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L’evento del primo confinamento, a seguito della pandemia da Covid-19, ha portato molti a confrontarsi con una nuova esperienza di sé. In questo frangente la dimensione del vuoto, nel senso ampio del termine, è sicuramente emersa come la più perturbante. Il libro si misura con tale dimensione e la relazione che questa ha con il processo di costruzione della nostra soggettività, attraverso un’analisi anzitutto storiografica di come il vuoto sia stato principalmente tematizzato dal pensiero filosofico occidentale, ma non solo, provando a ragionare attorno a cosa esso abbia rappresentato e cosa possa ancora significare, quale dispositivo di istituzione della nostra identità e della nostra esperienza. Gli atomisti antichi, gli epicurei, il pensiero orientale e il moderno pensiero occidentale, a partire da Blaise Pascal e Pierre Gassendi, fino alle riflessioni degli ultimi anni possono ancora dirci qualcosa su di noi, a partire dal nostro vuoto?

Sergio Alfredo Dagradi, laureato in Filosofia all’Università degli Studi di Pavia, si è perfezionato in storia e filosofia del Novecento presso l’Università Bocconi di Milano e ha conseguito il dottorato in Filosofia e sociologia del diritto presso l’Università degli Studi di Milano Bicocca. Docente di ruolo, ha svolto attività di ricerca presso università statali e istituzioni private. Ha pubblicato i volumi Il vuoto e la carne: il pensiero filosofico e la problematizzazione della sessualità (2003), L’incerto Sé (2014) e Filosofia del pendolare (2016, con Lucia Canino).
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Ognuno deve organizzare il caos in sé,
 
concentrandosi sui suoi bisogni veri

Friedrich Nietzsche

Fermi sul precipizio,

tenebra esistenziale,

chiamiamo nel vuoto;

una risposta sicuramente giungerà.

Deng Ming-Dao







0.

NELLA RADURA DEL VUOTO

Il concetto di vuoto è un concetto che è riemerso nella ricerca filosofica, in tempi più o meno recenti, venendo progressivamente ad interessare anche il dibattito culturale non specialistico1. In particolare, attorno ai problemi ed alle conseguenze, dovute alla sempre più diffusa sperimentazione di questa dimensione nella interiorità di un numero crescente di individui, sono state scritte pagine che hanno suscitato un certo confronto, ben al di fuori – come detto – del campo per l’appunto specialistico della filosofia2.

Partendo da queste pagine, vorremmo cercare di allargare l’indagine attorno al concetto di vuoto nel corso della storia del pensiero – soprattutto, ma non solo, occidentale – per provare a dialogare con esse, riprendendo e puntualizzando alcune delle conclusioni là proposte, in relazione – in particolare – al problema del senso dell’esistenza umana. Non, si badi, una storia del concetto di vuoto, quanto piuttosto l’individuazione di una serie di tematizzazioni dello stesso ritenute da chi scrive, evidentemente sulla scorta del dibattito culturale corrente, ancora significative nella nostra contemporaneità e per la nostra contemporaneità.

Si procederà, pertanto, a dibattere l’originaria concettualizzazione del vuoto nel pensiero greco classico ed ellenistico, in particolare nell’ambito dell’atomismo, da Democrito ad Epicuro ed alla sua scuola. Ci si soffermerà, successivamente, sulla particolare elaborazione offerta del vuoto in alcuni momenti della riflessione soteriologica orientale, con riferimento anzitutto all’orizzonte buddhista e taoista. Ritorneremo in Occidente, per seguire i destini della sua sostanziale scomparsa – in epoca medioevale – e della sua successiva riscoperta, nella modernità, per cercare di puntualizzarne la definizione offerta tanto dalla scienza fisica moderna, quanto dall’architettura. Infine, concentrandoci sull’analisi dei contributi che hanno offerto lo spunto per la stesura di queste pagine, scandaglieremo la presenza del vuoto, e di quale sperimentazione di esso, nell’orizzonte esperienziale contemporaneo, nonché le sue conseguenze rispetto alla costruzione di senso, possibile o meno, da esso offerta3.

Nel congedare questo scritto, mi preme ringraziare il prof. Francesco Verde per i consigli fornitimi nella revisione dei primi tre capitoli di questo scritto; la prof.ssa Amina Crisma per le indicazioni datemi nella redazione definitiva del quarto; il prof. Stefano Caroti per i chiarimenti utili al completamento del quinto e sesto capitolo; il prof. Giuliano Gasparri per i suggerimenti fornitimi per il sesto; il prof. Lorenzo Macconi per le puntualizzazioni datemi per il capitolo settimo. Dell’intero scritto rimango, comunque (ed ovviamente), l’ultimo ed unico responsabile.



1A partire, molto probabilmente, dal contributo di G. Lipovetsky, L’ère du vide. Essais sur l’individualisme contemporain, Gallimard, Paris 19932; tr. it. di P. Peroni, L’era del vuoto. Saggi sull’individualismo contemporaneo, Luni Editrice, Milano 1995.

2Ci riferiamo, in primo luogo, ai controversi contributi di U. Galimberti, I vizi capitali e i nuovi vizi, Feltrinelli, Milano 201810, in particolare il capitolo quattordicesimo, dedicato appunto al Vuoto, pp. 115-121; nonché Id., L’ospite inquietante. Il nichilismo e i giovani, Feltrinelli, Milano 201922. Rimandiamo inoltre, dello stesso autore, a Psiche e techne. L’uomo nell’età della tecnica, Feltrinelli, Milano 201810, pp. 680-715. Di taglio maggiormente psicoanalitico, F. Bassi (a cura di), Vuoto e disillusione, Bollati Boringhieri, Torino 1993. Più recente, e con una diversa intonazione di fondo, R. Glucksmann, Les enfants du vide, Allary Éditions, Paris 2018; tr. it. di M. Moresco, I figli del vuoto. Abbattere la tirannia dell’individualismo e del populismo, Piemme, Milano 2019.

3La presente ricostruzione non è pertanto sovrapponibile a quella esposta in M. De Paoli, L’infinito. Il vuoto. Dialettica della configurazione dell’infinito e del vuoto nel pensiero occidentale, Schena Editore, Fasano (BR) 1988, che si è comunque tenuta presente nella realizzazione del lavoro. Una ulteriore esposizione introduttiva, ma maggiormente divulgativa ed a carattere principalmente scientifico, alla quale si è anche fatto riferimento, è quella di A. Le Noxaïc, Les métamorphoses du vide, Belin-Pour la Science, Paris 2004.







1.

PENSARE IL VUOTO: L’ERESIA ATOMISTA

Il vuoto è – letteralmente – uno spazio totalmente privo di materia. È la dimensione dell’assenza, della mancanza e della privazione: il non contenere nulla, il non avere nulla dentro di sé. Il pensarne l’esistenza si presenta come il grande elemento di rottura anzitutto del pensiero atomista: rottura sia rispetto a tutta la tradizione del pensiero greco precedente, sia rispetto alla successiva riflessione filosofica (67 A 19 DK1), anche di epoca moderna2.

Nel quadro della fisica e della metafisica greca, e sulla scorta in particolare del pensiero eleatico, l’esistenza del vuoto era, come noto, rifiutata, in quanto in contraddizione con l’affermazione fondamentale di tale indirizzo di pensiero, secondo la quale solo l’essere è, mentre il non essere non è (28 B 2 DK = [19] PARM. D6)3. L’ipotesi dell’esistenza del vuoto (tò kenón) venne originariamente formulata dagli atomisti Leucippo (seconda metà del V sec. a.C.) e Democrito (460 ca.-370 ca. a.C.)4 per poter spiegare il movimento degli atomi e, quindi, la realtà fenomenica, risolvendo al contempo i paradossi sviluppatisi nel pensiero eleatico (67 A 8 DK = [27] ATOM. P 1b, D11, D32): il vuoto, quale spazio infinito privo di materia5 (ossia l’esistenza incorporea del nulla, privo di qualità), doveva essere postulato per poter giustificare il movimento della materia (gli atomi, appunto), e dunque il loro aggregarsi e separarsi, dando luogo ai fenomeni che appaiono nella realtà sensibile, la loro nascita ed il loro perire6.

Questa innovazione, la loro più importante secondo Aristotele, permetteva al contempo di pensare uno spazio esterno alle entità prime, nel quale queste potessero appunto muoversi, e, congiuntamente, di sostenere la giustificazione fenomenica della molteplicità e mutevolezza della realtà sensibile. Il vuoto, quale non-essere, quale non-qualcosa (tò medén), consentiva alle infinite entità indistruttibili degli atomi, il qualcosa (tò dén) (67 A 6 DK = [27] ATOM. D31, R38) – differenti tra loro per configurazione o figura (rhysmós), disposizione o ordine (diathighé o diatheké) e orientamento o posizione (tropé)7 – di incontrarsi e aggregarsi, nonché di scontrarsi, disaggregando le loro unioni instabili, producendo la molteplicità cangiante della realtà fenomenica e permettendone, dunque, la pensabilità8: l’átomos idéa, quindi, come figura intelligibile capace di render conto della struttura della realtà (68 A 57 DK = [27] ATOM. D34a)9.

Si giocava su questo piano la partizione tra conoscenza fenomenica, sensibile, legata ad impressioni soggettive, delle quali nessuna sarebbe più vera di un’altra, e la spiegazione appunto intelligibile della realtà mediante ragione (noûs), che ricondurrebbe i fenomeni a leggi (atomi e vuoto)10. Detto altrimenti, la teorizzazione del vuoto rese possibile, in ultima istanza, una scienza della natura in quanto scienza del mutamento11.

Il vuoto determinò, pertanto, la necessità di una riflessione sulla realtà: la realtà, nel suo apparire, si presentava come problematica e doveva essere intellettualmente compresa. Questo, in particolare, anche in conseguenza del fatto che il sistema atomistico non riteneva che il cosmo avesse un fine particolare, dovuto alla sua origine, e pertanto nemmeno l’uomo: l’atomismo rifuggiva ogni spiegazione teleologica della realtà e, di conseguenza, anche del senso della vita umana12. La vita umana non avrebbe avuto un senso dettatogli da una finalità immanente all’ordine delle cose e, quindi, prescrittiva per l’uomo. Non di meno, non era indifferente, per la vita dell’uomo stesso, che la realtà fosse o non fosse costituita in un certo modo (68 B 156 DK = [27] ATOM. D33, R89)13: da questo postulato l’atomismo antico trasse la conseguenza che fosse necessario per l’uomo stesso indagare la realtà, con discernimento e sapienza, al fine di condurre una vita degna di essere vissuta (68 A 167 DK = [27] ATOM. D231; 68 A 169 DK = [27] ATOM. D230), sia interpretando questo impegno come cura anzitutto dell’anima, sia – viceversa – come attenzione alle istanze prime del corpo, secondo le diverse interpretazioni date dalla storiografia al rapporto tra fisica ed etica democritea14.

Non casualmente, pertanto, ma in conseguenza di quanto fin qui sostenuto, Democrito elaborò una morale su basi razionali e fisiche: il bene individuale era da porsi in relazione alla capacità del singolo di darsi una misura, come detto, razionale nel condurre la propria esistenza, tale da potergli consentire di raggiungere la serenità dell’anima (euthumía), ovvero il proprio benessere (euestó)15, dove tale benessere era da porre altresì in relazione, anzitutto, ad una armonica e buona disposizione degli atomi stessi. Questo medesimo benessere, di conseguenza, poteva essere raggiunto ovunque: “Ogni paese della terra è aperto all’uomo saggio: perché la patria dell’animo virtuoso è l’intero universo” (68 B 247 DK = [27] ATOM. D354)16.

Altrettanto conseguentemente la natura dell’uomo – e il suo modo di condurre la propria esistenza – iniziarono a dipendere dalla propria educazione: “[…] l’educazione trasforma l’uomo e trasformandolo ne costituisce la natura” (68 B 33 DK = [27] ATOM. D403)17. Precondizione alla piena realizzazione di sé fu posta la possibilità di poter esercitare le proprie scelte, per cui appare centrale, per la piena comprensione del discorso democriteo, il frammento 251 DK: “La povertà sotto un governo democratico è tanto preferibile al cosiddetto benessere che offrono i governi tirannici, quanto è da preferirsi la libertà alla servitù” (68 B 251 DK = [27] ATOM. D361)18. Il benessere dato agli uomini in una condizione di illibertà appare solo tale (“il cosiddetto benessere”, appunto): l’autentico benessere è sperimentabile individualmente in quanto scelto, in quanto posto in essere da quel progetto di vita che ciascun individuo ha saputo deliberare e perseguire attraverso la propria ragione, la propria cultura, la propria educazione, orientandosi efficacemente nel mondo e rapportandosi adeguatamente con l’ordine costituito dal cosmo stesso (68 B 289 DK = [27] ATOM. D294), pur nel suo costante mutamento, dettato rigorosamente dal movimento degli atomi nel vuoto (caratterizzante, peraltro, anche lo stesso soggetto), e attraverso le suddette difficoltà e i suddetti limiti propri della conoscenza umana. In tal senso Democrito realizzerebbe pienamente, secondo l’analisi condotta da Michel Foucault, l’ideale greco del bíos: “Il bíos greco […] è pensato in termini di fini che ciascuno pone a se stesso […] su un lavoro continuo di sé su se stessi […] la ricerca indefinita, o finita nella forma stessa dell’esistenza, di un fine che al tempo stesso si raggiunge e non si raggiunge”19.

L’aspetto maggiormente rilevante del pensiero dei primi atomisti, sulla scorta delle finalità che il presente scritto si è dato, appare quindi proprio quest’ultimo. La teorizzazione del vuoto apre, in ultima analisi, una istanza pragmatica di responsabilità circa la conduzione della propria esistenza da parte di ciascun individuo. Affermare l’esistenza del vuoto significava sottendere che questo vuoto penetrasse, metaforicamente potremmo dire, anche tra le pieghe del vissuto umano: occorreva fronteggiare questo vuoto per decifrare opportunamente le trame della realtà nella quale si era gettati, per individuarne il possibile ordine e, in ultima istanza, decidere del proprio essere in rapporto a questo. Solo a queste condizioni sembrava attingibile una vita degna di essere vissuta, una vita piena, serena e felice: della quale essere i responsabili facitori.



1Come da prassi oramai consolidata, fornirò anche la numerazione corrispondente delle testimonianze e dei frammenti dell’edizione degli stessi, in nove volumi, curata da André Lask e Glenn W. Most [LM] nella Loeb Classical Library. Si cfr. A. Lask, G.W. Most (eds.), Early Greek Philosophy, Harvard University Press, Cambridge (Mass.)-London 2016. Per la presente testimonianza = [27] ATOM. D39, R39.

2La possibilità dell’ammissione del vuoto per i pitagorici, affermata da Aristotele (si cfr. 58 B 30 DK, ossia Aristotele, Fisica, Δ 6. 213b 22 = [17] PYTHS. ANON. D9, D29, D30, D31), è fortemente problematica. La testimonianza 33 DK di Xuthos (Xuto) [≠ LM], in primo luogo, è controversa. Secondo Aristotele Xuthos dimostrerebbe il vuoto per assurdo: nell’universo o non si dà moto o la materia muovendosi deve traboccare oltre i suoi limiti; ma non traboccando, allora il movimento deve contemplare la presenza del rado e del denso e, quindi, il movimento degli elementi dal denso al rado e, di conseguenza, l’esistenza del vuoto per permettere il movimento. Per il frammento 45,2 DK = [13] EUR. D2 (passo, per altro, interpolato) risulta difficile individuare il soggetto a cui Teofrasto si riferisca. Resterebbero lo scarno frammento 51,2 DK = [16] ECPH. D2, riferito a Ecfanto, ed il frammento 24 A 6 DK = [23] ALCM. D12b, dove Alcmeone, di cui però è discussa l’appartenenza stessa alla corrente pitagorica, sostiene che la nostra capacità uditiva è data dal vuoto che è nell’orecchio, che vibra quando entra l’aria.

3Un primissimo orientamento in E. Berti, Essere, in M. Ferraris (a cura di), Storia dell’ontologia, Bompiani, Milano 20092, in part. pp. 31-35. Sull’essere parmenideo come intero (oulon), che include – inglobandolo – il molteplice e tutela la realtà dal divenire si cfr. M. Untersteiner, L’essere di Parmenide è οΰλον non έν, in “Rivista critica di storia della filosofia”, a. X, n. 1, 1955, pp. 5-23. Sul rifiuto eleatico del movimento: G.S. Kirk, M.C. Stokes, Parmenides’ Refutation of Motion, in “Phronesis”, a. V, n. 10, 1960, pp. 1-4. Per l’eternità di Parmenide come eterno presente fuori dal tempo rimando invece, introduttivamente, a D. O’Brien, Temps et intemporalité chez Parménide, in “Les Études Philosophiques”, a. LV, n. 3, 1980, pp. 257-272. Per l’analisi aristotelica della posizione parmenidea sull’essere si veda P. Albertelli, La dottrina parmenidea dell’essere, in “Annali della Reale Scuola Normale Superiore di Pisa”, a. IV, n. 4, 1935, pp. 327-334. Per le critiche di Aristotele all’argomento del vuoto negli atomisti cfr. S. Berryman, Democritus and the Explanatory Power of the Void, in V. Caston, D.W. Graham (eds.), Presocratic Philosophy: Essays in Honour of Alexander Mourelatos, Routledge, London 2002, pp. 183-194.

4Notizie sulle loro vite – tutte da vagliare alla luce della critica moderna e contemporanea, a partire dal classico studio di V.E. Alfieri, Atomos idea. L’origine del concetto di atomo nel pensiero greco, Congedo Editore, Galatina 19792, in particolare pp. 21-37 – in Diogene Laerzio IX, 30-33 e 34-49. I loro frammenti e le testimonianze loro relative sono stati raccolti in DK 67 e 68 (una loro originaria traduzione in V.E. Alfieri, Gli atomisti. Frammenti e testimonianze, Laterza, Bari 1936; ora in G. Giannantoni (a cura di), I Presocratici. Testimonianze e frammenti, Laterza, Roma-Bari 2002, vol. 2, rispettivamente pp. 643-662 e 663-829), nonché nel settimo volume di A. Lask, G.W. Most (eds.), Early Greek Philosophy VII. Later Ionian and Athenian Thinkers, Part 2, Atomist (Leucippus, Democritus), Harvard University Press, Cambridge (Mass.)-London 2016. Una puntualissima discussione della produzione democritea in W. Leszl, Democritus’ works: from their titles to their contents, in A. Brancacci, P.-M. Morel (eds.), Democritus: Science, the Arts, and the Care of the Soul. Proceedings of the International Colloquium on Democritus (Paris, 18-20 September 2003), Brill, Leiden-Boston 2007, pp. 11-76. Una prima rivalutazione storiografica del loro pensiero in E.A. Havelock, The Preplatonic Thinkers of Greece. A Revisionist History; tr. it. di L. Lomiento, Alle origini della filosofia greca. Una revisione storica, Laterza, Roma-Bari 1996, pp. 183-187.

5È da rilevare come anche l’ammissione dell’infinito rappresenti un significativo punto di rottura del pensiero atomistico rispetto alle tradizioni del pensiero greco antico. Secondo Vittorio Enzo Alfieri la nozione di infinito deriverebbe agli atomisti dalla matematica del V secolo: cfr. V.E. Alfieri, Atomos idea. L’origine del concetto di atomo nel pensiero greco, cit., p. 19. Più in generale, sulle premesse logico-matematiche dell’atomismo cfr. ivi, pp. 43-56. Per un inquadramento storico introduttivo attorno al dibattito sull’infinito nella Grecia classica si veda P. Zellini, Breve storia dell’infinito, Adelphi, Milano 19852, in part. pp. 11-77. Una discussione sull’utilizzo della matematica nel posteriore ambiente epicureo, anche in riferimento ad alcuni dei concetti che verranno qui presi in considerazione, in F. Verde, Ancora sulla matematica epicurea, in “Cronache Ercolanesi”, a. XLVI, 2018, pp. 21-37. Sull’intimo legame tra ammissibilità del vuoto e contemporanea affermazione dell’esistenza dell’infinito, nell’alveo della riflessione filosofica greca, così sintetizza efficacemente Charles Seife: “ si presentavano […] due sole possibilità logiche riguardanti la natura del vuoto, entrambi implicanti la realtà dell’infinito: o il vuoto è in quantità infinita, ed ecco subito presentarsi un’istanza di infinità; oppure il vuoto è in quantità finita, e allora, altro non essendo il vuoto che l’assenza di materia, per consentire tale sua limitatezza, di materia ne deve esistere un’infinità. Nell’uno e nell’altro caso, ammettere il vuoto comporta la necessità dell’infinito” (Ch. Seife, Zero. The Biography of a Dangerous Idea, Viking Penguin, New York 2000; tr. it. di G. Castellani, Zero. La storia di un’idea pericolosa, Bollati Boringhieri, Torino 2002, p. 52).

6Testimonianze d’appoggio: DL IX, 30-31 e 44; 67 A 9 DK = [27] ATOM. D56, D71; 67 A 13 DK = [27] ATOM. R95; 68 A 37 DK = [27] ATOM. D29; 68 A 40 DK = [27] ATOM. P7, P18, D81, D92; 68 A 44 DK ≠ LM; 68 A 45 DK ≠ LM; 68 A 56 DK ≠ LM. Sulla opposizione nascita-morte, come opposizione fondamentale nel pensiero democriteo, si è soffermata recentemente M.C.D. Peixoto, Life, Birth and Death in Democritus. Athomistic Reflection between Physics and Ethics, in “Peitho”, a. VIII, n. 1, 2017, pp. 141-153. L’ipotesi di un’intuizione empirica del vuoto, quale esistente non essere, in opposizione alla sua origine nell’alveo di una riflessione ontologica, è stata invece avanzata da L. Orelli, La pienezza del vuoto. Meccanismi del divenire fra embriologia e cosmogonia nell’ambito dell’atomismo antico, Levante Editore, Bari 1996 (in part. pp. 130-146).

7Per una discussione critica delle caratteristiche degli atomi si rimanda a A.P.D. Morellatos, Intrinsic and Relational Properties of Atoms in the Democritean Ontology, in R. Salles (ed.), Metaphysics, Soul, and Ethics: Themes from the work of Richard Sorabji, Clarendon Press, Oxford 2004, pp. 39-63.

8Testimonianze in tal senso sono rappresentate da: 67 A 7 DK = [27] ATOM. D30, R18; 67 A 14 DK = [27] ATOM. D61; 68 A 38 DK = [27] ATOM. D32, R47; 68 A 45 DK ≠ LM

9Sulla teoria della conoscenza di Democrito ed il tentativo di legare visibile (sensazioni) e invisibile (atomi e vuoto) ha insistito, in particolare, M.M. Sassi, Le teorie della percezione in Democrito, La Nuova Italia, Firenze 1978, pp. 207-221. Su questi aspetti cfr. anche la posizione di V.E. Alfieri, Atomos idea. L’origine del concetto di atomo nel pensiero greco, cit., pp. 97-120. Sull’induttivismo sui generis, che caratterizzerebbe il razionalismo democriteo, si è soffermato J. Salem, Perception et connaissance chez Démocrite, in A. Brancacci, P.-M. Morel (eds.), Democritus: Science, the Arts, and the Care of the Soul, cit., pp. 125-142 (in part. pp. 138-140). Si veda anche A. Montano, Il metodo induttivo in Democrito, in F. Romano (a cura di), Democrito e l’atomismo antico, in “Siculorum Gymnasium”, a. XXXIII, 1980, pp. 263-292 e, più recentemente ed in una lettura più generale del pensiero dei primi atomisti, E. Spinelli, Atomisti antichi: Leucippo e Democrito, in M. Bonazzi (a cura di), Storia della filosofia antica, vol. 1, Dalle origini a Socrate, Carocci, Roma 2016, pp. 177-193.
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2.

RIPENSARE IL VUOTO: LA CONCEZIONE MATERIALISTA DELLA FELICITÀ PER EPICURO

La concezione atomistica della realtà venne ripresa e ripensata, come noto, da Epicuro di Samo (341-271/270 a.C.), in un contesto storico, politico e culturale profondamente mutato e che aveva determinato un diverso orientamento delle finalità ultime della riflessione filosofica, anche in senso maggiormente pratico1. All’interno di questo quadro, inoltre, la riflessione epicurea accentuava, come vedremo, il carattere di indeterminatezza propria dell’esistenza umana, con conseguenze etiche rilevantissime. La fisica epicurea, pertanto, non può ritenersi – come altrettanto saputo – una mera ripetizione di quella democritea2, per una serie di motivi individuati puntualmente dalla storiografia filosofica.

Vediamo alcuni di questi scostamenti3, tenendo comunque ben presente un aspetto centrale per l’intellezione del sistema di pensiero epicureo: la fisica non era coltivata con un mero interesse epistemologico o, in subordine, metafisico. Epicuro studiava, indagava la realtà naturale con l’occhio del filosofo che voleva fornire risposte etiche all’inquietudine del proprio tempo. Detto altrimenti. Seppur da leggersi all’interno di un pensiero strutturato – fin dal suo sorgere – come sistematico, l’indagine fisica era funzionale, nel quadro coeso della sua dottrina, ad individuare, nella loro essenzialità, gli elementi fondanti in senso normativo il proprio discorso etico4: la physiología, la comprensione corretta della struttura dell’universo, doveva fondare l’etica, che appariva come fine di tutta la ricerca, laddove il kanón dettava, appunto, i parametri per la cognizione adeguata della medesima realtà (DL, X, 29-30), all’interno di un sistema filosofico pensato dal sua autore come fortemente unitario (Epistola I, a Erodoto, DL, X, 35-36)5.

In un quadro ontologico di stampo ancora sostanzialmente parmenideo6, la realtà si configurava, allora, per Epicuro come composta da atomi infiniti muoventisi in un vuoto altrettanto infinito e di natura intangibile (Epistola I, a Erodoto, DL X, 39-41 e 67; fr. 301 Us.)7, marcando tuttavia, come preannunciato, alcune differenze rilevanti con il pensiero degli atomisti precedenti, che potremmo schematizzare nel modo seguente.

a) Le forme (schémata; schema) degli atomi non sarebbero state di numero infinito, bensì finito, sebbene inconcepibili dalla mente umana (Epistola I, a Erodoto, DL X, 42-43; fr. 270 Us.).

b) Questo aspetto della dottrina atomica epicurea era da porsi in relazione con la cosiddetta teoria dei minimi (Epistola I, a Erodoto, DL X, 57-59)8. Era una teoria complessa, analizzata in modo puntuale e, oserei dire, risolutivo da Francesco Verde in un recente studio9. Secondo la ricostruzione a più livelli operata da Verde, il metodo basato sull’inferenza semiotica avrebbe permesso ad Epicuro di definire, per analogia (ànaloghía) con la realtà sensibile, il concetto di minimo, che rispondeva ad alcune esigenze ineludibili nell’elaborazione della fisica atomica. Anzitutto, la necessità di rispondere ai noti paradossi di Zenone, garantendo al contempo la divisibilità all’infinito, sia teorica che fisica, della realtà. Dire, inoltre, che gli atomi erano grandezze costituite da minimi o parti corporali, e non semplicemente intelligibili (ta elachista), consentiva da un lato di giustificare la limitazione delle forme atomiche, di cui abbiamo parlato in precedenza (e che, vedremo, avranno una rilevanza centrale per la pensabilità di una regolarità della natura), dall’altro di garantire la coesione degli atomi negli aggregati e fondare la possibilità di un loro contatto reciproco. Infine, essendo le parti minime grandezze che costituivano materialmente gli atomi, questi ultimi risultavano dotati di peso e di una gravità in senso assoluto e tendevano, pertanto, a muoversi per caduta verticale infinita (Epistola I, a Erodoto, DL X, 60-61; ma cfr. anche i frr. 275 Us. e 277 Us.)10.

c) Accanto al movimento primario di caduta, Epicuro ne associava un secondo: gli atomi sarebbero stati soggetti ad una minima declinazione o parégklisis (frr. 280 Us. = 156 Arr.2 e 157 Arr.2 e 281 Us.)11, reso da Lucrezio col termine latino, generalmente più conosciuto, di clinamen (De rerum natura, II, 216-293). Questo movimento rendeva possibile un terzo tipo di moto, derivante dagli atomi nel loro urto reciproco, con modifica della loro traiettoria secondo l’angolo del colpo (pleghé) ricevuto, nonché l’aggregazione (e la disgregazione) degli atomi tra di loro12.

Questo era un punto essenziale e assai dibattuto della teoria epicurea13. Se da un lato permise di giustificare la deliberazione umana, e la conseguente possibilità di assunzione di responsabilità dell’individuo rispetto al proprio agire, dall’altro pose il problema, per il sistema epicureo stesso, del rapporto tra il ruolo del caso (týche), dell’indeterminatezza, e la possibilità di concepire comunque la realtà naturale secondo un ordine ed una regolarità di leggi. Questi due aspetti, come emerso anche dal dibattito storiografico appena ricordato, non sono nettamente separabili, bensì profondamente interconnessi nel quadro dell’elaborazione della stessa dottrina epicurea. Come noto, Epicuro giunse attraverso un ragionamento inferenziale e per anaphorá, proprio della sua logica e della sua epistemologia, ad affermare l’esistenza in natura di variazioni al normale ordine naturale, sulla scorta di quanto osservabile nel comportamento degli aggregati di atomi (animali e uomini anzitutto). All’interno di un quadro di stabilità e regolarità della natura14, l’indeterminatezza della materia avrebbe permesso l’esistenza al contempo di un movimento degli atomi autodeterminato, ovvero non necessitato e condizionato dalla costituzione atomico-materiale precedente15: laddove il movimento atomico sarebbe stato caratterizzato da uno stato di potenziale indeterminatezza, dovuto tanto alla velocità del movimento incessante degli atomi nel vuoto – pari a quella del pensiero stesso (hama noémati) (Epistola I, a Erodoto, DL X, 43 e 46-47) – che alla declinazione autoindotta, il movimento dei composti atomici, viceversa, percepibile dai nostri sensi e, al pari, rallentato rispetto a quelli atomici, permetteva di concepire una regolarità della realtà, seppur anch’essa segnata dalla instabilità degli atomi stessi. Detto altrimenti, tanto la regolarità che la variazione erano ricavabili dalle testimonianze delle sensazioni universalmente attestate e dalle inferenze necessariamente possibili sulla base di queste: la regolarità dal ripetersi dei fenomeni, nelle loro caratteristiche e nei loro comportamenti, inquadrabili attraverso le prolessi (prolépseis), sulle quali torneremo, erano dovute alle forme non illimitate degli atomi stessi, analizzate in precedenza; la variazione, viceversa, dal movimento atomico all’interno dei composti, movimento che era pensato come altrettanto continuo per il perdurare tra gli atomi, dei composti medesimi, degli spazi vuoti (frr. 282 Us.; 284 Us.; Epistola I, a Erodoto, DL X, 46-47)16. Quest’ultimo aspetto del reale costituiva il tratto di potenziale instabilità nella regolarità della natura, o, detto altrimenti, la natura si presentava, nella sua stabilità, come caratterizzata da una vibrazione atomica di fondo capace di produrre variazioni all’ordine cosmico e, quindi, fenomeni autodeterminati. Indirettamente, il carattere di non permanenza della realtà e dei suoi composti era testimoniato, a livello macro, dal sorgere e perire degli stessi mondi (Epistola I, a Erodoto, DL X, 45, 73-74; Epistola II, a Pitocle, DL X, 88-90)17: tutto ciò che era composto, lo ribadiamo, oscillava costantemente tra stabilità e movimento, determinato proprio dal moto incessante degli atomi nel vuoto onnipresente.

d) Ricollegandoci a quanto appena detto, nonché a quanto accennato tangenzialmente anche in relazione alla teoria dei minimi, per Epicuro gli atomi non possedevano qualità sensibili, ma erano inalterabili e impercettibili: riteneva, tuttavia, i fenomeni sensibili veritieri, anche rispetto a ciò che potesse essere colto indirettamente tramite inferenze semiotiche o per analogia, fondando quel sensismo che rappresentava l’architrave della sua epistemologia. È questo un aspetto rilevante anche per comprendere appieno quanto esposto al punto precedente e, al tempo stesso, per gettare un ponte rispetto al discorso propriamente etico della filosofia epicurea.

