancotti Boscherini, Torino: Einaudi, 2007). E a@spiu complesso, e forse, date le
conclusioni a cui la presente ricerca giunge,evadinte cercare di stabilire anche in
guesto caso la paternita di tale visione.

430 Questa ipotesi accorcerebbe le distanze fraudngturalismo razionalistico e il
volontarismo dantesco.

“LCfr. Acc VI IV ¢ F1. 502, p.128 dell’ed. italiana.
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corretto e criticano inoltre linefficacia di ogmissetto coercitivo. «La
persuasione morale era preferibile alla coercizlegale»>2

Leibniz auspicava che il diritto naturale, volia & conservare
sia a promuovere le societd natdrdli diventasse il diritto civile
dell’ottimo Statd*. Tale auspicio ne riflette un altro, di molto pedente:
«“[l]e leggi (dovrebbero) avere il loro fondamemella giustizia, e la
giustizia dovrebbe scaturire dalla gente conitte corrispondere a cid
che le sta a cuore®®. L'aderenza fra i due pensieri, nonostante la
distanza dettata dalla cultura e dal tempo, &vote€’. Leibniz, a
proposito del diritto positivo o legale affermdaitti «che non avrebbe
valore se non fosse stabilito nei modi doviitt»il diritto positivo infatti
dovrebbe essere subordinato ai principi generalia dgiustizid®®, di
qguella virtu sociale, come ricorda Platone, volli aconservazione
dell’'unione di pitt uomini intorno ad uno scopo careti®. In Cina, oltre
un millennio prima, il sogno giuridico di Leibniz trova la propria
realizzazione sul piano istituzionale: il diritto k& giurisprudenza
detengono un ruolo subalterno nel corpo di valpmitsiali e morali da
cui sono contraddistinti. Non sono assenti le ugtdni giuridiche ma
saranno esclusivamente I'ordine naturale e le eegairali a riscuotere |l
pieno riconoscimento della loro validita fonddfite Il pensiero di
Confucio si dimostra contrario ad una codificazidede leggi ricalcando
una certa resistenza preesistente verso il diftsitivd*> Nello Tso

%32 J. NeedhanScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.657.

33 Cfr. AN, p.137 dell’ed. italiana.

34 Cfr. Acc VI IV (C) F1. 505, p.120 dell'ed. italiana.

43> Nell'antica Cina, lagente comunera in possesso di una saggezza notevole non per
meriti personali bensi in virtt della loro adesi@aeettami (scritti nei cuori) deli.

3¢ 3. NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit
p.658.

37 L'aderenza della legge positiva alla legge divinaggetto di riflessione sia per
Agostino sia per Tommaso. Leibniz pud disporre iregio caso di una tradizione
occidentale di notevole spessore.

438 Acc VI IV (C) F 1. 494, p.133 dell’ed. italiana.

439 Cfr. Acc VI IV (C) F 1. 505, p.124 dell’ed. italiana.

40 Cfr. AN, p.137 dell’ed. italiana. Queste considerazioriieibniz non possono essere
state influenzate nemmeno indirettamente dallerketinesiin quantorisalgono a venti
anni prima (1677-78) che egli entrasse in contatio il pensiero orientale: I'analisi
della cronologia degli scritti permette di affermaon certezza I'autonomia del pensiero
di questo filosofo.

41 Cfr. J. Needhanfcienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op.
cit, p.627.

2 Sj pud cogliere un'affinitd con I'avversione per $crittura manifestata da alcuni
filosofi greci.
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Chuan la piu antica codificazione di diritto cineseatente al 535 a.C., si

legge:

Ecco allora sorgere lo spirito della discordia che
invoca la lettera della legge e confida nel fatte c

le cattive azioni non ricadranno sotto i suoi
provvedimenti. Governare e diventato

impossibile.... Signore, ho sentito dire che in uno
stato vi sono tante piu leggi quanto piu esso e
prossimo alla fin&®,

Tentare di codificare le norme fluide delmediante una sistema
di leggi positive risulta impossibile: la codifigame, la conseguente
coercizione sono incompatibili con I'equilibrio @imico delLi che non
considera il diaframma fra morale individuale eterno L’abito morale
del singolo, al contrario, ha ripercussioni sutéro organismo sociale
che rendono tangibile cosi I'aspetitivo della responsabilita individuale.
Cio risulta particolarmente evidente feédbackira la figura del sovrano
cinese e il clima poiché «l'imperatore (e per esime la burocrazia che
lo circondava) era la realizzazione vivente di gsistema di relazioni
semimagiche esistenti tra 'uomo e il cosmo cheetia molto antiche,
spettava alle feste e alle cerimonie popolari marein buon ordiné%"
Era pertanto del tutto naturale che vizi e virtd devrand®, in un
contesto retto dall'interdipendenza fra le sue congnti, Si
ripercuotessero nellandamento dei fenomeni metegi@ e nel
verificarsi (0 meno) di calamita natuf4fi

Leibniz, per alcuni aspetti prossimo alla dottridia Confucio,
dopo essere venuto in contatto con le fondamenitgpealesiero cinese,
demolisce con rinnovata energia il pensiero di SAenoccej: critica
I'origine del diritto posta nella coercizione, altfaccia della potenza, e
non perdona al moderno trasimaco di aver ricondibttbritto al solo
diritto di nuocere. La definizione di ‘giusto’ (dsocio a cui qualcuno
possa costringere altri con pene») e di ‘virtU'id«& cui si possa indurre

43 |vi, pp.628-629.

44 |vi, p.635.

*45 Un riflesso di queste dinamiche sembra ancorai@sghella ricerca accanita di vizi
e virtl privati sia dei candidati alla presidenmaesicana sia dei presidenti in carica.

44 Cfr. ivi, p.690. «[...]Jche un’eccessiva pioggia @mse dellingiustizia dellimperatore,
che una siccita prolungata denota che egli sta adtendo gravi errori, che un caldo
intenso lo accusa di negligenza, un freddo eccesdivsconsideratezza e forti venti
(abbastanza curiosamente) dimostrano che egliosatin uno stato di apatia» (ivi,
p.634).
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con premi$*’) date dall'autore della dissertazione, secondariogi di
Leibniz, sono la manifestazione inequivocabile aedimarrimento delle
vere fonti del diritto e della giustizia. La distanfra la riflessione di
Coccej ed il pensiero cinese e addirittura inconsueabile: in un codice
di leggi antichissimo (di incerta datazione), 3du Ching si asserisce:
«[l]a virtu non possiede regole immutabili ma erigepropria legge il
bene, e la bonta stessa non ha un punto fermooptare perennemente,
ma si accorda soltanto con la perfetta sincefftake conclusioni che si
possono trarre dalla dissertazione di Coccej sadnionite dell’empieta:
presso Dio non esisterebbe alcuna forma di giastizipoiché se se il
diritto non e altro che il comando del Creatoreyeye di colui che puod
costringere con la sua potenza, in Dio vengono mdandamenti della
giustizia, non potendo egli essere costréftbsli fronte alla figura di un
dio onnipotente libero di compiere a diritto quassiatto arbitrario non si
potra provare amore ma solo pddta

Lo Stato perfetto auspicato da Leibniz, nel quailkansfugge allo
sguardo di Di& o, in altri termini, alla perfetta razionalita dia,
sarebbe quindi inconsapevolmente modellato int@hooncetto diLi
presso il quale il binomio socratico risulta ancorgegro. In uno Stato
come questo il piacere, sentimento dal quale & ondssgiustd™? si
esplica nel rispetto delle norme fluide dettateldabarante del massimo
bené>® dell'organismo sociale. Nell'ottica europea deffeodernita un
modello come questo risulta incomprensibile, angmima che

irrealizzabile, ma cio non incide sulla sua effieamtrinseca: si giunse

470, p.203 dell’ed. italiana.

48 J. NeedhanScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientificoop. cit
p.630.

90, p.204 dell’ed. italiana.

40| ritratto dell'lmperatore secondo la Scuola dioMi, maestro della scuola
dell'amore universale, € incompatibile con la figwtell'uomo di potere, vittima del
proprio arbitrio, descritta da Coccej: «[l]a volantli Dio si manifesta attraverso la
volonta dell'imperatore, che € stato incaricatoDda a governare I'impero, e che deve
essere un uomo santo che comprende meglio dileuliéggi di Dio. L'imperatore & il
modello per i cittadini. Tutto il popolo guardelimperatore per uniformarsi a lui nelle
sue azioni. Cosi si ottiene un ordine perfetto’inghlero. La politica dell'imperatore ha
per scopo il benessere del popolo»; «[n]egli aggébvati negli scavi, che risalgono a
tremila anni a.C., & espresso il concetto di Dioremo con la parola ‘Di’ che significa
letteralmente la ‘radice’o I"imperatore’»Dfzionario di Filosofig voce ‘Il pensiero
cinese’).

“LCfr. Acc VI IV (C) F 1. 494, p.135 dell’ed. italiana.

452 E netta la distanza fra il significato del termipiacere’ in Leibniz e in Hobbes.

53 Intorno ai primissimi anni del Settecento Leibdifinisce il vero bene «cid che &
utile alla perfezione delle sostanze intelligef®JA p.220 dell’ed. italiana). Anche qui
la distanza da Hobbes & considerevole.
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infatti in Cina ad un conflitto fra le due forme diritto, I'una,
sistematica, l'altra invece amministrata con mddalmaggiormente
flessibili tali da permettere la valutazione di bgimgolo caso in armonia
con i criteri delLi. La modalita flessibile, in quel contesto, risulto

vincentd®

3.3.2 Motivi di un insuccesso

Nel contesto da cui Leibniz e circondato, in qusifopa moderna dove
la macchina artificiale dello Stato si afferma 'sgjlilibrio armonico (non
pitl percepibile) dell’organismo sociilé I'idea di ottimo Stato risulta
incompatibile con I'assetto desiderante, propriel’'domo moderno: il
verificarsi repentino di una condizione perfettgjusta®®, intuisce
Leibniz, nel contesto europeo sortirebbe cometasulun rammollimento
degli animf®’. Gli stessi comandi divini, deplora, debbono laolo
efficacia al timore che suscitano invece di espereepiti come guida e
sostegno dell'animo, tendente per natura al 5&ne

L’'uomo moderno non pigiustq nel quale non sussiste traccia di
identita fra foro esterno e foro interno, necesgitassere stimolato dalla
paura per indirizzare in modo retto, almeno suh@idi cio che appare, le
proprie azioni. Il ‘modello cinese’, dove in termlaibniziani la morale e
«cid che equivale a ‘naturale’ in un uomo budhg»non pud trovare
realizzazione in una cultura in cui il bene si fraenta nei desideri
individuali, in conflitto perpetuo fra loro. ‘Natale’, in pieno

44 Cfr. J. Needhanfcienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op.

cit, p.633.

5% Questo equilibrio si ripercuote sui singoli in noda assicurare loro il massimo
vantaggio non disgiunto dal bene generale. Nel estot cinese infatti ildiritto
individuale assumeva una connotazione negativahpeawrebbe sacrificato I'armonia
generale in nome di umiope vantaggio particolare. Un significato ben diverso &
assegnato al concetto di diritto nella modernita:Stato artificiale deve la propria
origine alla tutela dei diritti basilari della pers in una fase storica in cui 'armonia
propria del concetto di organismo, in tutte le slexlinazioni, cede alla pressione
esercitata dall'impulso individuale.

%6 Giusto & ‘dare a ciascuno il suo’. Si fa qui lifleento all’uguaglianza geometrica
propria della giustizia distributiva e non all’'ugyianza aritmetica. La comunita dei beni
in uno stato perfetto comporterebbe la distribuzipabblica ai privati ad eccezione di
guei beni pertinenti al corpo ed alle comodita dhano, la cui assenza procurerebbe
infelicita (cfr, Acc VI IV c F1. 505, p.115 dell’ed. italiana).

57 Cfr. ibidem

8 Cfr. O, p.209 dell’ed. italiana.

49CP, p.159 dell’ed. italiana.
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giusnaturalismo moderno, veniva generalmente inteslbaccezione
conferitagli da Hobbes e 'uomo hobbesiano di cexdo poteva essere
buonao Poste tali premesse la visione di Leibniz, déotincompresa,
poteva apparire ai contemporanei (e ai posterd sola pia intenzione
incapace di sopportare il duro impatto della reattacreta e, soprattutto,
incapace di dare vita ad un modello di St&to

Un altro fra i motivi alla base del mancato sucoedsgli scritti di
diritto naturale & sempre riconducibile al divactee separa le due culture:
limpiego della dimostrazione nell’ambito del diat capace di
rispondere ad una necessita del pensiero occidersiativela inefficace
poiché le basi da cui essa parte non risultanccpndivise, evidenti. Se
osservato da Orientelbrido proposto da Leibniz, originato dall'incontro
fra modalita allora troppo distanti fra loro, sindigura alquanto
farraginosd®’, se da Occidente si rivela invece privo di coesisa: il
terreno fluido su cui il ragionamento e basato non offre infadti
necessarie garanzie di certezza. | Cinesi ngrosevano (ancora nel
secolo scorso) il problema di dimostrare cio chéoe occhi risultava
palese: essi potevano vedere chiarameritenklle dinamiche attraverso
le quali 'armonia si rendeva manifesta. Tale ewi®e al pari di un
assioma aristotelico, forniva le certezze da cutingaper dirimere di
volta in volta le complessita presentate dai dingasi di cui era
costellata I'esperienza quotidiana.

Il verbo ‘vedere’, all'apparenza cosi suggestivsylta pertinente
e giustificato se riferito alla sua accezione ginat Sivedead esempio la
soluzione ad un problema di geometria, la si vedeum’intuizione
sinottica in grado di cogliere relaziofuori campg capaci di risolvere
facilmente il problema. Spesso chi e particolarmeidtato si avvale in
modo inconsapevole di una matematica modulare itayea nella
soluzione coglie il significato del problema. Chinon vede deve
necessariamente affidarsi ad un procedimento torcdte gli permetta
comunque di raggiungere il risultato, uguale sotpofilo quantitativo a
quello raggiunto per intuizione ma, appesantito ladaprocedura

%0 | eibniz non elabora esplicitamente usi@to di naturaperché non si pone come
obbiettivo la costruzione di un ordine politico.

81| concetto diLi si sottrae infatti alla rigidita dei processi gehsiero subordinativo e
diventa artificioso se costretto a forza nell’arolidt canoni che non gli sono propri.
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farraginosa che ne garantisce la certezza, mensodsotto il profilo
semanticd™.

L’Occidente, nella figura di Leibniz, quindi, dojavvento della
modernita, avverte l'esigenza di appropriarsi raalmente delle
fondamenta della scienza giuridita di costruirle mediante definizioni,
moderneidee artificiali, capaci di racchiudere in sé il signdto del
concetto di giustizia, non piu cosi facilmente peibile. La certezza
evidente, dal mondo intelligibile, si trasferiragressivamente nella sfera
concreta, fisica, dell'esistenza. La nuova certetizantera quella delle
leggi di natura:

Nel periodo che separa l'epoca di Galeno, di
Ulpiano da quella di Keplero e Boyle «le

concezioni di una legge naturale comune a tutti gli
uomini e di un corpo di leggi di natura comuni a

tutte le cose non umane si erano completamente
differenziaté®.

L’interpretazionedellalegge, secondo Leibniz, dovrebbe adottare
criteri piu duttili, capaci di sapersi adeguareaalbmplessita dei singoli
casi. Mai visione ricevette in seguito piu seccaemstita: la figura del
giudice ‘bocca della legge’ tratteggiata da Montgsq rappresento, in un
clima segnato fino ad allora da arbitrii ed incezes una conquista
irrinunciabile. La ricerca di una certezzaeccanicisticadella legge
rispecchia secondo alcuni la compensazione cheesabjprogressivo
assentarsi di una figura paterna archetipica: efauloblica, una volta
deposta la figura del monarca, dovra ricreantificialmente mediante
nuove modalita la sensazione di certezza pecudialia figura genitoriale
maschilé®. E significativo che la societa cinese, dove dagetisultata

2| riferimento alla matematica non & del tutto emnente: negli anni '30 del
Novecento un matematico, dilettante geniale diineigndiana, Ramanujan, giunse a
risultati memorabili, ampiamente riconosciuti dablleghi professionisti europei,
mediante vie non previste dai percorsi accadenfiiciali: i| mondo dei numeri si
rendeva intelligibile agli occhi (della mente), sado le parole dello stesso Matematico,
per semplice volere della divinita a cui era devoto

53 Anche la matematica, nell'Ottocento, si interragheirca la saldezza delle proprie
basi.

%64 J. NeedhanScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientificoop. cit.,
p.655.

%5 Jerome Frank, giurista realista americano, affeaha «il valore attribuito alla
certezza del diritto & I'effetto del perdurare meglulti immaturi [in senso metaforico la
repubblica laica, ancora agli inizi della sua stpdella tendenza del bambino a cercare
sicurezza nella forza e nella sapienza del padirmdnarca che riflette, persino nelle
facolta taumaturgiche, 'immagine di Dio] » (C.RéiraAppunti di storia della filosofia
del diritto, op .cit, pp.102 —103).
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del tutto incomprensibile la ricerca spasmodicdadetrtezza del diritto,
annoverasse fra le proprie fondamenta un vero @riproculto dei
genitori®® questi presupposti morali fondanti rendevano Huye il
ricorso a forme rigide di compensazione istituzionalizzate. La
venerazione totale dovuta poi al padre toglievazigpad ogni possibile
forma di timore. Nella cultura latina e nélhtico Testamentavece il
pater familias Dio stesso sono figure temibili, vendicative,alamansire
ma allo stesso tempo capaci ‘anche’ di gesti anwmbrevQuesta
ambivalenza trova una codificazione nella figurd e assoluta dalle
leggi, emanazione essa stessa del pagrgrario divino ('imperatore
cinese era invece ligio, ancor piu dei suoi sudditi dettami delLi),
capaceanche al pari di Dio, di clemenza. Nella repubblica, rdatrice
laica, la certezza (anche nei suoi risvolti limitapropria di questa figura
di riferimento viene ricercata nell’'univocita delarma.

Leibniz e legato alla cultura monarchica (e quiatlipassato)
anche se non disdegna incursioni nel futuro di icesocialista®’. Subito
pero si ritrae da questa visione fugace, coscidaitémiti posti dal tempo
e dal luogo in cui si trova: la monarchia tedesdatii poteva vantare una
tradizione di sacralita profondamente radicata, romsi facilmente
eliminabile: il solo esempio dei re taumatuf§fi delle loro mitiche
origini in tempi remoti, deponeva fortemente a favdell’origine divina
del potere. Leibniz intuisce che lo Stato perfait;m potra in nessun
modo evitare il confronto con la componente rekgl® della natura
umana nascondendosi dietro le forme assunte ddigaone civile. Solo
nel recupero della divinita del singolo, strettateegonnessa con la
partecipazione al concetto di perfezione assoldigcato ovunque nella
Sfera, potra trovare realizzazionettimo Stato

Ci dicono che un popolo di veri cristiani
formerebbe la piu perfetta societa che si possa

immaginare. Questa ipotesi non presenta, a mio
awiso, che una grande difficolta: ed & che una

%% o stesso concetto si trova nel comandamentiabs cristiano ‘onora il padre e la
madre’.

7 Tali anticipazioni dirompenti compaiono nel primo paragrafo de benessere
economicd1688).

%8 | a peculiarita dei sovrani tedeschi, rispetto aifrancesi ed inglesi, & oggetto di
analisi nel re taumaturghidi M.Bloch.

49 Nella stagione totalitaria novecentesca la coreptm religiosa assumera in
Germania un ruolo essenziale.
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societa di veri cristiani non sarebbe piu una gacie

di uominf*™®

La differenza piu evidente fra il pensiero di Leiba la dottrina di
Confucio si fonda sul ruolo conferito alla dimemsaultraterrena: mentre
il Filosofo tedesco le assegna una funzione inekiile senza la quale
lintero sistemaverrebbe meno, Confucio tace su questo agpettd
silenzio del Saggio non significa necessariameertgarione della realta
ultraterrena: lo sguardo non si allontamalutamentedalla regione
sublunare perché, nell’economia generale, non ocedarlo. La centralita
della vita futura inizia infatti ad apparire con gg#r evidenza in
relazione all’assottigliarsi della partecipazionecancetto di organismo:
mentre il principio di ‘correlazione’ (e @rmonia prestabilita proprio di
guesto concetto riguarda soprattutto l'aspetta@reimco, il principio
subordinativodi causalita interessa esclusivamente I'aspettoraligco.
Nell’Occidente teleologico, refrattario a qualsiima di sincronicita, la
vita ultraterrena, con il relativo bagaglio di ceede, diviene I'elemento
normativo invisibile (sotto questo profilo non cosi distante dal caioosit
Li) capace addirittura di spingersi oltre i confiel tempd’2 La distanza
fra i due pensatori su questo punto € dovuta ahraui fattori esterni,
ininfluenti sulla rete di consonanze che rendonossfimle una

comparazione.

3.3.3 Eredita

Il Circolo di Vienna seppe riconoscere valore ayico mentre i filosofi
del diritto si dimostrarono molto piu avari nei uaydi del Giurista: la

470 3.J.Rousseall,contratto socialg(lV, 8), op. cit.,p. 178.

"1 Dizionario di Filosofig voce ‘Il pensiero cinese’. Anche la sfera ditienza deLi

non comprendeva realta soprasensibili.

472 «[Tutti i beni e tutti i mali di questa vita, iatti, devono ritenersi un nulla rispetto ai
beni e ai mali futuri, che Iddio destind ai suoiieime nemici. Esiste perdo un foro
interiore della coscienza, a cui anche la verasdifia, quando abbia sublimi
intendimenti, insegna a render ragiondy[{.196 dell’ed. italiana).

«Con tutto cio, in certi casi il bene particola@nnvi si troverebbe compreso, se Dio e
'immortalita non entrassero nel computo. Ma quasiienga conto dell’'una e dell’altra
cosa, sempre si trovera che il proprio bene & cesapnel bene generaleN@J, p.234
dell’ed. italiana).

«[E] non soltanto vieta di far del male ad altrinraniera che, quando fosse conosciuta,
sarebbe riprovevole, anche se per avventura siai@sion pagarne il fio in questa vita»
(D, p.243 dell’ed. italiana).
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riflessione asistematica di Leibniz sul diritto neenne compresa infatti
nella sua lungimiranza. Fu solo con la nascita dsdvimenti
antiformalisti a cavallo fra Ottocento e Novecentbe si ritorno
inconsapevolmente sulle orme del Filosofo tedeBtancois Gény (1861
—1938), fondatore della Scuola Scientifica delifanimalismo francese,
riteneva I'ordinamento giuridico incompleto e na&lso di insufficienza
delle leggi e delle consuetudini indicava la sauge nella ricerca
scientifica (la fondazione del diritto, secondolrer, doveva attenersi a
criteri scientifici) che «“deve, da un lato, integare la ragione e la
coscienza per scoprire nella nostra natura intenbalsi della giustizia, e
dall'altro lato, deve rivolgersi ai fenomeni sociger cogliere le leggi
della loro armonia e i principi d’ordine che ricti@o”»'">

| giuristi realisti americani poi (le cui opere pgignificative
risalgono agli anni Trenta del Novecento) trovavassai riduttive le
concezioni tradizionali che «assimilavano il giudizgiuridico al
sillogismo pratico: infatti, partendo dall'idea chié& compito principale
dei tribunali consiste nell’applicazione, nelle ieacause individuali, di
regole generali ai fatti della causa”, le decisighiconfigurano come
derivanti in maniera logicamente necessaria daksunzione di fatti alle
regole giuridiche generaff$. La giurisprudenzameccanic&’ cosi
definita da Roscoe Pound (1870 — 1964), giuristéistaa esponente della
Sociological Jurisprudenge<implica che per ogni probabile caso ci sia
sempre una regola fissa, a portata di mano, in diéseguale decidere. La
logica sillogistica [...] consacra il vecchio. La log sperimentale e,
invece relativa alle conseguenze, logica di premisie di probabilif&®
piu che di deduzione di certezze: essa considerarlae giuridiche come

ipotesi di lavoro, come strumenti da adattare siteazioni concrete e

473 C.Faralli,Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, p.60.

47 |vi, p.101.

7> wilhelm Lunstedt (1882 — 1955), esponente deliseal scandinavo, asserisce che la
macchina del diritto(legal machinary ha origine nella necessita degli uomini di
regolare la vita sociale mediante sanzioni (cit.pv77). Da ci0 si pud evincere che una
forma codificata di diritto, rigida, bisognosa dbrmominare sanzioni temute per
salvaguardare I'equilibrio della societa € sortal momento in cui gli uomini hanno
smarrito lanaturale tensione verso la perfezione individuale voltebeahe comune o,
sempre in termini leibniziani, quando non hanneagliardato la loro relazione con Dio
(e sono caduti nellbising).

4’® Gia Leibniz predilige lo studio della probabila#ia logica classica.
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sposta quindi I'attenzione ai fatti della vita sadei nella loro storica
concretezza¥’.

A che cosa puo essere assimilato tutto cio se Wapateosi della
logica delle probabilita, a compimento della logiadstotelica della
certezza? Le basi della scienza giuridica, per niejbdebbono fondarsi
su definizioni certe, moderndee platoniche, ma tale immutabilita non
deve certo riguardare l'applicazione del dirittovero linterpretazione
delle leggi che dovrebbe invece essere flessibdpace di adeguarsi al
‘per lo piu’, alla fluidita delLi. Leibniz non rinnega quindi il ‘per lo piu’
aristotelico riferito alla pratica ma, collocandaiella gestione dei singoli
casi al fine di coglierli nella loro peculiaritay kesclude tassativamente
dalle fondamenta della scienza giuridia

Sara sempre Pound ad opporsi ad un concetto dntiiciéa
ridotto a «deduzione da “principi primi fissi a gnii’ e da “concezioni
predeterminate™®®. La giurisprudenza meccanica, irrigidita, non
possiede piu la flessibilita necessaria ad «adeglearegole ai casi, ma
prende le regole come se fossero “forme fisse a@ififf*°. Il Giurista
americano auspica che il diritto possa esseretafmral passo con la
realta’®’: la giurisprudenza dovrebbe pertanto adeguarsoatetto di
scienza indicato dai pragmatisti. Occorre infattinkmovimento per il
pragmatismo come filosofia del diritto; per I'aggiamento di principi e
dottrine giuridiche alle condizioni umane che defibgovernare, anziché
a presupposti primi principi; per collocare il ta# umano in posizione
centrale e relegare la logica a quello che le coeppi strumento™$ La
coerenza logica, pur essendo un bene in sé, ngressnta il bene
supremo perché la vita del diritto non affonda teppie radici in essa,
bensi nell'esperienza dalla quale non pud essessd8e Il metodo

logico — sistematico non puo quindi non venire gné&o con la

77 |vi, pp.87 —88.

478 |1 ‘per lo pilr, al pari degli adattamenti, norguarda le fondamenta del pensiero:
«[...] & necessario anche come si debba dipartitedaal dell'ottimo Statpper adattarla
alle circostanze esistenti, sempre pero modificendloneno possibile: allo stesso modo
che i competenti nell’arte delle fortificazioni dmo adattare le opere alle asperita del
terreno» Acc VI IV c F1. 505, p.121 dell’ed. italiana).

479 C Faralli,Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, p.92.

%0 |bidem

%L bidem

2 |bidem

83 | "affermazione & di Benjamin Cardozo, esponentiadgociological Jurisprudence
corrente del realismo americano.
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sociologia: vero scopo del diritto e rappreseniatatti dal benessere
sociale, concetto comprensivo sia dell'interessbbpco sia del bene
della collettivitd®*

Con Dewey la societa diventa metro a cui commisuiaqualita
morali dell’azione individuale: il calcolo delle w@seguenze del
comportamento del singolo € la sola modalita medidm quale e reso
possibile I'esercizio dell’iniziativa individualeni un contesto sociale
capace di sviluppare le capacita personali deioding di assicurare
ricompensa al loro lavoro. «Tale contesto socialequello della
democrazia, intesa dal filosofo americano non cparticolare forma di
governo, ma come “tipo di vivere associato, di @spga comunicata e
congiunta”, la cui essenza “consiste nel risolvieralivergenze sociali
mediante la discussione e lo scambio di id&8"»Anche la visione di
Dewey appare permeata dalla fluidita propria Hgl rimedio ad un
formalismo cristallizzato ormai privo di contattirtla vita sociale.

La rigidita propria del positivismo giuridico (cle rivelera nelle
sue conseguenze piu drammatiche durante il domd@b governi
totalitari), alla quale I'insieme delle teorie gdiche antiformalistiche si
oppone, deve probabilmente la propria origine ailEncata scientificita
delle fondamenta del diritto, al prevalere in esdell'arbitrio
costantemente mutevole del dittaf6Pe Questa incertezza di base
sembrerebbe trovare naturale compensazione negjiditai con cui la
legge (o la volontanutevoledel tiranno) viene applicata: infatti, afferma
Pound, «il diritto scientifico, inteso come corwionato di principi per
'amministrazione della giustizia, € I'antitesi dsistema “che attua il
capriccio del magistrato, per quanto onesto, pantpnascosto sotto il
nome di giustizia o equita o diritto naturale”, leeda ragione per cui il
diritto si fa scientifico € eliminare, per quantesgibile, “I'elemento
personale” nellamministrazione della giustiZi&»

484 Cfr. C.Faralli,Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, p.95.

“85 |vi, p.89.

88 | a riflessione di Arendt sul totalitarismo sottwh la presenza di un movimento
incessante ed alterato, della piu assoluta manadinggbilita nonostante le apparenze
contrarie.

87 \vi, p.92. Nella prospettiva occidentale, priva fdndamentaevidenti e pertanto
condivise, lo spazio fra legge scritta e intergz&ne é visto esclusivamente come
terreno di arbitrio e non come margine di adattamaiie dinamiche fluide della realta.
In un contesto che invece pone le proprie basipsullo piU’ aristotelico la scientificita,
perseguita da Leibniz nella ricerca di una defoni2 esaustiva (e soddisfacente) di
‘giustizia’, si risolve nell’eliminazione dello steo ‘per lo piu’ oelemento personale
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Per i cinesi, ancora partecipi dell'armonia origiaa in sé
normativa, risulta incomprensibile I'idea di doasrcettare norme fisse ed
una legge sovrana. Anche le decisioni della Cdigprema, ancora nel
1926, venivano accettate dagli interessati soloteeute in armonia con
il Li. «“[N]Jessun magistrato cinese, che avesse coneapeute emesso
una sentenza iniqua, avrebbe mai fatto rilevaosfi di orgoglio (come
talvolta accade fuori dalla Cina), di aver lealneeainministrato la legge
del luogo™»'®®,

| cinesi, certi interiormente delle fondamenta (il), non
necessitavano di compensazioni rigekterneche ricordano assai da
vicino certi busti costrittivi usati un tempo noergavorire una crescita
armonica bensi per correggere artificialmente ‘@skrno) le
manifestazioni di un corpo disarmonico, minato finéenente. E nella
certezza delle fondamenta che va cercata l'origieléa duttilita di una
legge capace di adeguarsi alle coordinate di dggofo caso.

E un giurista realista dei pit estremi, Jerome Erarrilevare che
«il diritto degli antichi Greci, rispetto a quelitei Romani, condivideva in
misura considerevole la predilezione tipica degtliani e dei Cinesi per
lequita e [larbitrato rispetto a formule astratt&gli chiama cio
I“individualizzazione dei casi"$". In un lavoro precedente il Filosofo
americano ipotizzava che nella «‘ricerca di unatezma legale
praticamente irrealizzabile”, propria dei Romé&fi»potesse celarsi il
prevalere della componente mascolina mentre nellea del caso
individuale, propria degli asiatici, si manifestassa componente
femminile. Il contesto in cui il diritto romano g € caratterizzato infatti
dalla figura delpater familias il cui potere sui familiari, di diritto, €
illimitato. Questa ipotesi sembrerebbe contraddatocon un’altra,
sempre dello stesso pensatore: se il valore atwitalla certezza del
diritto € indice dellimmaturita degli adulti neugli perdura la tendenza
del bambino a cercare sicurezza nella forza e seligenza del padi¥,

come puo sempre la stessa ricerca di certezzaeleggastere anche in

proprio laddove esso andrebbe mantenuto (in praseerd di basi scientificamente
certe).

88 3. NeedhanScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientificoop. cit,
p.639.

89 |vi, p.640.

9 bidem

91 C_Faralli,Appunti di storia della filosofia del dirittap .cit, pp. 102 -103.
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presenza di una figura paterna estremamente fdese le due cose (la
ricerca di certezza del diritto e la rigidita deflgura paterna nella sua
componente autoritaria) possono essere poste &zioek? E, in caso
affermativo, in che modo?

Nel mondo antico ed in quello moderno la certezeladititto
dettata da esigenze diverse: probabilmente le dwepenenti che
dovrebbero coesistere nella figura paterna (casieco Dio), amore per i
figli e rigore nei loro confronti per evitare pdsii mali*®? gia nella
societa romana iniziano a non essere piu in eqigld a vedere il netto
prevalere della componente rigorosa, 0 meglio &at@, a discapito di
quella amorevoleasiatica sconosciuta ai romafit (ma non ai greci). La
ricerca della certezza del diritto potrebbe essmilece della carenza di
una forma di giustiziamorevole capace di fornire risposte individuali sia
soddisfacenti sia compatibili con il bene generalee la figura paterna
oramai irrigidita nel suo assetto autoritario éajpace di assicurare. La
ricerca moderna di certezza invece, sorta condiimiimento della forma
di governo monarchié®, sembra voler perpetuare I'autoritarismo della
figura paternaregale al fine di assicurare stabilita durantetérregno
che conduce l'uomo alletda matura, capace di trevaspressione
compiuta nell'ideale repubblicano.

92 Questa distinzione riflette la distinzione fradggi non scritte deli e le leggi scritte

relative alla sfera penale.

93 |_a societa romana non & cosi distante dallo epiétla legge mosaica e non & ancora
pronta a recepire la mitezza del messaggio cristiAnzi, I'autorita paterna propria dei
Romani influira sul cristianesimo stesso, facemtevalere in seguito la potenza
temibile, e non 'amorevolezza, di Dio.

9% In Montesquieu l'attrazione verso una certezza digtto sembra compensare la
repulsione verso l'arbitrio proprio della monarchisoluta.
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Conclusione

E probabilmente vero in linea di massima che della
storia del pensiero umano gli sviluppi piu fruttuos

si verificano spesso ai punti d’'interferenza tr& du
diverse linee di pensiero. Queste linee possono
avere le loro radici in parti assolutamente diverse
della cultura umana, in tempi diversi e in ambienti
culturali diversi o di diverse tradizioni religigse
percio, se esse realmente si incontrano, cioe, se
vengono a trovarsi in rapporti sufficientemente
stretti da dare origine a un’effettiva interaziose,
pud allora sperare che possano seguirne nuovi e
interessanti sviluppt>.

«[I]l fatto che due menti speculatived. quella/e a cui si devellChinge
la mente leibniziana] a distanza di sei secoli gaoga estremi opposti
della terra, e partendo da basi completamentereiffe siano potute
pervenire allo stesso schema ordinativo € veransar@endente. Non si
puo fare a meno di pensare che la coincidenza matdidentale e che
entrambi i sistemi poggiano in qualche modo sullassa base
naturale®®. Le parole di H.Wilhelm, al termine di questa cargzione,
rendono pertinente la lettura delle dinamiche foridalel pensiero
filosofico offerta dalle neuroscienze.

Ammettere tale lettura non comporta necessariameagare la
presenza di una relazione biunivoca costante frandoespressive del
pensiero e ambiente: in ogni declinazione del @easifilosofico si
scorge l'influsso di fattori geografici, economieopolitici mai disgiunti
peraltro da una radice religiosa. fdedbackfra pensiero e contesto
circostante risulta particolarmente evidente eenitdel diritto e della
giustizia. Essi, al pari della filosofia, esprinmorfedelmente le
trasformazioni che interessano l'uomo ed il suotesio storico —
culturale: & proprio questo ad autorizzare il scoad ogni modalita di
indagine che concorra alla conoscenza scientiigtla datura umana.

Chi, ancora oggi, continua a riferirsi a ‘razzeetse’ all'accusa di
razzismo aggiunge quella di ignoranza:ré&za umanainfatti, risulta
essere una sola. Sarebbe pero in torto chi, safla Hi questa premessa,
volesse appiattire le peculiarita di ogni singolopglo. Il pensiero

49°\W.Heisenberg in F.Capri,Tao della fisicaop. cit.,p.7.
49 3. NeedhamScienza e civilta in Cina vol. 2 — Storia del pensiscientifico op. cit,
p.406.
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filosofico esprime 'unicita di una particolare esjgnza umana senza che
cio entri in conflitto con la constatazione dellaegenza di luoghi
ricorrenti, indice di una modalita condivisa (pe¥angenita) di porsi di
fronte al mondo: la cultura asiatica € indiscutitghte diversa ad esempio
da quella europea ma il denominatore comune daerte € costituito
dall'uomo.

La comparazione ha permesso di osservare la presenaffinita
fra dottrina confuciana e filosofia dei Naturalisancora prossima
all’esperienza dei Sette Sapienti, anello di congione fra modalita di
pensiero ritenute distanti. Il passaggio da EsvasDse per alcuni aspetti
sembra seguire fedelmente il tracciato hegeliamalpe si discosta dalle
conclusioni a cui giunge il Filosofo idealista: lmeta, non piu
riconducibile al solo pensiero cristiano — germanigsulta ben visibile
nella piena autocoscienza di ogni essere umanctappa’ europea e
solo una delle fasi ma non costituisce in sé laamé#éima.