Tratteggiando molto brevemente e sinteticamente l’epistemologia di Epicuro – e per le finalità che il presente saggio si propone – possiamo individuare alcune mosse teoriche specifiche che ne costituiscono gli snodi essenziali, sulla scorta della critica storiografica anche recente18.

Come noto, la sua fisiologia della percezione originava da un principio di ordine fisico: l’incessante movimento atomico si caratterizzava, anche, come continuo defluire degli stessi atomi, sotto forma di eidola (i simulacra lucreziani), dai corpi che componevano: questi eidola si presentavano quali immagini, impronte (typoi) di forma eguale agli oggetti reali dai quali si dipartivano (Epistola I, a Erodoto, DL X, 46; Sulla natura, lib. II)19. Il problema della omogeneità delle forme era basilare per garantire la conformità (sympatheia) tra il simulacro e l’ente reale e, quindi, permettere una conoscenza effettiva della realtà (Epistola I, a Erodoto, DL X, 48). In tal senso, Epicuro poteva affermare essere le sensazioni (aísthéseis) il primo criterio di verità (DL X, 31; Massime capitali XXIII): a livello fenomenico ogni sensazione, per il solo fatto di esistere, era vera, in quanto gli organi di senso la registravano passivamente. Detto altrimenti, la sensazione si originava dall’incontro tra gli organi di senso ed il materiale percettivo che li attivava, sulla base della loro corrispondenza atomica20. L’immediata evidenza, la visione chiara (enargeia) era, quindi, il criterio di accoglimento per vera, e dunque di assenso, della rappresentazione sensibile, distinguendola dalle opinioni, in quanto, appunto non attestate, dall’evidenza medesima. Quando tutte le esperienze della realtà erano concordi, e nulla vi fosse di discordante, si poteva ritenere di aver raggiunto una visione stabile della realtà (Massime capitali XIV; DL X, 31-33).

Interveniva in questo punto il secondo criterio di verità, l’anticipazione o prolessi (prolépseis): la reiterazione di esperienze analoghe predisponeva, infatti, la mente alla ricezione dei simulacri ed al formarsi dell’immagine inalterata degli stessi nella mente (dianoia), costituendo il fondamento di natura fisica sia della memoria che, correlativamente, della suddetta prolessi. La prolépseis era, infatti, strutturalmente connessa al ruolo della memoria (mneme): ragionando per inferenze, analogie o somiglianze dinanzi al ripetersi di sensazioni simili, emergevano quei tratti di permanenza che costituivano la realtà fattiva a cui le sensazioni erano connesse, attribuendo a queste una referenza significativa, anche rispetto a nozioni universali di cose non manifeste direttamente ai sensi (ta àdela) (Epistola I, a Erodoto, DL X, 38; DL X, 32-33)21. Inoltre, la prolépseis consentiva di anticipare i tratti che le future sensazioni (DL X, 33), rispetto ad una determinata realtà fenomenica, avrebbero dovuto possedere, dandole o no l’assenso secondo conformità o meno. È solamente questo combinarsi di evidenza immediata e prolessi a fornire un criterio di verità oggettiva, di fattività a sensazioni e – vedremo – affezioni (frr. 247 Us. = 151 Arr2; 250 Us. = 152 Arr.2)22.

A differenza del coevo pensiero stoico23, potremmo quindi asserire che il mondo di Epicuro non fosse già da sempre dotato di senso (e di un senso, peraltro, non solo divino e razionale, ma razionale in quanto divino), benché dotato di ordine, ma che venisse semanticamente ordinato e dotato appunto di senso nella misura in cui l’azione costante della razionalità portava allo scoperto, e poneva in essere, una trama di implicazioni causali nel confronto con la realtà stessa nella quale il soggetto umano era gettato24. Il concetto di prolessi risultava un concetto cardine di questa operatività incessante, di confronto con le nuove sensazioni che giungevano al soggetto e in un quadro, come visto, reso non deterministico dall’instabilità stessa dei legami atomici e dalla possibilità delle unità minime della materia di declinare. Un quadro di orientamento nel reale stabile, regolare, ma al contempo costantemente perfettibile, in relazione al suo carattere intrinsecamente mutevole e all’accrescersi delle conoscenze su di esso da parte dell’uomo (Epistola I, a Erodoto, DL X, 75-76): sulla scorta dei ragionamenti possibili, in relazione a ciò che la sensazione universalmente attestava, era pensabile individuare una struttura della realtà, tanto micro (atomi e vuoto) quanto macro (l’ordine regolare), quale struttura trascendentale in grado di spiegare la realtà stessa.

In tal senso, sia la visione del rapporto tra divinità e mondo, sia la teoria delle spiegazioni multiple permettono di rappresentare con forza ancor maggiore queste prime conclusioni.

Il cosmo, anzitutto, non aveva per Epicuro carattere divino25: anche i corpi celesti, con il loro moto regolare, erano aggregati provvisori di atomi, comprensibili e spiegabili per analogia con i fenomeni direttamente osservabili (Epistola I, a Erodoto, DL X, 74, 78). Conseguentemente, il pensiero epicureo marcava un distacco netto tra la dimensione umana, caratterizzata dalla transitorietà e dalla finitudine dei fenomeni che – come ripetutamente visto – sorgono dall’aggregarsi di atomi e periscono per il loro disaggregarsi, e la dimensione divina, caratterizzata da una assoluta beatitudine e perfezione, priva di turbamento. Ciò che era divino, non patendo, né agendo non si interessava neppure delle vicende umane26, costituendo per l’uomo, dal punto di vista etico, un inutile timore27.

Correlativamente, la teoria delle spiegazioni multiple (Epistola I, a Erodoto, DL X, 78-80; fr. 351 Us. = 173 Arr2), sorta proprio nel tentavo di comprendere fenomeni non direttamente verificabili dalle sensazioni, quali in primis quelli celesti, restituiva in termini altri sia la dimensione prettamente antropica della conoscenza, che quella laicizzata dell’orizzonte esperienziale umano, intrinseche al pensiero epicureo28. Rinunciando, come detto, ad ogni interpretazione mitica o divina dei fenomeni celesti e metereologici (Epistola I, a Erodoto, DL X, 80; Epistola II, a Pitocle, DL X, 97, 113 e 115-116), questi ultimi, non essendo direttamente osservabili, potevano ammettere spiegazioni alternative, individuate per analogia a fenomeni familiari e in accordo coi dati osservativi, o non confutate dagli stessi (Epistola II, a Pitocle, DL X, 93, 96-97, 100, 102, 104, 111, 113). Interpretazioni differenti erano sempre pensabili, quindi, secondo un’idea implicita di perfettibilità della conoscenza dei fenomeni, sulla scorta della circostanze di nuovi dati forniti dall’esperienza, ma anche in relazione agli effetti di queste stesse conoscenze, secondo il fine ultimo della dottrina epicurea, ovvero la liberazione dalla sofferenza, dal dolore: come ebbe a scrivere Jean-Paul Sartre, Epicuro “riconosce che molte spiegazioni diverse potrebbero spiegare altrettanto esattamente i fenomeni; però egli sfida a trovarne un’altra che liberi più completamente gli uomini dai loro timori”29. Ecco il nesso, il ponte a cui si faceva riferimento poc’anzi con il discorso etico.

Lo sforzo nell’individuazione dei costrutti ultimi della realtà, delle modalità cognitive adeguate per la loro accessibilità, in un orizzonte desacralizzato, era volto al fine terapeutico di elaborare un sapere che liberasse, un sapere capace di prendere posizione nei confronti del dolore dell’uomo nel mondo e che sapesse e volesse indicare un cammino per lottare contro questo dolore e provare a vincerlo. Il sapere prodotto era un sapere legato alla praxis e ad un empirismo che potremmo azzardare a definire, forzando i termini della questione, falsificazionista: era la capacità di curare che mostrava – in ultima analisi – la tenuta della conoscenza prodotta; era la capacità di intervenire sulle cause materialistiche del dolore esistenziale umano che comprovava la fatticità dell’interpretazione data ai fenomeni. E indurre a fare e a pensare, eventualmente, meglio.

La serenità umana nasceva, pertanto, dal vero sapere, che era sapere dei principi (Sentenze vaticane, XXVII; fr. 243 Us.), in base ai quali l’uomo poteva liberarsi da ogni superstizione, nonché dal timore della morte, che era vista come un mero disaggregarsi di atomi, con il subentro, nell’uomo, della insensibilità (anaisthēsia) (Massime capitali II; Epistola III, a Meneceo, DL X, 124-126). Analogamente l’intellezione di questi stessi principi permetteva un chiaro discernimento dei propri desideri, attraverso il terzo e ultimo criterio conoscitivo epicureo: le affezioni (pathe) di piacere (hedone) e dolore (algedon) costituivano, secondo un percorso di definizione del loro contenuto analogo a quello visto per le sensazioni, tale criterio di verità connesso con la condotta morale30. Occorreva, sulla base di queste, calcolare razionalmente e confrontare (symmètresis) ciò che risultava utile e ciò che risultava dannoso per orientarsi nella vita (Massime capitali X, XVIII-XX)31.

In tal senso, Epicuro rendeva ineludibile la responsabilità dell’uomo di fronte al proprio modo di condurre l’esistenza: “Bisogna giudicare in merito di volta in volta” (Epistola III, a Meneceo, DL X, 129)32, e porsi la domanda “[…] che cosa accadrà se si compie ciò cui questo mio desiderio tende? Che cosa se non si compie?” (Sentenze vaticane LXXI)33. L’aleatorietà e la mutevolezza, sempre potenzialmente possibili nell’ordine naturale, non potevano esimere il singolo dal prendere posizione rispetto alla realtà stessa. La risposta al come vivere doveva sì fondarsi – come analizzato – sulla fisiologia34, ma quest’ultima, nella sua normatività, non poteva fornire immediatamente delle risposte universali e astratte ad ognuno, proprio per la sua instabilità (ed il suo evolvere), e postulava, quindi, un atteggiamento deliberativo sempre individualizzato, che doveva collocarsi nella biografia stessa del soggetto, nel proprio percorso esistenziale (frr. 72 Arr2 e 158 Us. = 83 Arr2) e richiedente un grande lavoro di interpretazione personale (Epistola III, a Meneceo, DL X, 127; Massime capitali, XXV; Sentenze vaticane, XVI, LIX)35. Dinnanzi all’inquietudine del proprio tempo, e ad una realtà dove la teoria della declinazione degli atomi nel vuoto rendeva la realtà stessa inquieta (letteralmente, non in quiete), la filosofia doveva offrire degli strumenti per rafforzare il soggetto di fronte ad essa36, per prepararsi (paraskeuē) in quel vuoto entro cui tutto può declinare verso la felicità o verso il dolore, e dinnanzi al quale bisogna, quindi, scegliere (Sentenze vaticane, XXXVII, LIX, XIV)37.

I piaceri dovevano, pertanto, essere costantemente soppesati e distinti, mediante tali strumenti, in naturali e necessari, naturali e non necessari, non naturali e non necessari38, per tendere ad un piacere stabile, durevole, catastematico (hedonè katastematiké), caratterizzato dall’assenza di sofferenze corporee (aponía) e di turbamenti dell’animo (ataraxía), ossia dalla fermezza d’animo (katástasis) (Epistola III, a Meneceo, DL X, 128-129, 131-132; Massime capitali III, XVII, XXII)39. Veniva così attuato un ribaltamento dell’origine psicosomatica delle nostre sofferenze – una deficitaria lettura della realtà da parte della ragione, che determinava i nostri stati di paura e desiderio errati – in una origine somatopsichica del piacere e della felicità – dove solamente il corpo poteva individuare, attraverso una lettura canonicamente adeguata, la regola del corretto comportamento e del raggiungimento di un piacere saldo40. E aperto, potenzialmente, a tutti (Epistola III, a Meneceo, DL X, 122)41.

Il dominio di sé veniva a radicarsi, dunque, in una conoscenza di sé, e della propria realtà, da cui appunto dipendeva la cura di sé, dispiegantesi in un progetto personale di esistenza42: il soggetto umano si delineava come essere auto-interpretantesi attraverso un pluralismo di articolazioni espressive dei propri sentimenti, delle proprie emozioni e l’assunzione di una costante responsabilità nei confronti delle valutazioni da lui compiute rispetto al proprio agire43. Il partire da sé si configurava, nella filosofia epicurea, quale azione che investiva il sé. Un’azione di modifica, trasformazione, rivoluzione di sé che si connetteva a quelle dimensioni della soggettivazione che Michel Foucault ha chiamato tecnologie del sé44, nonché alla messa in discussione dei meccanismi di potere, in quanto dispositivi di soggettivazione, che attraversavano ogni individuo nella realtà concreta della propria esistenza.



1Per una prima visione d’insieme su questi mutamenti ancora utile il contributo di P. Lévêque, Le monde hellénistique, A. Colin, Paris 1969; tr. it. di P. De Fidio, Il mondo ellenistico, Editori Riuniti, Roma 1980. Una prospettiva peculiare sugli stessi in M. Foucault, Le souci de soi, Gallimard, Paris 1984; tr. it. di L. Guarino, La cura di sé, Feltrinelli, Milano 19953 e in Id., Discourse and Truth. The Problematization of Parrhesia, Northwestern Univesity Press, Evanston (Illinois) 1985; tr. it. a cura di A. Galeotti, Discorso e verità nella Grecia antica, Donzelli, Roma 1998, in part. pp. 51-110. Per una assai sintetica visione dei mutamenti in ambito culturale e artistico, si veda la prima parte del primo capitolo di H. Jones, The Epicurean Tradition, Routledge, London-New York 1992; tr. it. di S. Crapiz, La tradizione epicurea, ECIG, Genova 1999, pp. 11-26. A carattere più strettamente filosofico: A.A. Long, Hellenistic Philosophy. Stoics, Epicureans, Sceptics, Gerald Duckworth & Co., London 1974; tr. it. di A. Calzolari, La filosofia ellenistica. Stoici, Epicurei, Scettici, Il Mulino, Bologna 1989; M. Isnardi Parente, La filosofia dell’Ellenismo, Loescher, Torino 1977 e M. Vegetti, L’etica degli antichi, Laterza, Roma-Bari 19985, pp. 219-300 (che pone in evidenza come, al di là di ogni mitologia creatasi attorno a questo aspetto dell’ellenismo, uno dei temi centrali della riflessione filosofica – e non solo – divenga “[…] quello legato al senso, ai limiti, alle garanzie della libertà del soggetto morale e del suo comportamento”, ivi, p. 220, corsivo di scrive). Risulta quasi pleonastico sottolineare come il primo, in sede storiografica, a sottolineare il carattere pratico della riflessione epicurea, distinguendola anche dalla precedente democritea, fu Karl Marx nella sua dissertazione dottorale del 1841. Di questo testo, rimasto inedito per quasi un secolo, si può fare riferimento alla classica traduzione italiana, a cura di A. Sabetti, K. Marx, Differenza tra la filosofia della natura di Democrito e quella di Epicuro, La Nuova Italia, Firenze 1962.

2Al punto da negare, da parte di Epicuro, l’influenza stessa ricevuta dagli atomisti antichi (“Egli però, Epicuro, lo nega […] e afferma di essere stato discepolo solo di se stesso”, DL X, 13; Epicuro, Opere, tr. it. a cura di M. Isnardi Parente, Mondadori, Milano 2008, p. 107; si cfr. anche i frr. 114 Us. = 103 Arr2; 123 Us. = 48 Arr2 e 233 Us.). Per la formazione dell’atomismo epicureo rimandiamo al saggio, della stessa studiosa, M. Isnardi Parente, L’atomismo di Epicuro fra Democrito e Senocrate, in F. Romano (a cura di), Democrito e l’atomismo antico, cit., pp. 367-391.

3Per le opere, i frammenti e le testimonianze relative ad Epicuro si è fatto riferimento all’edizione, citata nella nota precedente, curata da M. Isnardi Parenti, di cui l’Introduzione (pp. 13-78) costituisce anche una prima efficace ricostruzione del pensiero dello stesso, al pari del secondo capitolo di H. Jones, The Epicurean Tradition, cit., pp. 37-82, ai quali è possibile affiancare, almeno, J.M. Rist, Epicurus: An Introduction, Cambridge University Press, New York 19772; tr. it. di L. Bertoldi Lenoci, Introduzione a Epicuro, Mursia, Milano 1978; D. Pesce, Introduzione a Epicuro, Laterza, Roma-Bari 1981 ed il più recente F. Verde, Epicuro, Carocci, Roma 2013. Sul corpus epicureo si cfr. G. Arrighetti, Forme della comunicazione in Epicuro, in M. Erler, J.E. Heßler, B. Blumenfelder (hrsg.), Argument und literarische Form in antiker Philosophie: Akten des 3. Kongresses der Gesellschaft für antike Philosophie 2010, de Gruyter, Berlin-Boston 2013, pp. 315-337.

4“Se non ci turbasse la paura dei fenomeni celesti e quella della morte, ch’essa possa essere qualcosa che ci tocchi da vicino, e il non conoscere il confine dei piaceri e dei dolori, non avremmo bisogno della scienza della natura” (Massime capitali, XI, in Epicuro, op. cit., p. 208). Farrington evidenziò e sintetizzò molto bene l’aspetto di scientificità che costituiva la base del pensiero morale epicureo: “Concetto base del pensiero di Epicuro fu che una vera conoscenza della natura delle cose fosse il miglior rimedio ai mali dell’umanità, tanto per l’individuo quanto per la società”; rimarcando, al contempo, la necessità di una conoscenza scientifica vera, per poter essere anche moralmente efficace: “nella concezione di Epicuro, se la scienza non è vera non può servire né a un fine etico né ad alcun altro fine” (B. Farrington, Science and Politics in the Ancient World, George Allen & Unwin, London 1946; tr. it. di A. Rotondò, in Id. Scienza e politica nel mondo antico-Lavoro intellettuale e lavoro manuale nell’antica Grecia, Feltrinelli, Milano 19813, pp. 9-156, le citazioni sono a p. 81). Analogo ragionamento dovrà essere fatto per la canonica (to kanonikon), quale disciplina coltivata in modo funzionale al sistema filosofico epicureo ed alle sue finalità ultime di carattere appunto etico. Per il valore pedagogico del percorso di “cura di sé” proposto dall’epicureismo e sul suo valore, ancora attuale, si è soffermata L. Romano, La cura di sé come pratica educativa: le radici ellenistiche, in “Studi sulla formazione”, a. II, 2011, pp. 119-126. Sul parallelo e autonomo sviluppo della scienza ellenistica, e il suo assoluto rilievo, cfr. introduttivamente P. Greco, La scienza e l’Europa. Dalle origini al XIII secolo, L’Asino d’oro edizioni, Roma 2014, pp. 58-87.

5Per la tripartizione del pensiero epicureo in canonica, fisica ed etica, con un nesso molto forte tra canonica e fisica cfr. anche DL X, 30: “Gli epicurei sogliono pertanto unire la fisica alla canonica, e chiamano la canonica scienza del criterio e del primo principio e degli elementi, mentre dicono la fisica scienza della generazione, della corruzione e in genere della natura, e l’etica la scienza di ciò ch’è da scegliersi o da fuggirsi, dei generi di vita, del fine” (Epicuro, op. cit., p. 292). Una puntuale ricostruzione storiografica del senso da attribuire al carattere pratico della riflessione epicurea, tanto nel quadro di un pensiero per sua natura e origine comunque sistematico, quanto calato nel contesto storico in cui emerse, è offerta dal saggio di M. Isnardi Parente, La dottrina di Epicuro e il “carattere pratico” della filosofia ellenistica, in “Rivista critica di storia della filosofia”, a. XXXIII, n. 1, 1978, pp. 3-29. Recentemente ha sottolineato la finalità ultima della fisica epicurea P.R. Koch, Φυσιολογία. Discurir sur la nature, ou la voix de choses mêmes selon Épicure, in “Revue de métaphysique et de morale”, a. CIII, n. 3, 2019, pp. 195-213.

6“Non v’è nulla che derivi dal non essere; altrimenti tutto nascerebbe da tutto […]. E analogamente se ciò che viene meno si dissolvesse nel nulla tutte le cose avrebbero già finito col dissolversi […]” (Epistola I, a Erodoto, DL X, 38-39; in Epicuro, op. cit., pp. 156-157). Cfr. anche Epistola I, a Erodoto, DL X, 54.

7Si veda anche Epistola I, a Erodoto, DL X, 43-44, 55 nonché i frr. 24 Us. = 2 Arr2; 74 Us. = 23 Arr2; 75 Us.; 76 Us. = 149 Arr.2; 92 Us.; 267 Us. = 153 Arr.2; 269 Us. e 284 Us. Per una discussione critica delle presunte difficoltà a poter conoscere gli atomi ed il vuoto intangibile nel quadro del sensismo epicureo, nonché la loro puntuale confutazione, si veda D.J. Furley, Knowledge of Atoms and Void in Epicureanism, (1967), “The Society for Ancient Greek Philosophy Newsletter”, 81, (ora disponibile anche on-line, URL: https://orb.binghhamton.edu/sagp/81). Questa comunicazione è stata poi pubblicata, con il medesimo titolo, in J.P. Anton, G.L. Kustas (eds.), Essays in Ancient Greek Philosophy, State University of New York Press, Albany 1971, pp. 607-619 (ed ora in D.J. Furley, Cosmic Problems: Essays on Greek and Roman Philosophy of Nature, Cambridge University Press, Cambridge-New York et al. 1989, pp. 161-171). Sull’identità, in Epicuro, del concetto di vuoto (kenón) con quelli di luogo (tópos) e spazio (chóra), si vedano i frr. 271 Us. e 271 add. Us. Tale identità è discussa nella parte iniziale del saggio di F. Solmsen, Epicurus on void, matter and genesis. Some historical observation, in “Phronesis”, a. XXII, n. 3, 1977, pp. 263-281 e soprattutto – nell’ottica dell’impostazione del presente saggio – in D. Sedley, “Two Conceptions of Vacuum”, in “Phronesis”, a. XXVII, n. 2, 1982, pp. 175–193 (in part. pp.183-191). Sulla prova logico-deduttiva che Epicuro avrebbe addotto per dimostrare l’esistenza necessaria del vuoto si veda, invece, il fr. 272 Us.

8La teoria delle partes minimes è esposta anche da Lucrezio nel De rerum natura, I, 599-634, dove si qualificano queste parti come inseparabili e prive di una esistenza autonoma. Per il presente studio si è fatto riferimento all’edizione, con testo a fronte e la traduzione di Luca Canali, Tito Lucrezio Caro, La natura delle cose, BUR-Rizzoli, Milano 19953: il presente passo è alle pp. 116-119. Cfr. anche il fr. 268 Us. = 154 Arr.2.

9F. Verde, Elachista: La dottrina dei Minimi nell’epicureismo, Leuven University Press, Leuven 2013. Ma sulla complessità della questione si veda anche G. Vlastos, Minimal parts in Epicurean Atomism, in “Isis”, a. LVI, n. 2, 1965, pp. 121-147.

10Va inoltre notato che, proprio l’indicare una caratteristica degli atomi con il termine schema, sottointendeva un’idea rigida della forma di questi, non legata ad alcuna dinamicità e relazione di ordine e posizione con gli altri atomi, quale era sottintesa negli atomisti antichi dall’uso del termine rhysmós, rimandante al verbo rhéo ossia “scorrere”, ed implicante un carattere di dinamicità intrinseca all’atomo stesso. Nella rigidità di Epicuro era il peso, come visto, che determinava il movimento.

11Questi frammenti tendono generalmente a presentare la declinazione, per altro, come una incongruenza ed una debolezza del sistema epicureo. Mario Vegetti ha riassunto opportunamente la duplice debolezza che gli avversari contemporanei dell’epicureismo rileveranno in questa dottrina della “declinazione”: “installa nel cuore di una fisica meccanicistica un movimento non causato, perciò inesplicabile […]. […] risulta in ogni caso difficile determinare in modo analitico il rapporto fra il disordine nella catena delle cause, che la declinazione casualmente introduce, e i processi psicologico-morali di deliberazione; la declinazione sembra una condizione necessaria, ma non sufficiente, per spiegare quei processi” (M. Vegetti, op. cit., p. 262). Una riconsiderazione critica di tali rilievi in M. Isnardi Parente, Stoici, Epicurei ed il “motus sine causa”, in “Rivista Critica di Storia della Filosofia”, a. XXXV, n.1, 1980, pp. 25-31.

12Per i riferimenti si vedano i frr. 282, 283a add., 284, 286, 288, 290 e 292 Us.

13Per una prima bibliografia di riferimento attorno a questo dibattito rimandiamo, oltre ai già citati lavori di J.M. Rist, op. cit., e M. Isnardi Parente, Stoici, Epicurei ed il “motus sine causa”, cit., a: D.J. Furley, Two Studies in the Greek Atomists. Aristotle and Epicurus on voluntary action, Princeton University Press, Princeton 1967; P. De Lacy, Limit and variation in the Epicurean philosophy, in “Phoenix”, a. XXIII, n. 1, 1969, pp. 104-113; A.A. Long, Change and natural law in Epicureanism, in “Phronesis”, a. XXII, n. 1, 1977, pp. 63-88; D.N. Sedley, Epicurus’ refutation of determinism, in ΣΥΖΗΤΗΣΙΣ: Studi sull’epicureismo greco e romano offerti a Marcello Gigante, Gaetano Macchiaroli Editore, Napoli 1983, pp. 11-51; W.G. Englert, Epicurus on the Swerve and Voluntary Action, Scholars Press, Atlanta 1987; E. Asmis, Free Action and the Swerve: Review of Walter G. Englert, “Epicurus on the Swerve and Voluntary Action”, in “Oxford Studies in Ancient Philosophy”, a. VIII, 1990, pp. 275-291; J.S. Purinton, Epicurus on “free volition” and the atomic swerve, in “Phronesis”, a. XLIV, n. 4, 1999, pp. 253-299; S. Bobzien, Did Epicurus discover the free will problem?, in “Oxford Studies in Ancient Philosophy”, a. XIX, 2000, pp. 287-337; P.-M. Morel, Atom et nécessité. Démocrite, Épicure, Lucrèce, P.U.F., Paris 2000; F. Masi, L’antideterminismo di Epicuro e il suo limite, in C. Natali, S. Maso (a cura di), La catena delle cause. Determinismo e antideterminismo nel pensiero antico e contemporaneo, cit., pp. 167-197 e J. Hammerstaedt, Atomismo e libertà nel XXV libro Περί φύσεως di Epicuro, in “Cronache Ercolanesi”, a. XXXIII, 2003, pp. 151-164.

14Sulla concezione epicurea del cosmo come ordine cfr. quanto argomentato da E.M. Noller, Die Ordnung der Welt: Darstellungsformen von Dynamik, Statik und Emergenz in Lukrez’ De rerum natura, Universitätsverlag Winter, Heidelberg 2019.

15Che Morel (cfr. P.-M. Morel, Democrito e il problema del determinismo. A proposito di Aristotele, Fisica, II,4, cit e Id., Atom et nécessité. Démocrite, Épicure, Lucrèce, cit.) riconosce, peraltro, già presente nel pensiero di Democrito. Seguo, in questa mia interpretazione, il filone ermeneutico segnato in particolare dagli studi di Anthony A. Long, Margheria Isnardi Parente, Elisabeth Asmis e Jeffrey S. Purinton citati nella nota 35. Una puntuale ricostruzione del concetto epicureo di libertà come autodeterminazione in E. Spinelli, F. Verde, Alle radici del libero arbitrio? Aporie e soluzioni nelle filosofie ellenistiche, in M. De Caro, M. Mori, E. Spinelli (a cura di), Libero arbitrio. Storia di una controversia, Carocci, Roma 2014, pp. 59-98 (in part. pp. 61-71).

16Su questi aspetti J. Moreau, Le mécanisme épicurien et l’ordre de la nature, in “Les Études philosophique”, a. XXX, n. 4, 1975, pp. 467-486.

17Si veda, su questo aspetto, F. Solmsen, Epicurus on the Growth and Decline of the Cosmos, in “American Journal of Philology”, a. LXXIV, n. 1, 1953, pp. 34-51. È inoltre interessante notare che, analogamente ai composti, anche i mondi non potevano avere per Epicuro una infinità di forme, a causa della limitazione delle stesse negli atomi che li componevano (Epistola I, a Erodoto, DL X, 73-74).

18Assumiamo il termine “epistemologia” nell’accezione anglosassone di “teoria della conoscenza” e, più specificatamente, di “teoria fondazionale della conoscenza”. Per il dibattito, soprattutto recente, attorno all’epistemologia epicurea rimando a: A.A. Long, Aisthesis, prolepsis, and linguistic theory in Epicurus, in “Bulletin of the Institute of Classical Studies”, a. XVIII, n. 1, 1971, pp. 114-133; G. Striker, Epicurus on the Truth of Sense-Impression, in “Archiv für Geschichte der Philosophie”, a. LIX, n. 2, 1977, pp. 125-142 (ora in G. Striker, Essays in Hellenistic Epistemology and Ethics, Cambridge University Press, Cambridge 1996, pp. 77-91); A. Wasserstein, Epicurean Science, in “Hermes”, a. XVI, n. 3, 1978, pp. 484-494; Ch.C.W. Taylor, All Perception Are True, in M. Schofield et al. (eds.), Doubt and Dogmatism, Oxford University Press, Oxford 1980, pp. 105-124; P.-M. Morel, Method and Evidence: On the Epicurean Preconception, in “Proceedings of the Boston Area Colloquium in Ancient Philosophy”, a. XXIII, 2008, pp. 25-48; S. Evenson, Epicurus on the Truth of the Senses, in Id., Epistemology, Cambridge University Press, Cambridge 2009, pp. 161-183; E. Asmis, Epicurean Empiricism, in J. Warren (ed.), The Cambridge Companion to Epicureanism, Cambridge University Press, Cambridge 2009, pp. 84-104; P.-M. Morel, Esperienza e dimostrazione in Epicuro, in D. De Sanctis et al. (ed.), Questioni epicuree, Sankt Augustin Academia Verlag, Sankt Augustin 2015, pp. 131-147; A. Bown, Epicurus on Truth and Falsehood, in “Phronesis”, a. LXI, n. 4, 2016, pp. 463-503; V. Tsouna, Epicurean Preconceptions, in “Phronesis”, a. LXI, n. 2, 2016, pp. 160-221; K.M. Vogt, All-Sense Perceptions are True. Epicurean Responses to Skeptisism and Relativism, in J. Lezra, L. Blake (eds.), Lucretius and Modernity. The New Antiquity, Palgrave Macmillan, New York 2016, pp. 125-143. Julie Giovacchini ha invece proposto una rilettura completa dell’epistemologia epicurea in chiave medica: cfr. J. Giovacchini, L’Empirisme d’Épicure, Classiques Garnier, Paris 2012.

19Come illustrato da Aurora Corti (si veda A. Corti, Homoioschemon e homoiomorphos. Alcune riflessioni sulle proprietà degli eidola nella dottrina di Epicuro, in F.G. Masi, S. Maso, a cura di, Epicurus on eidola. Peri puseos Book II. Update, proposal and discussions, Adolf M. Hakkert Editore, Amsterdam 2015, pp. 83-107), questa forma appariva uguale tanto come homioschemia, ossia rispetto alla configurazione e struttura interna dell’ente, alle sue proprietà stabili, che come homoiomorphia, ossia rispetto alla forma esteriore dell’ente, conservata dalle immagini.

20Proprio tale corrispondenza è alla base anche delle sensazioni piacevoli o meno provate da ciascun soggetto, aspetto su cui torneremo (Epistola I, a Erodoto, DL X, 53).

21Potremmo pertanto dire che il cogliere la presenza di una struttura di permanenza nella realtà non dipendeva dalla singola sensazione, ma dalla concatenazione delle sensazioni capaci di produrre generalizzazioni attorno alla realtà stessa, ossia mostrandone le regolarità nel loro variare individuale: come rispetto ad ogni processo di astrazione, “una entità viene considerata la stessa attraverso il variare delle sue manifestazioni (esemplari che appartengono a un unico tipo)” (G. Lepschy, Linguistica, scienza e razionalità, in A. Gargani, a cura di, Crisi della ragione. Nuovi modelli nel rapporto tra sapere e attività umane, Einaudi, Torino 1979, pp. 113-114). Su questo aspetto si veda anche F. Verde, Epicuro nella testimonianza di Cicerone: la dottrina del criterio, in M. Tulli (a cura di), Testo e forme del testo. Ricerche di filologia filosofica, Fabrizio Serra Editore, Pisa-Roma 2016, pp. 335-368.

22Su questo aspetto ha particolarmente insistito Long, nel saggio già citato A.A. Long, Aisthesis, prolepsis, and linguistic theory in Epicurus, cit. Seguendo Morel (specificatamente il suo P.-M. Morel, Method and Evidence: On the Epicurean Preconception, cit.) si potrebbero paragonare le modalità operative delle prolessi, nonché il loro sorgere, con quanto evidenziato dalla psicologia cognitivista contemporanea, in particolare da Neisser (in primis in U. Neisser, Cognition and Reality, Freeman, San Francisco 1976; tr. it. di M. Bagassi, Conoscenza e realtà, Il Mulino Bologna 1981, piuttosto che in Id., Cognitive Psychology, Prentice-Hall, Englewood Cliffs 1967; tr. it. di G. Vicario, Psicologia cognitivista, Martello-Giunti, s.i.l. 1976), circa la struttura cognitiva degli “schemi”, che costituirebbero il legame fondamentale tra percezione e pensiero. In estrema sintesi. Gli “schemi” opererebbero dirigendo la ricognizione della realtà da parte del soggetto, ma restando modificati dai dati raccolti. Il soggetto umano opererebbe pertanto nella realtà in un flusso costante di informazioni e loro elaborazione (costituente, quest’ultima, la base dello strutturarsi degli stessi “schemi”), e dove le informazioni elaborate in “schemi” guiderebbero, circolarmente, l’esplorazione successiva.

23Ma anche rispetto al pensiero platonico: a differenza di quanto ad esempio postulato nell’Alcibiade primo, la conoscenza di sé e, conseguentemente, la cura di sé promossa dalla filosofia di Epicuro si dispiegavano in un orizzonte prettamente laico. Riprendendo la puntuale ricostruzione che dell’Alcibiade primo viene offerta dall’analisi di Michel Foucault (M. Foucault, L’hermenéutique du sujet. Cours au Collège de France 1981-1982, Seuil-Gallimard, Paris 2001; tr. it. di M. Bertani, L’ermeneutica del soggetto, Feltrinelli, Milano 20183, in part. pp. 57-70), la cura di sé (epimeleia heauton) e la conoscenza di sé (gnōthi seauton) sarebbero stati possibili, per Platone, solo a quel soggetto che si rivolgeva all’elemento divino come costitutivo fondamento dell’identità di sé: “per occuparsi di sé, è necessario conoscere se stessi; ma per conoscere se stessi, occorre guardarsi in un elemento che dovrà essere identico a se stessi; occorre scrutare in tale elemento quel che è il principio stesso del sapere e della conoscenza; e questo principio non è altro che l’elemento divino. È necessario dunque guardare nell’elemento divino per poter vedere se stessi: è necessario conoscere il divino per poter riconoscere se stessi” (ivi, p. 62). Ben diverse, come vedremo, si delineeranno le mosse teoriche che erano state messe in atto da Epicuro.

24“Il concetto di senso rinvia al darsi esistenziale, al vissuto nel quale siamo già da sempre coinvolti, che, nella sua profondità e complessità, resta irriducibile ai significati che possiamo attribuirgli di volta in volta” (F. Crespi, Evento e struttura, Il Mulino, Bologna 1993, p. 15).

25Cfr. Epistola I, a Erodoto, DL X, 77; frr. 352 Us. = 174-176 e 194 Arr.2; 370 e 372 Us.; 376 Us. = 189 Arr2; 377, 382-383 add., 394 Us.

26Per i frammenti d’appoggio: frr. 33 Us. = 17,2 Arr2; 352 Us. = 174-176 e 194 Arr.2; 359-360 Us.; 361 Us. = 182 Arr2; 363-365 Us.; 366 Us. = 178 Arr2; 368 Us.; 374 Us.

27Come si può evincere da: Epistola I, a Erodoto, DL X, 76-79, 81-82; Epistola III, a Meneceo, DL X, 123-124; Massime capitali XI-XIII; fr. 384 Us.
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3.

ESERCITARSI NEL VUOTO: LA PRATICA ETICA NEGLI EPICUREI

“Bisogna dunque esercitarsi in ciò che può produrre la felicità […]. Le cose che ti ho di continuo raccomandate, falle ed esercitati in esse, considerandole i principi del ben vivere”: così Epicuro esortò Meneceo nella lettera a lui indirizzata (Epistola III, a Meneceo, DL X, 122-123)1. Così la riflessione e l’insegnamento di Epicuro assunsero una valenza anche esemplare:

Questa sarebbe dunque la figura del maestro il cui insegnamento è la prova dell’evidenza di se stesso, nel suo circolo immanente. Sarebbe la figura del maestro il cui insegnamento è al tempo stesso un’origine, un processo che non rimanda al di là e al di fuori di se stesso e che nel medesimo tempo, nella sua attuazione e performatività, costituisce anche come modello e iniziazione di procedure di pensiero e di pratiche di linguaggio. Anche qui si produce una duplicazione all’interno di una condizione che è tutta immanente, per cui ciò che il maestro fa è al tempo stesso un’esemplarità. Per cui ciò che il maestro compie nel suo insegnamento produce la eco di una ragione esemplare che non sussiste però al di fuori del suo compimento.2

Così l’insegnamento epicureo determinò la formazione, attorno ad esso, di un gruppo dedito alla cura di sé, un gruppo nel quale potenzialmente “tutti gli individui sono, in generale, ‘capaci’: capaci di sottoporre a esercizio se stessi, capaci di mettere in atto la pratica di sé”, salvo il determinarsi, a valle di questo processo, una distinzione proprio attorno al “[…] modo in cui [ciascuno, N.d.R.] sarà effettivamente riuscito a elaborare se stesso come oggetto della propria cura”3. Ma un gruppo nel quale subentrò quasi immediatamente il dogmatismo, forse sollecitato dallo stesso maestro (Sentenze vaticane, XXXII)4, ed un’organizzazione più o meno gerarchizzata, sulla quale si è molto dibattuto5, ma che prevedeva sicuramente la presenza di guide in grado di fornire una direzione individuale per ciascun membro della scuola6. Memorizzare e ripetere divennero i capisaldi di tale insegnamento dogmatico, determinando una generalizzazione dei termini sia della riflessione individuale, sia – soprattutto – della pratica personale di liberazione dal dolore, paradossali, per quanto detto nel paragrafo precedente, per la filosofia epicurea: metaforicamente, tale fossilizzazione dogmatica rappresentò un rallentamento, fino alla sua negazione, di quel movimento tumultuoso e vibratorio degli atomi nel vuoto dal quale poteva prendere avvio la proposta terapeutica epicurea; il dissiparsi di quella flessibilità, centrata sullo specifico del paziente, propria di ogni terapia efficace, corrispondeva all’azzeramento del medesimo potere curativo.

Ci interesseremo, pertanto, alle vicende della scuola epicurea solamente nella misura in cui alcuni dei suoi esponenti sono comunque stati capaci di mantenere uno spirito di ricerca, viceversa, individualizzato, apportando anche eventuali revisioni e puntualizzazioni alle dottrine del maestro, modulando con una cifra propria – e in relazione alla personale sperimentazione di una traiettoria di liberazione dal dolore e dall’angoscia esistenziale – la loro riflessione filosofica7. E sicuramente le figure a cui porgere attenzione vanno ricercate in quel nuovo orizzonte di diffusione dell’epicureismo che è stato il mondo romano e che, proprio per le sue istanze differenti e, a volte, contrastanti con quelle dell’ambiente originario, hanno determinato necessari adattamenti nella dottrina del Giardino8. Se l’epicureismo manifestava la propria finalità in quella che Foucault ha esplicitato come tekhnē tou biou, come una tecnica di vita nella quale si delineava “una assolutizzazione (…) di sé come oggetto di cura, e al contempo […] un’autofinalizzazione di sé a opera di sé”9, le istanze costitutive della società e delle istituzioni romane, soprattutto nel periodo di transizione dalla tarda repubblica al principato ed all’impero, si muovevano in tutt’altra direzione. I mores maiourum, la sottomissione alla provvidenza divina ed al potere degli dei, la dedizione alla vita familiare, nonché la partecipazione attiva alla vita politica, richiedevano all’ortodossia epicurea una propria presa di posizione nella penetrazione nella società romana, al punto da far apparire l’epicureismo romano vario e sfaccettato nelle diverse articolazioni che assunse, dalla versione volgarizzata di un Amafinio, alla versione maggiormente istituzionalizzata della scuola napoletana di Siro, dalla cerchia della villa di Calpurnio Pisone Cesonino, riunita attorno a Filodemo di Gadara, all’unicum rappresentato dal De rerum natura lucreziano10.

In questo contesto e date le precedenti premesse, le due figure di rilievo e degne di attenzione, anche in relazione alle finalità del presente scritto, appaiono proprio queste ultime: Filodemo di Gadara e Tito Lucrezio Caro. In entrambi, infatti, la riproposizione oserei dire dogmatica del pensiero del fondatore del Giardino, lasciava in realtà emergere a trasparire anche altro, che costituisce appunto l’oggetto di interesse delle pagine che seguono.

La figura di Filodemo di Gadara (110 ca.-35 ca. a.C.), la cui opera viene progressivamente ricostruita dai ritrovamenti dei papiri di Ercolano11, non ci presenta solamente un diligente commentatore e divulgatore dell’insegnamento di Epicuro, al punto da costituire oramai una delle fonti imprescindibili per la conoscenza di quest’ultimo. Collocandosi, infatti, nel vivace dibattito culturale del proprio tempo, nel costante confronto in particolare con le dottrine stoiche e peripatetiche, nel misurarsi con la poesia, la musica e le retorica12 – così importanti nella Roma del tempo –, operò per inserire lo stesso epicureismo in questo dibattito, e non più o non solo come una pratica di vita, ma anche come una ideologia razionalista e materialista, come un contenuto più generalmente culturale, in grado di suscitare interesse e condivisione di principi anche al di là dei membri, in senso stretto, delle scuole epicuree. Un risultato che andava al di là, pertanto, degli intenti della predicazione del fondatore, contribuendo nondimeno alla sua divulgazione in cerchie più ampie, di cui ci offrono testimonianza, in un certo senso, proprio i suoi tentativi di inoltrarsi in terreni inesplorati dallo stesso Epicuro, ma vitali, come detto, nel contesto culturale del tempo. Ecco, allora, i suoi interessi letterari (Cicerone, In Pisonem, 70), che lo portarono a scrivere degli epigrammi greci in distici elegiaci di notevole rilievo per la storia della letteratura latina: venticinque di essi furono conservati nella Antologia Palatina ed esercitarono una sicura influenza su autori come Catullo, Marziale, Properzio, Orazio e Tibullo13. Ma, anche, il tentativo – con la sua Poetica – di definire il piacere come solo fine della poesia, dove l’unico criterio di valutazione della riuscita di quest’ultima non poteva che essere rappresentata appunto dal piacere, e di che tipo, provato dal lettore14. O la riconsiderazione, infine, della retorica, da valutare altresì in relazione al crescente ruolo attribuito alla stessa nella vita pubblica romana, anche in vista di una sua riforma15. Si potrebbe quasi dire che con Filodemo si assistette ad una estensione delle applicazioni della dottrina epicurea, al tentativo di concretizzare in ogni esperienza di vita e culturale, gli insegnamenti della medesima, offrendo al contempo l’opportunità di un confronto su questi ultimi anche ai non discepoli.

L’aspetto più rilevante da considerare è, comunque, il ruolo avuto da Filodemo rispetto allo sviluppo del tema della parrhēsia. Esiste, come noto, un testo dedicato da Filodemo all’argomento, il Peri parrhēsias, parte per altro di un’opera più ampia intitolata I generi di vita, che è stato oggetto di commento da parte di Marcello Gigante e, successivamente, di Michel Foucault16. L’interesse del testo è dato dal concentrarsi su un uso particolare della parola, soprattutto in relazione alla vita comunitaria, piuttosto che a quella pubblica: parrhēsia non era semplicemente il “parlar chiaro”, il “parlar franco”, poiché nel contesto della vita epicurea la libertà del dire la verità diveniva anche un dovere, ed un dovere fondamentale per il percorso del soggetto verso la vita felice. Da un lato la franchezza era richiesta al soggetto nel dispiegare un dialogo che, prima che con l’interlocutore, era in un certo qual modo con se stesso (frr. 47; 55; 83 = 81 O.): il soggetto che parlava e l’oggetto del suo discorso dovevano coincidere, appunto come un dovere di chiarezza nei confronti di se stessi, della propria posizione rispetto al personale percorso verso la liberazione dal dolore e dalle paure, per poter anche instaurare una comunicazione potente rispetto all’interlocutore. La parrhēsia come “dire tutto”, secondo il senso etimologico, implicava un dire il vero, a se stessi per dirlo anche agli altri. Nel rapporto pedagogico che si innestava all’interno della comunità educativa epicurea, il maestro, in quanto guida, doveva aiutare il discepolo a sapere e dire la verità su se stesso, non solo attraverso una analoga franchezza, ma anche attraverso una pratica di “confessione collettiva”, come l’ha definita Foucault, con la quale procurarsi appunto l’accesso (sozesthai) ad una buona vita (fr. 76). E nell’essere guida, il maestro doveva mostrare di essere in grado di accompagnare alla verità, ed alla sua pratica, il discepolo mediante una sensibilità per le circostanze che rendeva la parrhēsia una téchne affine a quella medica o a quella della navigazione, come dice lo stesso Filodemo (frr. 30; 32; 39; 63; 64; 69; 70; Col. XVIIa; XXIb; Cornice XII M; Cornice XII fine Fr.). Solamente nel mostrare questa capacità nell’individualizzazione del suo intervento, nel cogliere il vero che bisognava dire in una determinata situazione e circostanza, per incitare una altrettanto determinata reazione dell’interlocutore lungo il suo percorso di trasformazione, poteva venire riconosciuta al maestro quella autorevolezza e competenza necessarie per stabilire il suo diritto a poter essere guida di qualcuno, ad avere il diritto di dare ordini, trovando nell’interlocutore il dovere dell’ascolto e della messa in atto degli stessi. Questo è il punto rilevante, in particolare per le finalità del presente scritto. Come tecnica di tal sorta, la parrhēsia mostrava la sua efficacia se applicata opportunamente ad una situazione data, particolare, nel momento opportuno (kairós), ribadendo in tal senso il carattere individuale che la declinazione degli insegnamenti di Epicuro dovevano avere per essere efficaci (frr. 22; Col. XVIIb). Contro il rischio della universalizzazione e del dogmatismo, verso cui l’insegnamento epicureo rischiava di decadere, con conseguente impoverimento del valore esperienziale dello stesso ed annichilimento della portata di efficacia per la vita felice individuale che poteva avere, Filodemo ribadisce – di contro – la centralità esclusivamente in una dimensione soggettiva del potere del messaggio del Giardino: “dire tutto” significava cogliere, nell’individualità e peculiarità di una situazione, cosa occorreva mostrare a chi ascoltava, toccandolo nel suo ascolto, smuovendolo verso il bene, partendo dal riconoscimento della verità dentro di sé secondo una “abilità versatile” (fr. 68). Se, pertanto, a livello culturale, Filodemo sembrava lavorare per rendere l’epicureismo un tema neutro di discussione, accessibile all’universalità dei dialoganti, di contro, a livello di pratica esistenziale, il suo testo sulla parrhēsia sembrava volerne ribadire l’efficacia in relazione alla responsabilità del singolo a prendere decisioni contestualizzate, appropriate al proprio percorso esperienziale, opportunamente individualizzate (kairós), anche e soprattutto in qualità di maestro e guida. Se, detto altrimenti, l’epicureismo poteva diventare anche un elemento di dibattito, nel contesto culturale romano, con gli effetti di penetrazione a cui abbiamo accennato, come dottrina di vita non poteva che continuare a richiedere un’adesione individualizzata per poter agire sui soggetti e condurli ad una personale saggezza e felicità17.

Anche nel De rerum natura di Lucrezio (99?-55? a.C.), all’esposizione fedele e dogmatica del pensiero di Epicuro, per cui è stato costantemente considerato dalla storiografia filosofica un documento imprescindibile per la ricostruzione del pensiero dello stesso, si accompagnano alcune variabili che meritano una particolare attenzione (sempre, lo ribadiamo, nella prospettiva di analisi assunta in queste pagine)18.

Se, come detto, non interessa in questa sede soffermarsi in modo puntuale sull’intera esposizione della dottrina epicurea contenuta nel poema, l’atteggiamento di fondo che lo animava è viceversa particolarmente significativo. Nonostante i tentativi di ridimensionamento, anche e soprattutto alla luce dell’interpretazione delle fonti sulle quali Farrington si basava per sostenere la sua lettura di Lucrezio e delle sue finalità19, rimane indubitabile e invalidabile che l’obiettivo primo del poeta fosse condurre una possente battaglia contro la superstizione e la religione20, nonché contro il timore della morte, spesso da queste alimentato e a queste correlato21.

Al pari, Lucrezio sviluppò una poderosa e coerente analisi materialistica della realtà, fedele all’insegnamento epicureo, e negatrice di una concezione antropocentrica del cosmo, entro cui collocare lo sviluppo e l’evolversi della civiltà umana. Come illustrato anzitutto da Ivano Dionigi22, nel poema lucreziano si affermava con forza la piena leggibilità del mondo, attraverso l’istituzione di precise corrispondenze tra i fattori che erano a fondamento delle leggi fisiche e quelli che sovrintendevano alla grammatica ed alla retorica classiche: concursus (incontro, combinazione), motus (movimento), ordo (ordine), positura (posizione), figura (forma). Cosmo e linguaggio avrebbero formato, per Lucrezio, due insiemi legati da una relazione biunivoca che rendeva possibile la leggibilità del cosmo stesso, ma al contempo una sua agibilità per l’uomo in termini razionali, ed un uso della parola per sconfiggere quelle paure e angosce che lo minacciavano (V, 49-50).

In questo quadro, ben al di là di una possibile lettura del poema in chiave pessimistica o di esaltazione del progresso23, il dato che Lucrezio voleva portare alla riflessione del lettore era anzitutto il carattere intrinsecamente dinamico sia della natura, che del consesso civile umano: in una accezione propria del concetto greco di áletheia (verità), il percorso lucreziano era volto a portare allo scoperto il nascosto della phýsis, lo stanziarsi costitutivo della natura governata da atomi e vuoto, sottolineando quella copresenza, come suo fundus ineludibile, di Venere e Marte (I, 1-43), di creazione e decadimento, di vita e morte24, generatore di quell’angoscia che la medicina epicurea provava a placare razionalmente.

Proprio la drammaticità della natura e delle vicende umane, soprattutto quelle del proprio periodo storico, alle quali Lucrezio faceva esplicito riferimento (I, 40-43), richiedevano un forte richiamo alle capacità deliberative del singolo, alla sua libera volontà nel prendere posizione, come l’insistenza nella sottolineatura del legame tra questa possibilità e la dottrina del clinamen lasciavano intendere (II, 243-293). Il senso, allora, della famosa metafora dell’imperturbabilità dello spettatore (II, 1-4)25, dinnanzi alla forza devastante della natura, assumerebbe una diversa intonazione. Tale imperturbabilità richiamava alla necessaria consapevolezza di sé, della propria dislocazione nel tempo e nello spazio, rispetto alle vicende nella quali il soggetto si trovava gettato, al fine di tener salda quella posizione lucida, garantita dal razionalismo epicureo, dalla quale capire, scegliere, agire meglio26. Consapevole della finitudine umana ed umanamente partecipe delle difficoltà a poter attingere quella vita felice indicata da Epicuro, Lucrezio indicava in quella saldezza d’animo, cementata dalla capacità della ragione nel penetrare le dinamiche sottese al cosmo e al consesso umano, la possibilità a poter agire evitando la ricaduta nella conflittualità dei desideri, nell’angoscia della loro insaziabilità, ben esemplificati dal rapporto tra dolor e voluptas della chiusa del IV libro (vv. 1026-1287).

Nell’opposizione tra Venus, impulso naturale legato ad un piacere determinato e determinabile, in senso positivo, da parte della ragione (IV, 1081-1093), e la natura fantasmatica di Amor, sganciata da un referente fisico che potesse costituirne il limite (IV, 1095-1096), si determinava paradigmaticamente l’insorgenza di ogni perturbazione, instabilità, turbamento27. Il soggetto umano risultava, così, perennemente immerso in uno sforzo di liberazione dalla sofferenza, che solamente un profondo e costante esercizio razionale di autoconsapevolezza di sé poteva garantire (VI, 39-41; ma anche II, 16-19), e al quale la poesia lucreziana lo esortava: viceversa, l’abbandono dell’avamposto della ragione, di una lettura lucida di ogni passaggio della propria vita e delle scelte da compiere, possibili – ribadiamolo – proprio per la presenza di una declinazione degli atomi nel vuoto, determinava la ricaduta nell’angoscia e nella paura, la rinuncia al proprio destino di essere umano in senso compiuto.
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5Il dibattito ha visto soprattutto come protagonisti Norman W. de Witt e Marcello Gigante. Il primo ha sostenuto l’esistenza di una organizzazione della scuola gerarchica, molto complessa e rigida (N.W. De Witt, Organisation and Procedure in Epicurean Groups, in “Classical Philology”, a. XXXI, n. 3, 1936, pp. 205-211); più cauta la posizione del secondo (M. Gigante, Philodème: Sur la liberté de parole, in Association Guillaume Budé, Actes du VIIIe congrès, Paris, 5-10 avril 1968, Les Belles Lettres, Paris 1969, pp. 196-217). Su questi aspetti e, più in generale, sul ruolo di una figura guida nelle scuole ellenistiche, che permettesse al soggetto discente di poter non solo accedere ad un diverso e più alto grado di conoscenza e consapevolezza di sé, ma ad un nuovo statuto di sé come soggetto, basato sulla pienezza del rapporto di sé con se stesso, si veda la prima parte della lezione di Michel Foucault del 27 gennaio 1982 al Collège de France, ora in M. Foucault, L’hermenéutique du sujet, cit. pp. 108-129.

6Sul valore della scuola epicurea valga la testimonianza di Seneca (21 App. Körte): “non la dottrina, ma il sodalizio epicureo fece grandi uomini Metrodoro, Ermaco, Polieno” (Epicuro, op. cit., p. 517).

7Ed anche per quanto sia possibile la ricostruzione di tale riflessione sulla base dei frammenti e delle testimonianze pervenutici, nonché della loro lacunosità.

8Come noto il dibattito sulla penetrazione e diffusione dell’epicureismo nel mondo romano ha beneficiato della progressiva pubblicazione del copioso materiale rinvenuto ad Ercolano, che ha mutato profondamente la lettura storiografica del fenomeno. Rimando, pertanto, a pochi riferimenti bibliografici introduttivi, abbastanza recenti: D. Sedley, Epicureanism in the Roman Republic, in J. Warren (ed.), The Cambridge Companion to Epicureanism, Cambridge University Press, Cambridge-New York 2009, pp. 29-45; E. Brown, Politics and Society, ivi, pp. 179-196; E.D. MacGillvray, The Popularity of Epicureanism in Elite Late-Republic Roman Society, in “The Ancient World”, a. XLIII, n. 2, 2012, pp. 151-172; S. Mas Torres, Epicuro, epicúreos y el epicureísmo en Roma, UNED, Madrid 2018. Con un taglio di lettura particolare, dove – ribaltando la classica interpretazione di Farrington – l’epicureismo appare come una sublimazione della politica offerta ai cittadini romani, J.E. Green, Solace for the Frustrations of Silent Citizenship: the Case of Epicureanism, in “Citizenship Studies”, a. XIX, n. 5, 2015, pp. 492-506. Il punto di avvio di tutta la ricostruzione storiografica non può che ritrovarsi negli ormai classici studi – ma per molti versi, come detto, parzialmente superati – di B. Farrington, Science and Politics in the Ancient World, cit., pp. 104-138 e Id., Head and Hand in Ancient Greece, C. A. Watts and Co., London 1947; tr. it. di A. Omodeo, in Id., Scienza e politica nel mondo antico-Lavoro intellettuale e lavoro manuale nell’antica Grecia, cit., pp. 225-243. Non va anche dimenticato, a proposito, che l’interpretazione dell’epicureismo romano risente, per la sua ricostruzione e quella dei suoi esponenti – come detto – della disponibilità o meno di testimonianze e frammenti ai quali attingere e che determinano, secondo tale arbitrarietà, il differente peso e valore attribuito a ciascun esponente dello stesso movimento.

9M. Foucault, L’hermenéutique du sujet, cit., p. 155.

10Cfr. a riguardo H. Jones, The Epicurean Tradition, cit., pp. 83-99, ma anche T. Maslowski, Cicero, Philodemus, Lucretius, in “Eos”, a. LXVI, n. 2, 1978, pp. 215-226 e S. Mas Torres, op.cit., pp. 17-20. Una ricostruzione, ad esempio, dei rapporti tra attività politica e filosofica nell’epicureismo afferente al circolo di Mecenate è offerta dai due classici studi di J.-M. André, Recherches sul l’Otium romain, Les Belles Lettres, Paris 1962 e Id., Mécène. Essai de biographie spirituelle, Les Belles Lettres, Paris 1967. La tesi che l’originaria diffusione dell’epicureismo in territorio italico fosse dovuta anche all’attenuarsi di alcune sue posizioni a contatto con la società romana è stata sostenuta da M. Paolucci, Studi sull’epicureismo romano I, Note al Περἰ τοῡ καθ’ Ὂμηρον ἁγαθοῡ βασιλέως di Filodemo, in “Rendiconti dell’Istituto Lombardo di Scienze e Lettere”, Cl. Lettere e Scienze morali, a. LXXXVIII, 1955, pp. 483-511. Sul rapporto sostanzialmente antinomico Lucrezio-città si veda, comunque, S. Ghisu, Storia dell’indifferenza. Geometrie della distanza dai presocratici a Musil, Besa Editrice, Nardò s.i.d., pp. 169-171.

11Imprescindibile rimando M. Gigante, La Bibliothéque de Philodème et l’épicureisme romain, Les Belles Lettres, Paris 1987. Per i ritrovamenti, M. Gigante (dir.), Catalogo dei papiri ercolanesi, Bibliopolis, Napoli 1979, più i supplementi successivi di M. Capasso, Primo Supplemento al “Catalogo dei Papiri Ercolanesi”, in “Cronache Ercolanesi”, a. XIX, 1989, pp. 193-264 e di G. Del Mastro, Secondo Supplemento al “Catalogo dei Papiri Ercolanesi”, in ivi, a. XXX, 2000, pp. 157-242. Esiste, infine, una digitalizzazione dello stesso catalogo, G. Del Mastro (a cura di), Chartes. Catalogo Multimediale dei Papiri Ercolanesi, Napoli 2005, trasformato poi in un progetto on-line con analogo titolo (URL: www.chartes.it).

12A riguardo D.N. Sedley, Lucretius and the Transformation of Greek Wisdom, Cambridge University Press, Cambridge 1998, p. 65, nonché S. Mas Torres, op. cit., pp. 21-22.

13Come emerso fin dallo studio, che non ho però potuto consultare di prima mano, di J.I. Tait, Philodemus’ Influence on the Latin Poets, Bryn Mawr diss. 1941.

14Per una analisi della poetica filodemea ancora importanti alcuni studi di Rostagni: A. Rostagni, Sulle tracce di un’estetica dell’intuizione presso gli antichi, in “Atene e Roma”, n.s., a. I, nn. 1-3, 1920, pp. 46-57 (ora in Id., Scritti minori I, La Bottega di Erasmo, Torino 1955, pp. 356-371); Id., Filodemo contro l’estetica classica, in “Rivista di Filologia e Istruzione Classica”, a. LI, n. 4, 1923, pp. 401-423 e a. LII, n. 1, 1924, pp. 1-28 (ora in Id., Scritti minori I, cit., pp. 394-443). Si vedano anche le differenti e successive interpretazioni offerte da L.P. Wilkinson, Philodemus and Poetry, in “Greece and Rome”, a. II, n. 6, 1933, pp. 144-151; C. Bencivenga, Per la critica e l’estetica di Filodemo, in “Rendiconti dell’Accademia di Archeologia, Lettere e Belle Arti di Napoli”, n.s., a. XXVI, 1951, pp. 192-252; A. Ronconi, Appunti di estetica epicurea, in Misellanea di Studi Alessandrini in memoria di Augusto Rostagni, La Bottega di Erasmo, Torino 1963, pp. 7-25; N. Pace, La poetica epicurea di Filodemo di Gadara, in “Rheinisches Musem für Philologie”, N.F., a. CLII, nn. 3-4, 2009, pp. 235-264.

15Echi dell’estetica di Filodemo sono stati da tempo rintracciati addirittura in opere ciceroniane dedicate all’arte oratoria: si veda A. Rostagni, Risonanze dell’estetica di Filodemo in Cicerone, in “Atene e Roma”, n.s., a. III, n. 1, 1922, pp. 28-44 (ora in Id., Scritti minori I, cit., pp. 372-393). Sulla rivalutazione della retorica da parte di Filodemo, in opposizione alla decisa condanna di Epicuro, rimando a F. Longo Auricchio, Testimonianze dalla “Retorica” di Filodemo sulla concezione dell’oratoria nei primi maestri epicurei, in “Cronache Ercolanesi”, a. XV, 1985, pp. 31-61.

16Per l’edizione originale del testo (PHerc 1471) A. Olivieri, Philodemi Peri parrhêsias libellus, Teubner, Leipzig 1914. L’unica traduzione italiana di facile accesso è rappresentata da Filodemo di Gadara, Sulla franchezza, a cura di S. Ghisu, Il Prato, Saonara (PD) 2015. Per i commenti: M. Gigante, Filodemo sulla libertà di parola, in Id., Ricerche filodemee, Macchiaroli, Napoli 19832, pp. 55-113; Id., Per l’interpretazione dell’opera filodemea Sulla libertà di parola, in “Cronache Ercolanesi”, a. II, 1972, pp. 59-65; Id., Motivi paideutici nell’opera filodemea sulla libertà di parola, in “Cronache Ercolanesi”, a. IV, 1974, pp. 37-42; Id., “Philosophia medicans” in Filodemo, in “Cronache Ercolanesi”, a. V, 1975, pp. 53-61; M. Foucault, Discourse and Truth. The Problematization of Parrhesia, cit., pp. 72-76; Id., L’hermenéutique du sujet, cit. pp. 346-351. Più recente D. De Sanctis, La salvezza nelle parole: l’immagine del ΣΩΤΗΡ nel ΠΕΡΙ ΠΑΡΡΗΣΙΑΣ di Filodemo, in “Cronache Ercolanesi”, a. XLIII, 2016, pp. 63-71. Per ammissione dello stesso Foucault, data la frammentarietà del testo la sua interpretazione è stata resa possibile dagli studi condotti da Marcello Gigante. Più in generale al tema della parrhēsia è stato dedicato, come noto, l’ultimo corso tenuto da Foucault al Collège de France, pochi mesi prima della sua morte: cfr. M. Foucault, Le courage de la vérité. Le gouvernement de soi et des autres II, Cours au Collège de France 1983-1984, Seuil-Gallimard, Paris 2009; tr. it. di M. Galzigna, Il coraggio della verità. Il governo di sé e degli altri II, Corso al Collège de France (1984), Feltrinelli, Milano 20182.