L’'Occidente, dalla prospettiva indicata da Roussdaove
l'introduzione della proprieta e indice di decazizm® non, come sostiene
Montesquieu, di civiltd), appare il punto di arrigell’accezione negativa
di  progresso dpidosis il cui significato risulta manifestatamene
guantitativo: ‘accrescimento, aumento, incrementoRisulta pero
incompleto soffermarsi su questa sola acceziongrdgresso’ poiché
I'Occidente da spazio anche ad un altro signific#tio stesso termine,
prokopé (‘fare progressi, progredire’): in assenza detgiero causale,
sorto nella classicita greca e divenuto poi castibudell'intero mondo
occidentale, non si sarebbe mai potuti infatti gene ad una padronanza
consapevole (manifesta nello sviluppo della teagialodi buona parte di
guei processi che I'Oriente si € soltanto limitatd esperire in modo
parziale.

La superiorita europea sembrerebbe pero vacillare di fronte
all’ambiguita latente nel concetto di progressom@agporre in relazione
tale ambivalenza con le due accezioni coesistattconcetto altrettanto
duplice di perfetibilita? L'una sembrerebbe infatti escliald’altra: la
perfettibilita (egativg ha in sé un elemento di decadenza che mal si
concilierebbe con il progresso, in termini di cqyesaolezza (perfettibilita
positiva), di cui I'Occidente € debitore al pensiero cagsal
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L’'osservazione delle dinamiche presenti in natueamette di
individuare una via d’'uscita nella definizione @intropia’, in grado di
illustrare I'accezionelecadentali progresso in modo esplicito. Alla voce
‘entropia”®®’ infatti sono sottolineati «il senso unico», owem telos
sospinto dalla necessita piu che dall’anelito vausa meta ultima, la
«non reversibilita di certi fenomeni» naturali nbéc«l'impossibilita che
un sistema fisico isolato, in cui ricorrano queadeneni, passi due volte
per uno stesso stato» o, in altri termini, I'esidoe del concetto (di
matrice orientale) di ciclicita. La prima parte ldedefinizione del termine
‘entropia’ aderisce alle diverse fasi del processarico — culturale
occidentale nel significato di perfettibilithegativa Tale processo é
irreversibile e ha termine una volta che I'energi&iale ha perduto
lintegrita delle origini: «[s]econdo principio dal termodinamica:
'energia che si trasforma in calore non é piuagformabile tutta da

calore in altre forme di energia».

L'entropia, aggiunta alla degradazione dell’energia
— il fenomeno per cui questa tende a ripartirsi nei
corpi in maniera sempre piu uniforme, divenendo
cosi sempre meno avvertibile alla percezione, e
meno utilizzabile praticamente — fa si che arrivera
un momento in cui tutte le forme di energia si

saranno trasformate in calore, e questo avra
raggiunto ovunque lo stesso livello. Sara la fine d

ogni attivita psicologica, biologica e fisf¢a

Il processo entropico illustra partitamene le dirdra latenti nel
concetto di ‘perfettibilita negativa’: descrivegtogresso nel significato
di epidosisrestituendo I'immagine del momento critico cheemsssa
I'Occidente contemporaneo. E l'altra accezionerdigpesso/perfettibilita
(prokopd? Finira anch’essa travolta dalla fine di ogni tivdh
psicologica, biologica e fisica»? Ancora l'osseigae dei fenomeni
naturali sapra offrire un indizio, questa volta méanesto: I'aumento del
disordine, connesso alle dinamiche entropiche, @harin relazione di
proporzionalita diretta con I'aumento dell’ordind.a formazione di una
molecola biologica complessa con un grado di ordioéto elevato §.c.
una proteina] pud avvenire soltanto se accompagtetan aumento di

97 e citazioni che seguiranno sono tradigionario di Filosofia voce‘entropia’.
498 i
Ibidem
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disordine dell'ambiente che circonda il sistemauesfo disordine deve
essere maggiore dell'ordine creato nella formazideka molecola%”.

La componente costruttiva del progresso comporterebbe quindi
necessariamente una quantita maggiore di compodesttettiva Questa
immagine biochimica scioglie I'ambiguita colta da Rousseau:. la sua
visione non si contrappone pertanto alla visiorgehana (legata alla sola
accezione positiva di perfettibilitd) ma, standoi@che si pud osservare
in natura, si integra perfettamente con essa.

In Occidente lo sviluppo dei fondamenti del persigmano, se da
un lato determina la perdita della coesione inizie¥idente nell’aspetto
guantitativo proprio dell'accezioneegativa di ‘progresso’ épidosise
riconducibile al solo aspetto negativo del concatioperfettibilita),
comporta dall’altro I'acquisizione degli strumentincettuali necessari al
raggiungimento cosciente di ogni potenziale capgmiesente nelluomo:

il telos pertanto non si offre esclusivamente nel suo Siatd di
‘necessita irreversibile’ ma anche in quello dng®ne verso la meta’ (o
acceziongositivadel progresso).

Verra considerata ora la matrice comune dalla quaggono
origine sia le basi del pensiero filosofico siadleamiche principali che
sorreggono l'intera riflessione umana sul dirittosella giustizia. |
denominatore comune presente nelle fondamenta didkrine di
Confucio, dellAdvaita®, nelle fondamenta del pensiero presocratico e di
quello platonico sara ricondotto a dinamiche inggennei processi
cerebrali.

Una fra queste pud essere assimilata alla polardatante —
variabile’. Il diritto naturale si appella a leggostanti, immutabili che
'uomo porterebbe inscritte; il conflitto sorge nelomento in cui tali
leggi non risultano condivise perché non vengono gercepite come
vincolanti: 'uomo esce cosi da un contesto sarrdd unaregolarita in
assenza di regolper divenireautonomonel senso originario del termine.
La necessita di darsi leggi positive, patenti, m@ime probabilmente
nell’esigenza di istituire riferimenti estercontenitivi(di porre limiti cioe
alle tendenze disgregatrici presenti potenzialmemiéa natura umana)
mirati a ricostruireartificialmentela coesione e la saldezza sperimentate

99 G Ricciotti, Biochimica di basgBologna: Bovolenta, 1987, p.175.
0 cfr, Appendice
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precedentemente, seppur a livello inconsapevoktritb si genera dalla
distanza fra ilricordo delle leggi naturali e la legge artificiale, este
all’'uomo, posta daltri uomini: la legge positiva. Si potrebbe asserire che
il confronto avviene fra il concetto di legge ideabiusta, e quello di
legge imposta, percepita quasi sempre cormgerista che partecipa della
prima (solo) in diversa misura. La reminiscenzaquieca € volutamente
intenzionale: la veridicita di questa visione éfeomata da una scoperta
recente che ha individuato nelle dinamiche cerebmrEb che Platone
avevavistosenza la necessita di ausili esterni.

Alcuni cenni intorno alle capacita del cervello,gamo della
conoscenza, permetteranno di osservare da un pluntsta inedito le
basi del pensiero e di cogliere nella filosofiaedlanricerca costante della
giustizia sia I'esperienza condivisa di questettira ingenite nella mente
umana sia il tentativo incessante di convertirstitasi, presente in esse a
livello potenziale, in complementarita

Il cervello, per sua natura, € portato all'astragiodove per
‘astrazione’ si intende «l'accento sulla propriggnerale a spese del
particolare3”* le cellule (uditive, visive, somatosensorialic.ptche
appartengono ad aree diverse della corteccia @eetivelano infatti tale
capacita. Ad esempio, l'unica preoccupazione mitsstda una cellula
selettiva all'orientamento di fronte ad un oggetigosizione, mettiamo,
verticale «é che lo stimolo visivo sia orientaterticalmente, a
prescindere da che cosa esso rappresenti. Laadlué limitata ad
astrarre la proprieta della verticalita, senza pacsi dei particolar®
Specificazione ed astrazione non sono fra lorcelazione di antitesi e
proprio nellacquisizione della conoscenza rivelana loro
complementarita: non é possibile infatti conoseerassenza di una delle
due.

A livello cerebrale non viene realizzato solo qoegknere di
astrazione ma anche un altro, il fondamento aeltdanza percettivanon
cosi distante dal primo in quanto anch’esso pandievo il generale a

% porre in rilievo I'affinitd presente fra pensiditpsofico e dinamiche cerebrali non
significa sottolineare I'esigenza di risconbggettivecapaci di confermare la validita
del primo ma intende evidenziarne la capacita ges&onservare integralmente, anche
sottoposto a canoni interpretativi diversi, lapia validita.

%02 5 Zeki, Splendori e miserie del cervello — L'amore, la ¢ieitd e la ricerca della
felicita, op. cit, p.9.

%3 |vi, p.10.
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spese del particolare. Cio che permette di ricogr@san oggetto (o una
persona) in situazioni diverse (da vicino e dadant di fronte e di lato,
etc.) conservandone ai nostri occhi 'identita pgsere definito ‘costanza
dell'oggetto’ («[...] la costanza & una proprietadamentale dei sistemi
percettivi»*%. In sua assenza il riconoscimento di un oggéstdterebbe
assai faticoso, se non del tutto impossibile, anahepresenza di
cambiamenti minimi. Un esempio comune di costaneecqitiva € la
costanza cromaticail colore di una superficie non cambia anche se
guesta e illuminata in modo diverso. Il verde dadoglia, ad esempio, e
lo stessoverde sia all'alba sia a mezzodi sia al tramordnostante le
notevoli variazioni dovute alla luce di colori fdifenti riflessa nell’arco
della giornata dalla stessa foglia, apparentemsstngpreverde «Eppure,

il cervello sottrae queste variazioni e assegnacaiore costante alla
superficie. A dire il vero, parlare di colori costae un’anomalia, perché
implica I'esistenza di colori variabili. La veri®@& chenon [corsivo non
presente nel testo] esistono colori, bensi colmstanti»®>.

Queste dinamiche conservano la propria validita hanse
applicate ai concetti di norma e di giustizia: larma puo essere
considerata infatti come l'elemento capace di comse I'equilibrio
nellorganismo sociale. Il problema centrale rigiedel conflitto
insopprimibile fra fissita della legge positiva edigenza interiore di
giustizia®® cid nasce da una dinamica ricorrente, assai ipnasslla
metonimia. L’equilibrio nasce dalla costanza (dmbporto) e le leggi,
mirate alla conservazione dell'equilibridtaducono (trasformano) la
costanza in fissita, in inamovibilita, codificandcosi ['equilibrio
dinamico naturale in formule artificiali statichéa costanza propria
dell’equilibrio si trasferisce nella fissita delgge positivd’’, dalla quale
doveva, al contrario, essere tutelata, e la sé&rahe ammantava

'equilibrio naturale si riversa in tal modo sullagge positiva, la cui

%4 |vi, p.15.

%% |pidem

% «Giustizia’ nel significato che le & proprio espe un valore assoluto il cui
contenuto non pud essere determinabile dalla cenascrazionale. La giustizia € un
ideale irrazionale, indispensabile per la volontd'azione delluomo che rimane
inaccessibile alla nostra conoscenza» (H.Keltendottrina pura del dirittg op. cit,
p.34).

%7 | legalismo hegeliano si riferisce a questo psscedove «lo spirito degradandosi, si
positivizza in lettera»Enciclopedia Garzanti della Filosofiavoce'Hegel’).
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trasgressione comporta anch’essa penifi¢iali ) inevitabil*®®. La legge

diventa il riflesso statico dell’equilibrio, si sBorma cosi in un surrogato
privo di vitalita di cio di cui doveva invece erige a tutela. Si puo
affermare pertanto che una forma qualitativa diildgio sia stata

tradotta, con lintroduzione delle leggi positivie, canoni quantitativi.

Come gia osservato, e Aristotele a cogliere la gmzs di questa
ambiguitainterna al concetto di giustizia che viene a foresa da lui

univoca mediante I'alteraziorsatificiale dell’etimo di ‘giustizia’.

Mi preme per ora soltanto far osservare che non si
tiene mai sufficientemente conto del fatto che vi e
un nesso strettissimo fra i risultati ottenuti e il
procedimento con cui sono stati ottenuti, e
soprattutto che non soltanto i risultati sono
valutabili in base a criteri che ci permettono di
distinguere risultati desiderabili da risultati non
desiderabili, ma sono sottoponibili a giudizi di
valore anche le procedure, per cui e possibile
procedure buone di per se stesse e procedure di per

se stesse cattive indipendentemente dai risultati
[...1°%.

Con guesta mutazione concettuale Aristotele ‘dimahtche la
costanza risiede nel rapporto fra le parti e ndhugeiaglianza delle parti
stesse. La giustizia non puo essere limitata al aspetto quantitativo: se
fosse stato dato seguito al giudizio salomonicdufamente paradossale)
la falsa madre avrebbe ucciso, dividendolo a metala vera madre, il
bambino, metafora, in questo contesto, dell’aspepitditativo — dinamico
della giustizia. E la staticita, non la costaraa,impedire di cogliere il
mutamento incessante delle parti tendenti all’égud. Poste queste
premesse, anche una definizione platonica paatic@nte ermetica

appare meno inespugnabile:

Sophia (‘sapienza’), poi, significaephaptesthai
phoras ['toccare il movimento], ma questo e
alquanto oscuro e strano. [..$ophia dunque
significa contatto con tale movimento, come quello
degli enti che si muovonV.

%8 Nel pensiero cinese le conseguenze della trasgnessrano si inevitabili ma non
dipendevano dall’'uomo bensi erano opera della adiircui 'uomo era ancora parte
integrante) ed erano certe, al pari delle leggitis.

%09 N.Bobbio, Quale socialismo? Discussione di un’alternatiVarino: Einaudi, 1976,
p.44.

9P|, Cra. 412b.
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Le categorig™, al pari di singoli fotogrammi, coglierebbero, per
codificare poi, leproporzionipeculiari di una fase della storia in cui si
riflette la costanza del rapporto, restituendolettaforma di istante
platonico, capace doccareil movimento (laddove — in assenza di tempo
- non & pill percepito come tale) senza a sua eskarne toccatts.

Anche dall'analisi della definizion& del termine ‘ragione’ si
possono trarre conclusioni compatibili con quelluasi € appena giunti:
ragione € «la facolta di pensare stabilendo rappdegami tra i concetti,
di giudicare bene discernendo il vero dal falsmgiusto dall'ingiusto»
ma allo stesso tempo significa anche «misura, rappoeroporziong e
«in una progressione aritmetica o geometrisa,. §ignifica] la differenza
o il rapporto costante fra ciascun termine e icpoente».

*15 di ‘ragione®® rivela poi I'esistenza di un’accezione

L’etimo
antica che conferma la matrice comune riscontrabila base del
pensiero sia filosofico sia matematico sia giundiit termine deriva dal
latino ratione «(dal v., di incerta etimreri ‘contare, calcolare’), che in
orig. significd ‘conto, calcold™’. [...]. Il valore di ‘giustizia’, molto
diffuso ant., anche in particolari loc., cofiaee, tenere ragiong(SLI VIII
(1982) 249),rendere ragionee sim., si deve al sign. di ‘giudizio,
ragionamento’, cheatione ebbe gia in lat.». Il pensiero giuridico, al pari
di quello filosofico, tende a decodificare i rappofra i concetti
afferrando in tal modo la proiezione nel movimentdi cio che e

immutabile (costanza del rapporto). La ragione pgéere considerata

11 «([Cloncetto filosofico che indica le diverse rétad che possiamo stabilire tra le
nostre idee (av. 1600, G. Bruno)®ifionario etimologico della lingua italiana voce
‘categoria’).

*12 Queste dinamiche potrebbero spiegare I'apparésitecdo dal tempo su cui & fondata
la filosofia perenne

13 | e definizioni di ‘ragione’ riportate in seguisono tratte d@izionario etimologico
della lingua italiana(a cura di M.Cortellazzo e P.Zolli)), tomo IV, Bgna: Zanichelli,
1985, voce ‘ragione’.

14 Questo significato di ‘ragione’ & impiegato da Bseau: «[l]a ragione o rapporto
raddoppiato, & quella che risulta dalla moltiplioaez di due rapporti uguali, ognuno dei
quali & detto rapporto o ragione semplice» (J.JBeau/l contratto sociale op. cit,
p.83 nota 1).

*15 «Dal grecoétymon propr. neutro sost. dell’agétymors ‘vero, reale’» Dizionario
etimologico della lingua italianavoce ‘etimo’).

*1%e citazioni relative alletimo di ‘ragioneDizionario etimologico della lingua
italiana., voce ‘ragione’.

17 Questa accezione & alla base del concetto haistoesli ‘ragione’, inserito nel
contesto seicentesco, dove la matematica vienma @eanone conoscitivo. Macchina
Universaledi Turing (UTM) sembrerebbe piu I'erede del perwsidi Hobbes che di
quello di Leibniz.
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pertanto come la capacita di cogliere le propoizioella loro
mutevolezza mediante le quali si manifesta la castalel rapporto o, in
altri termini, cio che e immutabile.

La polarita ‘costante — variabile’ e inoltre allaade delle
dinamiche inerenti allaconoscenza: la sua acquisizione infatti € in
relazione con l'impiego da parte del cervello diediipi di concetto,
ereditario ed acquisito, anch’essi interdipendeti inscindibili la cui
caratteristica comune risiede nell’astrazione.dagti acquisiti, generati
nell'arco dell’intera vita dal cervello, lo rendomadipendente dall’invio
incessante di informazioni diverse intorno allo sste oggetto o
situazione. Essi consentono di acquisire la comzscedi proprieta
permanenti relative a situazioni, cose, favorendosicil loro
riconoscimento: se infatti la capacita di idengfie un oggetto dipendesse
in tutto da un oggetto particolare (eletto a rife¥nto) sorgerebbero
difficolta di fronte ad un altro oggetto da idert#re appartenente alla
stessa tipologia dell’oggetto di riferimento ma ramhesso identicé®,

| concetti ereditari, a differenza di quelli acqtijs sono
immutabili nel tempo e non sono modificabili defiperienza. Tali
concetti «organizzano i segnali in arrivo al ceiv@h modo da instillare
in essi il significato e da ricavarne dunque unssett’. L’immutabilita
propria di questo concetto puo essere posta igiogla con le dinamiche
della percezione del colore: il colore, come giaeanato, € costante e
guesto nasce da un’esigenza di base poiché, imzssk costanza, «il
colore perderebbe il suo valore di affidabile mecs@o di segnalazione
biologica»?°. L'organizzazione dei segnali in arrivo, regoldg concetti
ereditari, fa si che la superficie verde di unalifpgad esempio, sia
percepita come tale anche quando riflette, all’'apgimarsi del tramonto,
una quantita di luce rossa maggiore di quella veN@n €& possibile
pertantosceglieredi vedere rossa una foglia... anche se lo e.