17Come ricordava Foucault, “il parresiasta […] interviene e dice ciò che è, […] in rapporto alla singolarità degli individui, delle situazioni e delle congiunture” (M. Foucault, Le courage de la vérité, cit., p. 30, corsivo di chi scrive).

18La bibliografia lucreziana è copiosa. Per limitarci a qualche indicazione significativa, tra i saggi più rilevanti di ricostruzione generale del suo pensiero e con prospettive ermeneutiche anche differenti, si rimanda a: P. Boyancé, Lucrèce et l’épicurisme, P.U.F., Paris 1963; tr. it. a cura di A. Grilli, Lucrezio e l’epicureismo, Paideia, Brescia 1970; L. Perrelli, Lucrezio, poeta dell’angoscia, La Nuova Italia, Firenze 1969; D.J. Furley et al., Lucrèce, Fondation Hardt, Vandoeuvres-Genève 1977; D. Clay, Lucretius and Epicurus, Cornell University Press, Ithaca 1983; I. Dionigi, Lucrezio. Le parole e le cose, Patron, Bologna 1988; Ch. Segal, Lucretius on Death and Anxiety: Poetry and Philosophy in De Rerum Natura, Princeton University Press, Princeton 1990; tr. it. di F. Citti, Lucrezio. Angoscia e morte nel “De Rerum Natura”, Il Mulino, Bologna 1998; J. Colman, Lucretius as Theorist of Political Life, Palgrave Macmillan, New York 2012; M. Beretta, La rivoluzione culturale di Lucrezio. Filosofia e scienza nell’antica Roma, Carocci, Roma 2015. Più legata al contesto di questo scritto Martha C. Nussbaum, op. cit., pp. 151-299.

19Oltre ai riferimenti precedenti cfr. anche B. Farrington, Science and Politics in the Ancient World, cit., in part. pp. 112-138. Per le fonti il rimando è in primo luogo a Polibio, Historiae, VI, 56, ma si vedano anche: Strabone I, 2, 8; Livio I, 19, 5 e XLIII, 13; Plutarco, Numa, IV 8 e VIII 3; Ammiano XXI, 1, 7-13.

20Cfr. I, 62-83; 102-109; 931-932; II, 600-643; 659-660; III, 980-983; VI, 39-41; 50-57.

21Cfr. III, 31-40; 824-869; 926-930.

22I. Dionigi, op.cit.

23Contro l’interpretazione pessimistica del poema lucreziano: F. Giancotti, Il preludio di Lucrezio e altri scritti lucreziani ed epicurei, D’Anna, Messina-Firenze 1959; L. Canali, Lucrezio poeta della ragione, Editori Riuniti, Roma 1963.

24Cfr. VI, 655-672; 769-780; 788-790; 954-961; 1090-1102; ma anche II, 569-580; V, 1429-1435.

25Sulla fortuna di questa metafora H. Blumenberg, Schiffbruch mit Zuschauer. Paradigma einer Daseinsmetapher, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main 1979; tr. it. di F. Rigotti, Naufragio con spettatore, Il Mulino, Bologna 1985.

26Cfr. attorno a queste dinamiche A. Di Girolamo, Male fisico ed ottimismo nel De Rerum Natura, in “Giornale Italiano di Filologia”, a. VI, n. 1, 1953, pp. 51-58. Gian Biagio Conte, nell’introdurre il testo lucreziano, ha opportunamente sottolineato, in questo senso, come “la funzione del sublime nel testo lucreziano è anche quella di operare in modo che, mediante il grandioso, sia dato all’ascoltatore di partecipare alla lotta incessante contro il superficiale. […]. Il sublime chiama l’uomo al cospetto dell’immensità del cosmo, affinché prenda coscienza della grandezza cui è destinato” (G.B. Conte, Insegnamenti per un lettore sublime, introduzione a Lucrezio, op.cit., pp. 26-27; 29). Più recentemente, da una prospettiva psicoanalitica, Nelly Cappelli ha ribadito come “colui che guarda, in sicurezza, dalla riva, non è sordo alla sofferenza dell’altro, né tantomeno traversato da un’indifferenza nullificante. Ciò cui il poeta anela è la speculazione distaccata: dalla rocca della filosofia, da luoghi sereni, fortificati ed elevati, si osservano coloro che, presi dal cieco turbamento, sono nella tenebra (…)” (N. Cappelli, La nave della prima colazione e altri naufragi. Il ruolo dell’indifferenza, in “Psiche”, a. VI, n. 1, 2019, p. 197).

27Cfr. IV, 1060; 1077-1078; 1134. Mi sono soffermato su queste dinamiche in Epicureismo e sessualità nel De Rerum Natura di Lucrezio, in Il Vuoto e la Carne: il pensiero filosofico e la problematizzazione della sessualità, Bonomi Editore, Pavia 2002, pp. 55-66, al quale mi permetto di rinviare. L’analisi della Nussbaum su questo punto è stata volta, in una direzione non in contrasto con la ricostruzione generale qui proposta, a far emergere la complessità e la multiprospettiva che accompagna costantemente la riflessione lucreziana, al fine di spingere il lettore ad una incessante autoriflessività rispetto alle situazioni in cui si trova (Martha C. Nussbaum, op.cit., in part. pp. 156-159).







4.

LIBERARSI COL VUOTO: IL VUOTO IN ALCUNI MOMENTI DELLA CULTURA ORIENTALE

La pensabilità della presenza del vuoto nella realtà, così legata all’atomismo, si eclissò, scomparve nella riflessione occidentale allo svanire ed alla marginalizzazione del pensiero epicureo, in particolare all’avvento del cristianesimo e, fondamentalmente, durante tutta l’epoca medioevale1. Non così in altre esperienze culturali, in particolare in Oriente, dove affondava la sua presenza in solide tradizioni filosofiche e religiose2.

Ci riferiremo, in avvio, soprattutto all’elaborazione offerta dal buddhismo e, in particolare, dal filosofo Nāgārjuna, la cui attività si svolse nel II secolo d.C. e la cui vita è avvolta nel mistero3. La comprensione della sua dottrina del cosiddetto vuoto totale richiede un breve richiamo al contesto del suo sviluppo4.

Come noto, il punto d’avvio di tutta la riflessione indiana, ivi compresa quella buddhista, è stato di carattere soteriologico. L’attenzione ai turbamenti, ai dolori provati dall’essere umano e la ricerca di una via per il loro placarsi ed il loro definitivo superamento, anzitutto attraverso “la perfezione della gnosi (prajnaparamita)”5, costituivano, conformemente, il cuore dell’insegnamento di Gautama Siddhātha (565ca.-486ca. a.C.): ma si trattava di un insegnamento che doveva poi essere praticato e che solo nell’approfondimento della sua pratica individualizzata, verso la liberazione dal dolore, poteva essere anche adeguatamente compreso6. La Via di Saggezza o Via di Mezzo era stata esposta dal Buddha, anzitutto, nel famoso Sermone di Benares (coincidente con Saṃyutta nikāya, 56, 11)7, che sintetizzava i quattro pilastri della sua dottrina, ovvero le Quattro Sante o Nobili Verità (ārya-satya): la transitorietà ed inconsistenza della vita provocavano dolore (duḥkha); il dolore della vita aveva una causa, risiedente nella brama di vivere (tṛṣṇa); il dolore poteva essere eliminato sopprimendone la causa (nirvāna); la via (mārga) indicata dal Buddha era il modo per eliminare la causa del dolore. Questa via era tracciata attraverso otto precetti (aṣṭāṅgamārga), costituenti per l’appunto il Santo Sentiero Ottopartito o Ottuplice Via (o Via del Sentiero di Mezzo): retta cognizione (samma dṛṣṭi), retta intenzione (samma saṃkalpa), retta parola (samma vāc), retta azione (samma karmānta), retto contegno (samma ājīva), retto sforzo (samma vyāyāma), retta meditazione (samma smṛti), retto raccoglimento (samma samādhi). Il Santo Sentiero Ottopartito avrebbe, quindi, dovuto indicare ad ogni essere umano un cammino verso il superamento di ogni turbamento, di ogni disagio esistenziale e secondo uno spirito di universale compassione (mahā-karuṇā), che divenne tipico, in particolare, del buddhismo Mahāyāna: “ogni uomo, ogni essere dell’universo, è potenzialmente un Buddha, cioè ha dentro di sé tutte le possibilità di diventare un Samyak-sam-buddha, perfettamente illuminato”8.

A partire da questa eguaglianza di potenzialità, come già ricordato, il buddhismo chiamava poi ciascuno alla propria responsabilità individuale: alla responsabilità di ciò che si era, della propria vita nella sua interezza, del proprio bene e del proprio dolore9. L’accessibilità del nirvāṇa, dell’imperturbabilità – detto altrimenti – era posta in relazione alla responsabilità di ogni singolo a spegnere le proprie brame e superare l’inquietudine della mente (samsāra): e solamente l’arresto della ruota del divenire (bhavacakra), descrivente l’eterno concatenarsi del sorgere e del decadere di quei fattori che vanno a determinare e costituire ciò che viene chiamata una persona, apriva a tale possibilità.

Come noto, secondo la dottrina del Risvegliato, l’ignoranza portava a riconoscere un ego-sé (ātman) come indipendente e sussistente al di là dei processi, o corporei (rūpa) o mentali (nama), che lo determinavano: circolarmente il processo di attribuzione e di identificazione ad un sostrato permanente, l’attaccamento ad un Io risultavano essere la fonte e l’origine di ogni sofferenza (Majjhima nikāya, 72). L’identificarsi con un sé sussistente al di là del divenire e dei mutamenti comportava il desiderio stesso a preservare questo sé: ma essendo questo impossibile, per il divenire oggettivo, inarrestabile, dei fattori che lo determinavano, l’aver bramato ciò che si mostrava impossibile da raggiungere generava la sofferenza. Se, pertanto, il desiderio stesso di avere un sé fu indicato dal Buddha come origine di ogni inquietudine e dolore, spegnere questa brama egoistica divenne il dispositivo essenziale del percorso di liberazione conseguente: in sintesi, “il buddhismo non è liberazione dell’io, ma dall’io”10.

Occorreva pertanto divenire consapevoli della fluidità di ogni realtà, della loro non permanenza, e che – pertanto – anche tutto quanto veniva percepito dalla mente umana non fosse in sé nulla (anātmaka), bensì un insieme combinato e temporaneo di fenomeni psichici: solamente l’ignoranza le riconduceva a stabilità e permanenza, generando, come detto, dolore. Bisognava pervenire ad una osservazione imparziale, senza giudizio, ossia vuota della realtà, di ogni realtà. Ma questo vuoto coincideva con il Buddha stesso: dal vuoto aveva origine la pienezza della liberazione, l’Illuminazione; il vuoto stesso era tale pienezza, in quanto permetteva di accogliere la vita in modo completo e perfetto, così come essa era, senza più alcun turbamento. La vacuità di sé e degli enti esterni, come negazione di soggettività ed oggettività, come annientamento di ogni costruzione mentale (tanto positiva, che negativa), conduceva alla pura coscienza, da intendersi come nirvāṇa. “In questo modo si passa dal sunya (vuoto, inteso come dolorosa e illusoria realtà) al sunyata (vuoto inteso come libertà e realizzazione)”11.

La riflessione di Nāgārjuna mirò proprio ad approfondire quest’ultimo aspetto della dottrina del Sublime e si sviluppò nell’alveo della corrente Mahāyāna. Tale corrente, che aveva il suo corpus letterario nel Prajñāpāramitā (“Perfezione della saggezza”)12, accentuava l’obiettivo di “giungere all’impensabile (acintya), ove la realtà si manifesta come ‘assenza assoluta’, indivisa e indifferenziata”13. Nāgārjuna fu, quindi, il sistematizzatore degli insegnamenti della corrente Mahāyāna detta della Dottrina del vuoto (Śūnyavāda) o Via di Mezzo (Mādhyamika)14.

Portando, infatti, alle conseguenze estreme la riflessione del Sublime, Nāgārjuna sviluppò la dottrina cosiddetta della negazione sintetica, o della negazione della negazione, che dimostrava per via dialettica l’insostanzialità, ossia la vuotezza della materia e della mente. In particolare, nelle sue due opere principali, le Madhyamakakārikā (Strofe del Cammino di mezzo)15 e la Vigrahavyāvartanī (La sterminatrice dei dissensi)16, sviluppando il personale commento alla Prajñāpāramitā17 e riprendendo la dottrina buddhista della pratītyasamutpāda (paṭiccasamuppāda), ossia della “produzione condizionata” o “co-originazione dipendente”18, condusse una serrata critica tanto alla logica quanto al linguaggio, incapaci di sciogliere i problemi principali e di attingere le verità ultime, e sfociante in uno scetticismo assoluto, basato sulla insostenibilità e falsità di ogni dottrina. Infatti, poiché la realtà è un flusso di elementi (dharma) creati ed incessantemente distrutti, ogni entità (ma anche ogni parola che la esprime) rimanderebbe ad un’altra, e nessuna sarebbe dotata di autosussistenza (svabhāva); al contempo, risulterebbe però illogico affermare che un’entità esista in un’altra, determinando una impasse logica e linguistica nell’esprimere la realtà19: nessuna delle quattro affermazioni che si possono sostenere (l’esistenza delle cose; la non esistenza delle cose; l’affermazione della simultanea esistenza e non esistenza delle cose; la negazione della simultanea esistenza e non esistenza delle cose20) diventa giustificabile. Ne consegue che “le cose sono indefinibili e la realtà è ‘vuota’ (śūnya), priva di significato, priva d’identità ontologica”21. Il vuoto viene quindi inteso in senso metaforico e non ontologico, non alludendo all’esistenza di una entità corrispondente (ovverosia, il non-essere o nulla della metafisica occidentale)22, bensì ad una diversa e più alta consapevolezza della realtà, attingibile quando si abbandonino le opinioni convenzionali ed ingannevoli legate al piano della logica e del linguaggio (Madhyamakakārikā, XIII, 8), e che – pertanto – deve essere ricercata individualmente, da ciascuno, in quanto via alla personale buddhità: solamente il “totale silenzio” risulta, infatti, adeguato ad esprimere la Via di Mezzo del Buddha.

Anche in questo nuovo orizzonte di pensiero e di ricerca, di conseguenza, il vuoto appare come una dimensione di responsabilizzazione individuale nella ricerca alla realizzazione di sé – espresso, nello specifico, dal concetto di buddhità: lungi dal configurarsi come nulla, come mero non-essere, il vuoto per Nāgārjuna esprime appieno quella potenziale pienezza creativa (tathatā), grazie alla quale raggiungere la liberazione individuale. Se tutte le dottrine e le teorie sono considerate costruzioni di nomi e forme, e di per sé autocontraddittorie, ne consegue che tutte le teorie, nella loro relatività e complementarietà, non possono e simultaneamente possono servire per giungere alla comprensione, dipendendo dal personale utilizzo che il singolo ne fa nella definizione, ma soprattutto nella pratica, del proprio percorso di liberazione. Deve intervenire, a questo punto, la meditazione (dhyana) poiché “è attraverso le pratiche di meditazione che l’individuo può superare la vacuità dei concetti e dei sistemi e dirigersi verso la pienezza della vera realtà”23. Ogni dottrina ed ogni metodo, compresa la dialettica di Nāgārjuna, nonché quelle attribuite al medesimo Buddha, debbono essere superate, secondo la pratica meditativa del non attaccamento insegnata dal Buddha stesso, per poter giungere a conseguire l’unità-totalità, la verità ultima e definitiva coincidente con l’assoluto: “I Vittoriosi hanno annunciato che la vacuità è l’abbandono di tutte le teorie. Quanto a quelli che fanno della vacuità una teoria, costoro sono stati detti incurabili” (Madhyamakakārikā, XIII, 8)24. Ne consegue che “Nirvāṇa non è un’entità né una non-entità, è come un nodo fatto dallo spazio (ākāśa) e sciolto da quello stesso spazio”25.

Il vuoto, pertanto, non come stato ontologico coincidente con il non-essere, il nulla, e raggiungibile non attraverso la teoresi, ma come esperienza, risulta di conseguenza sperimentabile esclusivamente attraverso quella pratica meditativa, nelle sue articolare forme, decisiva tanto per il buddhismo di scuola Ch’an o Zen, che per il taoismo: dopo l’anno mille, infatti, la Prajñāpāramitā continuerà la sua influenza soprattutto in Cina, contribuendo, per le affinità con alcune correnti del Taoismo, allo sviluppo appunto delle scuole Ch’an e Zen.

Procederemo pertanto ad illustrare la tematizzazione del vuoto prima all’interno della saggezza taoista, per concentrarci poi – più brevemente – sulla relazione tra vuoto e pratiche meditative in queste ultime scuole buddhiste.

Il Taoismo si presenta sostanzialmente come una metafisica della natura, basata su tre testi classici (il Tao Tê Ching o Daodejing, comunemente attribuito a Lao Tze o Lao Tzu o Laozi26; lo Chuang-tzu o Zhuang-zi27; ed il Lie-zi28) ed imperniata sul concetto fondamentale di Tao o Dao (la Via). Il Tao rappresenterebbe l’unità innominabile ed indefinibile, immanente all’ordine delle cose, da cui tutto ha tratto e trae costantemente origine e a cui occorre rapportarsi, sintonizzarsi per realizzare la propria natura, conseguendo il proprio personale stato di saggezza29.

Questa unità prima – identificata come detto da Lao Tze con il Tao o dal precedente I Ching con il Tai-Chi – veniva anticamente espressa anche mediante il termine Wu-Chi: “Gli antichi filosofi cinesi definirono con il termine Wu-Chi o suprema vacuità quello stato di vuoto senza limiti, antecedente alla creazione del mondo, dal quale l’universo fu formato”30. Secondo assonanze già riscontrate nel pensiero buddhista, il primus – inaccessibile razionalmente e perciò indefinibile e innominabile31, che sarebbe l’origine del tutto e al quale occorrerebbe ritornare nel proprio percorso di liberazione – sarebbe individuabile esclusivamente mediante il riferimento all’esperienza della vacuità (Wu-Chi). “Questo fenomeno di vacuità è la sorgente del movimento e della quiete e ogni cosa dell’universo, incluso lo Yin e lo Yang, si crede evolva continuamente da questa impercettibile sorgente”32. Questo vuoto si presenta, quindi, come sorgente inesauribile, come scaturigine di ogni ente, di ogni movimento (Tao Tê Ching, IV; XL)33: potremmo paragonarlo – consapevoli del rischio di arbitrarietà che questa operazione corre sempre il rischio di comportare – al concetto greco di phýsis, che secondo la sua etimologia, rimandante al verbo phýo, “nascere, produrre, sorgere”, dovrebbe intendersi non come insieme statico della totalità degli elementi e dei processi loro caratterizzanti, secondo una accezione scientifica moderna del concetto di “natura”, bensì come processualità incessante, che reca allo scoperto l’essere degli enti che manifesta. Il vuoto (Wu) implicito nel concetto di Wu-Chi apparirebbe quindi, paradossalmente, un vuoto-pieno da cui tutto sorge incessantemente (Tao Tê Ching, II; Zhuang-zi, XIII, 1): suprema vuotezza del grande pieno, forma del senza forma; ma proprio per questo “la vuotezza del Tao è sinonimo del suo essere la fonte di tutte le cose”34.

La dialettica implicita nella concezione taoista del vuoto diviene tuttavia comprensibile considerando tale dimensione di vacuità non tanto e non solo come l’orizzonte di trascendentalità correlato alla incessante scaturigine del tutto e, in quanto tale, non concettualizzabile, bensì – e proprio in quanto origine di ogni ente determinato e di ogni evento – anche come una dimensione costitutiva, sia spazialmente che temporalmente, di ogni fenomeno35. Se ci riferiamo, ad esempio, alla pratica del Tai-Chi Chuan, paradigmaticamente si osserva come, se “il Wu-Chi […] esiste prima di qualsiasi cosa accada, poiché anche solo l’intenzione di agire nasce dal Wu-Chi”36, ne consegue altrettanto chiaramente che

quando qualcosa sorge dal Wu-Chi la condizione originaria di vuoto non esiste più. A questo punto la condizione Tai-Chi si manifesta. La situazione presenta allora due aspetti: il vuoto del Wu-Chi è lo Yin e quel qualcosa originantesi è lo Yang. Yin e Yang sono gli opposti complementari che si uniscono a formare un tutto. Sebbene siano per natura differenti esiste una relazione armoniosa fra di essi.37

Nel momento in cui si determina la comparsa di Yin e Yang, se quest’ultimo indica la solidità ed il primo il vuoto, implicita è comunque l’idea che un elemento non possa fare a meno dell’altro: l’efficacia dei movimenti nel Tai-Chi Chuan, per restare al nostro esempio, risiede proprio nella consapevolezza della copresenza differenziata di pieno e vuoto in ogni parte del corpo, nonché nell’alternarsi fluido di tale differenziazione, al punto che “uno dei fini ultimi del praticante di Tai-Chi Chuan, è di eseguire dei movimenti in cui non si possa distinguere esattamente fra pieno e vuoto”38.

In ogni fenomeno, ente o evento che sorge dal Tao, vuoto (Yin) e pieno (Yang) si implicano reciprocamente. Ogni vuoto che appare a livello fenomenico è tale sempre e solo come mancanza determinata ed in rapporto con un pieno spaziale che lo definisce; così come, vicendevolmente, ogni pieno ha costitutivamente la necessità, l’utilità (wu yong), di un vuoto al quale relazionarsi39. Le metafore che ricorrono in Tao Tê Ching, XI sono in tal senso illuminanti: ad esempio, ciò che permette alla ruota di esistere è la connessione dei trenta raggi (pieno), mediante il vuoto del mozzo; quello che consente ad un vaso di essere tale è il vuoto attorniato dall’argilla (pieno); ciò che rende una stanza abitabile è il disporsi armonico del pieno (pareti) e del vuoto (porte e finestre). Il vuoto (wu) – nella sua esperienza fenomenica – non può pertanto essere mai inteso in senso assoluto, ma sempre come una assenza determinata, un vuoto determinato, indicante la particolare non presenza di qualcosa ed efficace proprio per l’esistenza di quel qualcosa. Anche in senso temporale: ciò che determina sia il senso della durata, sia la dislocazione temporale di qualcosa nel presente (pieno) è il già-stato del passato ed il non-ancora del futuro (vuoto). Il suo essere è sempre in relazione dialettica e dinamica alla sua instabilità e impermanenza40: il saggio “esaminando i pieni e i vuoti di questo mondo, non si rallegra del guadagno né si affligge della perdita. Perché sa che nessuna condizione ha permanenza. […]. Non fondatevi su niente che sia determinato perché, nelle trasformazioni del mondo, vuoto e pieno si alternano” (Zhuang-zi, XVII, 1)41.

Ecco, pertanto, che la “conoscenza suprema”, per il taoismo, diviene la capacità di intendere (e non solo intellettualmente42) la dimensione necessariamente costitutiva che il vuoto ha come condizione funzionale per ogni ente e per ogni evento, nonché di viverla nella pratica: e questo sapere dialettico, che si verrebbe a sperimentare in prima persona, coinciderebbe, per quanto detto poc’anzi, con il Tao stesso. Compito dell’uomo saggio è riattingere la pienezza del Tao come Vuoto originario (Wu-Chi), che continua ad operare anche all’interno della realtà presente come vuoto determinato (wu), che accompagna costitutivamente ogni pieno: “Così, traendo partito da ciò che è, si utilizza quello che non c’è” (Tao Tê Ching, XI)43. Il Centro, come Tao, sarebbe così inteso come vuoto, da ricercarsi attraverso una immersione fiduciosa, un abbandonarsi ad esso (Gelassenheit)44, secondo quell’idea della non-azione (wu wei) che rappresenta un ulteriore portato centrale della saggezza taoista.

In verità, tale non-azione (wu wei) non rappresenta una mancanza di attività, ma un coincidere, un aderire armonicamente con la spontaneità del tutto suscitata dal Tao stesso45: occorre lasciare che ogni ente, evento o fenomeno si disponga secondo la propria virtù (tê), secondo quelle qualità o capacità proprie e conformi al Tao. Dalla non-azione (wu wei) deriverebbe, pertanto, un utilizzo efficace delle cose stesse, della natura, nonché della propria vita, da parte dell’uomo saggio: il farsi vuoto da parte di quest’ultimo46, nel senso di non avere intenti da perseguire o doveri da compiere47, significa, quindi, ricollocarsi nel centro del Tao (Zhuang-zi, XI; XIV, 6-7; Tao Tê Ching, X; XXII), agire in conformità al Tao medesimo, del quale si assecondano i movimenti, facendo agire quel vuoto che, come visto, è anche costitutivo della realtà stessa48. Il wu wei è, dunque, l’efficacia dell’azione del vuoto, mediante la quale ogni ente segue spontaneamente la propria natura, mostrando la propria virtù (Tao Tê Ching, LXXXI; XXVII; Zhuang-zi, III, 2). Circolarmente, pertanto, Tao, non-azione (wu wei), e vuoto (wu) si richiamano reciprocamente nella ricerca, da parte dell’uomo saggio, di quell’armonia col tutto che costituisce la piena realizzazione di sé (Zhuang-zi, XIII, 1; XIX, 1; Lie-zi, II)49.


Raggiungi il vuoto estremo e conserva una rigorosa tranquillità.

Raggiungendo il vuoto estremo e conservando una rigorosa tranquillità, mentre i diecimila esseri tutti insieme si dibattono attivamente, io contemplo il loro ritorno (nel nulla).

Infatti gli esseri fioriscono e (poi) ognuno torna alla propria radice. Tornare alla propria radice si chiama tranquillità; ciò vuol dire deporre il proprio compito. Deporre il proprio compito è una legge costante. Colui che conosce questa legge costante si chiama illuminato. Colui che non conosce questa legge costante agisce da stolto e attira su di sé la disgrazia. Colui che conosce questa legge costante è tollerante; essendo tollerante è senza pregiudizi; essendo senza pregiudizi, è comprensivo; essendo comprensivo, è grande; essendo grande, è (identico a) la Via; essendo (identico a) la Via, dura a lungo; sino alla fine della sua vita non è in pericolo. (Tao Tê Ching, XVI).50



Questa armonia si manifesta – ma, al contempo, viene esercitata – attraverso alcune pratiche che assumono, in tal senso, una valenza anche, o soprattutto, meditativa. Fare il vuoto dentro di sé non è infatti, come detto in precedenza, una operazione speculativa, bensì pratica, in quanto frutto di una disciplina che coinvolge simultaneamente corpo e mente e che trova in alcune attività il momento propizio per il suo esercizio51. È appunto attorno a queste pratiche che si ha quell’intersecarsi tra la saggezza taoista e quella zen della quale abbiamo parlato in precedenza.

In entrambe le dottrine il raggiungimento dell’illuminazione (wu, in giapponese satori), da parte del discepolo, non può avvenire attraverso spiegazioni o definizioni ritenute impossibili52. Opponendosi alla intellezione, che presuppone la permanenza della distinzione tra soggetto ed oggetto, lo Zen, ad esempio (ma un discorso analogo può essere fatto per il taoismo53), “sottolinea l’integrità e la completezza del momento presente dell’esperienza in cui non c’è divisione tra soggetto e oggetto”54, ossia l’esperire il superamento di ogni discriminazione (a partire da quello tra essere e non-essere), e di conseguenza la pienezza della integrazione tra gli stessi e la totale fusione del proprio sé con la realtà medesima55. Ogni disciplina Zen avrebbe di mira, in tal senso, proprio la sperimentazione di questo stato di presenza di sé nel mondo e con il mondo che costituirebbe l’illuminazione stessa, e che deve essere comunque attinto – sulla scorta anche delle considerazioni precedenti sulla non-azione – non come dovere o obiettivo da perseguire volontariamente, bensì per sottrazione: mediante un arretrare della propria coscienza, della propria logica e della propria risolutezza (ossia, un farsi vuoto), occorre lasciare sussistere la realtà nella quale si è finalmente presenti, sperimentare il proprio momento di contatto con la realtà e nella realtà. Viverlo; esserlo56.



1Una succinta esposizione introduttiva dei motivi di marginalizzazione del pensiero epicureo da parte del cristianesimo (con accenni anche alla cultura tardo rabbinica) e, sostanzialmente, durante il periodo medioevale in H. Jones, The Epicurean Tradition, cit., pp. 121-147 (per il confronto con il pensiero cristiano) e pp. 149-177 (per il periodo medioevale). Torneremo nel capitolo successivo sull’unica significativa eccezione durante il medioevo.

2Resta sullo sfondo, non costituendo l’oggetto specifico del presente lavoro, la questione ineludibile del ruolo di mediazione ermeneutica assunto dalle traduzioni, anche in relazione al problema della comparazione filosofica tra ordini di pensiero distanti da quelli maggiormente debitori nei confronti della riflessione greco antica. Su questo aspetto rimando pertanto, paradigmaticamente, alla disamina del problema, in relazione al pensiero cinese, contenuta nella Introduzione al volume di A. Cheng, Histoire de la pensée chinoise, Seuil, Paris 1997; tr. it. di A. Crisma, Storia del pensiero cinese, Einaudi, Torino 2000, vol. I, pp. 5-25 (in part. pp. 12-20) ed in A. Crisma, Cina: scrittura come immagine e forme di pensiero, in S. Furlani (a cura di), Immagini differenti. Problema, natura e funzione dell’immagine nelle altre culture, Mimesis, Milano-Udine 2019, pp. 103-130. In una prospettiva più generale cfr., viceversa, G. Pasqualotto (a cura di), Per una filosofia interculturale, Mimesis, Milano-Udine 2008 e E. Magno, M. Ghilardi (a cura di), La filosofia e l’altrove. Festschrift per Giangiorgio Pasqualotto, Mimesis, Milano-Udine 2016.

3Premetto che considererò in questa sede il buddhismo come una dottrina/non dottrina filosofica, secondo le intenzioni che – molto probabilmente – furono proprie in origine del suo fondatore, antecedentemente quindi al processo postumo di deificazione del Buddha stesso e della trasformazione del suo insegnamento in una religione. Il Buddha volle presentare se stesso come una guida, ed una guida pratica lungo un cammino che voleva essere libero da ogni dogmatismo, nonché mirante, come vedremo, soltanto ad un fine: la liberazione dal dolore caratterizzante l’esistenza umana. Ogni successivo costrutto dottrinale e, addirittura, dogmatico dovrebbe pertanto essere coerentemente considerato una contaminazione e una contraddizione del messaggio del Risvegliato: “La distinzione tra il Buddhismo come modello di vita e le filosofie buddiste è la distinzione tra un sistema di vita e i tentativi fatti per dargli delle giustificazioni” (J.M. Koller, Oriental Philosophies, Charles Scribner’s Sons, New York 1970; tr. it. di A. Giuliani, Le filosofie orientali, Ubaldini Editore, Roma 1971, p. 131). Sul buddismo come dottrina originariamente soteriologica, atea, a base ascetico-speculativa e, per certi versi, addirittura anti-religiosa ha insistito anche M. Piantelli, Il buddhismo indiano, in G. Filoramo (a cura di), Buddhismo, Laterza, Roma-Bari 2001, pp. 4-5. Il fatto poi che l’Illuminato non scrisse nulla, ma che la sua predicazione orale fosse raccolta e successivamente tramandata dai suoi discepoli, pose e pone – come noto e come accenneremo tra poco – ulteriori questioni di criticità nella ricezione e interpretazione del suo messaggio, costituendo, inoltre, l’origine dell’articolarsi del buddhismo in scuole differenti.