Il colore potrebbe essere accuratamente descritto
come il risultato di una comparazione, eseguita dal
cervello, della quantita di luce di lunghezze d’and

*18| concetti acquisiti sono inoltre aperti alla negllicita di influenze che provengono da
altre aree del cervello e dipendono inoltre dagfiussi dei centri ‘superiori’ del
cervello, ad esempio quelli presenti nei lobi fedincfr. S.Zeki,Splendori e miserie del
cervello — L’amore, la creativita e la ricerca delfelicita, op. cit, p. 42)
519 1\ ,i

Ivi, p.17.
%2 |yi, p.18.
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differenti riflessa da una superficie e dalle zone
circostanti. Questa comparazione genera un
rapporto che non varia méai

Questa invariabilita del rapporto denota la costamaposta dal
cervello che lo rende indipendente dai «cambiameglta composizione
di lunghezza d’onda del’ambient&%

La polarita costante — variabile, riscontrabile I'matitesi
(apparente) fra concetti ereditari e concetti agitjuie inoltre alla base
della dinamica che rivela la matrice comune suectondato il pensiero
umano: il conflitto fra Li e Tao non ha motivi diversi da quelli che
determinano lattrito fra la visione di Parmenidd & pensiero di
Eraclito®. Il pensiero delluomo, intriso di dualismo, cagll'antitesi
anche laddove essa non c’e. Si € visto che entraodricetti (ereditario
ed acquisito) sono necessari alla conoscenza, siiplesin assenza di
uno dei due, e pertanto in relazione di complem#atavientre in Cina vi
e stato il riconoscimento di entrambe le componentil ‘concetto
ereditario immutabile’, riflesso del concetto di nelluomo (e/o
viceversa: iffeedbaclpresente nel concetto di organisman permette di
stabilire un ordine preciso) e presupposto indispbile al concetto
acquisito, e stato per lunghissimo tempo fonteadkdfyjge e criterio di
giustizia, in Occidente si & potuto assistere ad pnogressiva ed
inesorabile equazione: cid che & immutabile e beideche non lo e, é
male o, in termini capaci di conciliare Parmeniélgostino eSankard,
none. La cristallizzazione della frattura fra costanteariabile puo essere
individuata poi nella distinzione platonica fra ndondelleidee e mondo
sensibile. Il solco tracciato da un dualismo orgao cosi netto fra
modello e realizzazione del modello sul piano d@lesie diventato nel
tempo uno dei tratti distintivi del pensiero occitlde — cristiant>.
Proprio questo punto del pensiero platonico sitpresl una analisi
particolareggiata sotto il profilo neuroscientifico

| concetti astratti (fra i quali la giustizia), goslal Filosofo su un
piano ideale, venivano percepiti perennemente esdistal di fuori

2L |vi, p.26.
22 |vi, p.27.
% Anche I'4tman autentico Sé non transeunte, @ opposto al Sériemmutevole e
fonte di inganno, per le stesse ragioni Afppendicg
324 Cfr, Appendice

'intero pensiero occidentale & stato definito d&lAWhitehead ‘una serie di glosse
a Platone’.
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dell'individuo, irraggiungibili dalla mutevolezzaeimondo sensibile. Se
da un lato la scienza offre una conferma della c#pgoropria del
cervello di formare concetti sia di nozioni aseaita di cose (nonostante
I'esitazione platonica) dall’altro nega pero l'dsisza esterna di quanto
trova origine nelle dinamiche cerebrali. Non esis&condo la scienza,
alcuna idea universale di bellezza, ad esempia,giudtizia: ognuna di
esse varia in relazione sia al mutare dell’'espedaen nell’arco
dell’esistenza del singolo, sia da individuo ad iitlo™®®. L’idea
platonica poi, a differenza del concetto sintetiecebrale®*’ non cambia
nel tempo e non e sensibile allo stratificarsi’dsfierienza. Il concetto
sintetico risulta pero inscindibile dal concetteditario, suo presupposto,

capace invece di spiegare I'esistenza dell'immiitatpropria dellddee

Che noi si consideri il colore oppure I'amore,
scopriremo che esiste un elemento universale che
presiede a queste esperienze e che varia poco nel
tempo, o forse nulla, da una cultura all'altra. Il
sistema per generare i colori € immutabile, e lo &
pure quello per generare 'amdfe

La formazione dei concetti € un risultato noteveii®, non
esente pero da costi: il concetto sintetico actjuisappresenta il frutto
dell'esperienza dellintera vita di un individuogr@ singola esperienza si
limita a costituire «solo un esempio della categodhe € stata
concettualizzata, e quel particolare esempio pb&reton soddisfare il
concetto sintetico del cervellf$ che, al pari dellédee platoniche, assai
raramente trova realizzazione nel mondo sensiileeste dinamiche si
verificano in relazione sia ad oggetti (ad esenmglta ricerca infruttuosa

%26 Cio confermerebbe la visione del diritto come bl storico — culturale (C.Faralli,
lezioni diFilosofia del dirittoa.a. 2010 —2011).

2’ Tale concetto & generato da due insiemi di corafmni il primo di questi riguarda il
principio organizzativo proprio del concetto eradid che determina quali comparazioni
debbano essere poste in atto mentre il secondd rigultato della comparazione dei
segnali in entrata in un dato istante con i segmedivuti in passato appartenenti alla
stessa categoria e archiviati in memoria, e dallaaggiunta in memoria, che risultera
percid modificata». | due concetti sono collegaéi foro da un nessgerarchicao |l
concetto ereditario é infatti indispensabile penegare I'esperienza che, a sua volta,
necessaria alla generazione del concetto sintatiqaisito: il primo risulta cosi essere la
base, il presupposto del secondo. Si potrebbe dpokiezare che le visioni moniste, ad
esempio quella di Parmenide, piu che negare ilnilige abbiano colto la gerarchia fra
guesti due concetti cerebrali.

528 g Zeki, Splendori e miserie del cervello — L'amore, la ¢ieitd e la ricerca della
felicita, op. cit, p.48.

°29 |hidem
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della casa ideale) sia a concetti astratti, commdre e la giustizia". In
ogni ambito dell’esistenza vi € una tensione cdstanrso la perfezione
che consiste nel «raggiungere o trovare all'’estemdflesso del concetto
sintetico costruito dal cervelld¥, criterio standard a cui & sottoposta
ogni manifestazione della realta sensibile.

La visione platonica coglie le modalita mediante deal
avvengono questi processi, confermate dalle sc®pawhtemporanee:
giungere a conosceradea arrivare all’acquisizione della conoscenza é
possibile solo mediante un processo intellettuat®re tramite i sensi. Il
ruolo centrale del cervello nelle dinamiche cheotago i processi della
conoscenza risulta gia esplicito nel pensiero didple:

Eil sangue lI'elemento con cui pensiamo, o 'adia,
il fuoco? Oppure nulla di tutto questo, ma ¢ |l
cervello a offrirci le percezioni dell’'udire, del
vedere e dell’odiare, da cui derivano poi memoria
e opinione, e dalla memoria e dall’opinione, una

volta che abbiano acquisito certezza, deriva la
scienza??

Leibniz era certo che la decodificazione di questia avrebbe
permesso di accedere a nuove prospettive, esdeperall futuro della
conoscenzd". Egli coglie la portata défedonee nello stesso momento &
ben cosciente dei limiti del proprio tempo; int@sanche le potenzialita
del cervello (dove risiedono «gli organi piu immegddel sentire»), «una
delle piu grandi meraviglie della natura» nella sapevolezza
dell'assenza di strumenti adeguati: «[n]Jon vi fiv&r che una massa
confusa, in cui non appare nulla di particolarentreesenza dubbio vi si
devono celare filamenti incomparabilmente piu fihina tela di ragno».
«La massa del cervello [...] contiene un numero toogpande di vasi
[...] perché coi nostri occhi si possa venire a cdpon tale labirinto, sia

pur potente quanto si vuole il microscopio impiegat’

30 «Infatti la giustizia, che deve essere rappresantome un ordinamento superiore

che sta di fronte al diritto positivo e che € dageda questo, nella sua validita assoluta
sta al di la di ogni esperienza, cosi come l'ide#opica sta al di la della realta o come la
cosa in sé trascendente sta al di la dei fenon{ehi¢elsen,La dottrina pura del diritto

op. cit, p.34).

%31 3. Zeki, Splendori e miserie del cervello — L'amore, la ¢ieitd e la ricerca della
felicita, op. cit, p.54.

°%2p|. Phd.96b.

33G.RealeFestivalfilosofia(Modena, 17/092011).

%3e citazioni sono tratte d&JA p.222 dell’ed. italiana.
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L’idea di giustizia irraggiungibile rientra prob#biente fra i costi
che compensano la capacita del cervello di elaborancetti. L'amore
‘perfetto’, la casa ‘dei sogni’, anch’essi mete pistiche al pari della
giustizia irrazionale additata da Kelsen (definttallo stesso filosofo
‘felicita sociale’), comportano un confronto cogtarcon I'esterno: |l
proprio ideale di casa, di persona, dettato dateto ereditario, deve
trovare un corrispettivo nel mondo sensibile. Daesja tensione
ininterrotta ha origine I'esigenza di riunire ‘int®’ ed ‘esterno’.Nella
definizione ‘carita del saggio’, la giustizia actiegn sé gli aspetti propri
sia della virtu individuale platonica sia dellatus ad alterumaristotelico
- tomista: si potrebbe asserire addirittura cheeleonda accezione di virtu
sia raggiuntanediantea prima, capace di riflettersi attivamente salnai
intersoggettivo. Il recupero della dimensione imter della virtu non é
una forma di fuga regressiva dal mondo bensi idenmigliore per
trasformarlo: tale virtu interiore estende cogirdprio raggio di influenza
e ricreaartificialmente quella integrita che si traduce poi in una rete di
relazioni, di rapporti basati sulla fidudfa che si riscontra all'alba di
ogni civilt&®,

Al pari di Dio 'uomo virtuoso € mosso dalla peritaze o, in altri
termini, dal piacere che deriva dal perseguimesttagerfezione: questo
e cio che Leibniz intende dimostrare. Se le badladcultura della
giustizia. non sono ben fondate e tale cultura isolve pertanto
prevalentemente nella sfera esteriore, di frontx gossibilita di
accumulare un’ingente fortuna in modo illecito ni@us (ovvero con la
certezza che nessuno riuscira mai a scoprire lprigr@azione ingiusta)
ben pochi, probabilmente nessuno, si rivelano edgrdi resistere ad
un’occasione cosi propizi.

Ma chi invece mostra d’aver una giustizia a prova
di queste tentazioni, non pud avere altro movente

°% | a stessa osservazione & presente anche in Raussea

% Sja Leibniz sia Hobbes sono alla ricerca di unenfda che garantisca alla societa un
equilibrio durevole; nonostante l'intento non diséé che li unisce i due filosofi
troveranno soluzioni opposte: mentre per Hobbegullibrio dipende dalla pace (che &
pertanto da ricercarsi), per Leibniz esso ha sed wgiustizia, sinonimo di felicita,
individuale e sociale. Non sono tanto gli obbiéttiad essere distanti bensi i gli
strumenti con i quali poterli perseguire: se Hobltes/a la soluzione in un ossimoro, il
dio mortale, Leibniz la individua in quella che padparire un’iperbole, la natura divina
dell’'uomo.

%3S violandum est jysegnandi gratia viollandum esta citazione originaria, ripresa
poi da Cesare e da Cicerone, € di Euripide {&J, p. 231 dell’'ed. italiana, nota 2) .
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che un’inclinazione, acquisita o0 per nascita o per
'uso, e regolata dalla ragione, per cui trovi tant
piacere nell’esercitare la giustizia e tanta
ripugnanza nell’agire contro di essa, che ognoaltr
sentimento di piacere o di dispiacere sia costietto
cedere il campo a questo.

Si puo dire che una tal serenita di spirito [...]
sarebbe per 'uomo il massimo bene di cui sia
capace quaggiu, quand’anche nulla ci si dovesse
attendere dopo questa vita

Per far si che cio possa trovare realizzazionianb della realta
& necessario acquisiagtificialmenteun abito mentale, abitudiif capaci
di confluire in una nuova natura, «dando facilddagire come la giustizia
prescrive: sicché, in breve, la virtu non e althe cina propensione della
volonta a seguire la via che porta alla felicitd»Negli intenti di Leibniz
'azione educativa (il progetto, dettagliato, comganegli scritti di
Hannover) deve raggiungere ogni anfratto dellaetaci«[...] fin dalla
giovinezza gli uomini devono essere esercitati iep®nare I'uso della
ragione, in modo che, con l'abitudine, la praticdlal virtu sia resa al
tempo stesso piacevole. [...] Questa precisamenteskare la massima
preoccupazione dei genitori in casa, dei maesidumla, dei sacerdoti in
chiesa e nello Stato dei magistsatf. La presenza notevole in Leibniz,
come gia in Platone, di una teoria normativa (egplinell’apparato
imponente di definizioni) € completata da una teodell’efficacia,
manifesta in una mobilita capace di connetteréaih@ delleideea quello
della realta sensibile: questa mobilita connetijtire sull’«attenzione
dell’'animo») e incentrata sull’educazione: «[m]agh@ non puo esserci
un ottimo stato senza un’ottima educazione [...], eeesgsario anche
indicare come ci si possa dipartire dallidea dd#limo Stato, per
adattarla alle circostanze esistenti, sempre peavdififbandola il meno
possibile: allo stesso modo che i componenti mid’delle fortificazioni
devono adattare le opere alle asperita del terrého»

| confini del concetto dottimo Stataincludono al proprio interno
la componente religioso — spirituatmstruitaper condurre la vita terrena

8 NCJ pp. 231 —232 delled. italiana.

%39 | "abitudine & definita da Leibniz «una secondaurat @Acc VI IV c F 1. 494, p.
136 dell’ed. italiana).

4011, p.194 dell'ed. italiana. Altrove la felicita &fihita «corollario immancabile della
virtu» (Acc VI IV C F 1. 494, p.135 dell’ed. italiana).

L Ace VI IV € F1. 502, pp.128 —129 dell'ed. italiana.

%2 Ace VI IV (C) F1. 505, pp. 120 —121 dell'ed. italiana.
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alla piena perfezione. Sotto questo aspetto lapettisa di Leibniz,
fondamentalmente, non differisce da quella di Coiafula fede cristiana
nell'esistenza della vita ultraterrena, la rivetam stesS&®> non
modificano minimamente i canoni della giustiziaggando altri autori e
secondo la stessa Scrittura tanto piu uno deveesssasiderato giusto
guanto meno é spinto dal timore o dalla speranzdaaimpensa, e quanto
pit & indotto ad agire dalla stessa bellezza @egiieni illustri»f**. Solo
in pochissimi sono in grado di giungere ad unaaiggione di spirito cosi
elevata (la maggioranza non riesce infatti a eoglila perfezione
ingenita in questo movente), «[pler questo parei Giamesi credono che
coloro i quali pervengano a questo grado di peofeziattingano, come
premio, la divinita®* Tutti gli altri, distratti dalle brame che
impediscono di raggiungere la perfezione potenzeéaleon in grado di
vivere tenendo conto degli altri, debbono il lortats ben misero
all'incapacita di vedere I'armonia universale. %@ necessaria una
‘conversione (platonica) dell’anima’ per poter meest in grado di
cogliere tale armonra’.

L’ipotesi numerica proposta in precedenza, capace di cogliere
nell’'uniformemente dissimileproprio dellarmonia l'immagine della
relazione che intercorre fra I'Unita ed i numeringr (costitutiva della
sfera), sembra compatibile con le idee di Leibhiguale asserisce che
notoriamente «regoli, compassi, traspositori, dersfere, quadranti ed
altri strumenti, sono utili non soltanto per deterate operazioni di
geometria pratica, ma anche in astronomia, pemngaite 'essenza delle
coses*’. Sempre seguendo il perimetro del quadrato pletosi giunge

alla giustizia, manifesta soprattutto nel provvedalle «xumane cose nel

83 «La sesta societa naturale & la Chiesa di Dio,ashebbe potuto sussistere tra gli
uomini anche senza la rivelazione, potendosi coasere diffondere grazie alla pieta ed
alla santita. Il suo scopo € una felicita eternaoh fa meraviglia che il la chiami societa
naturale, dato che in noi € radicata anche unaralatueligiosita e una brama di vita
immortale. Questa comunione dei santi & cattolamh,universale, e unisce insieme
l'intero genere umano. Se una rivelazione vi siiagge, quel legame non & strappato,
ma reso piu forte»AN, p.140 dell’'ed. italiana). L'ultima asserzione $Emessere una
via di fugain extremisda una forma di eresia assai prossima a quePaldigio.

440, p.210 dell’ed. italiana.

*5NCJ p.232 delled. italiana.

>4 Ferruccio Busoni, neglAforismi mozartiani affermava: «[e] religioso, in quanto
religione si identifica con armonia» (F.Busobg sguardo lietp Milano: Il Saggiatore,
1977, p. 296). Laconversione dell’animasembrerebbe rispecchiarsi nelle modalita
cerebrali che permettono ai gemelli del dott. Satikeedere(e di adottare come unico
criterio selettivo) I'armonia che pervade i numanimi.

*7LBU, p.273 dell'ed. italiana.
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modo migliore3*® se si rende necessario ben fondare I'arte giaidi
affinché «tutte le controversie possano essereltgisoon criterio
sicuros*® e se per ben interpretare le leggi, laddove esserisultino
esaurienti sarebbe bene ricorrere alla lingua naté a quale criterio
sicuro piu del calcolo si puo ricorrere per dirimegni conflitto?

Se cio che é stato ipotizzato fino ad ora si fosuldasi veridiche
si possono interpretare in chiave metaforica fegdlmente avvenuti,
capaci di indicare una prospettiva inedita da econsiderare ilnoto
affinché possa, da punto conclusivo di un itemsftsrmarsi in punto di
partenza.

Riflettei sulla questione, ma non venni a capo di
nulla. E poi me ne dimenticai. Me ne dimenticai
finché non si verificdo un secondo episodio,
spontaneo e magico, al quale assistei per puro caso
[...] Immobile e non visto, io ero ipnotizzato e
stupefatto. Che diavolo stavano facendo? Che roba
era quella? Non ci capivo nulla. Forse era un
gioco, ma aveva una gravita e un’intensita serena,
meditativa, quasi religiosa, che non avevo mai
osservato in nessun gioco, e sicuramente mai nei
gemelli, di solito cosi esagitati e confiisi

«Sono ponendoci in questa prospettiva riuscirenoa@re quel
che intendeva Leibniz scrivendo, in un passo datenfamoso, che
“uomini seri e di buona volonta”, seduti intorno @dtavolo per risolvere
gualche spinoso problema, potranno formularlo nedkratteristica
universale, il linguaggio da lui ipotizzato. A qu@unto diranno:
“Calcoliamo!”, tireranno fuori la penna e troveranaona soluzione che
non potra non essere accettata da fiitti»

Il giorno seguente tornai al reparto portando con
me il prezioso libro dei numeri primi. Li trovai di
nuovo appartati in comunione numerica, ma questa
volta mi sedetti accanto a loro in silenzio.
Dapprima ne furono sorpresi ma, vedendo che non

li interrompevo, ripresero il loro ‘gioco’ con i
numeri primi di sei cifre. Dopo qualche minuto

*8 Acc VI IV (C) F1. 505, p.121 dell’ed. italiana.