4Una prima puntuale ricostruzione dell’itinerario del buddhismo, dalle sue origini alle sue variegate articolazioni o scuole (nidāna), è offerta dai saggi raccolti in G. Filoramo (a cura di), op.cit. Efficace sintesi delle diverse correnti del buddismo rimane ancora J. Takakusu, The Essentials Of Buddhist Philosophy, University of Hawaii, Honolulu 19563: questa esposizione, prendendo le mosse in particolare dal buddhismo giapponese, tende a presentare tali diverse correnti “ not […] in its historical sequence but in an ideological sequence” (ivi, p. 10).

5G. Tucci, Storia della filosofia indiana, TEA, Milano 1992, p. 11.

6Secondo una delle correnti del buddhismo, ad esempio, per passare dagli insegnamenti al divenire un Buddha potenziale (Bodhisattva) occorreva realizzare il bodhicitta: “Bodhicitta significa un citta (mente) fermamente diretto al raggiungimento dello stato di bodhi (illuminazione) e, perciò, alla realizzazione dello stato di Buddha. […] il bodhicitta è la base immutabile di tutte le virtù e la condizione fondamentale per il cammino verso lo stato di Buddha attraverso i vari stadi” (S.B. Dasgupta, An Introduction to Tantric Buddhism, Shambala, Berkeley-London 1974; tr. it. di M. Maglietti, Introduzione al Buddhismo tantrico, Ubaldini Editore, Roma 1977, p. 17).

7Anche rispetto ai testi buddhisti occorre accortezza, come detto, poiché il cosiddetto canone buddhista, comprendente i discorsi e gli insegnamenti tradizionalmente riconducibili al Buddha (Sutta piṭaka), “è il risultato del confluire in un insieme organico, messo gradualmente per iscritto, di dottrine, opinioni, tradizioni nelle quali non è possibile stabilire quello che è del Buddha e quello che è dei suoi scolari” (G. Tucci, op.cit., p. 52). Sulla formazione del canone cfr. anche M. Piantelli, op.cit., pp. 81-92. Sui contenuti del Sermone di Benares si rimanda anche alla loro ripresa in Majjhima nikāya, 141, nonché nell’incipit di Majjhima nikāya, 28. Il Dhammapada è, inoltre, tradizionalmente considerato una sorta di breviario della dottrina del Buddha. Una buona edizione dei discorsi medi del Buddha, con traduzione italiana dal testo Pāli a cura di K.E. Neumann e G. De Lorenzo, rimane I discorsi di Buddha, vol. III, Luni Editrice, Milano 2019, che ripropone l’edizione Laterza, Bari 1927. La raccolta di riferimento classica, in lingua italiana, dei testi buddhisti è rappresentata dai due volumi del Canone Buddhista; P.F. Ronconi, E. Frola (a cura di), UTET, Torino 1976.

8S.B. Dasgupta, op.cit., p. 14.

9Anche secondo modalità e pratiche diverse in relazione al suo differenziarsi in scuole, a partire dalla biforcazione tra quella Theravāda (o del Piccolo Veicolo) e Mahāyāna (o del Grande Veicolo). Alla prima è fatta risalire, come noto, la definizione del cosiddetto Canone Pāli, una raccolta di Tre Canestri (Tipiṭaka) di scritti contenenti la disciplina (Vinayapiṭaca), i discorsi (Suttapiṭaca) e la dottrina (Abhidhammapiṭaca) del Buddha (o, come detto, a lui attribuiti). Molto schematicamente, se il Piccolo Veicolo definirà il buddhismo come una religione monastica ascetica (sul monachesimo buddhista rimando a P. Trianni, Il monachesimo non cristiano, Abbazia San Benedetto, Seregno 2008, pp. 63-122), il Grande Veicolo sarà maggiormente teso a renderne gli insegnamenti accessibili a tutti ed applicabili alla vita quotidiana, anche attraverso l’azione dei cosiddetti Bodhisattva, che, rinunciando volontariamente ad entrare nel nirvāṇa definitivo, operano per aiutare il prossimo al raggiungimento di una salvezza universale.

10G. Magi, La filosofia indiana, in V. Melchiorre (a cura di), Filosofie nel mondo, Bompiani, Milano 2014, p. 694.

11R. Bassetti, Storia e pratica del silenzio, Bollati Boringhieri, Torino 2019, p. 59. Seguendo Sutta Nipāta, 1119, contemplare il mondo come vacuità, attingibile individualmente mediante la meditazione, significa non solo cogliere l’insussistenza (anattā) e l’impermanenza (anicca) di ogni elemento sia fisico che psichico – ivi compresa la propria coscienza –, ma attingere infine il vuoto della stessa coscienza del vuoto, il “vuoto del vuoto” (śūnya śūnyatā), quale supremo superamento di ogni attaccamento e, quindi, di ogni sofferenza. Tale non attaccamento implicherebbe, infatti, il non legarsi neppure al vuoto che si incontra lungo il proprio cammino di liberazione. Sulla vacuità si vedano anche Majjhima nikāya, 121 e 122. Sulla insostanzialità e l’impermanenza cfr. anzitutto Dhammapada, XX, 5-7. Sulla funzione del vuoto nell’insegnamento del Buddha si vedano, nella traduzione di G. Fiorentini, il secondo e il terzo dei discorsi raccolti in Buddhadāsa, Il cuore dell’albero della bodhi, a cura di S. Bhikku, Ubaldini Editore, Roma 1991, pp. 44-102.

12Per le finalità del presente scritto ci si è avvalsi della raccolta antologica F. Zanello (a cura di), La conoscenza suprema del Buddha. I testi della Prajñāpāramitā, Ortica Editrice, Aprilia 2016. Una buona introduzione italiana alla trattazione del vuoto in questi testi è data da G. Pasqualotto, Estetica del vuoto. Arte e meditazione nelle culture d’Oriente, Marsilio, Venezia 201910, pp. 47-58. Più specialistico H. Matsuo, Ichi-no-ronri, Hokuju Shuppan, Tokyo 1981; tr. ingl. di K.K. Inada, The Logic of Unity. The Discovery of Unity and Emptiness in Prajñāpāramitā Thought, State University of New York Press, Albany 1987, in part. pp. 103-123.

13G. Magi, op.cit., p. 700. Lo stesso Magi sottolinea come, conseguentemente a tale obiettivo, “i bodhisattva coltivano lo stesso vuoto mentale raccomandato, nella pratica meditativa, dal primo buddhismo” (ibidem).

14Un’ottima presentazione del pensiero di Nāgārjuna, nonché delle difficoltà e problematicità interpretative che lo caratterizzano, e che ha costituito anche una guida preziosa per la stesura delle considerazioni che seguono, è rappresentata dal volume di E. Magno, Nāgārjuna. Logica, dialettica e soteriologia, Mimesis, Milano-Udine 2012, al quale volentieri si rimanda. Si veda inoltre, in particolare per l’attinenza con la tematica qui trattata, l’introduzione offerta dal capitolo di J. Westerhoff, Nāgārjuna on Emptiness. A Comprehensive Critique of Foundationalism, in J. Ganeri (ed.), The Oxford Handbook of Indian Philosophy, Oxford University Press, Oxford 2017, pp. 93-109.

15Per il testo si è fatto riferimento a quello riprodotto in appendice al già citato studio di E. Magno, Nāgārjuna. Logica, dialettica e soteriologia, cit., pp. 261-335.

16Ci si è basati sulla traduzione Nāgārjuna, Lo sterminio degli errori; A. Sironi (a cura di), Rizzoli, Milano 1992.

17Sebbene sia incerta l’attribuzione dei suoi commenti.

18Madhyamakakārikā, I. Cfr. anche Lalitavistara Sūtra, 22.

19“Quando il processo dialettico ha dimostrato l’insostenibilità logica di tutto il pensato, quella cessazione ed arresto è il vuoto, cioè quel qualcosa che non ha più un suo correlato, è l’unico, quindi l’impensabile” (G. Tucci, op.cit., p. 62). Cfr. Madhyamakakārikā, IV, 8-9.

20Madhyamakakārikā, XXII, 11.

21G. Magi, op.cit., p. 703. Si veda Mādhyamikakārikā, XIII, 3. In tal senso, come sottolineato da Giuseppe Tucci, Nāgārjuna avrebbe addirittura “rivoluzionato la concezione del mondo, validamente contribuendo a sostituire al pluralismo realistico della maggior parte dei sistemi, la negazione del mondo dell’esperienza” (G. Tucci, op.cit., p. 17).

22Recentemente Graham Priest ha proposto una interpretazione in termini matematici della vacuità (śūnya), proprio per consentire di superare quelle difficoltà che il pensiero di matrice occidentale ha spesso incontrato nel concettualizzare questa nozione, sovente confusa con quella appunto di nulla. Cfr., in proposito, G. Priest, The Structure of Emptiness, in “Philosophy East and West”, a. LIX, n. 4, 2009, pp. 467-480. Ma sulla necessità di superare, attraverso la meditazione (dhyana), la stessa contrapposizione tra essere e non-essere si veda già Majjhima nikāya, 11. Una discussione delle interpretazioni, più o meno recenti, attorno al concetto di vuoto in Nāgārjuna in K. Tanaka, In Search of the Semantics of Emptiness, in J.L. Liu, D. Berger (eds.), Nothingness in Asian Philosophy, Routledge, London 2014, pp. 55-63.

23J.M. Koller, op.cit., p. 184. Sui rapporti tra vuoto, meditazione ed etica buddhista rimando a K.K. Inada, The Nature of Emptiness and Buddhist Ethics, in “Chung-Hwa Buddhist Journal”, a. XII, n. 2, 2000, pp. 255-275. Sintetizza Buddhadāsa: “La pratica per rendere la mente vuota si potrebbe definire lo ‘yoga buddhista’. […] Vi è uno yoga anche nell’insegnamento buddhista e che mira alla realizzazione del vuoto, a rendere suññatā manifesta. Ogni pratica che conduce alla manifestazione del vuoto può definirsi yoga” (Buddhadāsa, op.cit., p. 75).

24In E. Magno, Nāgārjuna. Logica, dialettica e soteriologia, cit., p. 291.

25S.B. Dasgupta, op.cit., pp. 25-26. Nota a proposito lo stesso Dagsputa come “secondo Vasubandhu, nell’assoluta mancanza di significato dei mantra risiede il potere reale che aiuta il sādhaka a realizzare la natura dell’universo come vacuità assoluta. I mantra vengono perciò usati per la realizzazione della natura di assoluta vacuità dell’universo” (ivi, p.60). Sulla necessità a trovare una propria via alla liberazione si veda già Aṅguttara nikāya, I, 65.

26Si è fatto riferimento principalmente alla edizione, con testo cinese, Tao tö king. Le Livre de la Voie et de la Vertu, J.J.L. Duyvendak (éd. par), Adrien-Maisonneuve, Paris 1953; tr. it. di A. Devoto, Tao Tê Ching. Il libro della Via e della Virtù, Adelphi, Milano 1994, integrata da Lao-tzu, Il libro della virtù e della via; L. Lanciotti (a cura di), SE, Milano 1993 e da Lao Tseu, Tao Te King. Le livre de la Voie et de la Vertu; C. Larre (éd. par), Desclée de Brouwer, Paris 1977; tr. it. di F. Berera, Jaca Book, Milano 19992.

27Zhuang-zi [Chuang-tzu]; L. Kia-Hway (a cura di); tr. it. di C. Laurenti, Ch. Leverd, Adelphi, Milano 1982.

28A. Cadonna (a cura di), Liezi. La scrittura reale del vuoto abissale e della potenza suprema, Einaudi, Torino 2008. Si è tenuta presente anche la traduzione Lieh Tzu (Liezi). Il classico taoista della perfetta virtù del vuoto; A.S. Sabbatini (a cura di), Feltrinelli, Milano 2018.

29Si veda Tao Tê Ching, I; XIV; XXI; XXV; XXXIV; XLI; Zhuang-zi, II, 4 e 8; XII, 7; XIII, 8; Lie-zi, I, 1 e 2. Per una adeguata comprensione della necessità della pratica quotidiana della meditazione, per la coltivazione interiore e il riattingimento del Tao, occorre in tal senso affiancare, ai tre testi classici citati in precedenza, anche un breve trattato del IV secolo a.C., il Neiye. Cfr. in tal senso Neiye I, 1-8 e XVI, 16. Per il presente studio ci si è avvalsi dell’edizione italiana, Neiye. Il tao dell’armonia interiore; A. Crisma (a cura di), Garzanti, Milano 20203. Sulle opportune modalità di accesso al testo stesso, quale vero e proprio esercizio spirituale, ai fini di una sua meditata intellezione, rimando alla fondamentale introduzione, della stessa Amina Crisma, ivi, pp. 9-44, nonché al saggio della medesima autrice, ivi contenuto, Il “Neiye”: un’antica fonte a lungo misconosciuta, pp. 45-127.

30J. Tsung Hwa, The Tao of Tai-Chi Chuan. Way to Rejuvenation, C. E. Tuttle, Rutland (Vermont) 1980; tr. it. di E. Hess, Il Tao del Tai-Chi Chuan, Ubaldini Editore, Roma 1986, p. 32. Ricorre anche il termine “soffio vitale” o “soffio vuoto” (Tao Tê Ching, XLII) come “principio unitario e informale senza il quale la molteplicità formale non potrebbe manifestarsi e conservarsi” (A. Cadonna, Il pensiero cinese, in V. Melchiorre (a cura di), op.cit., p. 349).

31Cfr. Zhuang-zi II, 3 e 7-8; XIII, 9; XXI, 1 e 3; Lie-zi, V.

32J. Tsung Hwa, op.cit., p. 33.

33Dal commento di Claude Larre: “Il Vuoto parrebbe essere un centro per lo sbocciare degli esseri. […] Il Vuoto sembrerebbe un animatore. Unità primaria che, presente in ciascun essere, assicura la coesione con gli altri e la coerenza della natura propria. […] La pienezza mostra il vuoto, dove il vuoto richiama la pienezza” (Lao Tseu, op.cit., p. 35). In Zhuang-zi, VII, 5 il vuoto supremo è presentato come equilibrio tra energia e movimento.

34J.M. Koller, op.cit., p. 255.

35Cfr., in tal senso, quanto puntualmente sintetizzato in G. Pasqualotto, Estetica del vuoto. Arte e meditazione nelle culture d’Oriente, cit., pp. 12-14.

36J. Tsung Hwa, op. cit., p. 33.

37Ibidem. Si veda Tao Tê Ching, XXXII.

38J. Tsung Hwa, op. cit., p. 126.

39Cfr. G. Pasqualotto, Estetica del vuoto. Arte e meditazione nelle culture d’Oriente, cit., pp. XIV-XV

40Sull’azione incessante del Tao, paragonato ad un mantice, cfr. Tao Tê Ching, V.

41Zhuang-zi [Chuang-tzu], cit., p. 145 e p. 149. Si veda anche Zhuang-zi XXI, 3.

42Si cfr. Tao Tê Ching, LXXI; Zhuang-zi, XV, 2.

43Tao tö king. Le Livre de la Voie et de la Vertu, cit., p. 49. Si veda anche Tao Tê Ching, XXIII e Zhuang-zi, VI, 2 e XII, 7. Sul vuoto come via al Tao Lie-zi, I, 12.

44Esempi del senso di questo abbandonarsi fiducioso nella parte terminale di Zhuang-zi, IV, 1, in Zhuang-zi, V,1, o la risposta data da un anziano a Kong-zi in Zhuang-zi, XIX, 8.

45Cfr. Tao Tê Ching, XIX; XXXVII; XXXVIII; LV; LXIII; Zhuang-zi, III, 5; XIII, 3; XIV, 3; Lie-zi, I, 3; II; IV, 16.

46Si rimanda a Tao Tê Ching, XII; XLVIII; LXVIII; Zhuang-zi, XII, 1; XV, 2; XXII, 1.

47Anche come desiderare di non-desiderare: si veda Tao Tê Ching, LXIV. Ed anche a rischio di sembrare non un saggio, bensì uno stupido (Tao Tê Ching, XX).

48Sulla respirazione come tecnica per il vuoto del corpo e l’armonia con il Tao, mi permetto di rimandare al mio Corpo, respiro e presenza di sé: alcune riflessioni filosofiche attorno al kung-fu, in “Quaderni Asiatici”, a. XXII, n. 70, 2005, pp. 31-58. Già il Buddha insegnava la via della meditazione, concentrata anzitutto sul proprio respiro, come via verso l’attingimento del vuoto interiore: “Nella fermezza della consapevolezza del respiro quelli che sono pensieri tendenzialmente rivolti all’esterno più non sussistono” (Itivuttaka, 85 in Canone buddhistico. Testi brevi. Dhammapada-Itivuttaka-Suttanipāta; V. Talamo (a cura di), Bollati Boringhieri, Torino 2019, p. 175).

49Sull’utilità del vuoto (wu yong) in questi termini cfr. Tao Tê Ching, III; XLIII; LXIV; LXXIII.

50Tao tö king. Le Livre de la Voie et de la Vertu, cit., p. 57. Ma si veda anche Neiye, XIX, 6-8: “Sei capace di fermarti? Sai desistere quando è opportuno? / Sai trovare entro te stesso / Invece di cercare altrove?” (Neiye. Il tao dell’armonia interiore, cit., p. 140).

51Riferendosi al taoismo, Lionello Lanciotti sottolinea opportunamente come “la sua dottrina va insegnata e trasmessa ‘senza parole’, va intuita, pensata, meditata” (L. Lanciotti, Postfazione a Lao-tzu, op.cit., p. 112). Sulla meditazione come “sedersi e dimenticare tutto” si veda Zhuang-zi, VI, 7. Similmente anche l’esortazione del Neiye (XIII, 6-9): “Mantieni tersa la sua dimora / E la pura essenza vitale spontaneamente sopraggiungerà. / Acquieta i tuoi pensieri per contemplarla, / Placa la tua mente per poterla regolare” (Neiye. Il tao dell’armonia interiore, cit., p. 136). Sempre il Neiye (XX, 8-9), sottolinea la responsabilità individuale anche nella eventuale ricerca dell’armonia perduta: “Se a ciò [ossia, a tutto quello che può produrre turbamento nel rapporto armonico dell’individuo al suo interno e con il cosmo, N.d.R.] non contrapponi alcun progetto e intento / La tua vita perderà la sua dimora” (ivi, p. 141). Cfr. anche Neiye, XIII, 6-11; XIV, 10-23 e XIX, 13-18.

52In tal senso, l’uso dei koan è funzionale proprio per spingere l’allievo zen a superare ogni comprensione intellettuale ed i limiti che essa comporta. Si rimanda, esemplarmente, a N. Senzaki, P. Reps (eds.), 101 Zen Stories, Charles E. Tuttle Company, Tokio 1957; tr. it. di A. Motti, 101 storie zen, Adelphi, Milano 199323 (1a ed. 1971) ed a Mumon, The Gatless Gate; N. Senzaki, P. Reps (eds.), Charles E. Tuttle Company, Tokio 1957; tr. it. di A. Motti, La porta senza porta, Adelphi, Milano 19902 (1a ed. 1987). Ricordiamo, per inciso, come ch’an e, in giapponese, zen significhino, propriamente, meditazione o stato meditativo. Takakusu presenta esplicitamente la scuola buddhista Zen come una “meditation school” (J. Takakusu, op.cit., pp. 153-165). Per le finalità del presente scritto non entreremo nel merito delle dinamiche di formazione e diffusione della scuola Ch’an o Zen del buddhismo, in Cina ed in Giappone, per le quali si rimanda, oltre al testo di Takakusu appena menzionato, a E. Zürcher, Il buddhismo in Cina, in G. Filoramo (a cura di), op.cit., pp. 185-236 ed a P.P. Del Campana, Il buddhismo in Giappone, in ivi, pp. 237-284.

53Rimando a riguardo a I. Robinet, Méditation taoïste, Dervy Livres, Paris 1977; tr. it. di F. Pregadio, Meditazione taoista, Ubaldini, Roma 1984.

54J.M. Koller, op. cit., p. 197.

55“Raggiungere lo stato mentale chiamato Ju-Ting è una meravigliosa esperienza ma è molto difficile descriverla. Non si ha nulla nella mente, come un vuoto. L’intero corpo sembra essere in uno stato di sospensione mentre la respirazione è quasi inesistente. Sia l’interno che l’esterno del corpo si trovano in piena tranquillità. […] ad esso si perviene come a un’improvvisa realizzazione” (J. Tsung Hwa, op. cit., pp. 91-92, corsivo di chi scrive). Ma si veda anche Neiye, IV, 14-17: “Nessuno può vederne la forma, / Nessuno può udirne il suono, / Ma ne percepiamo l’ordine nel suo manifesto operato: Questo è ciò che chiamiamo ‘la Via’” (Neiye. Il tao dell’armonia interiore, cit., p. 132).

56Esempi di tali discipline a sfondo meditativo, tendenti a realizzare questa dialettica, sono presentati, con il corredo di una prima bibliografia per ulteriori approfondimenti, nella seconda parte del volume di G. Pasqualotto, Estetica del vuoto. Arte e meditazione nelle culture d’Oriente, cit., pp. 75-143. Tra questi esempi figurano: lo chanoyu (ovvero, la cerimonia del tè), il sumie (la pittura o calligrafia ad inchiostro), l’haiku (una particolare forma di composizione poetica), l’ikebana (ossia, l’arte della disposizione dei fiori), l’arte di costruzione dei karesansui (i giardini a paesaggio secco) ed il teatro Nō. Vale la pena di aggiungere, a tali esempi, anche quello del tai-chi chuan, per il quale si può fare anzitutto riferimento al volume di J. Tsung Hwa, op.cit., e quello del kyūdō (il tiro con l’arco tradizionale giapponese), per il quale si rimanda almeno all’opera del controverso E. Herrigel, Zen in der Kunst des Bogenschießens, Weller, Konstanz 1948; tr. it. di G. Bemporad, Lo zen e il tiro con l’arco, Adelphi, Milano 1975. La parte finale di quest’ultimo testo contiene un sintetico riferimento anche al kenjutsu, ossia l’arte della spada (ivi, pp. 88-99). Questa elaborazione a carattere meditativo, della dialettica vuoto-pieno, estenderà la sua influenza, assieme ad altre correnti maggiormente profane, particolarmente nell’ambito propriamente estetico dell’arte pittorica, dove permarrà anche in epoca recente. Si veda a riguardo come sintesi esemplare, pur in un approccio sincronico-strutturale e non diacronico-storicista, F. Cheng, Vide et plein. Le langage pictural chinois, Éditions du Seuil, Paris 1979; tr. it. di M. Ghilardi, Vuoto e pieno. Il linguaggio pittorico cinese, Morcelliana, Brescia 2016. Più in generale rimando anche a H.S. Hisamatsu, Die Fülle des Nichts, Günther Neske Verlag, Pfüllingen 1980; tr. it. di C. Angelino, La pienezza del nulla. Sull’essenza del buddhismo zen, Il Melangolo, Genova, 1989, oltre ai classici D.T. Suzuki, An Introduction to Zen Buddhism, Eastern Buddhist Society, Kyoto 1934; tr. it. di G. Marchianò, Introduzione al Buddhismo Zen, Roma 1970 e, dello stesso autore, The Zen Doctrine of No-mind: The Significance of the Sūtra of Hui-neng (Wei-Lang), Rider & Company, York Beach (Maine) 1949; tr. it. di A.M. Micks, La dottrina Zen del vuoto mentale: il significato del Sutra di Hui-neng (Wei-Lang), Ubaldini, Roma 1968.







5.

RISCOPRIRE IL VUOTO: NICOLA D’AUTRECOURT

Nicola d’Autrecourt (Nicolaus de Ultricuria o Nicolas de Autrecourt, 1300ca.-1369), rappresenta uno dei rari casi di ripresa dell’atomismo democriteo nel tardo medioevo e, di conseguenza, di un confronto con la teoria del vuoto che l’atomismo – come visto nei capitoli precedenti – costitutivamente presupponeva1.

Maestro delle Arti a Parigi, tra il 1328 ed il 1340, la sua filosofia si sviluppò, in particolare, in relazione ad una peculiare presa di posizione attorno al problema degli universali: è per l’appunto in questo ambito che deve essere intesa la suddetta ripresa delle posizioni atomiste, che lo condusse al rifiuto di alcuni principi della metafisica e dell’epistemologia scolastica, ma che anche causarono la condanna, nel 1346, di 66 suoi articuli da parte della corte papale d’Avignone, con la conseguente ritrattazione ed altresì il rogo degli scritti censurati2.

L’interesse per la dottrina atomistica nasceva dal tentativo di costruire una filosofia naturale che sostituisse l’idea ilozoista, tanto averroista che aristotelica, di una sostanza prima nel cui alveo si generassero e corrompessero tutte le forme tangibili, mantenendo comunque, quale punto fermo, l’eternità del creato3. Nel nuovo impianto della realtà, da lui proposto, ogni cambiamento risultava così comprensibile alla luce del movimento degli atomi (piccole particelle di materia dotati di particolari caratteristiche)4, che non implicava, quindi, né l’acquisizione né la perdita di essere5: nulla sorgeva dal non essere (nascita), nulla svaniva nel non essere (morte)6. La sostenibilità dell’esistenza degli atomi, e del loro movimento, venne argomentata con riferimento a due dispute che si erano animate in quegli anni.

Ricollegandosi al dibattito contemporaneo sulla divisibilità del continuum, Nicola d’Autrecourt mostrò come gli argomenti prodotti per sostenerne l’impossibilità della infinita divisibilità del continuum stesso, ossia dello spazio e del tempo, implicassero l’esistenza di unità minime indivisibili (punti e istanti)7 e, conseguentemente, di un vuoto tra queste8. Parallelamente, sviluppando la controversia medioevale sulle categorie ontologiche, approfondì il legame tra sostanza e moto, riconoscendo come il movimento fosse una particolare quantità e che ogni sostanza materiale non potesse essere distinta dalla sua quantità, per cui il movimento non poteva essere distinto dall’oggetto in moto9. Il movimento degli atomi, come qualità degli atomi, poteva quindi esaurientemente giustificare sia la nascita che il perire degli enti, mediante aggregazione o disaggregazione degli atomi stessi10. Perché questo movimento potesse avvenire, era necessaria la suddetta esistenza del vuoto11.

Il vuoto, in questo ordine di discorso chiaramente antiaristotelico, appare interessante anzitutto perché qualcosa di inconsueto rispetto alla tradizione della scolastica medievale: “habemus dicere aliqua inconsueta juxta posita prius”12. Superando l’horror vacui aristotelico-scolastico e coerentemente alla impostazione atomista data da Nicola di Autrecourt alla sua filosofia della natura, l’ammissibilità del vuoto appare la soluzione logicamente più economica (secondo una logica, evidentemente, occamista) per spiegare i mutamenti della natura stessa13, e soprattutto i fenomeni di generazione e corruzione mediante l’aggregarsi ed il disaggregarsi degli atomi medesimi, nonché per evitare di cadere in una serie di contraddizioni insolubili assecondando – viceversa – teorie del moto che non ne prevedevano l’esistenza14. L’interesse che la ripresa del vuoto nel pensiero di Nicola di Autrecourt suscita – per i fini del presente scritto – è, dunque, di natura epistemologica, poiché si collega allo sviluppo di quella nuova gnoseologia che, ponendo l’apparentia, ossia ciò che etimologicamente si presenta e si dà alla esperibilità della percezione sensibile, quale criterio primo di ogni certezza conoscitiva, aprì di fatto la strada alla possibilità a pensare il vuoto elaborata compiutamente in età moderna.



1In tal senso, ci soffermeremo molto brevemente a tracciarne il pensiero, proprio avendo come unico obiettivo quello di sottolinearne l’eccezionalità nell’alveo della scolastica medioevale. Alcuni ulteriori esempi possono essere ricavati dalla lettura di C. Grellard, A. Robert (eds.), Atomism in Late Medieval Philosophy and Theology, Brill, Leiden 2009, e del precedente B. Pabst, Atomtheorien des lateinischen Mittelalters, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1994.

2Lo studio fondamentale per la ricostruzione della vita di Nicola d’Autrecourt è rappresentato da Z. Kaluza, Nicolas d’Autrecourt, ami de la vérité, in Histoire Littéraire de la France, vol. XLII/1, Éditions de Boccard, Paris 1995, pp. 1-233. Meno recente, ma ancora valido come primo orientamento (anche per l’inquadramento del suo pensiero), M. Dal Pra, Nicola d’Autrecourt, Bocca, Milano 1951. Una prima introduzione storico-filosofica del contesto di formazione del pensiero di Nicola d’Autrecourt è fornita dai saggi raccolti in S. Caroti, Ch. Grellard (eds.), Nicolas d’Autrécourt et la Faculté des Arts de Paris (1317-1340), Stilgraf, Cesena 2006. Ad essere bruciati sul rogo saranno l’Exigit ordo executionis e le Epistulae ad Bernardum. L’Exigit ordo executionis. Tractatus universalis magistri Nicholai de Ultricuria ad videndum an sermons Peripateticorum fuerint demonstrate, redatto probabilmente tra il 1340 ed il 1345, è giunto a noi frammentario. La prima edizione moderna risale al 1939 e fu pubblicata a Toronto, a cura di R.J. O’Donnell, in Id., Nicholas of Autrecourt, in “Medieval Studies”, a. I, 1939, pp. 179-267. È disponibile una traduzione italiana, basata sull’edizione O’Donnell e con testo latino a fronte: Nicola di Autrecourt, Il “Trattato”, tr. it. di A. Musu, Edizioni ETS, Pisa 2009. Le Epistulae ad Bernardum sono invece consultabili in J. Lappe, Nicolaus von Autrecourt. Sein Leben, seine Philosophie, seine Schriften, Aschendorff, Münster 1908. Una più recente edizione critica a cura di L.M. de Rijk, con traduzione in inglese, è rappresentata da Nicholas of Autrecourt: His Correspondence with Master Giles and Bernard of Arezzo, Brill, Leiden-New York 1994.

3Su questo obiettivo dell’atomismo di Nicola d’Autrecourt si è soffermato recentemente J. da Costa Valadares, Observações sobre a eternidade das coisas em Nicolau de Autrécourt, in “Syntesis”, a. VI, n. 2, 2014, pp. 49-65. Dice lo stesso Nicola d’Autrecourt, in riferimento agli atomisti antichi: “Non videbant quod esset aliquo modo necessarium dicere aliquid generari sic quod acciperet esse post non esse, nec corrumpi sic quod acciperet non esse post esse quia, quando aliquid dicitur corrumpi, secundum eos videtur quidam recessus corporum atomalium; quando generatur, accessus etiam aliorum, et ideo dicebant quod nihil corrumpitur in non ens nec aliquid generatur ex non ente ut in 1 Physicorum et 1 De generatione recitatur” (Nicola di Autrecourt, op.cit., p. 80; “Essi pensavano che non fosse necessario intendere la generazione come un ricevere l’essere dopo il non essere e la corruzione come accogliere il non essere dopo l’essere. Secondo loro, infatti, quando si dice che qualcosa si corrompe, in realtà si ha una separazione ed allontanamento di particelle indivisibili; quando invece qualcosa si genera, si tratta di un loro avvicinarsi reciproco. Perciò, come ci dice il primo libro della Fisica e del De generatione, essi affermavano che niente si corrompe nel non ente o si genera dal non ente”, ivi, p. 81).