*9Acc VI IV (C) F1. 502, p.126 dell'ed. italiana.

50 0. Sackd.'uomo che scambid la moglie per un cappetip. cit p.263.«La cultura
di cui € ormai impregnata la nostra vita sociadmde difficile scorgere come momenti
separati del pensiero quello della valutazione gekdi un insieme di oggetti, quasi
fosse un “soppesare” con la mente, e quello inveceui si passa al conteggio
sequenziale degli elementi» (L.Catastinpensiero allo specchid¢-irenze: La Nuova
Italia, 1990 p.43).

51 M.Davis, Il calcolatore universalgop. cit, pp.33-34.
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decisi di unirmi anch’io e arrischiai il mio numero
un numero primo di otto cifre. Si voltarono
entrambi verso di me, poi si bloccarono di colpo
con un'espressione di intensa concentrazione e
forse di stupore sui volti. Ci fu una lunga padaa,
pausa piu lunga che gli avessi mai visto fare,
mezzo minuto o anche piu; poi, d'improvwviso e
simultaneamente, sorriséto

%20, Sackd 'uomo che scambiod la moglie per un cappallp. citp. 263.
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Appendice™?

Lo scopo che mi propongo con queste pagine
e di far capire come il pensiero orientale e,
pill  generalmente, il pensiero mistico

forniscano alle teorie della scienza

contemporanea un importante e coerente
riferimento filosofico: una concezione del

mondo nella quale le scoperte scientifiche
delluomo possono trovarsi in perfetta

armonia con le sue aspirazioni spirituali e la
sua fede religiosa.

F.Caprd™

1 Un’opportunita mancata

L’interesse di Leibniz nei riguardi della Cina, nfasto nella
corrispondenza con i Gesuiti (alla ricerca di bemndivise sulle quali
instaurare un dialoganidirezional¢, denota un assetto proteso alla
conoscenza dehuovq basato sulla consapevolezza della validita dei
propri canoni, del tutto incompatibile conflarma mentisdi chi difende

le certezzedietro le quali potersi trincerare impunemérite Questo
filosofo non giudica, bensi e teso alla comprersidellaltro per trovare
elementi comuni capaci di contribuire alla ricededi’'universalé®.

Il dialogo con I'Oriente, di cui Leibniz fu uno dseostenitori piu
convinti, non ebbe seguito in Europa: I'entusiasminiale non riusci ad
oltrepassare infatti il Seicento. | secoli sucoessl contrario, videro
una vera e propria inversione di tendenza e I'Gatiel, nella persona di
Hegel, recise ogni possibilita di confronto: ilddbfo tedesco si immerse
infatti nella lettura dellaBhagavad@a (componimento centrale della
cultura spirituale induista) e tale esperienzaasictuse con un giudizio
poco lusinghiero su questo testo fondamentale:etibe ripercussioni

53|’ Appendice? una rielaborazione dell’esercitazione presersthigsame dReligioni

e filosofie dell'India e dell’Asia oriental@.a. 2010 —2011).

%4 F.Capra,ll Tao della fisica op. cit, p. 27. Questaffermazione appare chiaramente
consonante con gli intenti di Leibniz.

% Linteresse antropologico di Leibniaggiungeanche le civiltd del Nuovo Mondo
E(}cfr. Storia della Filosofiavoce ‘Leibniz’).

%6 |a comprensione dedllitro sembra facilitare la comprensione di sé: le radici
presocratiche del pensiero occidentale, relegataurinlimbo indistinto dai canoni
aristotelici, se riconsiderate da Oriente si rimelaapaci di offrire una visione inedita
dell'Occidente stesso. Le modalita di pensieropteni filosofi greci manifestano poi
una tale affinita con la filosofia cinese da remderedibile I'esistenza di quel substrato a
cui la molteplicita delle espressioni del pensienmano deve la propria identita
diacronica.
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notevoli in quanto forni un autorevole precedent®laro che ponevano
in dubbio la validita del pensiero orientale.

Dopo linteresse nei riguardi della Cina suscitgtoma e
alimentato poi dalle relazioni dei Padri Gesuitapace dicontagiare
buona parte del Seicertd durante il secolo successivo grazie soprattutto
allopera di Montesquieu, [I'Oriente divenne il lwog naturale
dell'indistintg trasformandosi in tal modo in un luogo incomipiéei con
'evoluzione della civilta di cui I'Europa si ritewa principale

8 circa

protagonista. A nulla valsero le critiche di alcghidiosivalidi
immagine riduttiva dell’Oriente restituita dalleci piu alte del pensiero
europeo: la cultura asiatica infatti si prestavpiani diversi di lettura,
egualmente validi, ma fra loro incomunicabili. Sa dn lato gli
orientalisti miravano a ricostruire una realta rispetto dei suoi canoni
costitutivi, per poterne coglierne il valore peartgd, dall’altro si
desiderava poter trarre dall'Oriente solo ci0 chetepa rivelarsi
funzionale al proprio modello di pensiero. Hegetlifferenza di Wilhelm
von Humboldt, non ritenne ad esempio la filosofidiana in possesso dei
requisiti necessari per essere considerata tate:xcenvinto infatti che
'annullamento nelBrahman impedisse ogni possibilita di sviluppo
speculativd>®. Questa posizione non faticd poi a trovare lagugo tra

i sostenitori del Filosofo; pochi invece furono Huehe sottolinearono
I'evoluzione del giudizio hegeliano: esso era divencon il tempo meno
aspro tanto da ammettere che, pur nel proprio amibipensiero indiano
potesse fregiarsi meritatamente dell’aggettivooddfico’. A questa
riflessione tardiva non venne pero dato risalt@bpbilmente si ritenne
che le conseguenze non fossero degne di rilievbeoun ripensamento
non giovasse alla fama postuma del Maestro o amchempi successivi,
che tale concessioneprestigiosa non contribuisse alterenita della
politica coloniale. Per una pluralita di motivivdisi si era ancora
distanti dall'intravedere una rete vitale di retaditra le due culture,
capace di salvaguardare allo stesso tempo la gpicdi ognuna di esse.

" La Cina era considerata in quel tempo il paesspem e civile per eccellenza: anche
Leibniz fa menzione di cid nel celeb@®nsilium Aegyptiacum

8| riferimentoé ad Abraham —Hyacinthe Anquetil —Duperron (173B65)

9 G.R. Franci, lezioni dFilosofie e religioni dell'India e dell'Asia orieate (a.a. 2010
—11).
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Leibniz poté entrare in contatto con il pensidrese ma non con
la spiritualita indiana: gli manco l'opportunita dwvicinarsi a questa
cultura poiché la lingua dei libri sacri e dei té#bsofici inizio a risultare
accessibile in Occidente solo nel 1785non si commettera quindi un
gesto impertinente se anche nella cultura indianarsheranno conferme
(o, meglio, radici ancora piu accessibili ai canoccidentali) al concetto
leibniziano di giustizia.

2 L'India, fra Oriente ed Occidente

Il principio primo che domina il pensiero induisté, Brahman puo
ricordare sotto alcuni alcuni aspetti lili, causa prima, ragione o
fondamento di tutta la natura:

Da me ogni cosa sorge, in me tutto & fondato, in

me tutto scompare, io sono il Brahman, senza
secondd™.

Tutte le cose [che esistono] sono incentrate sulla
ragione, la loro essenza € la ragione, la loro Base
la ragione. [...] Se poi uno sa poche cose ma ha la
ragione, gli si presta invece obbedienza. La ragion
invero é il centro delle cose, la ragione € I'egaen

la ragione e la base. Venera la ragione [come
Brahmanj®

Mentre il Li rimane oggetto di venerazione esterno (non vne, i
altri termini, relazione di identita fr&i e uomo) ilBrahmantrascende i
confini illusori che definiscono il Sé empiricoindividuo incarnato giva
fino a raggiungere quel piano dove la distinzioree fomo e Assoluto
risulta nulla: l'identita fraBrahmane Atman rispettivamente principio
primo o Assolutd®® e Sé autentico di ogni individuo, rivela la presen
della componente divina nella natura umdhaCid non si rende

%0 H.v.GlasenappPas Indienbild deutscher DenkeStuttgart: K.F. Kochler Verlag,
1960, p.4.

1 KyU 1.1.19 (cfr.Abbreviazionia p.179).

%2cy7.5.2.

%53 | a definizione & di Della Casa (cfr. vocabolarnoG.Della CasaCorso di sanscritp
op. cit, p.125).

** Tale identita costituisce il cardine su cui & imcata la dottrina deKevakdvaita,
Scuola filosofica induista del non dualismo assolut
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manifesto allo sguardo comune, offuscato dalla ieega @vidia):
I'identita é colta solo da colui che persegue laocstenza.

Il dio unico e celato in tutte le creature, pervade
ogni cosa, e il sé intimo di ogni creatura,
sovrintende alla creazione,in ogni creatura abijta

e il testimone, il vendicatore, € solo e privo di
qualificazioni.

[...] Per i saggi, che lo riconoscono come
dimorante nel proprio sé, per questi c'é eterna

felicita, non per gli altrP®.

La conoscenza sembra essere in conflitto cortdalita, sembra
anzi renderla superflua. Anche il sacrificio n@agiu ragion d’essere:

La conoscenza conduce il sacrificio al suo fine;
essa conduce al loro fine anche le opere saciifical
Tutti gli dei onorano la conoscenza come Brahman
supremé® [...]°%

Nelle Meditazioni sul Brahmafi®, tradizionalmente attribuite a
Sankara (788 — 820 d.C.), Maestro #elvalidvaita, scuola filosofica del
non dualismo assoluto deéVedinta, € sottolineata chiaramente la
differenza fra chi possiede la conoscenza e cle@dewne é privo:

5 - Colui che sa di essere il supremo Brahman
diventa tutto I'universo e gli déi non potrebbero
impedirglielo, infatti egli ne diventa lo spirito.

6 — Colui che venera un’altra divinita pensando:

un'altra € essa, un altro son io, costui non camosc
il Brahman, costui € come una bestia degli dei.

Nonostante ilBrahman si manifesti nella pluralita delle sue

espressioni

%% | 'immanenza riscontrabile n8rahmané propria anche déi.

¥ Kau 1.6.11 -12.

57 Questa prospettiva presenta affinita con il pensit Plotino nel suo rifiuto di ogni
prassi volta a strumentalizzare il divino (M.IsriaRharente,Introduzione a Plotinp
Roma —Bari: Laterza, 1989, p.154). Anche il Filesokoplatonico, al pari di Leibniz,
dimostro un interesse autentico nei riguardi delldtura orientale: la spedizione
dell'imperatore Gordiano contro i Persiani, allaalguil Filosofo si era unito, falli e
Plotino non poté entrare direttamente in contatto la cultura indiana. Questo non gli
impedi di raggiungere comunque il proprio obiettiue € testimonianza I'affinita che si
riscontra fra la dottrina deldvaita e la riflessione neoplatonica. Una comparazioae fr
le due ¢ stata affrontata sia da F. Staal sia. daRe Harris.

8Ty 2.5.

%9 Questi versi citano, adattandola, la BU 1.4.10. GfR.Franci,Studi sul pensiero
indiang Bologna: CLUEB, 1975, p.166.
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Unico egli e, triplice, quintuplice, settemplice,
nonuplo e ancora si dice che & divi8an undici
parti, in centoundici e in ventimi&.

la molteplicita & solo frutto dellillusione:

Soltanto con la mente si pud osservare che qui non
c'e molteplicita. Di morte in morte passa chi
quaggiu vede la molteplicit.

Questa apparente contraddizione pu0 essere rigodtzie alla
dottrina delKevalidvaita, doveé ammessa la compresenza di due verita:
guella suprema e unica dd&rahman qualificabile esclusivamente
mediantevia negationis(perché incommensurabile con i canoni limitati
della natura umana), e la verita inferiore, soggetta necessita ed ai
processi meccanici che caratterizzano il divéhiré.a nescienzaayidya)
ha origine nella sovrapposizione inconsapevolgytresti due livelli che
si risolve in una confusione ininterrotta fra cibece spirito (il Sé
autentico adtman il Brahmar) e cio che non lo ¢ (il Sé empiricgwa,
complesso psicosomatico, parte invece del mondoaiay’™.

Nel pensiero dBankara confluiscono anche elementi provenienti
da altre Scuole filosofichedérsana): I'influsso di una sua prima fase
yogica appare evidente poiché il complesso psication) capace di
offuscare I'immagine del vero Sé, «e I'aspettdaledalta naturale da cui
piu direttamente e pit duramenteyiogin si sforza di differenziarsi$”. Il
distacco dalla realtd sensibile e le disciplinetesdntorno a questo
obiettivo, sistematizzate nella scuola filosofical &mkhyaa livello
teorico ed in quella delldYoga a livello teorico — pratico, non possono
non richiamare le parole di Socrate Reblonededicate alla morte ed alla

filosofia®’®,

"% ‘Djviso’ sembra avere in questo caso lo stessmifibgto di ‘esprimersi nella

molteplicita’.

tcu 7.27.2.

>2BU 4.4.19.

°”® G.R.Franci, lezioni dReligioni e Filosofie dell'lndia e dell’Asia orieale, a.a.
2010/11.

™ ideale di liberazione rfioksa nella riflessione diSankara «& dottrina della
liberazione dall'ignoranza dell'identita fondamdstdsc. fra Brahman e Atmari»
(G.R.FranciStudi sul pensiero indianop. cit.,p.172).

5 |vi, p.181, nota 29.

576 . . . . . g - . . .
«Tutti quelli che si occupano seriamente di fifsaorrono il rischio che gli altri non
si accorgano che essi a niente altro tendono clessate morti».
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Entrambe queste scuole indiane interdipend€rgbno incentrate
intorno al dualismo fra naturgr@krti) e spirito purusg, lo Yogae |l
Simkhya’®. Lo Yogaclassico, documentato e codificato dagli aforismi d
Patanjali, grammatico vissuto presumibilmente imboal Il sec. a.C.,
consiste in una metodica di perfezionamento spietiche mira ad uno
stabile distacco dello spirito dalla natura. Quéstha, sia nelloYogasia
nel Simkhyaé considerata iuid innato da cui evolvono le funzioni
psichiche, le facolta sensoriali fino a giungete alateria:

Come si puo vedere, secondo questa concezione
anche la vita psichica (intelligenza, pensieri,
sentimenti) rientra nel dominio della natura e non
fa parte dello spirito, che & una realta diversaap

[...] «Dunque, che altro pensiamo che sia la morteseuna separazione dell’anima dal
corpo? E che il morire sia questo, da un lato yvassssi del corpo dall'anima, per
starsene il corpo da sé, dall'altro un distaccdedilanima dal corpo per starsene a sua
volta da sola? Forse dunque la morte & qualcodaeliso da questo?»

«No, & proprio questo», rispose.

[...] «E, in definitiva, non ti pare che tutta la supsc. del filosofo] attivita non sia
dedicata al corpo, ma se ne distacchi, per quanfmossibile, e sia volta invece
all'anima?»

«Mi pare proprio cosi».

[...] «E non & dunque chiaro, anzitutto, che il fi@s in tutte codeste cose cerca di
liberare, per quanto € possibile, 'anima dalla aoemza con il corpo, a differenza degli
altri uomini?»

«Cosi pare».

[...] <E che dire poi dell'acquisizione della sapia®Z£ di impedimento o no il corpo se
lo si assume quale compagno in questa ricerca@deenpio io dico questo: vista e udito
offrono qualche verita agli uomini, o0 & come vamipetendo di continuo i poeti , che
non udiamo né vediamo nulla di sicuro? E se quisdisensi, fra quelli corporali, non
sono esatti né sicuri, molto meno lo sono gli aftitti infatti, per un verso o per l'altro,
sono inferiori a questi. O non ti pare che sia®osi

«Certamente», rispose.

«E quando, dunque, I'anima riesce a toccare litaRednfatti se essa intraprende,
insieme al corpo qualche ricerca, € chiaro che maglora viene tratta in inganno da
€SS0».

«Tu dici il vero».

«E non ¢ invece con il ragionare, piu che in altrodo, che ad essa diviene chiara
gualcuna delle cose reali?»

«Si».

«Essa ragiona allora soprattutto quando non laahwobalcuna di quelle sensazioni
provenienti né dall'udito, né dalla vista, né diate e nemmeno di piacere, ma se ne sta
in se stessa quanto piu & possibile e lascia peibeorpo, e non avendo piu parte del
corpo, né essendo a lui congiunta, per quantotpade alla realta».

«E cosi».

«Dunque, anche qui I'anima del filosofo non ha malssimo disprezzo il corpo e non
rifugge da esso e aspira a starsene tutta soadtessa?»

«Pare cosi» (PPhd64 a —65 d).

Le parole del Socrate platonico continuano a véraelle Enneadi(lV 8, 2) dove
I'unione di anima e di corpo é ritenuta insoppoiteabia per il suo essere di ostacolo al
pensare sia perché riempie I'anima di passionincimele sono proprie.

>’ Lo Yogadi Patanjali sistematizza un complesso di antjoteiche affini a quelle
presenti nelsamkhya La formulazione dottrinale di quest'ultima scualarebbe tratto
ispirazione dallo¥oga.

"8 G.R.Franci lezioni dReligioni e filosofie dell'Indiaa.a. 2009/10.
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consapevolezza non oggettivata. [...pilrusa il
veggente, appare coinvolto, se non se ne libera, in
un legame equivoco e doloroso con la natura [...]:
da cui il desiderio di quell’emancipazione che il

Samkhyadefinisce giustamente come ‘isolamento’

dello spirito rispetto allarakrti®”.

«Secondo Patanjali per superare la condizione eegistle
dolorosa si devono far cessare i rapporti con latene la natura, che ne
sono la causa¥’. Il cammino dell’asceta, cosparso di ostacolhigde la
dedizione totale: fra gli impedimenti piu insidiogilesa) da superare
figurano la nescienza, I'egotismo, I'attaccamefiitjio e il desiderio di
vivere’®’, Gli strumenti di cui pud disporre koginin questa lotta sono
rappresentati dagingao membra delloyoga Mentre le prime tappe di
guesto percorso ascetico possono essere assi@ilptatiche mirate al
perfezionamento morale della persona, le tappeesst® mirano «al
distacco delle facolta sensoriali dai loro oggetper giungere infine
all'entasi éamidhi), «meditazione che manifesta soltanto 'oggettone
priva di natura propria$’. E opportuno precisare che il modello indicato
da Patanjali, a cui deve ispirarsi colui che riaela liberazione, é il Dio
Signore, esempio perfetto di spirito da semprerdib8lon € questo solo
un modello a cudovertendere: la funzione del rapporto fra 'asceta @ Di
& considerata essenziale nel sentiero che condladiarazioné®:

Dallabbandono al Signore, la perfezione
dell’entast®.

L’'obiezione di fondo, capace di minare le fondaraeulella
comparazione fra spiritualita indiana e pensiercgy € quella che pone
in rilievo la tensione soteriologica che pervadéltsofia indiana in ogni
suo anfratto, tensione non cosi determinante meléssione filosofica
occidentale.

"9 G.R.FranciLo Yoga Bologna: Il Mulino, 2008, p.47.

%0 vi, p.52. Nel pensiero occidentale sara la selalta sensibileaturale ad essere

percepita limitante.

81 patanjali,Yogastra (I, 54-55), ivi, p.53. La ‘voglia di vivere’ & aai prossima al

conatusdei Moderni: qualcosa da cui rifuggire diventerd poun contesto del tutto
diverso il cardine attorno al quale ruota quelkssb contesto.

%82 patanjali,Yogastra (lIl, 3), ivi, p.54. Sembrerebbe presente una oomsza con il

concetto kantiano di ‘noumeno’ e l'intenzione feremlogica di giungere ‘alle cose
stesse’.

B3 Cfr, ivi, p.52.

%84 patanjali,Yogastra (I, 23), ibidem
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La speculazione indiana, salvo poche correnti che
stanno quasi a sé, non ha avuto fine in se stessa,
non propone una spiegazione scientifica del
mondo, non ha preso le mosse da un disinteressato
desiderio di conoscere il mistero dell’essere édel
vita, non é stata guidata da puri motivi teoretici;
piuttosto una terapeutica che una teorica; ha
cercato di conoscere che cosa sia l'io o di claarir

il rapporto fra quellio e il supremo principio deel
cose, accertare se i due non siano la medesima
cosa, e di preparare il terreno perché l'uomo,
conoscendo, si salvi. [...] Sebbene dunque la
indagine sia tutta pervasa dalla preoccupazione
soteriologica e rappresenti la propedeutica di un
irreversibileexcessus mentidel ritorno dell’anima

alla sua purezza originaria, o del suo naufragare i
Dio [...], essa si € scissa in molte scuole e séite c
'una all’altra opponendosi hanno via via toccato
ed approfondito i maggiori problemi che 'uomo si
sia mai posto ed intorno ai quali la filosofia e
sempre incentratdl.

Se si considerano le possibili origini della filfiaoindiana e la
relazione di quest’ultima con mhoksao ideale di liberazione I'obiezione
precedente non appare piu cosi insormontabile. Waale ipotesi
formulate circa le origini vede nella nascita déliasofia I'intento di dare
risposte ai dubbi sorti intorno al sentiero di fEoné®® la tensione
verso una forma consapevole di conoscenza rappeesbhe quindi un
tentativo di riappropriarsi, secondo canoni razipndella certezza
ingenita nella saggezza iniziale. La funzione gipsrto esercitata dalla
filosofia, in sé, costituisce un limite: il ruola dontributo razionale a cui
deve le proprie origini infatti non permette alldogofia di essere
direttamente efficace nel conseguimento di una nobta trascende la
componente razionale della natura umana. In Octaden riflessione
filosofica finira per acquisire nel tempo un val@a@onomo che giungera
progressivamente a sostituirsi alla meta ultima, liteerazione dal

%8 G Tucci,Storia della filosofia indianaop. cit, pp.15-16.

%8¢ G.R.Franci, lezioni dReligioni e Filosofie dell'India e dell'Asia orieale, a.a. 2010
—-2011 (dispense). P&ankara ilmoksao liberazione & ancora la veritd su cui potersi
basare nella costruzione della certezza di una stiamone (cfr. G.R.Francgtudi sul
pensiero indianpop. cit, pp. 33-34).
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samsara alla quale, in Oriente, il pensiero razionale a er
indissolubilmente legatd’.

Nonostante la diversita dei percorsi, molti sonocdncetti
riconducibili ad una matrice comune che compaiorz rel pensiero
indiano sia in quello occidentale. Per poter nmet& confronto queste
culture in modo che tale matrice possa affiorane@ssario comprendere
la specificita di ognuna per cogliere, in prospettiapparentemente
inconciliabili, elementi sorprendentemente comusno degli ostacoli
maggiori che impedisce di avvicinarsi in modo ajpiato al pensiero
indiano é dovuto alla linea di demarcazione chgodoSette Sapienti,
separa nettamente in Grecia I'esperienza religidaba riflessione
filosofica. Paradossalmente sara proprio uno dedimiadel pensiero
induista, l'identitaBrahman —A4tman (capace, al pari dell'o giustizia di
offrire una visione dell’ideale di perfezione indio da Leibniz libera dai
limiti costrittivi dell'utopia), a ricomporre la frattura fra questi due aspetti
fondamentali della conoscenza tenuti dalla cultuoacidentale

rigorosamente distirt".

3 | concetti cardine del pensiero induista
3.1 [IBrahman

Conoscere il filo che tiene legati questo mondo, il
mondo di la e tutte le creature, conoscere cio che

dallinterno li regge significa conoscere |l
Brahman, [...], IAtman, significa conoscere ogni
cosa®®

La conoscenza d@rahmansi presenta come la forma in assoluto
piu esaustiva di conoscenza. Per accedervi e raaaegotersi svincolare
dai limiti della natura umana: se ci si avvicina @lrahman ancora
soggetti ai canoni della logica e ci si accorgkadsesistenza di alcuni

*87 Uno degli ostacoli maggiori che impedisce di ainacsi in modo appropriato al
pensiero indiano si deve alla linea di demarcaziresepara in Occidente I'esperienza
religiosa dalla riflessione filosofica.

%88 Nella cultura occidentale il riflesso dell'ide@tiBrahman —4tman (e la conseguente
negazione della componente empirica) pud essergosadtresi nella valutazione
negativa della realta sensibile.

9By 3.7.1.
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suoi aspetti si corre il rischio di consideraresfa manifestazione della

realta ultima contraddittoria:

BN

Non & concepibile, ne €& inconcepibile, é
concepibile e inconcepibile [nello stesso tempo]:
quando si sia liberi da prevenzioni si realizzarall

il Brahman®.

In verita due sono gli aspetti del Brahman, il
corporeo e l'incorporeo, il mortale e 'immortaik,
fisso e il mobile, il sensibile e il trascendefite

[...] [sc. il Brahman] entrato in esso
[scl'universo], divennesat e tyat (cio che &
presente e cio che e trascendente), cid che e
espresso e cio che e inespresso, cio che é ritugio
cio che non e rifugio, cid che & conoscenza e cio
che non e conoscenza, cio che e verita e cio che e
menzogna. Divento tutta la realtd come essa €, cioé

guanto viene chiamato realsafyg sat + tyat).
[..]>%

La similitudine che segue incita a distaccarsilohaiti propri del
pensiero duale per recuperare una visione di irSnin grado di
avvicinare la natura umana all’Assoluto:

Come chi, correndo su un carro, guarda alle due
ruote, cosi egli guarda al giorno e alla notteg all
azioni buone e alle cattive, e a tutte le coppie [d
opposti] (caldo e freddo, dolore e piacere, é¢c.)

E libero dalle azioni buone, libero dalle cattive,
conscio del Brahman, verso il Brahman si aWia

Infatti solamente «al di la di ogni distinziondldemente, c’e la
pura beatitudine dd8rahman al di la delle coppie di contrari, al di la di
bene e di maleX®. In una prima comparazione non possono sfuggire

alcune affinita esistenti fra il Principio Assoluttegli induisti ed il

*0BhU 6.

¥lpy 2.3.1.

2Ty 2.6.

%3 Sembra qui di scorgere un’affinitd con le capacitionosciute al fondatore del
giainismo. Anche la ‘monade delle monadi’, ovvetio,Iha una visione pluriprospettica,
daognidove

%4 Tutte le determinazioni e tutte le distinzionitaggio dell’esperienza terrestre, non
vengono neppure scorte da colui che s’avvia vérsorio delBrahman cosi come non
si scorgono i raggi di una ruota in movimentdpénisad a cura di C. Della Casa,
Torino: UTET, 1976.317, nota 7).

P KsU 1.4 (a).

%% TU 2.1, nota 13.

158



principio primo di Anassimandro)'Apeiron: in molte parti delle
Upanisadil Brahmané assimilato infatti anche all’'Infinito:

«lo ti rivelerd, o caro, un quarto del Brahman».
«Dimmelo, o signore». Allora [quello] gli disse:
«La terra & un sedicesimo, l'atmosfera & un
sedicesimo, il cielo & un sedicesimo, I'oceano € un
sedicesimo. In veritd, o caro, questo, costituito d
guattro sedicesimi, € il quarto del Brahman che ha
nome ‘Infinito’».

Colui che cosi conosce questo quarto del Brahman
costituito di quattro sedicesimi e lo venera come
I'Infinito, costui non ha limiti in questo mondo.
Mondi senza limiti conquista [anche nell'al di 13]
colui che cosi conosce il quarto del Brahman
costituito do quattro sedicesimi e lo venera come

I'Infinito >°".

La prospettiva del discepolo di Talete sembra n@todtarsi
molto da quanto appreso ora:

«Anassimandro [..] dichiaro I'infinito sia principi
sia elemento delle cose che sotid»

Le parole delleUpanisadintorno alBrahman appaiono distanti
invece dall’accezione negativa che il termine hith’ acquisira
nell’evoluzione del pensiero greco:

«In verita, cio che e l'infinito e la felicita. Nocie
felicita nel finito, soltanto l'infinito e felicita.
[...]599.

E nota I'avversione di Aristotele nei riguardi diej predecessori
il cui pensiero non si assoggettava facilmenteual sino dei temi piu
scomodiper I'Autore dellaFisica fu appunto lInfinito. Egli dovette
giungere alle conclusioni che questo fosse puraeniad’. Anche le
Upanisadsi rivelano concordi: in alcuni passi &tahmane [...] dunque
definito come una sorta di materia inerte, priva chipacita di
evoluzione$*’, Esseranchemateria non implica un giudizio riduttivo: il

*7CU 4.6.3 4.

%% Anaximand. 1A9DK.

9 cy 7.23.1.

800 cfr. Anaximand. 1414DK. Cfr. anche AristPh.T" 7,207b34 — 8, 208a09.
601 Upanisad op. cit p.335, nota 49.

159



cibc®® & il Brahmane lo & «nella sua materialita piti evidente clserd

ogni distinzione nella superiore unita del tuf8»La definizione data da
Avristotele «l'infinito non & cio al di fuori di cuion c’e nulla, ma cio al di

fuori c'@ sempre qualcos¥¥$ viene completamente capovolta :

«L'infinito si ha dove non si discerne nessun’altra
cosa, nessun’altra si ode, nessun’altra si conosce.
Dove si scorge qualche altra cosa, si conosce
qualche altra cosa, allora si ha il finito. L'infio €
'immortale, mentre cid che é finito € mortale». «O
venerabile, su che cosa e fondato I'infinito?»«Sull
sua propria grandezza, oppure se [chiedi la p&l alt
verita], non & fondato su nessuna grandezz&?¥...]

Un punto di contatto fra pensiero indiano e pewsgeco puo

essere invece visto nell'etere:

[...] il Brahman &kha(spazio etereo)». [. 5.

[...] 1l Brahman [...] ha per corpo lo spazio etereo
[.“]607

Il corpo primodescritto da Aristotele, seppure di natura sergsibil
non & pill ‘contaminato’ dalla natura umaitfa Nelle Upanisad al

contrario,non vi sono linee di demarcazione:

Cio che si chiama Brahman e lo spazio etereo che
sta fuori dell'uomo. Lo spazio etereo che sta fuori
dell'uomo ¢ lo stesso che lo spazio che sta dentro
'uomo. Lo spazio dentro 'uomo € lo stesso che lo
spazio che sta nella cavita del cuore. Esso é il
pieno, l'immutabile. Felicita piena, immutabile
acquista colui che cosi®a

€92 | cibo & nelldpanisadun concetto primordiale fondamentale.

%93 Cfr, TU 3, nota 17.

8% Arist. Ph.T 6, 207a1-2.

85 cy 7.24.1.

8% cy 4.10.5.

7Ty 1.6.2.

% Nella Brhadaranyaka Upanisad(2,1,5) si scorgono in lontananza Aristotele e
Parmenide: «Allora @&gya disse: «Quell’essere che & nello spazio etayaello io
venero comé&rahmar». Ma Ajatasatru replico: «Non parlarmi di lui! le venero come
'Essere completo, immoto».

%9 cu 3.12.7-9.
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Aristotele sembra restituire questo concetto argsimo,
smisurato nella sua complessitadediato dai canoni di pensiero del
proprio tempo. Alcuni suoi predecessori fra cuitagorici, a differenza
dell’Autore dellaFisica, erano ancora in qualche misura partecipi del
significato di questo Principio Assoluto. Le affénifra il pensiero
prearistotelico e le dottrine dell’estremo Orienparrebbero confermare
guest’ipotesi:

«XXI. Padre Longobardi si appoggia molto su un
assioma cinese che dicertte le cose sono uno
[...] La Filosofia Singli libro 26 pagina 8, dice che

la virtu direttrice e produttrice non é affatto lael
disposizione delle cose, né dipende da esse; ma
consiste e risiede nel, che predomina, governa e
produce tutto. Parmenide e Melisso parlavano allo
stesso modo, ma il senso che Aristotele da loro
sembra differente da quello dé&armenide di
Platone. Spinoza riduce tutto ad una sola sostanza,
di cui tutte le cose non sono che modificazioni.
Non é facile spiegare come intendano i cinesi, ma
credo che nulla impedisca di dar loro un senso
razionale$™.

Dal Li sono emanate anche diverse virtd fra cui la giizsbtf,
generata anche dBlahman

Ancora non poteva manifestare [tutta la sua
potenza]. Allora produsse una forma piu perfetta, i
dharma(cio che é giusto, la legge).dharmaé il
principio della sovranitad per la nobilta militare.
Percio nulla v’é piu alto detlharma Invero il
debole confida di tenere a freno uno piu forte con
la legge, come fosse per mezzo d'un relhthrma

e la verita. Percio di uno che professi la verita s
dice: «Dice il giusto», e di uno che parla il gust
afferma: «Dice il vero». Le due cose sono in realta
una cosa Sof¥.

Il passo restituisce l'immagine originaria del cettc di
‘giustizia’, non separabile, come appare manifestohe nel pensiero di
Epimenide, da quello di ‘verita'.

f10DUT. IV 1, 180 (143-144).
®1 Cfr DUT. IV 1, 117 (67).
#2BU 1.4.14.

161



3.2 L’Atman

-

I Brahman a differenza di quanto possa trasparire dial non
‘distante’ dalla sfera interiore della natura umana

Questa mia anima dentro il cuore & piu piccola
d’'un grano di riso o d’orzo o di sesamo o di miglio

0 del nucleo d’'un grano di miglio. Questa mia

anima dentro il cuore e piu grande della terra, piu
grande dello spazio atmosferico, piu grande del
cielo, piu grande dei mondi. Fonte di ogni attivita

d’'ogni desiderio, d’ogni odore, d’ogni sapore,

comprendente tutto I'universo, muta, indifferente,

guesta € la mia anima dentro il cuore, questo € il
Brahman. Non c’é piu dubbio per colui che pensa:
«Uscito da questo mondo lo raggiungéfd»

Il termine Brahman viene spesso impiegato anche come

sinonimo di Atman «il principio della vita nellindividuo, I'anima
individuale$®. Il passo seguente rende evidente le ragioniugistp

continuum

[l maestro dice:] «orbene, nel [corpo] che é k#&ci
del Brahman, c’e un piccolo fior di ninfea, una
casa (ossia il cuore); dentro c’é un piccolo spazio
vuoto. Cio che in esso si trova , questo bisogna
cercare, questo in veritd bisogna cercare di
conoscere».

Se gli obiettano. «Nella cittad del Brahman c’é un
piccolo fior di ninfea, una casa, e dentro c'é un
piccolo spazio vuoto: che cosa mai puo trovarvisi
che bisogni cercare, che in verita bisogni desidera
di conoscere?».

[il maestro] deve rispondere: «Quanto grande é lo
spazio [esteriore], altrettale € lo spazio entro il
cuore. In esso in veritad sono compresi cielo aterr
Fuoco e vento, sole e luna, il lampo e le steli®e
che quaggit ognuno possiede e ci0 che non
possiede: tutto in esso & compresd»

L’ Atman invisibile, &€ presente in ogni gesto che la pesiso
compie (nel respiro quando respira, nella parolando parla, etc.) ma

3 CuU 3.14.3-4.
¢4 Upanisad op. cit, p.560 (glossario).
#5CU 3.14.3-4.
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sarebbe ingannevole volerlo circoscrivere nelleiigbe attivita in cui si
manifesta. E si presente in esse ed & partecig® dihe accade al Sé
empirico ma senza esserne in alcun modo tot€atsolo nella
venerazione della pluralita di forme in cuidtmansi esprime si trova la
conoscenza di cio che unifica le sue manifestazimoiteplici. La
comprensione di cio che eftmandentro di noi «é la traccia che permette
di giungere all'intero universo: per suo tramitdatti si conosce tutto
'universo. Come seguendo la traccia si trova fthe si € perduto], cosi
[seguendo MWtman si trova la chiave per sciogliere I'enigma
dell'universo]$'" «[L’Atmar] & il grande ordine cosmic®$ ed &
«definibile soltanto in senso negativo: esso eanedbile perché non lo si
afferra, non e soggetto a decadenza perché nordalefa..] privo di
legami, non teme, né pud essere colpitb»Nemmeno I'esperienza
paurosa della morte riesce a scuotere colui chesoenl4dtman poiché
€ss0, presente in ogni essere umano, «non €& ugeawlo s'uccide il
corpo. Se chi uccide pensa di uccidere, se chilgtcoa morte pensa
d’essere colpito, entrambi non hanno chiara nozinéejuello uccide, né
questi viene uccisd%> «[i]l saggio, riconoscendo che il grande,
onnipresentedtman si trova incorporeo nei corpi, stabile nelle cose
instabili, non & pitl tocco da angoste»

[...] Qualunque sia questa essenza sottile, tutto
I'universo e costituito di essa, essa € la verdaea
essa & Atman. Essa sei tu, dSvetaketu.
«Continua il tuo insegnamento, 0 venerabile». «Va
bene, o caro», rispose quéffo

®1° Cfr. CU 8.10.2-3.