4Più precisamente gli atomalia (atomi) risultavano i costituenti ultimi dei minima (parti minime), tanto di una sostanza che dei suoi accidenti. L’analisi degli indivisibili è condotta nella sezione intitolata, appunto, De indivisilibus (Gli indivisibili), in Nicola di Autrecourt, op.cit., rispettivamente alle pp. 118-156 per il testo latino e pp. 119-157 per la traduzione italiana. Tale analisi si sovrappone a quella del continuum, come vedremo tra poco.

5“Formae naturales sunt ita divisibiles in minima quod seorsum divisa a toto non possent habere actionem suam et ita, licet ipsa existentia in toto videantur, dispersa tamen et divisa seu segregata non videntur” (ivi, p.50; “Le forme naturali sono divisibili a tal punto in piccolissime parti, che queste da sé sole, divise dal tutto, non possono esercitare la loro azione, e così, sebbene visibili quando esistono nella loro totalità, tuttavia, quando sono disperse o divise, o isolate, non appaiono ai sensi”, ivi, p. 51).

6“In rebus naturae non est nisi motus localis; sed quando ad talem motum sequitur congregatio corporum naturalium quae colliguntur ad invicem et sortiuntur naturam unius suppositi, dicitur generatio; quando segregantur, dicitut corruptio” (ivi, p. 54; “Nella realtà naturale esiste un solo moto, quello locale; quando a tale moto segue l’aggregazione di corpi naturali che si congiungono reciprocamente e producono la natura di una sostanza, si parla di generazione; quando si dividono si parla invece di corruzione”, ivi, p. 55).

7“Sicut linea componitur ex punctis, sic tempus ex instantibus” (ivi, p. 118; “Come la linea si compone di punti, così il tempo di istanti”, ivi, p. 119). Inoltre “Punctus habet propriam situalitatem et proprium modum essendi” (ivi, p. 122; “Il punto ha una propria posizione nello spazio e un proprio modo di essere”, ivi, p. 123), per cui il continuum non può che risultare composto da un numero infinito di tali particelle dotate, comunque, di una qualche estensione: “qui acume quaelibet pars sit extensio quaedam, et sunt infinitae, intelligibile est quin sit extensio infinita; hoc autem continuum” (ivi, p. 126; “ogni particella infatti è un’estensione e dato che sono infinite, è inconcepibile che non ne derivi un’estensione infinita, e questa è un continuo”, ivi, p. 127).

8Su questi aspetti si cfr. Ch. Grellard, Les presupposes méthodologiques de l’atomisme: la théorie du continu chez Nicolas d’Autrécourt et Nicolas Bonet, in Id. (ed.), Méthodes et statut des sciences à la fin du moyen âge, Press Universitaire du Septentrion, Lille 2004, pp. 181-199 e il precedente E. Grant, The arguments of Nicholas of Autrecourt for the existence of interparticulate vacua, in XIIe Congrès international d’histoire des sciences, vol. III, Science et philosophie; Antiquité, Moyen-Age, Renaissance, A. Blanchard, Paris 1968, pp. 65-68.

9Sulla relazione tra quantità e sostanza materiale si veda la sezione relativa in Nicola di Autrecourt, op.cit., rispettivamente pp. 178-184, per il testo latino, e pp. 179-185, per la traduzione italiana. Sul movimento cfr. invece la sezione De motu, ivi, pp. 186-200 (pp. 187-201 per la traduzione italiana).

10Attorno al ruolo avuto da questi dibattiti nella elaborazione della filosofia naturale di Nicola d’Autrecourt si veda B.D. Dutton, Nicholas of Autrecourt and William of Ockham on Atomism, Nominalism, and the Ontology of Motion, in “Medieval Philosophy and Theology”, a. V, n. 1, 1996, pp. 63-85, che ne contestualizza il pensiero anche in relazione al nominalismo di Ockham, in particolare per il nominalismo ontologico che presiede la possibilità di intendere forme, dimensioni e movimenti degli atomi.

11All’analisi del vuoto Nicolad’Autrecourt dedica la sezione intitolata, per l’appunto, De vacuo (Il vuoto) del suo trattato: cfr. Nicola di Autrecourt, op. cit., rispettivamente pp. 158-174 per il testo latino e pp. 159-177 per la traduzione italiana. Si veda, in tal senso, A. Robert, La vide, la lieu et l’espacechez quelques atomistes du XIVe siècle, in J. Biard, S. Rommevaux (éds.), La nature de la vide dans la physique médiévale. Études dédiées à Edward Grant, Brepols, Turnhout 2012, pp. 67-98.

12Nicola di Autrecourt, op.cit., p. 158, corsivo nostro (“in base a quanto stabilito sopra, abbiamo da dire qualcosa di inconsueto”, ivi, p. 159).

13“Si vacuum non esset, augmentatio localis non esset” (ivi, p. 170; “Se non ci fosse il vuoto non ci sarebbe neppure il movimento locale presupposto dalla crescita dei corpi”, ivi, p. 171).

14Si veda ivi, pp. 158-162 (pp. 159-163 per la traduzione italiana). Per la discussione degli argomenti contrariorum si veda invece ivi, pp. 162-170 (pp. 163-171 per la traduzione italiana).







6.

POSTULARE IL VUOTO: L’ETÀ MODERNA TRA GASSENDI, PASCAL, TORRICELLI E I VACUISTI

Il pensiero di Pierre Gassendi (1592-1655) rappresenta uno snodo rilevantissimo attraverso il quale l’atomismo antico – in particolare di impronta epicurea – nonché il nuovo atteggiamento epistemologico, di marca indirettamente nominalista, trapasseranno nella nuova scienza moderna, o per lo meno in alcuni suoi settori. E con essi il tema del vuoto1.

L’idea della possibilità di una conoscenza limitata, fenomenica e sperimentale individua, infatti, uno dei tratti precipui della polemica antidogmatica di Gassendi, accompagnata da una concezione nominalista relativamente al problema degli universali, intesi come nozioni linguistiche astratte, prive di una validità di ordine ontologico: la conoscenza umana sarebbe, in altri termini, limitata entro l’alveo delle sue capacità sperimentali e producente una mera descrizione empirica, a base come detto nominalista, della realtà2. Contro il sapere apodittico degli aristotelici (ma, anche, contro ogni forma di pensiero esoterico, cabalistico o magico-occultistico, come quello rosacrociano3) viene progressivamente elaborata una concezione del sapere che – fin dall’abbozzata ed incompiuta opera giovanile Exercitationes paradoxicae adversus Aristoteleos (1624)4 – si delinea come finita e incerta: perfettibile. Detto altrimenti, a partire dalla percezione sensibile, quale fondamento imprescindibile e indubitabile della conoscenza, e contro la ipostatizzazione di teorie innate presenti nella nostra mente, Gassendi approccia lo studio dei fenomeni naturali con un empirismo ed un relativismo moderati5.

La teoria atomista, ripresa da Epicuro6, risulta in tal senso la teoria ipoteticamente più probabile per descrivere la struttura della materia, sebbene in modo induttivo e non sperimentabile7. Sviluppando, infatti, una peculiare teoria del “segno”, Gassendi ritiene utile, ai fini conoscitivi, l’affidabilità dei cosiddetti segni “indicativi” (“signa sensibilia”), mediante i quali risulterebbe possibile postulare l’esistenza di cause o di condizioni che non conseguirebbero direttamente dall’osservazione mediante i sensi, ma sarebbero comunque congetturalmente coerenti con i dati forniti da questi8. Sulla scorta dei dati empirici e delle osservazioni sperimentali, sarebbe, pertanto, ipotizzabile la formulazione dell’idea di una materia priva di qualità e composta da atomi indivisibili ed impenetrabili, caratterizzati da grandezza e forma, nonché di numero infinito. Questi stessi atomi sarebbero contrassegnati, inoltre, da una gravitas o pondus (peso) che li renderebbe dotati di una motilità per la quale tenderebbero a muoversi in ogni direzione, senza dover ipotizzare, come in Epicuro, la caduta all’infinito, e la relativa parenklesis, per spiegarne il moto e i relativi fenomeni di aggregazione e disaggregazione: la prima causa di movimento, in fisica, sarebbero pertanto gli atomi stessi; la materia, detto altrimenti, non sarebbe inerte, ma “materia actuosa”, attiva9. Questo movimento incessante degli atomi implicherebbe anche l’ammissibilità del vuoto e – dunque – di uno spazio e di un tempo sussistenti in modo autonomo rispetto ai corpi che li occupano10.

Proprio la battaglia condotta da Gassendi conto i “plenisti”, ovvero contro i seguaci della filosofia peripatetica e del suo horror vacui, fossero essi espliciti o inconsapevolmente impliciti, come lo stesso Descartes (rispetto al quale – come noto – sosterrà una delle più note controversie della storia del pensiero filosofico11), aprirà le porte alla pensabilità dell’esistenza del vuoto nell’orizzonte teorico della scienza moderna12. Le sue Animadversiones in Decimum Librum Diogenis Laertii ispireranno, probabilmente, Blaise Pascal (1623-1662) nella composizione della sua risposta a Padre Noël attorno all’esistenza appunto del vuoto (Réponse de Blaise Pascal au très bon Révérend père Noël, 29 ottobre 1647)13, risposta che sarà accompagnata – nello stesso periodo – dalla più articolata stesura del trattatello Expériences nouvelles touchant le vide (1647)14. Grazie a Gassendi e Pascal, il vuoto potrà ritenersi un aspetto costitutivo della ontologia naturale e non più una assoluta impossibilità di natura. Sulla scorta degli esperimenti del matematico e fisico Evangelista Torricelli (1608-1647)15, da loro difesi strenuamente16 e dei quali Pascal ne ribadirà la correttezza e la validità attraverso una ricerca più sistematica, il concetto di vuoto acquisirà piena dignità nell’ambito della nuova scienza moderna, superandone anzitutto l’errata identificazione pienista con il nulla, con il non-essere17: “le vide n’étoit pas une chose impossible dans la nature, et qu’elle ne le fuyoit pas avec tant d’horreur que plusieurs se l’imaginent”18.

Su queste basi, tuttavia, Gassendi, nel tentativo di rendere accettabile la dottrina epicurea nell’alveo del cristianesimo del proprio tempo, verrà ad edificare una filosofia avente come obiettivo la spiegazione dell’ordine della realtà sulla scorta di una causa intelligente, coincidente con Dio stesso19. Il tentativo di conciliazione con il cristianesimo depotenziò, in un certo senso, la portata dell’etica epicurea precedentemente analizzata. Tre soprattutto i punti di disaccordo con Epicuro: a) il vuoto non sarebbe la sola natura incorporea, perché ciò porterebbe a non ammettere né l’esistenza dell’anima, né – soprattutto – quella di Dio; b) gli atomi non sarebbero infiniti, perché questo determinerebbe la pensabilità di infiniti mondi, teoria in contrasto con la dottrina cristiana che limitava alla sola divinità il carattere infinito; c) l’eternità e, quindi, il carattere increato degli atomi, non sarebbero ammissibili, poiché avrebbero negato l’attività creatrice, ex nihilo, di Dio.

Questo scostamento dalla dottrina epicurea, che trasformava in una dottrina spiritualistica e finalistica l’originaria dottrina materialistica, determinava, dal punto di vista etico, un ridimensionamento delle possibilità di azione prospettate all’uomo dall’etica conseguente, in quanto l’uomo non si sarebbe più trovato ad essere esposto ad un mondo relativamente caotico, nel quale dover assumere la responsabilità piena della propria iniziativa, bensì ricondotto sotto l’ala protettrice e benevola della Provvidenza divina governatrice del mondo stesso20. Per un uomo pensato da Gassendi quale essere finito – e che mostrava la sua finitudine, anzitutto, proprio nel suo sapere sempre limitato e rivedibile – la fede in Dio appariva l’unico orizzonte di certezza possibile e praticabile per il raggiungimento di quella felicità che, comunque, rappresentava a suo avviso il fine ultimo della filosofia21.

Pur condividendo con Gassendi la consapevolezza dei limiti e della fallibilità della ragione umana, nonché un analogo fervore religioso, che lo farà approdare ad una scelta esistenziale improntata alla fede cristiana22, ben diverse saranno le conseguenze dell’accettazione del vuoto nel quadro del pensiero di Pascal: l’accettazione dell’inquietudine del vuoto significò, per quest’ultimo, l’accoglimento dell’inquietudine dell’esistente tout court, la presa in carico della dimensione tremenda dell’esistenza stessa, della dimensione finita e contingente della vita umana, accettando pienamente e confrontandosi drammaticamente con quell’orizzonte appunto di angoscia che, da questo momento in poi, non potrà più essere eluso dall’uomo moderno. Accogliere la presenza del vuoto nel mondo – non, come visto, come mero non-essere, ma come elemento costitutivo dello stesso –, fu la fine di un’epoca e di una certa pensabilità dell’orizzonte umano, che sfoceranno nella modernità e, anzi, nella nostra stessa contemporaneità: l’inquietudine, a partire da questo momento, entrò prepotentemente come tematica fondamentale della nostra epoca e della sua riflessione sull’esistenza, senza più lasciarla.

Accogliendo sia la lettura di Jean Mesnard23, secondo la quale la prospettiva della riflessione di Pascal sarebbe una prospettiva dialettica sulle contraddizioni umane e guidata dall’esprit de finesse, nonché l’impostazione data da Maria Vita Romeo alla più recente raccolta italiana di Opere complete dello stesso Pascal24, è infatti possibile prospettare una relazione di continuità, anziché di rottura o di antitesi, tra le sue attività propriamente scientifiche e la sua riflessione filosofica (e religiosa)25. E non appare solamente come una continuità di metodo, dove, mediante il procedimento induttivo, Pascal avrebbe mirato alla soluzione dei problemi di differente natura sui quali si era chinato a riflettere26. La continuità crediamo emergere anche – o, forse, soprattutto – nel delineare un unico orizzonte di realtà entro il quale l’uomo è posto, è tenuto ad agire, nonché ad affrontare il problema della propria esistenza e, nella prospettiva pascaliana, della propria salvezza27.

Un testo di riferimento al quale rivolgersi, per la comprensione di questa continuità di pensiero, sembrerebbe essere, in tal senso, De l’esprit géométrique, scritto per altro di incerta datazione28: manifesto non solo dei lavori scientifici di Pascal, secondo la critica illustrerebbe infatti il suo intento, proprio a partire dalla riflessione scientifica, di spiegare l’uomo all’uomo. In questo testo edito postumo, Pascal da un lato sottolineerebbe la capacità cognitiva naturale dell’uomo29, dall’altro ne individuerebbe quei limiti che aprirebbero ad un discorso altro da quello meramente razionale, in particolare – come vederemo – rispetto alle contraddizioni, ai paradossi ed alle antitesi costitutivi dello stesso essere umano, sui quali rifletterà in particolare nei Pensées30. Proprio da queste antitesi – sulle quali torneremo tra breve – come noto Lucien Laberthonnière aveva individuato la scaturigine di quel méthode de l’immanence (metodo dell’immanenza) adottato da Pascal per dimostrare la verità del cristianesimo31: il discorso religioso, sotto una forma “rigoureuse, pressante, scientifiquement ordonnée”32, doveva essere calato nella realtà effettiva dell’uomo, nella sua assurdità, per illuminarne sia le contraddizioni che l’oscillazione tra grandezza e miseria, e spiegando la realtà vivente dell’uomo stesso. Con un metodo simile a quello della fisica, si trattava di conoscere la cosa di cui si stava indagando, in questo caso l’interiorità umana, laddove la prova veritativa sarebbe stata quella trasformazione producentesi con la redenzione. Per Pascal, in tal senso, la vita di Cristo avrebbe informato la stessa vita dell’uomo, divenendo quella verità donante all’uomo stesso la possibilità di riconoscersi in ciò che è e in ciò che dovrebbe essere: “c’est un ordre intérieur qui vient de la vie elle-même et qui se prononce en nous au plus profonde de nous-mêmes par le fait seul que nous vivons et que nous voulons vivre”33.

Due sembrerebbero essere – in particolare – le direttrici di insistenza lungo le quali si definisce l’ordine del discorso pascaliano relativo al problema dell’esistenza umana. Anzitutto, l’esistenza umana è divenuta problema a se stessa, sulla scorta dell’attestazione dell’inquietudine che la pervade: “notre nature n’était qu’en continuel changement” (Pensées, fr. 453), al punto che “ne m’offre rien qui ne soit matière de doute et d’inquiétude” (Pensées, fr. 683)34. L’esistenza umana, nella sua finitudine costitutiva, appare sperimentare nella modernità una situazione di intimo sradicamento35: l’accoglimento della possibilità del vuoto, unitamente alla nuova visione cosmologica di impronta copernicana, che destrutturano un ordine millenario del cosmo di marca aristotelica e scolastica, si accompagnano all’emergenza – come già accennato – della consapevolezza dello sradicamento, della delocalizzazione disperante, angosciante che ne è la conseguenza36.

Rien n’est si insupportable à l’homme que d’être dans un plein repos, sans passions, sans affaires, sans divertissement, sans application. Il sent alors son néant, son abandon, son insuffisance, sa dépendance, son impuissance, son vide. Incontinent il sortira du fond de son âme l’ennui, la noirceur, la tristesse, le chagrin, le dépit, le désespoir. (Pensées, fr. 515)37

L’uomo, in tale situazione, sperimenterebbe – espresso nell’ottica di Pascal – tutta la propria inadeguatezza rispetto alla plenitudine del suo Creatore38, e tale insufficienza diverrebbe lacerante anche per se stesso, proprio in quanto precarietà esistenziale, della quale l’inquietudine ne sarebbe l’attestazione a livello di vissuto esperienziale quotidiano: metaforicamente, “et il n’y a qu’un point indivisible qui soit la véritable lieu. Les autres sont trop près, trop loin, trop haut ou trop bas. La perspective l’assigne dans l’art de la peinture. Mais dans la vérité et dans la morale, qui l’assignera?” (Pensées, fr. 55)39. Nel momento in cui la propria condizione non appare più data, bensì problematica, l’uomo deve necessariamente riflettere sulla propria condizione, che è quella di essere “un milieu entre rien et tout” (Pensées, fr. 230)40. Da qui l’altro tema portante della riflessione pascaliana: la sua grandezza nel provare a dare comunque una risposta, un senso alla propria esistenza, anche a rischio di sperimentare nuovi fallimenti per il suo carattere fragile e imperfetto41. La grandezza umana appare nell’incessante ed inesauribile suo sforzo per fronteggiare adeguatamente tale crisi di senso della propria esistenza, volendovi porvi rimedio: dalla condizione miserrima dell’uomo ne scaturirebbe al contempo la sua grandezza nell’affrontarla42.

Fuggire tale criticità significherebbe fuggire dal proprio essere uomo, cadere, usando una categoria di Jean-Paul Sartre, nella malafede43, coincidente con il divertissement pascaliano44: il vuoto che sente l’individuo dentro di sé – e che si palesa nella consapevolezza della propria finitudine e del proprio destino di morte (“On mourra seul”, Pensées, fr. 18445) – si avrebbe la tendenza a riempilo di attività, per attutirne l’effetto di angoscia e di noia. Oppure a fuggirlo nel passato o nell’attesa del futuro (Pensées, fr. 80). La dignità umana risiederebbe, viceversa, non solamente nel pensiero (la celeberrima definizione dell’uomo come canna pensante46), ma nel pensare soprattutto a sé stesso, alla propria condizione inquieta, nel fare del proprio sé, della propria esistenza l’oggetto primo – e principale – della propria riflessione (Pensées, frr. 106, 146, 148, 149 e 230). Ne consegue che: “Entre nous et l’enfer ou le ciel il n’y a que la vie entre-deux, qui est la chose du monde la plus fragile” (Pensées, fr. 185)47. Tolto dalla situazione alienante quale sarebbe il divertissement (o, in subordine, l’abitudine48), l’individuo diverrebbe inevitabilmente cosciente dell’angoscia quale proprio fondo esistenziale e del doversene fare pienamente carico, del plasmare da questo snodo ineludibile la propria esistenza ed il proprio senso49. È nella dimensione dell’autoriflessività che l’uomo verrebbe chiamato a comprendere il mondo incerto nel quale è gettato50, in tutta la sua concretezza, ed a progettare il senso del proprio esistere che, nel caso pascaliano, si declinerebbe in ultima istanza come scommessa in Dio (Pensées, frr. 480 e 681)51.

Nella prospettiva generale del presente scritto, il nostro interesse, più che alla soluzione ultima proposta da Pascal (ed agli argomenti apologetici relativi), va alla novità rappresentata dalla posizione del problema esistenziale stesso52. Come detto, la modernità di Pascal risiede a nostro avviso tutta nel ponimento di questo tema, attorno al quale si svilupperà, per la sua ineludibilità, l’intera riflessione della modernità (ed ancor più della tarda modernità e della contemporaneità): è come se l’ammissibilità del vuoto avesse condotto con sé il dramma della necessità di scegliere e, quindi, del rischio, del calcolo delle probabilità (in luogo di certezze ben fondate) nel condurre la vita dell’uomo53: l’uomo deve prendere posizione, deve agire, scomodarsi, per giungere alla individuazione di Sé (Pensées, fr. 115). Al pensiero di Pascal occorrerebbe attribuire la primogenitura del riconoscimento della precarietà dell’esistenza umana: in un universo che ha perduto il proprio centro, non vi sarebbero – come detto – neppure punti di vista certi e indiscutibili, come pretendeva e voleva dimostrare Descartes. Si sarebbe metaforicamente sempre imbarcati e coinvolti in una situazione rischiosa, pericolosa54, per fronteggiare la quale occorrerebbe il cosiddetto “esprit de finesse”55, che solo permetterebbe all’individuo di mettersi in situazione e non meramente di percepire la propria condizione in modo meramente astratto:

Nous voguons sur un milieu vaste, toujours incertains et flottants, poussés d’un bout vers l’autre. Qualque terme où nous pensions nous attacher et nous affermir, il branle et nous quitte. […]. Nous brûlons du désir de trouver une assiette ferme, et une dernière base constante pour y édifier une tour qui s’élève à l’infini, mais tout notre fondement craque et la terre s’ouvre jusqu’aux abîmes. (Pensées, fr. 230)56

Tale sarebbe la vita stessa (Pensées, fr. 112).



1Una introduzione al pensiero di Gassendi, oltre che dal settimo capitolo di H. Jones, The Epicurean Tradition, cit., pp. 207-229, può essere rappresentato dal volume, dello stesso autore, Pierre Gassendi 1592-1655: an Intellectual Biography, De Graaf, Nieuwkoop 1981 e dal più recente studio di S. Fischer, Pierre Gassendi’s Philosophy and Science, Brill, Leiden-Boston 2005. Maggiormente centrato sugli aspetti scientifici della sua speculazione il contributo di M. Messeri, Causa e spiegazione. La fisica di Pierre Gassendi, Franco Angeli, Milano 1985. Utilissima, come primo orientamento, anche la puntuale presentazione di T. Gregory, Pierre Gassendi, in M.F. Sciacca (a cura di), Grande Antologia Filosofica, Marzorati, Milano 1968, vol. XII, pp. 723-786. Per l’influenza avuta da Gassendi su alcune delle più importanti menti scientifiche contemporanee rimando, anzitutto, ai classici studi di A. Koyré, Gassendi et la science de son temps, in Tricentenaire de Pierre Gassendi, 1655-1955, Actes du Congrès (Digne, 4-7 août 1955), P.U.F., Paris 1957, pp. 175-190; ora in Id., Études d’histoire de la pensée scientifique, Gallimard, Paris 1973, pp. 320-333 (in part. pp. 320-324 e pp. 330-333) e di A. Adam, L’influence de Gassendi sur le mouvement des idées dans les dernières décades du XVIIe siècle, in Tricentenaire de Pierre Gassendi, 1655-1955, Actes du Congrès (Digne, 4-7 août 1955), cit., pp. 5-11. Più recentemente il tema è stato affrontato, da prospettive diverse, da E. Diaz Martin, Pierre Gassendi. La afirmación de una nueva epistemología, Universitad de Granada, Granada 1989 e da A. LoLordo, Pierre Gassendi and the birth of the early modern philosophy, Cambridge University Press, New York 2007. Va, infine, ricordato come un tentativo di interpretazione della realtà in chiave atomista fu intrapreso da Isaac Beeckman, contemporaneo e corrispondente di Gassendi, per il quale rimando a B. Gemelli, Isaac Beeckman atomista e lettore critico di Lucrezio, Olschki, Firenze 2002.

2È, sostanzialmente, il filo conduttore dello studio di O.R. Bloch, La philosophie de Gassendi. Nominalisme, matérialisme et métaphysique, Nijhoff, Le Haye 1971. Sul nominalismo di Gassendi e le sue fonti: E. Caruso, Sul nominalismo di Gassendi, in “Rivista critica di storia della filosofia”, a. XXXVI, n. 4, 1981, pp. 438-450.

3Esemplare, a riguardo, la sua Epistolica exercitatio in qua praecipua Principia Philosophiae Roberti Fluddi medici reteguntur, Parisiis 1630, dove si afferma l’ideale di una filosofia “aperta et sensibilis”, in opposizione ad ogni sapere misterico ed iniziatico. L’opera è stata riedita recentemente, in fac-simile, a cura di S. Taussig, con il titolo Examen de la philosophie de Robert Fludd, Arché, Milano 2016.

4L’opera, pubblicata anonima a Grenoble nel 1624, reca il titolo completo Exercitationes paradoxicae adversus Aristoteleos, in quibus praecipua totius doctrinae peripateticae atque dialecticae fundamenta excutiuntur, opiniones vero aut novae, aut ex veteribus obsoletae, stabiliuntur. Per le opere di Gassendi il riferimento è a Pierre Gassendi opera omnia, 6 voll., Anisson e Devenet, Lugduni 1658; rist, Friedrich Frommann, Stuttgart-Bad Cannstatt 1964. Le Exercitationes paradoxicae adversus Aristoteleos sono contenute nel vol. III.

5Cfr. in part. Exercitationes paradoxicae adversus Aristoteleos, cit., p. 206a-207b. Per la polemica contro l’innatismo, si vedano in particolare le obbiezioni alle Meditazioni di Descartes: Disquisitio metaphysica. Seu dubitationes, et instantiae: Adversus Renati Cartesii Metaphysicam, et Responsa (Ioannem Blaeu, Amsterdam 1644), specialmente la seconda parte delle obbiezioni contro la terza meditazione. Una edizione recente presso Vrin, Paris 1986; una classica traduzione italiana delle obbiezioni, a cura di A. Tilgher, ma riveduta da F. Adorno, in Cartesio, Opere filosofiche, vol. II, Meditazioni metafisiche Obbiezioni e risposte, Laterza, Roma-Bari 202117, pp. 243-331. Ma contro l’innatismo cartesiano cfr. quanto ancora sostenuto nel Syntagma philosophicum, in Pierre Gassendi opera omnia, cit., I, pp. 65a-66b e 90a-b. Su questi aspetti del sapere di Gassendi, volto ad affermare “uno ‘scetticismo’ che afferma il valore di una ragione ‘umana’, capace di costruire una ‘scientia experimentalis’ utile all’uomo, da sostituire alla ‘scienza dimostrativa’, di tipo aristotelico, denunciata come assolutamente inutile, anzi dannosa per il progresso del sapere e la reale conoscenza del mondo”, ha posto, come noto, l’accento soprattutto l’analisi di T. Gregory, Scetticismo ed empirismo. Studio su Gassendi, Laterza, Bari 1961 (la citazione è a p. 121).

6Più opere sono state dedicate da Gassendi alla esposizione del pensiero di Epicuro – anche nella prospettiva, come vedremo, di una sua conciliabilità con la dottrina cristiana –, a partire dalla progettata De vita et doctrina Epicuri (di cui pubblicò nel 1647, dopo un lavoro più che decennale, i primi otto libri con il titolo De vita et moribus Epicuri, ora in Pierre Gassendi opera omnia, cit., vol. V, pp. 167-236), per proseguire con l’Animadversiones in Decimum Librum Diogenis Laertii (pubblicato a Lyon nel 1649, ma in una edizione profondamente rimaneggiata rispetto al testo originale, che fu invece accolto nell’Opera Omnia del 1658; ora in Pierre Gassendi opera omnia, cit., vol. V, pp. 1-166) e concludentesi con il Philosophiae Epicuri Syntagma o Syntagma philosophicum (pubblicata solo postuma nel 1658, a Lyon, nell’Opera omnia; ora in Pierre Gassendi opera omnia, cit., voll. I-II). Un’ancor valida ricostruzione critica di tale percorso di ricerca è fornita dallo studio di B. Rochot, Les Traveaux de Gassendi sur Epicure et sur l’atomisme 1619-1658, Vrin, Paris 1944.

7Sintetizza efficacemente Jones: “In quanto osservatore e sperimentatore Gassendi era in accordo con la scienza della sua epoca, e ciò gli permise di apprezzare il valore che la teoria corpuscolare di Epicuro rivestiva nell’ambito dei problemi scientifici di quel tempo e di indicarne la potenzialità a un’estesa comunità di ricercatori” (H. Jones, The Epicurean Tradition, cit., p. 227). Secondo Koyré, il recupero operato da Gassendi dell’atomismo democriteo ed epicureo contribuì a fornire agli scienziati del tempo “le complément d’ontologie, dont elle avait besoin” (A. Koyré, Gassendi et la science de son temps, cit., p. 321). Su questi aspetti rimando anche a A. Alberti, Sensazione e realtà. Epicuro e Gassendi, Olschki, Firenze 1988.

8Un’analisi indiretta di questi aspetti della epistemologia di Gassendi, nel quadro di una discussione sull’influenza esercitata da quest’ultimo sul pensiero di John Locke e su tutto il seguente empirismo, in F.S. Michael, E. Michael, The Theory of Ideas in Gassendi and Locke, in “Journal of the History of Ideas”, a. LI, n. 3, 1990, pp. 379-399. Sull’influenza del sensismo di Gassendi su quello di Locke si era già espresso G. Coirault, Gassendi et non Locke créateur de la doctrine sensualiste moderne sur la génération des idées, in Tricentenaire de Pierre Gassendi, 1655-1955, Actes du Congrès (Digne, 4-7 août 1955), cit., pp. 69-94.

9Syntagma philosophicum, cit., I, p. 335b. Cfr. in generale anche I 256a-b; I, 273b; I 335b-336b; I, 384b, nonché Pierre Gassendi opera omnia, cit., III, pp. 17b, 18a e 19b. Sull’aggregarsi e disaggregarsi degli atomi sulla base di questo moto interno e naturale si legga Syntagma philosophicum, cit., I, 277a-b.

10Ivi, I, pp. 82a-83a. Sull’esistenza degli atomi e del vuoto Gassendi insiste, in particolare, nella sezione De principio efficiente rerum della stessa opera, ivi, I, pp. 286b-287a.

11Ci riferiamo alle già citate Obiezioni, Disquisitio metaphysica. Seu dubitationes, et instantiae: Adversus Renati Cartesii Metaphysicam, et Responsa.

12“En proclamant l’existence du vide, c’est-à-dire la realité de quelque chose qui n’était ‘ni substance, ni attribut’, Gassendi ouvre une brèche dans le système catégoriel traditionnel; une brèche dans laquelle ce système finira par s’engloutir” (A. Koyré, Gassendi et la science de son temps, cit., p. 332). Un contributo centrale per la ricostruzione di questo passaggio è, senz’altro, il lavoro di S. Mazauric, Gassendi, Pascal et la querelle du vide, P.U.F., Paris 1998. Si veda anche il cap. VII di M. De Paoli, op.cit., pp. 71-105.

13Risposta di Biagio Pascal all’ottimo Padre Nöel, della Compagnia di Gesù, in B. Pascal, Opuscoli e scritti vari; G. Preti (a cura di), Laterza, Bari 1959, pp. 119-131.