7By 1.4.7.

18 KaU 2.5.2.

198y 3.9.26.

620 | eibniz, contrariamente ad Hobbes, esorta a ternbrepud attaccare l'integrita
dell'anima, non del corpo (cfAcc VI IV c F 1. 509, pp.112 —113 dell’ed. italiana).
2l KaU 1.2.18-19, 22.

%2 CU 6.8.6-7.
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3.3 L’identita Brahman —4Atman

«La formula Tat tvam a$¥® “Tu sei il Tat'®®* ossia I'Essere
indifferenziato causa materiale ed efficiente ditaucio che esiste,
esprime efficacemente il pensiero fondamentale takte si riconduce
all'unica realta dell’Esserés.

«[...] Parlami veramente di quello che e I'essenza
presente in ogni cosa, ossia del Brahman visibile e
direttamente percepito». «E il tutman quello
che & presente in ogni cosa». «Quale e,
Yajnavalkya, [questoAtman] presente in ogni
cosa?». «Tu non puoi vedere chi € causa della
vista, non puoi ascoltare chi e causa dell'ascolto,
non puoi pensare chi & causa del pensiero, non puoi
conoscere chi & causa del conoscere. Questo é il
tuo Atman presente in ogni cosa. Al di fuori di
€sso non c’é che dolore».

Allora tacque Usata discendente di C&fra

[...] Percido colui che questo sa diventa calmo,
tranquillo, indifferente, paziente, raccolto inesén

se stesso scorgeAltman, in ogni cosa scorge
I’ Atman; non lo vince il peccato, anzi egli vince
ogni peccato, non lo brucia il peccato, anzi egli
brucia ogni peccato; libero da peccato, da passioni
da dubbi, egli € un vero bramano. Questo e |l
mondo del Brahman, o gran re; ad esso ti ho fatto
giungere [...1%".

Lui e il Brahman da nulla preceduto, da nulla
seguito, cui nulla e interiore, nulla e esteriore:

23| a comparazione fra la frase tratta dalfganisad e il passo citato di Eckhart & tratta
dalla nota 95 in M.Ballester S.JI. Cristo, il contadino e il bueVia zen e via cristiana
Roma: Edizioni Appunti di Viaggio, p.126.

624 " interpretazione della formula & diankara. La stessa formula, se sottoposta al
vaglio della sintassi, rivela un significato diverpassibile di una duplice lettura. Patrick
Olivelle asserisce che «the phrase, therefore, doesstablish the identity between the
individual and the ultimate beingd), but rather shows th&wetaketu lives in the same
manner as all other creatures, that is, by meaas afivisible and subtle essence [Nella
seconda interpretazione, proposta da Olivelle, gggere colta un’affinita notevole con
'immanentismo spinoziano: la radice di ogni formda immanentismo pud essere
identificata nell'assimilazione fra Principio Primad esempio iLi cinese, ed il mezzo
con cui questo opera, ad esempiiil. It may also [...], to some degree, indicate the
cause of his existence, just as at CU 6.12 thestfieesence of the seed is said to be the
reason for the tree’s existence. In using the té&ow’ | attempt to capture both these
meanings: that is how to come to be, and that g ftbe way) you exist»panisad,a
cura di P.Olivelle, Oxford New York: Oxford UnivéngPress, 1996, p.349).

2> Upanisad (a cura di C. Della Casa)p. cit, p.241, nota 1.

2°BU 3.4.2.

27BU 4.4.23.
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I’ Atman & il Brahman da cui ogni percezione si
origina.
Questo & l'insegnamerité

«Ci0 [che & dentro al cuore] non invecchia per la
vecchiezza dell'uomo, ne é colpito dal colpo che lo
abbatte. Esso e la vera cittadella del Brahman, in
€SS0 sono riuniti i desideri. Esso Atiman libero

da peccato, da morte, da dolore [.%%}»

In verita 'Atman [, che & la sola realta,] & nel
cuore. L'etimologia della parola é@rdy ayam
(‘fquesto € nel cuore’), e da cio deribadayam
Ogni giorno in verita giunge al mondo celeste colui
che cosi sa.

E la calma serena che sorge dal corpo e, raggiunta
una suprema luminosita, si realizza nel suo vero
aspetto, essa eAtman — disse il maestro — &
'immortalita, la sicurezza, € il Brahman. Il nome
del Brahman in verita gat — ti — am.

Sat — ti — amé composto di tre sillabeSat
(‘essente’) indica I'immortalitéti indica cid che e
mortale,yam congiunge entrambe le parti. Poiché
congiunge Yam) entrambe, si diceyjam Ogni
giorno in verita giunge al mondo celeste colui che
cosi s&°.

La veritd € miele per tutte le creature e tutte le
creature sono miele per la verita. Quello spiréto |
cui essenza e luce e immortalita, che risiede nella
verita, e quello spirito, secondo il punto di vista
individuale, che & la veracita ed & costituitoudid

e di immortalita, non sono altro ché\tman. Esso

e limmortalita, esso e il Brahman, esso e |l
tutto®®™.

«D’ora innanzi non potro piu parlare dellanimayghe® essa ha

perso il suo nome nell’'unita dell’essenza divitfa»

4 Dall'Uno al Due

Il Sé e cio che fa passare dal non essere allegske cio che, una volta
raggiunto, per la beatitudine di cui & latore, eerelici. E il sostegno
interno che assicura la p4te

08By 2.5.19.

®9CuU 8.1.5.

%9 Cu 8.3.3-5.

iy 2.5.12.

832 M.Ballester S.J| Cristo, il contadino e il bueVia zen e via cristianap. cit, p.126.
8B Cr.TU 2.7.
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In principio I'universo era il soldAtman in forma

di purusa(uomo cosmico). Guardandosi attorno,
non vide nulla all'infuori di sé. [...] Poiché egli
prima (irva) che ogni cosa esistesse bruaid) (
tutti i mali, per questo & chiamapurusa. Colui

che cosi sa brucia chi vuol precederlo.

Egli ebbe paura; per questo chi & solo ha pauia. Po
penso: «Dato che nessun altro esiste al di fuori di
me, di chi devo temere?». E allora il suo timore si
dissolse. Di chi avrebbe dovuto temere? E quando
c’é un altro che nasce la paura.

Egli non provava gioia; per questo chi & solo non
prova gioia. Allora desiderd un secondo. Ora egli
occupava tanto [spazio] quanto un uomo e una
donna insieme abbracciati. Egli si divise in due e
quindi sorsero il marito e la moglie. Per questo
Yajnavalkya diceva: «Noi siamo ciascuno una
meta». Per questo il vuoto é riempito dalla donna.
Egli si congiunse con lei e ne nacque la stirpe
umang®.

L’ Atman ha bruciato tutti i maif> Il timore, di cui inizia ad
essere presago, € legato alla presenzaalled’ Anche la gioia € in
relazione alla presenza di un secondo ma questodglio, questa) non é
altro dall’Atman perché proprio da esso trae origine. La paurabbare
determinata quindi da un’alterita distaccata datéatico Sé. Come puo
un’altra presenza, un altddman identico al proprio, incutere timore?

Ora, se si considera l'identita che esiste fr&8rahman(B) e
I’ Atman(A) si pud dedurre chegni Atmansia in relazione di identita con
il Brahman Se B € identico ad, ogni A sara identico ad ogni altdin
virtd dellidentita con B*. L'Atman o Sé (anima) individuale non si
presenta alla coscienza in modo palese: puo esdaté assimilato al
risultato della ricerca ultima, volta a conoscezestessi. La difficolta che
accompagna le fasi di questa ricerca si devenfillenza esercitata
dall'avidyi o nescienza nei riguardi deftman che «ha [cosi]

dimenticato la propria identita essenziale corola sealta ultima, cioe, il

By 1.4.1-3.

635 Egli & inoltre il creatore degli déi, ad ess@esipri perché immortali. Un altro
motivo di superiorita &€ dato agli déi dalla lorosciga immacolata: Htman infatti
dovette purificarsi dal male distruggendolo cbfudco. Questa osservazione € dovuta
aSankara. Cflupanisad op. cit .p.71, nota 19.

83¢ «Pertanto chi ama lddio, cio& chi & saggio, arhgtd ma ciascuno in misura tanto
maggiore, quanto piu rilucera in lui I'improntalldedivina virtt, e quanto piu pronto e
valido egli sperera di trovare in lui un collabanat nell'opera di promuovimento del
bene universale, che coincide con la gloria di Riatore di ogni beneA¢c VI IV C

F1. 505, p.114 dell’ed. italiana).
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Brahmar». Ogni Sé incarnatqiya) appare pertanto diverso dall’altro ma
guesto e frutto dell'illusione al pari delle molremagini distaccate di
cio che nella realta e uno restituite dalle padirtin solo specchio andato
in frantumi: 'autentico Sé e lo stesso in ogni worRer poter considerare
I'altro diverso da sé, e quindi capace di incutere timbrgman deve
essere gia stato presago dell’oblio in cui sarepbecipitato: nella
dimenticanza del vero Sé potranno essere ricardatti i motivi sia del
distaccodal Brahmansia della conseguente incapacita di cogliere im og
essere umano un altro Sé identico al proprio: iestp dinamiche
sembrerebbero trovare un’unica origine i mali @sistenza umaf¥.
Questo allontanamento dalla vera realta puo ricerdatto alcuni aspetti
la cacciata dal Paradiso Terrestre dopo il PecCaiginale. Alcuni
elementi infatti convergondAgni e Soma «simbolo dell’eterna dialettica
vicenda della vita, nella quale tutto € cibo o matoge di
cibox*generati dallitman possono essere ricondotti al gioco di
equilibri racchiuso nel frutto del Bene e del Malecora integro. Cio che
nella religione ebraico —cristiana & considerat@ca® (distinguere
nell'intero le articolazioni interne che ne compgoebbero la
disgregazione) nell&panisade reputato solamente indice di saggezza

mendace; le conseguenze perd non mutano:

Quando uno trova la sicurezza e il fondamento in
cio che é invisibile, inespresso, privo di corpo,
senza sostegno esterno, allora raggiunge la pace.
Quando invece in questo [Assoluto] si ammette
una distinzione interna, allora sorge la pauraaEss
e la paura di [chi pensa d’essere] saggio, [ma] non
riflette.

A questo riguardo c’é un versetto:

«Per paura di lui spira il vento, per paura di lui
sorge il sole, per paura di lui Agni e Indra e,
quinta, la morte si muovon&¥.

Della negativita intrinseca nella distinzione ireesibile
all'interno dell'unita serba memoria questo passo:

837 L'uomo ferino, tratteggiato da Hobbes, necessithddminio dell'uomo sull’'uomo,
‘rimedio’, secondo il pensiero filosofico cristianoalle conseguenze del ‘peccato
originale’ o, secondo altri canoni, del passaggal'dno al Due, processo volto
all'acquisizione della piena consapevolezza di sé

638 Upanisad op. cit, p. 71, nota 18.

89TU 2.7 -8.
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Allora venerarono la mente comaudigthg ma i
demoni la colpirono con il male. E per questo che
con essa si proclama tanto la verita quanto la
menzogna, perché & stata colpita con il fale

Il superamento del dualismo (che na&fitico Testamentoisulta
esplicito nella distinzione fra Bene e Male) rdgenella conoscenza
dell’4tman e permette di non essere oppressi da questi dosiepie
«“[h]o fatto il male, ho fatto il bene per questo per questaltro
motivo™»**Y. Entrambi, nella conoscenza, vengono superatioensare
ogni angustia dovuta al pensiero di cio che siti® fa che non si e fatto.
Ricongiungersi con BBrahmanpermette poi di recuperare l'integrita delle
origini, dove ogni ombra di dualismo e cancellatédladluce del sole che

né sorge né tramorff&

Unico dotato della capacita di vedere nell'oceano
[della pace perfetta], senza secondo: questo e
[colui che ha raggiunto] il mondo del Brahman —
cosi continuo ¥jnavalkya. — Questo € la sua meta
suprema, la sua somma gioia, il suo mondo piu
alto, la sua felicita piu perfetta. Le altre creatu
vivono d’una porzione soltanto di questa felitita

Solo «[c]olui che conosce la beatitudine Behhmannon ha piu

alcun timore$* nemmeno deldltro poiché, come tale, non esiste pil:

Quando c’e, per cosi dire, dualita [di un individuo
rispetto un altro individuo], allora l'uno fiuta
I'altro, lo ascolta, gli parla, lo pensa, lo conesc
Ma quando la totalita dell'individuo [ossia corpo e
blocco di coscienza,] e diventato il Sé, con che
cosa e chi potra [l'individuo dissoltosi nel Sé
universale] fiutare, vedere, ascoltare, parlare,
pensare, conoscere? [*¥7]

«Anche se dc. 'anima individuale stretta alftmarf*q non
conosce, non conosce pur possedendo la conosclppac’e infatti
interruzione della capacita di conoscere, per &isdistruttibilita, in lui

60cu1.2.3.
%41BU 4.4.22.
#2cu 3.11.3.
%3BU 4.3.31 - 33.
%44TU 2.0.

8% BU 2.4.14.

846 Cfr. BU 4.3.21.
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che possiede la conoscenza; soltanto manca undweasme a lui, un
gualche cosa di separato da lui, che possa comos®eltanto dove si ha,
per cosi dire, un altro, allora puo vedersi quedtm, fiutarlo, gustarlo,
parlarne, ascoltarlo, pensarlo, toccarlo, conose&fl Quando «manca
un secondox» significa che 'uomo ha ritrovato ibgmio autentico Sé e
che ogni altro Sé non e piu percepito come «uncheatosa di separato
da lui ». L’'amore, nell’'accezione considerata dibhe, si pone quindi
in antitesi con la paura hobbesiana @ditb, nata dall’angoscia del
distacco dal vero $&.

5 Conoscenza o venerazione?

L'origine del Due, preludio alla manifestazione dablteplice, nasce
dall'oblio della realta autentica ed e per questorndotta all’illusione
propria del mondo sensibile del Sé incarnato:oiahto con la mente si
puo osservare che qui non c'e molteplicita», asseriaBrhadiranyaka
Upanisad «Di morte in morte passa chi quaggit vede |a eptittita>>**
essa, infatti nasce dalla mancata percezione delS& dal distacco dalle
rive dellimmortalita.

La molteplicita, a differenza di cio che si potrebboncludere,
non appartiene ad un piano del tutto diverso dalidta autentica: puo
essere infatti ricondotta allUno, di cui é espr@se nella pluralita:
«[ulnico egli [sc. I' Atman «l'unica realta$” &, triplice, quintuplice,
settemplice, nonuplo e ancora si dice che e diusandici parti, in
centoundici e in ventimila», come rivela @Bhandogya Upanisad™
«l'unica realta si moltiplica negli innumerevolidividui particolari$°2 Il
tempo kala) poi, connesso indissolubilmente alla realta deindo
fenomenico (i diversi generi di azioni e di mutatnehe determinano

nell'essere I'espressione della molteplicita possessere posti tutti in

®47BU 4.3.30.

%8 |n questa contrapposizione si scorge la polarittdesione e dispersione espressa da
Empedocle nei concetti di ‘Amore’ e ‘Discordia’ {cDizionario di Filosofig voce
‘Empedocle’).

%498y 4.4.19.

8% Upanisad op. cit, p.266, nota 18.

®lcy 7.26.2.

%2 |bidemin Upanisad, op. cit, p. 266, nota 18.
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relazione con il tempo), viene considerato da Bharf>® maestro della
Sabdivaita, il potere pill importante deéBrahman Egli, pero, precisa
anche che esso €& cio che per primo consegue dedleienza: nella
condizione di vera conoscenza infatti, non trovstgo"

Il problema principale ch&ankara si pone & di riconciliare le
versioni compresenti neVeda circa la creazione e il rifiuto della
molteplicita che le stessEpanisad oppongono. La soluzione a cui
giunge il Maestro delAdvaita Vednta pone su due piani diversi la realta
occulta (ed autentica) del mondo ed il livello feremico in cui si
manifesta: il mondo puo essere considerato conadmzionesul piano
illusorio spazio — temporale dérahman la sola realta ultima che,
assoluta dalle apparenze, € una e non diventaphok.

L’assenza di un punto di contatto fra i piani dellee realta,
autentica e fenomenica (illusoria), propria deltai@a Advaita Vednta
di Sankara, possiede paradossalmente i presuppodtietenineranno in
altri contesti I'offuscarsi della comprensione ld#éntita Brahman-—
Atman dalle Scuole che divergono dal monismdSdnkara I'Atman il
Sé autentico, non € piu colto come scintilla dedBAluto, come vera
identita di ogni essere, bensi quasi come apperafitatta di un Seé
empirico dal peso sempre piu preponderante nedldisitazioni.

La percezione dell'identit8rahman —4tman viene meno nelle
Scuole dualisf&® (o, meglio, pluraliste) deVedinta: le conseguenze si
risolvono in un distacco d&rahman in un processo che privilegera la
venerazione del Sé cosmico all’identificazione ess0. La conoscenza
sembra lasciare posto cosi ai presupposti dell@zieve appassionata
della bhakti mirata a partecipare ‘passivamente’ (non piu iared
modalitaparitarie connesse alla conoscenza) della natura dit¥ini Sé
autentico, di matrice divina, che permette di cdesare 'altro al pari di
sé, cade gradualmente nell'oblio e I'uomo finisoer identificarsi
totalmente con il proprio s€ empirico e dare inrraddo origine alle

conseguenze manifeste nel livello duale:

%53 Di Bhartrhari, autore dellsakyapada, & nota la data di morte, il 651 della nostra
era (cfr.Encyclopedia of Religiorcuratore generale: Mircea Eliade, vol.15, New York
MacMillan Publishing Company, 1987, vodéedinta, a cura di R.N. Dandekar.

4 |bidem

5% per monismo e dualismo si intende «rispettivamBeséstenza di un unico principio
o la differenza fra I'animo umano e I'assoluto» TGcci, Storia della filosofia indiana
op.cit, p.138).

8 Cfr. Upanisad, op. cit, p.261.
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Anuvyakhyana, p.43: Non c’é niente che sia
impossibile al Signore [impiegato qui come
sinonimo diBrahman, perché ha una potenza che
supera qualunque comprensione: questa signoria

non gli si addirebbe se fosse identico all’'anima

individuale @tmar) ®*’.

Questa differenza sempre piu netta fra «il Signagexl’anima
individuale» si riscontra nelle fondamenta dellettle religiose
monoteiste dove la ricerca del motivo alla basedisthcco dalla divinita
assumera un ruolo centrale.