14Edito da Pierre Margat a Parigi. Ma si legga anche la Lettre à M. Le Pailleur au sujet du père Noël, jésuite del febbraio 1648 (Lettera di Pascal a Le Pailleur intorno al gesuita P. Noël, in B. Pascal, Opuscoli e scritti vari, cit., pp. 132-155).

15Come noto, Torricelli diede notizia dei suoi esperimenti sul vuoto in alcune lettere indirizzate a Michelangelo Ricci, rispettivamente l’11 giugno 1644 e il 28 giugno dello stesso anno. Le lettere, unitamente alla risposta di Ricci del 18 giugno 1644, si possono leggere nella raccolta E. Torricelli, Opere scelte; L. Belloni (a cura di), U.T.E.T., Torino 1975, pp. 657-665. Sull’autocensura che Torricelli si impose, non partecipando al successivo dibattito sul vuoto per evitare di subire una condanna analoga a quella di Galilei da parte della Chiesa cattolica, interessanti considerazioni in F. Toscano, Evangelista Torricelli: grandi scoperte e autocensure, in “Il Colle di Galileo”, a. III, n.1, 2014, pp. 31-46, che riprende e focalizza parte delle osservazioni contenute anche in P. Galluzzi, Vecchie e nuove prospettive torricelliane, in La scuola galileiana: prospettive di ricerca. Atti del Convegno di studi di Santa Margherita Ligure, 26-28 ottobre 1978, La Nuova Italia, Firenze 1979, pp. 13-51.

16Per Gassendi si veda, ad esempio, il Syntagma philosophicum, cit., I, pp. 180-212.

17Come esplicitamente sostenuto da Pascal, in particolare, nella già menzionata Réponse de Blaise Pascal au très bon Révérend père Noël: “la differenza essenziale che si trova tra lo spazio vuoto e il corpo […] è che l’uno è immobile, l’altro mobile; l’uno può ricevere al proprio interno un corpo che ne penetra le dimensioni, l’altro invece non lo può […]. Da cui si può vedere che passa altrettanta differenza tra il niente e lo spazio vuoto quanta tra lo spazio vuoto e il corpo materiale; e quindi lo spazio vuoto sta in mezzo tra la materia e il nulla. Perciò la massima di Aristotele di cui voi parlate, che i non-esseri non sono affatto differenti, si intende per il vero e proprio nulla, non per lo spazio vuoto” (Risposta di Biagio Pascal all’ottimo Padre Nöel, della Compagnia di Gesù, in B. Pascal, Opuscoli e scritti vari, cit. p. 129).

18B. Pascal, Expériences nouvelles touchant le vide, (1647), in Oeuvres de Blaise Pascal, Lefèvre, Paris 1819, vol. IV, p. 44. Ribadirà nel suo trattato del 1653, in cui espose i risultati dei suoi esperimenti sull’equilibrio dei liquidi come “la nature n’a répugnance pour le vide, qu’elle ne fait aucun effort pour l’éviter, et qu’elle l’admet sans peine et sans résistance” (B. Pascal, Récit de la grande expérience de l’equilibre des liqueurs, in Id., Œuvres completes; J. Mesnard (éd. par), Desclée de Browuer, Paris 1970, vol. II, p. 688; tr. it. di F. Nicolodi Casella: “la natura non prova alcuna repugnanza per il vuoto, […] essa non compie alcuno sforzo per evitarlo, e […] lo accetta pienamente senza resistenza”, Id., Trattato sull’equilibrio dei liquidi, Boringhieri, Torino 1958, pp. 177-178). Pascal riproduce peraltro in questo passo, quasi esattamente, quanto sostenuto dallo stesso Torricelli nella prima sua lettera al Ricci: “non so già, che alcuno abbia detto che si dia [il vuoto, N.d.R.] senza fatica, e senza resistenza della natura” (Evangelista Torricelli, op.cit., p. 657). Come noto, non vedrà mai la luce il più volte progettatto e annunciato Traité du vide. Florin Périer pubblicherà, nel 1663, una versione parziale, redatta presumibilmente attorno al 1651, mentre un frammento di Préface al trattato stesso sarà pubblicato solamente nel XVIII secolo (una traduzione italiana della Prefazione per il “Trattato del vuoto” in B. Pascal, Opuscoli e scritti vari, cit., pp. 3-11). Occorre, infine, ricordare anche il contributo sperimentale che seppe dare alla causa vacuista Otto von Guericke (1602-1686), per il quale rimando a Marco De Paoli, op. cit., pp. 93-97.

19Syntagma philosophicum, cit., I, p. 326a; si veda anche ivi, I, 128b.

20Cfr. le lettere a Louis Emmanuel de Valois, rispettivamente del 17 ottobre, del 24 ottobre e del 14 novembre 1642, riprodotte nel vol.VI di Pierre Gassendi opera omnia, cit., alle pp. 157b, 158a e 159b. Seguendo l’interpretazione di Hans Jones, Gassendi avrebbe così attribuito un mero “valore pragmatico alla dottrina epicurea” (H. Jones, The Epicurean Tradition, cit., p. 222). Come noto, i libertini francesi giudicarono quest’ultimo aspetto del sistema filosofico di Gassendi come sostanzialmente inutile, mirando ad edulcorarlo dei suoi aspetti teologico-metafisici. Per un primo orientamento, con ulteriore bibliografia, del pensiero libertino, M. Ferrarini, Libertinismo, Editrice Bibliografica, Milano 1995.

21Per la felicità come fine della conoscenza umana Pierre Gassendi opera omnia, cit., VI, pp. 155a-b e 296a.

22A riguardo, esula dai compiti del presente scritto, al di là dei riferimenti necessari per gli obiettivi dello stesso, discutere dettagliatamente tanto il processo di conversione di Pascal, quanto i contenuti giansenisti della sua fede, nonché la sua teologia.

23Principalmente nel suo Pascal, Hatier, Paris 1956, in part. pp. 173-180.

24B. Pascal, Opere complete; M.V. Romeo (a cura di), Bompiani, Milano 2020.

25Sulla sistematicità del pensiero pascaliano ha insistito anche Giulio Preti nella Prefazione a B. Pascal, Opuscoli e scritti vari, cit., in part. pp. VIII-IX. Una prima immagine dell’attività scientifica di Pascal, e dei suoi limiti, in A. Koyré, Pascal savant, in Blaise Pascal, l’homme et l’œuvre, Les Éditions de Minuit, Paris 1956, pp. 260-285; ora in Id., Études d’histoire de la pensée scientifique, cit., pp. 362-389. Una sintetica, ma puntuale, ricostruzione della sua biografia in Ch. Gardou, Blaise Pascal, de l’éternel malade au prodige de la pensée, in “Reliance”, a. II, n. 20, 2006, pp. 101-110. Più estesa e dettagliata, intrecciata alla esposizione del suo pensiero (anche se non aggiornatissima), quella rappresentata dalla citata opera di J. Mesnard. Ancora utile, quale prima introduzione, anche A. Bausola, Introduzione a Pascal, Laterza, Roma-Bari 1973.

26Sul metodo sperimentale come principio unificatore del pensiero di Pascal, tale da delineare una philosophie de l’expérience, ha insistito, come noto, la ricostruzione di G. Le Roy, Pascal savant et croyant, P.U.F., Paris 1957. Ma contra, per un pluralismo di approcci metodologici del pensiero pascaliano, caratterizzati da finalità differenti, H. Davidson, Le pluralisme méthodologique de Pascal, in Méthodes chez Pascal. Actes du Colloque tenu à Clemont-Ferrant 10-13 juin 1976, PUF, Paris 1979, pp. 19-24 (con discussione dell’intervento alle pp. 25-26).

27Nota, in questa direzione, la stessa Maria Vita Romeo: “È proprio attraverso l’indagine sui fenomeni naturali […] che l’uomo avverte la sua ‘disproportion’, che fonda e giustifica la concezione della conoscenza come disposizione di umiltà e, nel contempo, di apertura all’innovazione e all’audacia del metodo ipotetico-deduttivo. […] questo tema pascaliano della ‘disproportion’ dell’uomo rispetto all’infinitamente grande e rispetto all’infinitamente piccolo […] è proprio il tema che, all’orgogliosa ed esaltante visione umanistica della medietà dell’uomo tra Dio e i bruti, contrappone con umiltà e tremore la medietà dell’uomo come lacerante oscillazione tra il nulla e il tutto” (M.V. Romeo, Introduzione, a B. Pascal, Opere complete, cit., p. XVII). E ancora: “con la ragione e con l’esperienza l’uomo può scrutare i segreti della natura, non per negare il suo creatore, ma per conoscerlo attraverso le sue opere, e imparare così ad affidare la sua fragilità nelle mani del Grande Assoluto che tutto regge” (ivi, p. XV). Torneremo a breve su queste tematiche.

28B. Pascal, L’intelligenza geomertica, in Id., Opere complete, cit., pp. 1577-1629 (con testo a fronte). Le datazioni proposte vanno dal 1654 al 1660; quella più certa, sulla scorta della storiografia più recente, appare il 1655. Cfr., a riguardo, M.V. Romeo, “De l’esprit géométrique”: l’armonico rapporto tra la scienza e la morale, in M.V. Romeo, M. Vittorio (a cura di), Ricchezza e importanza degli Opuscoli pascaliani. Omaggio a Giuseppe Pezzino, A&G Cuecm, Catania 2016, pp. 283-300.

29Per cui, come notato per esempio da Mesnard in riferimento all’argomentazione delle Provinciales, Pascal ricorrerà ad un metodo scientifico, fatto di definizioni chiare dei problemi affrontati, nonché della verifica di una teoria con l’esperienza, ogni volta ciò sarà possibile (cfr. J. Mesnard, op. cit., p. 96).

30Di quest’ultima opera si sono tenute presenti le seguenti edizioni: quella, con testo a fronte, contenuta in B. Pascal, Opere complete, cit., pp. 2278-2785; l’edizione di M. le Guern, nella tr. it. di B. Nacci, B. Pascal, Pensieri, Garzanti, Milano 20086, contenente una Tavola delle concordanze con le edizioni Brunschvicg, Lafuma e Tourneur-Anzieu (pp. 499-512); nonché quella nella traduzione condotta da P. Serini, sull’impronta però dei criteri di raggruppamento logico dei frammenti seguito dall’edizione di L. Brunschvicg (la Tavola di concordanza con questa edizione è alle pp. 527-535), B. Pascal, Pensieri, Mondadori, Milano 1984. Dove, non diversamente specificato, le citazioni si riferiscono al primo dei tre testi indicati e secondo la numerazione là proposta. Per le vicende del testo, la storia della sua composizione e un inquadramento dello stesso nella vita e nell’opera di Pascal, prime preziose indicazioni nella Nota introduttiva agli stessi Pensées, in B Pascal, Opere complete, cit., pp. 2233-2253 (con una fondamentale tavola di concordanza dei frammenti tra le principali edizioni del testo, pp. 2254-2275).

31L. Laberthonnière, L’Apologétique et la méthode de Pascal, in “Revue du Clargé Français”, 1er Février 1901, pp. 1-27, poi in Id., Essais de philosophie religieuse, P. Lethielleux, Paris 1903, pp. 193-229.

32Ivi, p. 197.

33Ivi, p. 217. Si veda, a riguardo, Pensées, frr. 12 (“La vraie nature de l’homme, son vrai bien, le vraie vertu et la vraie religion sont choses dont la connaissance est inséparable” in B. Pascal, Opere complete, cit., p. 2282; “La vera natura dell’uomo, il suo vero bene, la vera virtù e la vera religione sono cose la cui conoscenza è inseparabile”, ivi, p. 2283) e 36.

34Rispettivamente in B. Pascal, Opere complete, cit., p. 2514 (“la nostra natura non è che un continuo cambiamento”, ivi, p. 2515) e ivi, p. 2648 (corsivi nostri; “non mi offre nulla che non sia materia di dubbio e d’inquietudine”, ivi, p. 2649, corsivi nostri).

35“Il se regarde comme égaré dans ce canton détourné de la nature” (Pensées, fr. 230, in ivi, p. 2384; “egli si veda come smarrito in quest’angolo appartato della natura”, ivi, p. 2385).

36L’uomo vivrebbe “dans un désespoir éternel” (Pensées, fr. 230, in ivi, p. 2386; “in un’eterna disperazione”, ivi, p. 2387), dovuta al fatto che “La nature nous rendant toujour malheureux en tout états” (Pensées, fr. 529, in ivi, p. 2554; “la natura ci rende sempre infelici in qualunque stato”, ivi, p. 2555).

37Ivi, p. 2550, corsivi nostri (“Nulla risulta insopportabile all’uomo quanto l’essere in pieno riposo, senza passioni, senza da fare, senza distrazione, senza applicazione. Allora egli sente il suo nulla, il suo abbandono, la sua insufficienza, la sua dipendenza, la sua impotenza, il suo vuoto. Immediatamente dal fondo della sua anima rampolleranno la noia, l’umor nero, la tristezza, il dispiacere, la stizza, la disperazione”, corsivi nostri, ivi, p. 2551). Sulla deterritorializzazione dell’uomo e lo spaesamento susseguente si vedano, paradigmaticamente, anche i Pensées, frr. 102, 145, 164 e 682.

38E riguardo anche ad una condizione di caduta rispetto a quella originaria: l’uomo sarebbe “un roi dépossédé” (Pensées, fr. 148, in ivi, p. 2336; “un re spodestato”, ivi, p. 2337). Cfr. anche frr. 149, 164, 181, 182, 410 e 575.

39Ivi, p. 2296 (“C’è soltanto un punto indivisibile che è il posto giusto. Gli altri sono troppo vicini, troppo lontani, troppo alti o troppo bassi. La prospettiva lo pone nell’arte della pittura. Ma nella verità e nella morale, chi lo determinerà?”, ivi, p. 2297). Cfr. anche Pensées, frr. 58 e 61.

40Ivi, p. 2384 (“un punto medio tra il nulla e il tutto”, ivi, p. 2385).

41“L’homme connaît qu’il est misérable. Il est donc misérable, puisqu’il l’est. Mais il est bien grand, puisqu’il le connaît” (Pensées, fr. 155, in ivi, p. 2340; “l’uomo sa di essere miserabile. Egli è dunque miserabile, perché lo sa. Ma è ben grande, perché lo sa”, ivi, p. 2341). Tralasciamo di discutere, in questa sede, l’intento volutamente pessimista di Pascal, in diversi luoghi della sua riflessione, rispetto alle capacità dell’uomo, motivato secondo parte della critica da ragioni, per così dire, tattiche e strategiche: far disporre l’uomo all’accettazione del mistero cristiano come sola via d’uscita ultima ai suoi turbamenti. Su questi aspetti valgano, esemplarmente, ancora i contributi di A. Bayet, Les Pensées des Pascal, Éditions Sfelt, Paris 1948, pp. 24-36 e J. Russier, Le foi selon Pascal, P.U.F., Paris 1949, vol. I, pp. 33-53.

42Sulla dialettica soggiacente a queste due tematiche si è soffermata J. Silva dos Santos, O homem paradoxal: sobre a antropologia de Blaise Pascal, in “Revista Pandora Brasil”, n. 34, 2011, pp. 224-232. In tal senso, Lucien Goldmann parlerà della presenza, in Pascal, di un pensiero tragico e di un uomo come essere paradossale, sempre teso tra due infiniti (cfr. L. Goldmann, Le dieu caché. Etude sur la vision tragique dans les “Pensées” de Pascal et dans le theatre de Racine, Gallimard, Paris 1955; tr. it. di L. Amodio, F. Fortini, Il dio nascosto. La visione tragica in Pascal e Racine, Laterza, Bari 1971, in part. pp. 247-465). Come noto, i due aspetti della natura umana colti da Pascal – la sua miseria e la sua grandezza – sono riconducibili a due dei pensatori di riferimento delle sue riflessioni, rispettivamente Montaigne ed Epitteto. Come altrettanto noto, e da tempo illustrato dalla critica, già nel Colloquio di Pascal con il signor de Saci su Epitteto e Montaigne (B. Pascal, Opere complete, cit., pp. 1528-1551), risalente all’epoca della cosiddetta seconda conversione (1655), Pascal troverà nei Vangeli (e nel pensiero di Agostino), nel loro modo di accostare il peccato originale alla redenzione, la conciliazione piena degli aspetti costitutivamente contraddittori della natura umana (“en Jésus-Christ toutes les contradictions sont accordées”, Pensées, fr. 289 in B. Pascal, Opere complete, cit., p. 2412; “in Gesù Cristo si accordano tutte le contraddizioni”, ivi, p. 2413), pur non rigettando la preziosità dello studio dei due precedenti autori profani come preparazione alla stessa vita cristiana (cfr. a riguardo anche Pensées, frr. 38, 225 e 240). Una importante discussione sull’agostinismo di Pascal (e le sue interpretazioni) in A. Maccaro, Pascal, un moderno agostiniano, in “Aisthema”, a. I, n. 2, 2014, pp. 70-99.

43J.-P. Sartre, L’être e le néant, Gallimard, Paris 1943; tr. it. di G. Del Bo, L’essere e il nulla, Il Saggiatore, Milano 2002, pp. 83-109.

44Pensées, frr. 73, 81, 165, 166, 168 (“Ils ont un instinct secret qui le porte à chercher le divertissement et l’occupation au-dehors”, in B. Pascal, Opere complete, cit., p. 2350, corsivo nostro; “Hanno un segreto istinto, che li spinge a cercare la distrazione e l’alienazione”, ivi, p. 2351, corsivo nostro), 169, 170, 171 (“Il ne faudrait que leur ôter tous ces soins, car alors ils se verraient, ils pensairent à ce qu’ils sont”, in ivi, p. 2356; “Basterebbe privarli di tutte queste preoccupazioni, perché allora vedrebbero se stessi, penserebbero a ciò che sono”, ivi, p. 2357), 176, 453 e 515.

45In ivi, p. 2368 (“Moriremo soli”, ivi, p. 2369). Cfr. anche frr. 187, 197 e 198.

46Pensées, fr. 231: “L’homme […] c’est un roseau pensant” (ivi, p. 2392; “L’uomo […] è una canna che pensa”, ivi, p. 2393). Sul pensiero come costitutivo della dignità e della grandezza dell’uomo cfr. anche Pensées, frr. 143, 513, 627 e 629.

47Ivi, p. 2368 (“Fra noi e l’inferno, o fra noi e il cielo, non c’è di mezzo che la vita, che è la cosa più fragile del mondo”, ivi, p. 2369). Si vedano anche Pensées, frr. 145 (“Ce n’est point de l’espace que je dois chercher ma dignité, mais c’est du règlement de ma pensée”, ivi, p. 2336; “Non nello spazio devo cercare la mia dignità, ma nell’ordinamento del mio pensiero”, ivi, p. 2337) e 682 (“[…] c’est au moins un devoir indispensable de chercher, quand on est dans ce doute”, ivi, p. 2640; “[…] per lo meno è un dovere indispensabile cercare, quando si è in questo dubbio”, ivi, p. 2641).

48Per l’abitudine come assuefazione ad una sorta di condizione data, che viene supinamente accettata come non problematica e, quindi, non tematizzata, rimando a Pensées, frr. 59, 159 e 681 (“La coutume est notre nature”, in ivi, p. 2636; “L’abitudine è la nostra natura”, ivi, p. 2637),

49Cfr. A riguardo I. Parraz, O existencialismo em Pascal, in “Trans/Form/Ação”, a. XXVI, n. 1, 2003, pp. 115-128. Sul ruolo della grazia divina per l’uscita dell’uomo dal suo stadio di deprivazione esistenziale, di derivazione agostiniana ha insistito recentemente L.C.G. Oliva, A noção de graça em Blaise Pascal, in “Cadernos Espinosanos”, a. XXVI, 2012, pp. 25-45. Secondo la lettura ivi proposta, solamente mediante la grazia sarebbe possibile, per Pascal, la trasformazione dell’esistenza umana e la riconquista della perduta pienezza. Si veda, esemplarmente, il fr. 182 dei Pensées: “Si on vous unit à Dieu, c’est par grâce, non par nature” (in B. Pascal, Opere complete, cit., p. 2364; “Se vi si unisce a Dio, è per grazia, non per natura”, ivi, p. 2365), nonché i frr. 264 e 271.

50Un mondo che sembrerebbe ormai silente, non più in grado di offrire delle risposte: “Le silence éternel de ces espaces infinits m’effraie” (Pensées, fr. 233, in ivi, p. 2392; “Il silenzio eterno di questi spazi infiniti mi atterrisce”, ivi, p. 2393). Si veda anche Pensées, fr. 229.

51Nella sua soluzione, il tentativo è unire miseria (propriamente umana) e grandezza (propriamente di Dio): elevare il fedele mettendolo in tensione tra la miseria del proprio sé e la possibilità che Dio gli apre nella fede (cfr., ad esempio, Pensées, fr. 248). L’amore sarebbe allora il sentimento che rappresenterebbe questa tensione (paradigmaticamente: Pensées, fr. 700), sebbene questa dialettica possa innescarsi solamente partendo dalla consapevolezza del proprio stato, dalla sua accettazione, dal suo accoglimento (Pensées, frr. 383, 390, 404, 405, 412, 413, 491 e 691). Sulla scommessa si è soffermato, con uno sguardo poliedrico, H.-M. Rieger, Wetten auf Gott? Die Wette des Blaise Pascal in religionsphilosophiscer und theologischer Perspektive, in “Zeitschrift für Theologie und Kirche”, a. CIV, n. 1, 2007, pp. 84-116.

52Non sottovalutando, comunque, il legame tra inquietudine religiosa e morale. È in tal senso possibile collegare l’emergenza, in Pascal, del senso della precarietà della condizione umana, del senso angoscioso dell’esistenza, alla visione tragica, di matrice propriamente giansenista, di un uomo decaduto a seguito del peccato originale e, quindi, di una esistenza umana intaccata dal potere nullificante del peccato, che colpirebbe tanto la ragione che la volontà dell’uomo. Vi sarebbe, di conseguenza, una sorta di impotenza dell’uomo, in una natura dominata dalla necessità e moralmente indifferente (il Dio nascosto), rispetto alla quale interverrebbe la Grazia di Dio solamente verso pochi eletti: “Pour faire d’un homme un saint, il faut bien que ce soit la grâce” (Pensées, fr. 440, in B. Pascal, Opere complete, cit., p. 2498; “Per fare di un uomo un santo, ci vuole proprio la grazia”, ivi, p. 2499). Cfr., a riguardo, anche la parte finale del fr. 78 dei Pensées, nonché l’incipit del fr. 313 ed il fr. 487.

53In tal senso, sarebbe interessante vedere il tema del cosiddetto egualitarismo, provocato della diffusione dei giochi d’azzardo, in una prospettiva opposta a quella di condanna, in quanto livellamento tra ceti distinti, data dai moralisti francesi del XVII secolo (esemplare, a riguardo, J. de La Bruyère, Les Caractères ou Les Mœurs de ce Siècle, Estienne Michallet, Paris, 1688, VI, 71). Occorrerebbe chiedersi, invece, se il livellamento prodotto dal tavolo da gioco non faccia emergere quei tratti profondi che accomunano tutti gli uomini in un unico, angosciante destino. Al tavolo da gioco scomparirebbero le distinzioni di classe e di ceto, per lasciar comparire solamente l’uomo, l’essere umano in generale, con i suoi interrogativi, i suoi dubbi, i suoi problemi esistenziali e le sue scelte conseguenti.
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7.

DEFINIRE IL VUOTO: VUOTO E FISICA ODIERNA

A partire dagli esperimenti di Torricelli e Pascal, nonché dalle riflessioni teoriche di quest’ultimo e di Gassendi, il vuoto entrò – come precedentemente analizzato – nell’orizzonte moderno di pensabilità del reale. Ci soffermeremo pertanto, in questa parte del nostro scritto, a tratteggiare per sommi capi, ossia per i soli fini che questo nostro scritto si prefigge, la ricezione avuta dal concetto di vuoto nella fisica contemporanea, sottolineando in particolare le conseguenze di carattere filosofico, o più in generale culturale, determinate da tale accoglimento.

Occorre in tal senso precisare, anzitutto, che la piena e definitiva accettazione del vuoto da parte dei fisici occidentali dovrà attendere ancora qualche secolo dopo Pascal e Gassendi, nonché una profonda riconfigurazione semantica del senso di tale concetto, operata in particolare dalla teoria della relatività e dalla fisica quantistica.

Per prima cosa, bisogna ricordare come solamente a partire dal dibattito suscitato dall’esperimento di Albert A. Michelson ed Edward W. Morley (1887)1 e dalla elaborazione della teoria della relatività da parte di Albert Einstein2, il concetto di vuoto riuscirà a scalzare quello, per certi versi alternativo e per altri ancora legato ad una concezione plenista della realtà, di etere: pur privo di una dimostrazione di esistenza a livello sperimentale, l’ipotesi dell’etere si era rivelata, infatti, assai fruttuosa per lo sviluppo di differenti modelli teorici in diversi campi della cosiddetta fisica classica, in primis nell’ottica e nell’elettromagnetismo. L’etere era generalmente concettualizzato come una sostanza, solidale con lo spazio assoluto (risultante così privo di vuoto), che, come tale, per la sua natura meccanica rappresentava al contempo un mezzo per la trasmissione anzitutto delle onde, luminose o elettromagnetiche, e per spiegare – più in generale – ogni interazione tra corpi non in contatto tra loro3. A partire dalla conferenza di Einstein del 5 maggio 1920, all’Università di Leyda, e intitolata significativamente Äther und Relativitäts-theorie4, l’ammissibilità del vuoto apparve qualcosa di strutturale alla nuova fisica, sebbene lo stesso Einstein – in quella conferenza – da un lato ritenesse superfluo l’etere come inteso da Maxwell, dall’altro intendesse lo spazio-tempo della relatività generale quale una entità fisica simile al medesimo etere.

Superato il concetto di etere, quelle che Maxwell interpretava come oscillazioni dell’etere stesso, vennero infatti intese come configurazioni diverse del campo elettromagnetico, mediante le quali era possibile offrire una differente risposta ai problemi emersi nello studio dell’elettromagnetismo medesimo: “Il posto dell’etere viene preso dal campo elettromagnetico, che come l’etere permea tutto lo spazio”5. Ogni regione dello spazio, in altri termini, sarebbe descrivibile come un campo elettromagnetico appunto dotato di una sua intensità, nonché caratterizzato da fluttuazioni spontanee ed aleatorie in qualche suo punto. In termini ancor più generali: “Il concetto di campo è quello di assegnare a ogni punto dello spazio – vuoto o non vuoto, non ha importanza – una grandezza fisica che sarà legata agli effetti che potremo misurare su un qualunque corpo posizionato in quel punto. E questi effetti saranno, in prima approssimazione, quelli di una forza”6. Anche il vuoto risulterebbe così risemantizzato nel suo essere ipotizzabile come “una regione di spazio-tempo in cui l’intensità [media, N.d.R.] di campo è pari a zero”7, sebbene ciò non significhi che non ci sia campo elettromagnetico. Per quanto detto poc’anzi, l’assenza dell’intensità del campo indica, in altri termini, non la sua non esistenza in senso assoluto, bensì ne descrive una delle sue possibili configurazioni8. Enunciato in altro modo ancora: il vuoto quantistico risulta essere una delle configurazioni possibili del campo elettromagnetico, ovvero lo stato di energia più basso possibile del sistema considerato9. È uno stato fisico, in particolare, che, se misurato, fornisce singoli valori fluttuanti – positivi o negativi – diversi da zero, ma che, tuttavia, si distribuiscono su una curva statistica a valore medio pari a zero.

Ciò significa che, nella teoria quantistica, il vuoto è anche gravido di materia e antimateria: metaforicamente, dalle fluttuazioni quantistiche possono sorgere spontaneamente coppie di particelle e antiparticelle. Fluttuando energia al suo interno, significa che vi fluttua anche della massa, appunto come particelle che incessantemente vi nascono e svaniscono10. Ne consegue inoltre, sulla scorta della medesima teoria quantistica, che la materia stessa mostrerebbe di possedere sia proprietà ondulatorie che corpuscolari, superando il dualismo onda-particella. La materia è uno stato di un campo e, pur risultando primario l’aspetto ondulatorio, essendo l’eccitazione relativa ad un modo del campo ed i modi soluzioni di una equazione d’onda, le particelle, come gli elettroni o i quark, appaiono come eccitazioni di campi11.

Questo esito risulta altresì molto importante per le odierne teorie sull’origine dell’universo: se l’universo deriva dal vuoto, è di questo vuoto che si sta parlando e non di uno stato di nulla assoluto12. Detto altrimenti: “Lo spazio vuoto non è semplicemente un palcoscenico su cui va in scena la fisica della materia, ma un’entità dotata di una struttura propria interessante e complessa quanto la struttura della materia stessa”13. Lo stato di vuoto è, in conclusione, concettualizzabile come un altro stato della materia.

Per la cosmologia attuale, di conseguenza, il vuoto può essere assunto come concetto centrale – come detto – nella elaborazione di alcune delle teorie sull’origine e la struttura dell’universo14. Come accennato poc’anzi, per la teoria del campo anche il vuoto di cui parla la cosmologia è tutt’altro che vuoto, essendo descrivibile come un campo di energia fluttuante di particelle virtuali da cui avrà origine un universo materiale che potrebbe essere paragonabile, paradossalmente, ad un altro vuoto che ha subito, tuttavia, una profonda trasformazione15. I dati riguardanti l’universo stesso, per cui energia, quantità di moto, carica elettrica, momento angolare, sarebbero tutte nulle, hanno addirittura portato ad ipotizzare, infatti, che non solo l’universo provenga dal vuoto – nella nuova accezione sopra descritta16 – ma che “sia tuttora ancora e semplicemente uno stato di vuoto che ha subito una metamorfosi”17. Occorre considerare, infatti, la scarsità estrema di materia presente nell’universo: “Se tutte le stelle e le galassie dell’universo odierno si dissolvessero in un mare uniforme di atomi, vi sarebbe soltanto un atomo ogni metro cubo di spazio. È un vuoto molto più spinto di quello che possa mai essere prodotto in laboratorio. In effetti, lo spazio esterno è, in gran parte, nient’altro che spazio”18. Inoltre, la cosmologia più recente ipotizza anche l’esistenza di un campo virtuale “vuoto” in grado di correlare e collegare tra loro ogni ente del cosmo, nello spazio e nel tempo, stelle e galassie incluse. Le onde gravitazionali testimonierebbero, in tal senso, non solo la validità della teoria della relatività generale, ma anche la “struttura ricca e dinamica dello spazio-tempo vuoto descritta dalla teoria”19.

Quest’ultime considerazioni ci inducono a soffermarci su di un ulteriore mutamento di paradigma avvenuto nell’alveo della fisica moderna, che produsse fondamentali ripercussioni sulla concezione del vuoto e che si legherà, da un lato proprio alla teoria della relatività e, dall’altro, allo sviluppo della fisica quantistica: quello attinente la concezione stessa dell’atomo20. A partire dagli esperimenti condotti da William Lawrence Bragg (1904) e da Hans Wilhelm Geiger e Ernest Marsden (1908) sulle particelle α, l’estensione della materia risultava solo apparente. Il conseguente modello di atomo proposto da Ernest Rutherford “veniva configurato come una struttura essenzialmente e prevalentemente vuota”21, nonché tendenzialmente infinita. Più del 99% del volume atomico era rappresentato da vuoto. Inoltre, iniziava progressivamente a diffondersi la consapevolezza, secondo un’analisi più profonda e che tendenzialmente si estendeva all’infinito, che l’atomo non rappresentasse più l’ultimo componente della materia. Proprio a partire dal modello atomico di Rutherford, Niels Bohr pubblicò nel 1913 la prima teoria quantistica della struttura dell’atomo stesso22.