Se ilprimo uomoavesse avuto gia fin da subito piena coscienza di
essere stato creato ad immagine di Dio, non avrabbertito la necessita
di assaggiare dell'albero proibito: cido che semahrattirarlo infatti non
era la possibilita, insinuata dal serpente, di wliaee comeDio (nessun
dio € mortale e l'uomo sapeva delle conseguenzecuin sarebbe
inevitabilmente incorso mangiando del frutto), befiacquisizione,
mediante la distinzione del Bene e del Male, dedlaoscenza di sé. Dopo
aver mangiato del frutto i suoi occhi si apronoegtli acquisisce fin da
subito coscienza del proprio stato, si scopre tinfatdo. La condizione
divina per antonomasia, I'immortalita, & incompiits® con il dualismo
che tale distinzione comporta, pertanto I'Albesdla Vita, dei cui frutti
in precedenza ci si poteva cibare liberamentea§senza di espresso
divieto), e reso ora inaccessibile.

La perdita dello stato divino si manifesta inoli&la necessita di
lavorare per procurarsi il sostentamento, nellecdatnel dolore fisico,
nella prima forma di dominio delluomo sulluomohe si ripercuote
subito sulla relazione con la donna, e nella né@epressoché immediata
del sacrificio sacro (per ristabilire I'ordine iss®enza di conoscenza): i
dissapori fra i primi figli dei Progenitori, Caine Abele, avverranno
proprio a causa di un sacrificio non gradito agticlu di Dio. Le
conseguenze della libera scelta di Adamo ed Ewdtaiso visibili anche
nel sorgere di passioni incontrollabili che costetl la vita mortale:
Caino uccide Abele proprio perché incapace ‘di dwre la propria

%7 Madhva, maestro della Scuolvaita del Vedinta (G.R. Franci, lezioni diFilosofie
e religioni dell'India e dell'Asia orientaleg.a. 2010-11, dispense).
58 Cfr. TU 2.7-8 Upanisad op. cit, p.12).
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bramosia®®®. Sara I'avvento del Cristo che grazie al sacufidi sé (il
primo per importanza e l'ultimo in ordine di tempoistabilira i
presupposti necessari affinché il genere umano aposgppropriarsi
coscientementalella propria natura immortale, legata alla dinn@mes
divina di cui 'uomo €, da sempre, inconsapevolreqgudrtecipe. Egli ha
indicato nella conoscenza la via della salvé%za

E la vita eterna € questa, che conoscano te, solo
vero Dio, e Colui che hai mandato,Gest CPRto

La conoscenza conduce il sacrificio al suo fine;
essa conduce al loro fine anche le opere saciifical
Tutti gli dei onorano la conoscenza come Brahman
supremo [...5%

L’estromissione dalla sfera divina (I'uscita dolsaodall’Eden)
puod presentare tratti comuni con la presa di cogeialel Sé incarnato,
soggetto al dualismo, che comporta la perdita gelbb@ria vera identita o
dimenticanza del vero & Questa, secondo la dottrina ebraico —
cristiana, e l'origine di tutte le afflizioni cheorduce a vedere (per poi
temer&®) laltro, il secondo, di cui si avra coscienza losana volta
divenutiautccoscienti®®. Nelle Upanisad I’ 4tman identico alBrahman
non e posto in relazione al peccato: quest’ultimofatti bruciato dal Sé
individuale fin da subiff®. In questo contesto la conoscenza dualistica
del bene e del male non risulta poi cosi fatalmeteaente, anzi e
considerata ostacolo al conseguimento del mond8mdimane fonte di
gravi conseguenze:

Quando invece in questo [Assoluto] si ammette
una distinzione interna, allora sorge la pauraaEss
e la paura di [chi pensa d’essere] saggio, [ma] non

riflette.
A questo riguardo c’é un versetto:

89 Cfr.Gn4,7.

650 Quest'ipotesi & compatibile anche con la lettamdia Spinoza della figura di Cristo.
Gy 17,3.

82Ty 2.5,

853 |'gtman sotto linfluenza deldvidyd (o nescienza che secondo Padidap
maestro delKevala Advaitaposteriore a Sankara si manifesta nel Sé incgrrizo
dimenticato la propria identita essenziale condk gealta ultima, cioé, iBrahman
(Encyclopedia of Religigrvoce' Vedinta).

%4 o stato di natura hobbesiano sembrerebbe ritcaresto passaggio.

%% Nella dottrina induista invece Atman & dotato fin da subito della capacita di
conoscere (non avra pertanto necessita di commefpeccato per acquisire la
conoscenza) ma € assente ogni possibile oggettndscenza. Cfr .BU 4.3.30.

¢ Nemmeno la visione di Leibniz & incentrata sulasito di ‘peccato originale’.
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«Per paura di lui spira il vento, per paura di lui
sorge il sole, per paura di lui Agni e Indra e,
quinta, la morte si muovon&,

Il frutto dellAlbero del Bene e del Male era anebso
«desiderabile per acquistare sagge?¥?ae lo era in misura tale da
impedire ogni forma di riflessione: fu pertantoriascienza del vero Sé,
delle proprie origini divine a condurre al ‘peccCatoa far precipitare
I'uomo nel mondo fenomeni€¥. Si potrebbe affermare che, nonostante
le illusioni delmondq capaci di offuscare il ricordo della propria aer
identita, sara proprio la realta terrena, grazidabre di cui € intrisa, a
costringere I'uomo alla conoscenza autentica di’’sécapace di
affrancarlo definitivamente dalla condizione matala vita € dunque
conoscenza di sé o dell’Assoluto, a cui tenderitiegment8’.

Nelle Upanisadl’'obiettivo fondamentale consiste nel ricostruire,
mediante la conoscenza, la relazione di identital@&ssoluto (percepita
invece da Hegel in canoni di fusione simbioticapaz@ di annullare
l'individuo) liberandosi dalle illusioni in cui strova immerso il Sé
incarnato. Tale obiettivo € condiviso nelle finalidnche dalla dottrina
cristiana ma viene raggiunto mediante modalita rdive I'accento, in
essa, € posto infatti sulfecessity’ del distacco dalla simbiosi iniziale o
incoscienza di sé: il frutto dell’Albero della cauenza del Bene e del
Male rende simili a Dio non perché assicuri finsddito 'immortalita (al
contrario, rende 'uomo mortale) ma perché, deteamdio la fine dello
stato di fusione indistinto, innesca un processkoval riconoscimento
pieno del vero Sé immortale mediante l'insoppoltalotionsapevolezza
del proprio Sé incarnato (esplicito nella nuditanella condizione
mortale).

L’assenza del Peccato Originale ndllpanisadnon impedisce di
perseguire comunque un obbiettivo di liberazionadeaducita: «nel
secondo $c. adhyiya della Aitareya Upanisad si tratta delle tre nascite

dell’Atman ossia delle varie manifestazioni détfnan che sara libero

7Ty 2.7 -8.

8 Gn. 3, 6.

%9 Sj potrebbe forse affermare che il peccato siirtenticanza del vero Sé.

¢9Cfr. CU 7.1.3.

7L Cfr. Gv17,3.

672 Anche se questo mondo pud dirsi quindi il miglidre quelli possibili, il distacco

dalla simbiosi iniziale non viene percepito in modweutrale: € interpretato
prevalentemente come perdita.
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dal ciclo dell’esistenze quando si sia riconoscildavera sua natura, che
e costituita di conoscenza (teramhyiya) ed €& percido identica al
Brahman$™®

Nella religione cristiana al Sé incarnato, incost@eprima e
dimentico, in seguito al peccato, della propriaavétentita (Adamo),
segue il Sé autentico incarnatfirhan - jva) o Cristo, Dio fatto uomo. Al
rifiuto del mondo illusorio, proprio della Scuolanduista del Non
dualismo AssolutoAdvaita Vednta) si sostituisce nel pensiero cristiano
la sua accettazione: sara il mondo il punto da partire per
ricongiungere la componente empirica con il Sé rdige, dopo esserne
divenuti pienamente coscienti. Mentre n&tlvaitail Sé incarnato é di
ostacolo al riconoscimento dell'identitBrahman —Atman o piena
coscienza del Sé autentico, nel Cristianesimo eggmta il mezzo con cui
perseguire il medesimo fine: I'apparente contréistde due dottrine puod
essere invece considerato come un processo digagiga acquisizione
delle componenti costitutive della natura umana.

Le perplessita di Hegel sull'annullamento conneaBa ricerca
dellidentita Brahman —Atman risultano condivise dalle Upanisad il
pensiero indiano, cosciente dei propri confinidevén prospettiva le fasi
del processo che interesseranno I'Occidente:

«Quando uno, cosi immerso nel sonno,_raccolto in
sé, non vede alcun sogno — questo Atrtian,
guesto €& l'immortalita, la sicurezza, questo e |l
Brahman». Con il cuore rasserenato Indra se ne
ando. Ma prima d'aver raggiunto gli déi vide
questo pericolo: «QuestoAfman] non conosce
allora se stesso, cosi da dire: “lo sono quest®”, n

conosce le altre creature. In realta esso &
precipitato nell’annullamento. [...§%"

Il peccatg inteso come uscita dallo stato inconsapevolesiohe
con la divinita ed acquisizione delle limitazionoprie del Sé empirico,
era dunque necessario al raggiungimento della eazai del vero Sé:
I'Albero della Vita o dell'immortalita attendereblpertanto il termine di
guesto processo per restituire alluomo, una volthvenuto
completamente cosciente della propria vera identiiategrita delle

673 AU (introduzione) inUpanisad(a cura di Della Casa)pp. cit, p.303.
674 CU 8.11.1. Questo passo sembrerebbe sostenexs legeliana.
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origini. Anche il Peccato Originalee parte del migliore fra i mondi
possibilf”>.

L’'immortalita, congiunta alla coscienza di sé, o non essere
oggetto di indagine anche nelgpanisad’® «[s]lecondoSankara & qui
[sc. sestoAnuvika della Taittiriya Upanisadl descritta la via per la quale
lanima individuale prende coscienza della sua venatura,
ricongiungendosi con lo Spirito Supremo. La sedBaiéma € nel cuore,
dal quale si diparte un’arteriscSiisuma nadi), che lungo la gola e
attraverso la testa giunge alla sutura sagittaledd I'anima fuoriesce per
ascendere nei vari mondi che essa si conquistaanda delle formule
che ha pronunciat6¥.

Tutto questo, seppure in apparenza rappresentadogsupremo
che si possa raggiungere, € ancora soggetto aafiimiti: «la massima
felicita raggiungibile & quella deBrahman condizionato, ossia ancora
legato alle immaginazioni umane, che é pertantetggli venerazione,
non di conoscenz8¥: il sé incarnato, dallanente grossaa differenza
dell 4tman non sara mai in grado di cogliere per racchiudarto i
propri confini cio che, per essenza, sfugge ad omgmtativo di
definizion€”®. Potra invece, una volta eletto il Principio Asgola valore
massimo di ogni aspettativa umana, rivolgere ado dss propria
venerazion®® ‘Conoscenza’ e ‘venerazione’ ricordano, seppur da
lontano, le tendenze antitetiche animatrici delfliba fra razionalisti e

volontaristi.

675 || Peccatorientra cosi nel margine costitutivo dell'ordineale colto da Leibniz
grazie allavolonta permissivadi Dio, volta al meglio, fine ultimo anche dellalonta
umana.

676 Cfr. KaU 2.6.16 e KrU 15. In entrambe le citazi@nimenzionata l&usuma in
relazione allimmortalita.

77 TU 1.6,Upanisad op. cit.,p.286, nota 8.

678 |hidem

8791 contributo del massimo rilievo dato 8ankara ¢ lo sviluppo, filosofico e dialettico,
del concetto dBrahman come privo di qualitanjrguna). Questo concetto non deve
essere compreso come sinonimo di ‘vuoto’ o di @ulsignifica solamente che non &
nulla (di cid) che la mente possa pensare o (Ji i@ possa essere essergli attribuito
(Encyclopedia of Religiqrop. cit, voce' Vedinta).

80| a differenza fra conoscenza e venerazione efléstielmente la dottrina delle due
verita o gradi della conoscenza a cui ricorSankara per «conciliare la sua visione
metafisica con le varieta divergenti della fede woe» Dizionario di Filosofia voce

‘Il pensiero indiano’, a cura di L.Suali). «Perriagdi maestri di eta successiar.[a
Sankara] delle altre scuole cambia nettamentehHakti pervade di sé tutta la loro
attivita: il Brahmané sempre piu il dio amato» (G.R.Frankilnduismq Bologna: Il
Mulino, 2005, p.120).
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6 E la politica?

La comparazione fra gli elementi essenziali debttrtha delVedantae
del pensiero ebraico- cristiano rende comprensiaitéfficolta di Leibniz
nel collocare il concetto di ‘peccato originaldl'iaterno della propria
riflessione: nella prospettiva induista, assai giroa al pensiero del
Filosofo, il concetto centrale della religione @bo — cristiana compare
sullo sfondo, senza contorni ben definiti. L'uometo alle rive dell’indo
puo conseguire la liberazione personale medianitoscenza ma da
guesto processqarziale di perfezionamento il Sé empirico rimane
escluso, anzi rappresenta l'ostacolo principale ntkée Plotino, il piu
significativo fra gli ultimi eredi della tradiziongreca (non immune da
influssi orientali), considera la resurreziaaed corpi, la dottrina cristiana
& incentrata sulla resurreziodei corpf®’. Il Sé empirico giva, centrale
in Occidente, non e escluso dalla salvezza, awvgertk attore principale
in questo disegno. Tali presupposti storici sola base della scelta
unilateraledi Agostino.

Leibniz, giusnaturalista razionalisticwn laico, riesce a distanza
di tempo a temperare I'antitesi: la sua originaligsce a coniugare la
presenza della componente divina nella natura unf@min Oriente si
risolve in un totale distacco dalla vita pratican@linessenzialita del
concetto di ‘peccato originale’) con I'amore peezione di matrice
cristiano — protestante, capace di trasformareekdta terrena. Come
Grozio si appella ai Padri greci «per avallaradarnca di un cristianesimo
veramente ‘cattolico’ ecumenic8%$ cosi Leibniz sembrerebbe ricorrere,
seppure in modo inconsapevole, ai fondamenti desipeo induista per
nutrire la propria idea di ‘cristianesimo univessalQuesta supposizione
€ puramente ipotetica ma, sulla base delle informmadiografiche, si
puo asserire che il Filosofo non avrebbe esitatoodte alla possibilita
di recuperare ogni elemento in grado di definiresiio concetto di

cristianesimo universale.

%! G Reale,Festivalfilosofia(Modena, 17/092011).

%82 Storia della Filosofiaop. cit, voce ‘Grozio’. Gli antichi cristiani credevanasihe
non c’era una setta che avesse conosciuto tutteri, sia che non ce n’era alcuna che
non ne avesse scoperto qualcuna; in base a quiestipp essi erano persuasi che se si
riunissero insieme le verita sparse negli scrittiogni filosofo e di ogni setta, si
costruirebbe un sistema di dottrina veramenteianat(GrozioProl. 43).
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Una possibile obiezione potrebbe riguardare la pertinenza
delle fonti considerate per il disinteresse neiigigli della realténferiore
proprio delle Scuole filosofiche dell’India: la cpanente religiosa, in
Leibniz come in Grozio, non risulta infatti disgtandalla pratica, ne
costituisce anzi il motore. Una raccolta di seméepoetiche (in cui trova
spazio anche la scienza politica, componenteidigfesse uno dei tre
scopi della vitad*® in linguatamil ®®* sembra perd mostrarsi favorevole a
questa ricercain terra stranierd®. Tiruvalluvar, autore presunto del
KuRal questo il nome della raccolta di sentenze poetiahdifferenza di
altri trattatisti indiani, al pari di Leibniz, «iegte le norme di vita che da
ai sovrani di un soffio etic6%* nel KuRal ci si oppone ai formalismi
capaci esclusivamente di conferire una perfezioammente esteriore. E
solo la purezza interiore la meta da raggiungerecibanon comporta
necessariamente un distacco dal mondo concretaRathé lo scopo
supremo dell’esistenza, che va perseguito senza, pesché assicura il
possesso dei beni terreni e di piu: guida alla fded ciclo delle
rinascite’®’. La ricchezza non & considerata in questo constmimo
di avidita bensi di abbondanza, capace di perneeliegioia del dono. La
generosita poi € da praticaisi s& anche in assenza di un compenso
celeste. | valori e le gioie della vita familiarengono esaltati in questa
raccolta che, al pari del Cristianesimo riformaton risparmia invece i
valori ascetici, «sentiti come inferiori o adduwrth denunciati come
parassitari¥®. «Si disegna cosi un ideale di vita attiva, irnsem un
mondo di rapporti sociali e di produzione, ma and@damente
inquadrata nei parametri dell'induisn?8%

L’Autore del KuRal sembrerebbe un vero e propravo di
Leibniz ma, a differenza di quest'ultimappare ancora all'interno di
guella cornice religiosa che cedera poi agli impdlisgregatori del
pensiero moderno. Il disegno di Leibniz presentastiesso livello di

883 Cfr. G.R.FranciStudi sul pensiero indian@p.209 —210.

84| KuRal attribuito al tessitoreamil Tiruvalluvar,é di datazione incerta: sembrerebbe
essere stato composto fra il VI ed il VIl sec. d@k. ivi, p.199, nota 1).

%85| 'India, nei suoi testi fondamentali, & sconosaia Leibniz.

%88 |vi, p.210. La figura del sovrano ideale & cositeggiata nekuRat virtuosa e giusta,
generosa ed audace, capace di avvalersi in modedatos di cid di cui dispone per
assicurare allo Stato prosperita e sopravvivenfra ifd, pp.215 —216). Il ritratto del
sovrano si rivela affine a quello tratteggiato adbniz .

887 Cfr. ivi, p.211.

%88 Cfr. ivi, p.213 (qui & gia present® spirito delle leggi

89 |vi, p.214.
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coesione che permea lideale espresso KeRal ma l'unitarieta e
raggiunta ora dalinterno, individuando nella componente divina della

natura umana il principio normativo.
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Abbreviazioni®®°

AU  Aitareya Upanisad

BbU Brahmabindu Upanis&d
BU  Brhadranyaka Upanisad
CU Chndogya Upanisad

IU  I$a Upanisad

JU Jaimitya Upanisad

KvU Kaivalya Upanisati?
KaU Katha Upanisad

KsU Kaustaki Upanisad

KeU Kena Upanisad

KrU Ksurika Upanisad®

MaU Mandikya Upanisad
MtU Maitrayariya Upanisad
MuU Mundaka Upanisad

PU  Préna Upanisad

SU Svetasvatara Upanisad
TU  Tayttitya Upanisad

89 Abbreviazioni tratte ddpanisad a cura di P.Olivelle, Oxford New York: Oxford
University Press, 1996, XII —XIII.

%9 |ntegrazione a cura di M.L.Suprani.

%92 |ntegrazione a cura di M.L.Suprani.

%93 |ntegrazione a cura di M.L.Suprani.
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