Come risulta da questa breve sintesi degli sviluppi della fisica moderna, il concetto di vuoto ha subito una profonda riconfigurazione semantica. La funzione del vuoto, nella fisica contemporanea, sarebbe da intendersi anzitutto in termini di utilità, in particolare mediante la nozione di campo che descriverebbe il veicolo del manifestarsi di tutti i fenomeni naturali23. Non solo, ma – come abbiamo visto – il vuoto è divenuto un vero e proprio oggetto fisico, che può essere carico di energia e che può manifestarsi in una varietà di stati differenti: in esso le particelle sono soggette alle quattro forze con le quali interagiscono, ossia la interazione nucleare forte, quella debole e quella elettromagnetica, dotate di intensità diverse, oltre alla gravitazione. Proprio con il concetto di campo, abbiamo inoltre visto che cambia anche il concetto contemporaneo di vuoto: un campo non può dirsi propriamente vuoto in senso assoluto. Varia la densità di materia presente nei differenti campi, al punto che “Il ‘vuoto’ diventa in realtà un ‘campo’ ripieno di matrici generative di forme”24. In quest’ultima accezione potremmo allora anche asserire che, metaforicamente, siamo noi stessi a riempire l’universo, strutturandone non solo lo spazio e il tempo, ma soprattutto il senso.

Infine, non è da sottovalutare come l’impalcatura di tutta la fisica quantistica si basi sulla perdita di certezza nelle previsioni della disposizione delle particelle, rendendo la probabilità una proprietà intrinseca del mondo fisico25: detto altrimenti, per alcune interpretazioni della teoria quantistica un sistema presenta, paradossalmente, più stati possibili oggettivamente sovrapposti e solamente l’osservazione – ossia l’intervento dell’osservatore – permette di stabile quale si realizzi effettivamente26. Il mondo fisico appare, dunque, come una rete relazionale nella quale gli enti emergono come nodi possibili di tali interazioni continue. Il reale rimanda al possibile, riconducendo la disposizione della realtà – e, soprattutto, il suo senso – ancora una volta alle modalità di interazione con essa del soggetto umano, la cui responsabilità si caricherebbe di una nuova valenza, estensivamente anche etica, in particolare rispetto ad un futuro che non può che apparire aperto27.

Le conseguenze filosofiche e più generalmente culturali delle nuove teorie fisiche elaborate nel corso del Novecento ed implicanti un confronto fondamentale con il concetto di vuoto, la sua accettazione e la sua riconfigurazione semantica – la teoria della relatività, la nuova concezione atomica e subatomica della materia, e soprattutto la meccanica quantistica – furono pertanto notevolissime. Se è vero che alcune delle conseguenze ipotizzabili avrebbero pur potuto avvallare indirizzi irrazionalistici o antiscientifici, come quelli che si svilupparono a cavalliere dei due secoli proprio sulla scorta della crisi della cosiddetta fisica classica, non di meno il dibattito che si aprì fu fondamentale per la ripresa e la messa in discussione delle prospettive di interpretazione della realtà, dello stesso concetto di realtà, nonché della sua conoscibilità, tanto da un punto di vista ontologico che epistemologico, nonché metafisico. In quel dibattito, potremmo dire, siamo ancora oggi immersi28.
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27L’interpretazione relazionale della meccanica quantistica, ossia il riconoscimento che le proprietà dei sistemi quantistici non esistono indipendentemente dalle loro relazioni e interazioni con gli osservatori, ma siano le modalità con le quali questi stessi sistemi si manifestano, è alla base della lettura data da C. Rovelli, Helgoland, Adelphi, Milano 2020. Non è un caso che lo stesso Rovelli accosti questa sua lettura della realtà a quella – da noi stessi precedentemente analizzata – proposta dal filosofo buddhista Nāgārjuna. Fu, come noto, soprattutto Niels Bohr a chiarire, nella sua interpretazione della fisica quantistica, come “l’applicazione del concetto di ‘realtà fisica’ a qualsiasi fenomeno richiedesse sempre la considerazione delle condizioni sperimentali del fenomeno stesso” (P. Pecere, Fisica quantistica e realtà. Considerazioni storico-filosofiche, in N. Argentieri, A. Bassi, P. Pecere, op. cit., p. 77). Lo stesso Pecere parla di strumentalismo o pragmatismo per descrivere la posizione filosofica emersa nei fisici quantistici: coerenza ed efficacia predittiva del formalismo erano considerati, in tal senso, “elementi sufficienti di soddisfazione teorica” (ivi, p. 81). Questa posizione diede avvio a un fruttuoso dibattito filosofico-scientifico attorno ai concetti ontologici ed epistemologici mediante i quali viene pensata e conosciuta la realtà, per il quale rimando alla nota successiva. A tal riguardo, secondo altre interpretazioni dell’ultima ricostruzione offerta, si può anche asserire che la sovrapposizione di più stati possibili è leggibile già essa stessa come una realizzazione: successivamente l’osservatore, con il suo intervento e la scelta dell’apparato di misura stabilisce la modalità con la quale correlarsi con il sistema. È la correlazione (entanglement) che gli fa soggettivamente apparire la sovrapposizione come se solamente uno degli elementi si realizzasse. Il futuro apparirà aperto, a questo punto, solamente al soggetto in questione, poiché chi non partecipasse a tale interazione vedrebbe un futuro deterministico (esperimento del Wigner’s friend).

28Una rassegna delle interpretazioni filosofiche della teoria quantistica in ivi, pp. 93-134. Una delle discussioni più autorevoli attorno ai problemi della scienza a partire dalle prospettive aperte dalla nuova fisica è rappresentata, senza dubbio, dai saggi raccolti in K.R. Popper, Scienza e filosofia. Problemi e scopi della scienza, tr. it. di M. Trinchero, Einaudi, Torino 19775. Per un’approccio filosofico ulteriore all’interpretazione della fisica quantistica, si può fare invece riferimento alla raccolta degli scritti ad essa dedicati, seppur abbastanza eterogenei nel loro insieme, di P.K. Feyerabend, Physics and Philosophy. Philosophical Papers, IV vol., Cambridge University Press, Cambridge 2012. Una introduzione divulgativa, con ulteriore bibliografia, attorno alle problematiche filosofiche aperte anche dalla nuova fisica del Novecento, in F. D’Agostini, Analitici e continentali. Guida alla filosofia degli ultimi trent’anni, Raffaello Cortina Editore, Milano 1997, in part. pp. 132-135; 144-146; 151-156; 167-201; 447-506; oltre alle considerazioni conclusive del saggio di P. Pecere, op. cit., pp. 160-178.







8.

ABITARE IL VUOTO: IL VUOTO E L’ARCHITETTURA

Una interessante metafora, usata da John Koller, per illustrare il Tao, può costituire la miglior introduzione a quanto ci proponiamo di illustrare, sinteticamente, in questo parte del saggio. Dice appunto Koller, per spiegare il senso del taoismo, che “la cosa più utile di una casa è la sua vuotezza”1. Abbiamo già trovato, nella nostra disamina precedente, immagini simili che rendevano il senso del vuoto nel pensiero e nelle pratiche orientali. Tuttavia questa metafora è anche adeguata per introdurci ad alcune riflessioni contemporanee nel campo dell’architettura, considerazioni che hanno particolarmente insistito sulla funzione del vuoto e sul senso dell’abitare che esso implicherebbe, e che trova un primo riscontro, per esempio, nelle parole che Bruno Zevi scrisse attorno alla metà dello scorso secolo: “l’architettura non deriva da una somma di larghezze, lunghezze e altezze degli elementi costruttivi che racchiudono lo spazio, ma proprio dal vuoto, dallo spazio racchiuso, dallo spazio interno in cui gli uomini camminano e vivono”2. Illustrando un allestimento per la XII Biennale di Venezia 2010, Alberto Ulisse è tornato a sottolineare come lo spazio sia, appunto, “un vuoto, una manciata d’aria racchiusa da materia che ne definisce il limite”3. Se ne deduce che in architettura “lo spazio si costruisce con un vuoto, una sottrazione”4, e quindi che il vuoto fornisce la qualità, tanto estrinseca quanto intrinseca, dello spazio costruito, poiché quest’ultimo consegue – a sua volta – quale una risultante della figura del vuoto5. “Il vuoto è una struttura spaziale fondativa (…), un vero dispositivo spaziale di funzionamento del rapporto tra costruito e non costruito […]”6, poiché “[…] il senso dell’architettura è lo spazio che ci restituisce”7.

Ma è l’aspetto conseguenziale, quello più rilevante: “Aggiungendo sottrazione, costruendo scavo, il centro dell’esperienza si sposta dalla forma alla vita”, poiché “disegnare spazi è disegnare possibilità di vita, materializzandone il limite”8. Lo spazio architettonico può quindi essere compreso solamente mediante la sperimentazione diretta, vivendolo, ponendo quindi in primo piano – anche in questo caso – il senso dell’abitare questo vuoto da parte dell’uomo. In tale prospettiva, la dimensione spaziale si lega anche alla dimensione temporale dell’abitare questi spazi e del come farlo, in relazione alle possibilità anche che l’architettura offre: “L’architettura […] amplifica la condizione spaziale necessaria all’uso e rappresentazione dell’uomo”9. Lo spazio architettonico, in quanto vuoto architettonico, verrebbe pertanto a rappresentare, se non l’essenza stessa dell’architettura, l’elemento valoriale di essa, ponendo in essere, altresì, una netta cesura tra architettura disegnata ed architettura costruita e determinando un giudizio di merito fondamentale sul costruito: “tutto ciò che non ha spazio interno non è architettura”10.

Il vuoto architettonico è, pertanto, un vuoto creato, posto in essere, tanto come vuoto interno (dentro l’involucro murario), che come vuoto esterno (al di fuori dello stesso involucro), sia come vuoto ordinatore (che individua i modi della composizione dell’edificio intorno al vuoto stesso e le ragioni di tale modalità), che come vuoto residuale (quale prodotto da elementi esterni all’edificio stesso, ambientali in primis, che ne impongono la forma): un risultato nel trattamento dello spazio che va ad incidere sulla vita, e la qualità di essa, delle persone che abiteranno tale spazio, poiché “lo spazio abitabile è legato alle nostre necessità e alla nostra condizione; alla nostra esperienza di esseri umani”11. Anche il vuoto architettonico verrebbe a configurarsi, quindi, tutt’altro che come mancanza o assenza, ma come un vuoto pieno, pieno di vita e – quindi – di senso: il sistema spaziale creato e definito dall’articolazione delle forma architettoniche determina l’utilità strutturale del vuoto, funzionale al dispiegarsi di senso al suo interno, nell’abitare – per l’appunto – tale vuoto. Il senso del vuoto è in relazione alla presenza umana che lo riempie, lo attraversa, lo agisce nelle libertà che sono da esso consentite.

Se, pertanto, “la forma che l’uomo ha dato al vuoto nel corso dei secoli, contiene una relazione di senso col suo stare al mondo”12, è indiscutibile che, solamente con le possibilità offerte dall’utilizzo del ferro prima e del calcestruzzo poi, in architettura è stato possibile instaurare un nuovo rapporto tra pieno e vuoto: potremmo azzardarci a dire che le nuove tecniche architettoniche hanno permesso una progressiva prevalenza del vuoto sul pieno, andando oltre il rapporto statico tradizionale, e stimolando il maturare, tra XIX e XX secolo, di una riflessione teorica come quella di August Schmarsow (1853-1936), che inizia a concettualizzare l’architettura come Raumgestaltung, ossia conformazione spaziale, per la quale la spazialità interna diventa l’assunto peculiare dell’architettura medesima13.

In questo quadro storico, è allora possibile leggere nel Crystal Palace, costruito a Londra per l’Esposizione Universale del 1851 su disegno di Joseph Paxton, l’avvio di un nuovo modo di intendere l’architettura moderna, la quale, sul piano estetico, tenderà a dare una forma prevalente al vuoto (nello specifico dell’edifico di Paxton costituito dalle vetrate), rispetto al pieno (rappresentato, viceversa, dagli esili segmenti metallici)14. Dei grandi vuoti, prevalenti sugli esili e nervosi sostegni, diverrà espressione l’Art Nouveau, che troverà la sua espressione compiuta in particolare nelle architetture di Victor Horta. La sua Maison du People di Bruxelles, distrutta negli anni Sessanta del secolo scorso dalla speculazione edilizia, era – come noto – un diaframma traforato irradiato di luce15. Il gusto architettonico modernista amava, infatti, non solo le linee e le superfici ondulate, le verande ed i balconi sporgenti, ma anche i vuoti, i grandi vuoti. Dominata dalla luminosità e ventilata: così veniva pensata, immaginata la casa moderna dello spazio urbano. Il vuoto, come visto, diventava elemento centrale del fare architettura.

Il rinnovato interesse attuale per il tema del vuoto in architettura si lega, tuttavia, anche ad altro. La crescente attenzione per il vuoto degli ultimi decenni è da porre, infatti, in relazione al progressivo sviluppo di interesse per l’immateriale, per la dimensione immateriale divenuta sempre più costitutiva nelle nostre vite16. Tale processo ha investito anche gli edifici stessi, il modo di fare e, prima ancora, di pensare l’architettura. Nella cosiddetta architettura immateriale si è assistito così ad una tendenziale “riduzione quantitativa di materia prima, di materiali, di semilavorati e loro configurazioni, di forza lavoro e di strumenti, di tutto ciò, insomma, che ha attinenza con la tangibilità e la configurazione della materia”17. Anche l’architettura tende all’immateriale, come cifra – per certi versi – della post-modernità (o di ciò che ne rimane)18.



1J.M. Koller, op. cit., pp. 254-255.

2B. Zevi, Saper vedere l’architettura, Einaudi, Torino 1956, p. 22. Corsivi nostri. Ribadirà alcuni anni dopo anche Massimo Cacciari come si possa “parlare di architettura quando si comprende che un progetto affronta compositivamente il problema del vuoto […] come comporre il vuoto” (M. Cacciari, Sul metodo di Polesello, introduzione a M. Zardini (a cura di), Gianugo Polesello Architetture 1960-1992, Electa, Milano 1992, p. 7).

3A. Ulisse, Il Peso del Vuoto. Ragionamenti su assenze, vuoto, rumore …e altre architetture, Lettera Ventidue Edizioni, Siracusa 2018, p. 11.

4Ibidem.

5Sullo spazio come costante e continuo protagonista dell’architettura cfr. anche S. Bettini, Lo spazio architettonico da Roma a Bisanzio, Dedalo, Bari 1978, nonché D. Balzano, La forma del vuoto-La forma del vacío, Edizioni Scientifiche Italiane, Napoli 2017, pp. 35-63.

6A. Ulisse, op. cit., p. 50.

7D. Balzano, op. cit., p. 56.

8A. Ulisse, op. cit., p. 11. Corsivo nostro.

9D. Balzano, op. cit., p. 46.

10B. Zevi, op. cit., p. 28.

11V. Pezza, Il vuoto. Condizione e sostanza dello spazio architettonico, in D. Balzano, op. cit., p. 13.

12D. Balzano, op. cit., p. 35.

13Sulle teorie di Schmarsow cfr. almeno A. Schmarsow, Ueber den Wert der Dimensionen in menschlichen Raumgebilde, in “Berichte über die Verhandlungen der Königlich Sächsischen Gesellschaft der Wissenschaften zu Leipzig. Philologisch-Historische Klasse”, a. XLVIII, 1896, pp. 44-61 e, come letteratura secondaria, M.W. Schearzer, The Emergence of Architectural Space: August Schmarsow’s Theory of Raumgestaltung, in “Assemblage”, a. XV, 1991, pp. 48-61 ed A. Pinotti, Il ritmo del corpo architettonico: August Schmarsow tra empatia e pura visibilità, in “Materiali di estetica”, a. II, 2000, pp. 179-198.

14Un’analisi esaustiva dell’architettura innovativa dell’edifico in P. Berlyn, Ch. Fowler Jr., The Crystal Palace. Its Architectural History and Constructive Marvels, James Gilbert, London 1851 (più volte riprodotto).

15Si veda V. Girardi, Eredità dell’Ottocento: letture di Victor Horta-4. Il capolavoro di un linguaggio: La Maison du Peuple, in “L’architettura-cronaca e storia”, a. III, 1957, pp. 548-555; F. Borsi, La Maison du Peuple: sindacalismo come arte, Dedalo, Bari 1978 e J. Delhaye, F. Dierkens-Aubry, La Maison du Peuple de Victor Horta, Atelier Vokaer, Bruxelles 1987.

16Per gli aspetti economico-sociali generali di tale dematerializzazione delle vite umane (o presunta tale) rimando al capitolo successivo, con relativa bibliografia.

17P. Zennaro, La qualità rarefatta. Considerazioni sull’influenza del vuoto nella costruzione dell’architettura, Franco Angeli, Milano 2000, p. 13.

18Una prima rassegna della cosiddetta architettura immateriale può essere rappresentata dai volumi di G. Neri, P. Zoffoli, L’architettura dell’immateriale, Edizioni Clear, Roma 1992; T. Mori (ed.), Immaterial/Ultramaterial: Architecture, Designs and Materials, George Brazziler Inc., New York 2002; tr. it. di A. Bergamin, Immateriale/Ultramateriale. Architettura, progetto e materiali, Postmedia Books, Milano 2004; M. Ferrari, Architettura e materia. Realtà della forma costruita nell’epoca dell’immateriale, Quodlibet, Macerata 2013.







9.

VIVERE NEL VUOTO: LA DIMENSIONE SOCIO-ESISTENZIALE CONTEMPORANEA

Il punto d’origine del già citato studio di Gilles Lipovetsky (1944) era l’analisi di quella che lui stesso ha definito “seconda rivoluzione individualista”, avvenuta alla fine del secolo scorso, tendente ad un “processo di personalizzazione” e caratterizzata da alcuni fattori ben precisi: “ampliamento della sfera privata, erosione delle identità sociali, disaffezione ideologica e politica, destabilizzazione accelerata delle personalità”1. Il soggetto sarebbe entrato in un nuovo regime disciplinare, appetibile per la massimizzazione delle scelte private possibili e la correlativa riduzione al minimo delle costrizioni. Il “libero dispiegamento della personalità intima”, la realizzazione personale della singolarità soggettiva, mediante “dispositivi fluidi e destandardizzati”2, accadrebbero in un orizzonte privato di rimandi ad una dimensione collettiva3, in una sorta, appunto, di vuoto di ogni senso trascendente o trascendentale a cui richiamarsi4, e di conseguente solitudine esistenziale, ma preda – tuttavia – di altri meccanismi, più ambigui e invisibili di asservimento e disciplinamento: quelli del mercato e del consumo. L’affermazione del concetto di “singolarità individuale” ne implicherebbe, al contempo, il suo sfruttamento secondo un equilibrio sottile e incerto: nel pieno dei beni e dei servizi di cui può apparentemente saziarsi, l’iperindividualismo abbandona il soggetto al vuoto della sua solitudine, ossia alla sua angoscia e disperazione. E, circolarmente, solamente i consumi sembrano poter venire a colmare tale vuoto, generando un parallelo e conseguente sovrainvestimento narcisistico nelle questioni soggettive, unico orizzonte di senso oramai apparentemente possibile5. Il correlato, a livello pubblico, è la partecipazione dei soggetti a situazioni collettive caratterizzate da “interessi miniaturizzati, iperspecializzati […]. Il narcisismo trova il proprio modello nella psicologizzazione del sociale, del politico, della scena pubblica in generale, nella soggettivazione di tutte le attività un tempo impersonali e oggettive”6.

Il vuoto del processo di personificazione si manifesta, pertanto, come tentativo privato di sopperire ad una generale mancanza di senso, ricadendo al contempo nel circolo vizioso della impossibilità di un suo pieno attingimento, essendo costantemente mediato dalle merci, ossia costantemente ed immediatamente reificato. Si cerca, attraverso un processo fortemente autobiografico, di colmare l’orizzonte di vuoto che si staglia dinnanzi al soggetto, plasmando la propria esistenza, non riuscendo, purtuttavia, a sganciare l’apprensione di un proprio sé da un orizzonte oggettuale costitutivamente instabile, che rende ogni guadagno ottenuto di per sé vacuo e labile: “la realizzazione definitiva dell’individuo coincide con la desostanzializzazione, con la comparsa di atomi fluttuanti svuotati dalla circolazione dei modelli e pertanto riciclabili in permanenza”7. Emergerebbe in questa dialettica qualcosa, pertanto, di radicalmente diverso dall’esperienza dell’Assurdo individuata precedentemente dall’esistenzialismo francese, anzitutto sartriano8: laddove l’Assurdo era inteso come una sorta di precondizione istitutiva della possibilità del soggetto a definire se stesso, a configurare quindi un personale senso alla propria vita, il vuoto sembrerebbe dischiudere dinnanzi al soggetto postmoderno l’impossibilità di tale opportunità. L’angoscia appariva, nel primo caso, come la cartina di tornasole di tale possibilità: la sua sperimentazione inscriveva il soggetto, appunto, in un campo di possibilità per la sua azione plasmatrice di senso. Di contro, nella società postmoderna l’angoscia sembra il grande rimosso: nella dialettica del consumo come unica dinamica istitutrice di senso, i bisogni sembrano già conformi ai beni ed ai servizi resi disponibili dalla produzione nelle sue multiforme personalizzazioni, occupando completamente la scena dell’esperienza e la sua problematizzazione, e determinando un “isolamento à la carte”9. Si è già nel senso, ma in quello stabilito dalle merci e volatile come il loro consumo, pronti per essere reimmessi nel eterno circolo della domanda e dell’offerta10. La possibilità dell’angoscia è annichilita nel campo unidimensionale delle opportunità dei consumi personalizzati dove ogni sé, alla fine, scompare11. Il vuoto che viene sperimentato individua l’incapacità manifesta a costruire senso, anziché consumarlo. È un vuoto, potremmo dire, sistemico, ossia che accompagna il sistema socio-economico attuale nella sua processualità: presupponendo che il senso della performatività del sistema stesso, il suo funzionalismo operativo (come lo chiama lo stesso Lipovetsky), nell’allocare beni e servizi in grado di soddisfare individualmente le istanze ed i bisogni di ogni soggetto, costituisca il senso dato ed esperibile per questi ultimi, non viene ad essere più sperimentabile alcuna domanda di senso ulteriore, alcuna esigenza a creare e dare un senso alle proprie esistenze, generando la suddetta condizione di vuoto.

Questo vuoto non può che essere, dunque, anche vuoto emotivo, indifferenza: non solamente dinnanzi agli altri, ma in primo luogo di fronte al proprio vissuto, poiché “la società postmoderna, accentuando l’individualismo, modificandone il tenore con la logica narcisistica, ha moltiplicato la tendenza all’autodistruzione, sia pur trasformandone l’intensità”12. L’eliminazione dell’angoscia porta con sé anche l’eliminazione di ogni senso di colpa e, con essa, di responsabilità. Nella deresponsabilizzazione qualsiasi cosa, qualsiasi gesto, atto, azione e le loro conseguenze, sono equipollenti in termini di valore per il vissuto personale: “ormai è possibile vivere senza scopo né senso, in una sequenza flash”13. Ci ricorda, invece, Adriana Cavarero come “il significato che salva la vita di ognuno dal mero succedersi di eventi non consiste in una determinata figura, consiste però esattamente nel lasciarsi dietro una figura, ossia qualcosa di cui si possa scorgere l’unità del disegno nel raccontarne la storia”14: la prospettiva autobiografica, di cui la Cavarero è promotrice, ci rammenta anche come l’identità del soggetto, ed il senso ad essa correlato, non pre-esista alla narrazione, ma venga messa in scena dalla narrazione stessa, che ha un potere performativo, ontologico. Detto altrimenti, quello che anche la prospettiva autobiografica – soprattutto femminista – ha evidenziato è l’impegno dovuto alla costruzione del senso esistenziale (la narrazione come dispositivo trascendentale di definizione ontologica15), che non risulta dato a priori, inscritto nell’ordine delle cose immanentemente, come nella società della personalizzazione descritta da Lipovetsky. In questa, viceversa, la vita scivola nell’auto-intrattenimento privo di impegno e fine a se stesso, dove nulla stride e tutto è levigato16, al punto che persino “il suicidio diviene in un certo senso ‘incompatibile’ con l’era dell’indifferenza: con la sua soluzione radicale o tragica, il suo estremo coinvolgimento di vita e di morte, il suicidio non corrisponde più al lassismo postmoderno”17. Il vuoto e l’indifferenza del presente fanno sì che vi sia indifferenza tra desiderio di vita e desiderio di morte e che, al limite, sì muoia per accidens, senza tematizzazione dell’evento. Ogni spazio di interrogazione risulta rimosso dall’orizzonte del vissuto esperienziale18, e dove compare, come nel caso del suicidio, non può che darsi che come sabotaggio rispetto al meccanismo ben oliato della produzione e del consumo19.

È in questo contesto che possono essere collocate e comprese sia la riflessione psicoanalitica che quella, da accogliere prudenzialmente, alla luce in particolare delle polemiche suscitate dai metodi di estensione dei saggi che la contengono, di Umberto Galimberti (1942).

Nell’un caso, esplicitamente l’esperienza del vuoto è correlata al senso di disillusione, esaminata da differenti prospettive appunto psicoanalitiche, ma unitariamente caratterizzate dall’assumere la generale sensazione di vuoto anzitutto come uno stato tendenzialmente patogeno del soggetto. Il contributo più significativo a riguardo è allora, senza dubbio alcuno, quello di Otto Friedmann Kernberg (1928)20, che focalizza l’insorgenza di tale sensazione come causata da una qualsiasi minaccia al normale rapporto tra il Sé ed il mondo interiore degli oggetti, che nel suo modello di organizzazione della mente sono individuati come rappresentazioni oggettuali integrate, determinante “un abbandono interiore del Sé da parte degli oggetti interni, o la perdita di questi ultimi”21. L’inquietudine e l’inutilità della vita, le sensazioni di noia e solitudine sono corollari fenomenologici alla sperimentazione della sensazione di vuoto che subentra, sebbene differenziantisi in relazione alle personalità nelle quali quest’ultima sensazione insorge22. In tutti, comunque, “il vuoto […] rappresenta un complesso stato affettivo, che riflette il crollo della normale polarità fra il Sé e gli oggetti (le unità fondamentali di tutte le relazioni oggettuali interiorizzate)”23. Alla luce delle analisi precedenti, risulta tuttavia lecito interrogarsi sul destino del soggetto stesso e di tale normale rapporto polare tra il Sé e gli oggetti, coinvolti in una radicale ristrutturazione del campo esperienziale umano, ovvero domandarsi se la nostra stessa epoca non abbia assunto l’orizzonte del patologico come proprio paradossale orizzonte di normalità24.

Le tesi riportate nei contributi di Galimberti si soffermano proprio su questo mutamento di paradigma, come lo potremmo metaforicamente definire, che avrebbe investito l’esistenza umana, ed utilizzando la categoria del nichilismo come proprio fuoco prospettico25. Oseremmo anche dire che, mentre le analisi di Lipovetsky sembravano muoversi con un approccio di tipo maggiormente psico-sociologico, quelle proposte da Galimberti assumono connotazioni che potremmo presentare come metafisiche26. Riprendendo, infatti, le tesi di Emanuele Severino sull’avvento dell’età della tecnica come dominio dei mezzi sui fini, i saggi di Galimberti connotano la nostra epoca appunto come epoca nichilista, del disincanto, nella quale l’orizzonte del senso si sarebbe totalmente eclissato assieme alla domanda sui fini delle nostre azioni: “nessun fine più giustifica i mezzi, dal momento che solo i mezzi giustificano i fini”27. L’orizzonte dispiegato dalla tecnica sarebbe, dunque, divenuto l’unico orizzonte di praticabilità e di senso per l’esistenza umana, connotato dal culto dell’efficienza: “Il capitalismo è stato l’espressione della razionalità economica libera […] da ogni ostacolo. […] Elevava la ricerca dell’efficienza al rango di ‘scienza esatta’, eliminando in tal modo i criteri morali o estetici dal campo delle considerazioni che guidano le decisioni”28. Come nell’analisi di Lipovetsky, ma – come detto – con connotazioni di ordine ancor più assolute, anche nell’analisi presentate da Galimberti, il soggetto si troverebbe a vivere secondo un universo di senso già dato, nel quale si troverebbe gettato: “nell’età della tecnica […] l’insensatezza non nasce da una forza antagonista all’uomo, ma dagli stessi prodotti umani, che hanno guadagnato una vita propria e che ad essa hanno subordinato la vita umana”29.

Essendo già dato un possibile orizzonte di senso – quello dell’apparato tecnico-produttivo stesso – non vi sarebbe, però, alcuna consapevolezza di tale insensatezza. Ogni individuo verrebbe già-da-sempre a trovare il proprio posto, il proprio riconoscimento ed il proprio senso in tale dimensione esperienziale, e fin tanto che essa funziona: “Solo la tecnica, come universo di mezzi che non ha in vista alcun fine, ma solo i risultati delle sue procedure, […] abolisce ogni orizzonte di senso, e riconduce la figura del ‘senso’ alla sua verità”30. L’individuo è già ordinato e messo a regime, operativamente, in tale orizzonte, che diviene e, viene immediatamente assunto dal soggetto medesimo, come il proprio. Detto con Günther Anders: “Umiliati dalla potenza dei nostri strumenti e dalla loro libertà d’azione, adesso cerchiamo di emularli. […] Quello che possiamo e siamo autorizzati a fare indirettamente, finalmente lo facciamo anche in modo diretto”31. È solamente in quel sabotaggio dell’apparato, di cui parlava Baudrillard, che è data la possibilità dell’emergenza per il soggetto della domanda di senso: nel corto circuito innestato dal fallimento dell’apparato, si apre la percezione del nichilismo, del vuoto di senso, che chiama in causa la propria personale responsabilità, assoluta, a ridefinire – o definire per la prima volta – il senso della propria esistenza32. Il vuoto del nichilismo – o, più opportunamente, oserei dire il vuoto di fronte al nichilismo – rappresenterebbe, per l’analisi proposta da Galimberti, il possibile rischio di una “speranza delusa circa la possibilità di reperire un senso, inerzia in ordine a un produttivo darsi da fare […]. Un vuoto pieno di rinuncia”33, che coinvolgerebbe soprattutto le giovani generazioni attuali34: “la mancanza di un futuro come promessa arresta il desiderio nell’assoluto presente”35, ma un presente al contempo vuoto, fatto di impotenza, nel quale la collettività di cui si è parte non rimanda alcuna immagine del proprio sé, bensì un opaco alone di anonimia (con conseguente omologazione di ogni intimità e interiorità36) e perciò anche imprevedibile e angosciante e che produce, appunto, “una vita che assapora quel vuoto di esperienza che accade quando si sono vanificate tutte le attese, tutte le speranze, tutte le illusioni”37.

Il testo di Glucksmann38 si propone, allora, proprio come volto a prospettare una possibile tematizzazione forte di questa difficoltà delle giovani generazioni e ad indicare alcuni percorsi di lettura di quel particolare stato depressivo generato dai meccanismi sopra descritti:

Il nucleo depressivo origina da un senso di insufficienza per ciò che si potrebbe fare e non si è in grado di fare, o non si riesce a fare secondo le attese altrui, a partire dalle quali ciascuno misura il valore di se stesso. […] la depressione tende a configurarsi non più come una perdita della gioia di vivere, ma come una patologia dell’azione, e il suo asse sintomatologico si sposta dalla tristezza all’inibizione e alla perdita di iniziativa.39

L’analisi di Glucksmann cerca di interrogarsi, come detto, proprio su come provare a fronteggiare questa autoparalisi indotta – in particolare, ripeto, nelle nuove generazioni – dal vuoto del nichilismo40. E da un punto di vista anzitutto politico, analizzando le ripercussioni, in termini di populismi e fascismi, che questa condizione esistenziale sembrerebbe aver generato.

Alcuni dei temi affrontati possono essere ritrovati già nello studio di Lipovetsky, ma, nella contemporaneità del nuovo millennio, risultano ancor più amplificati, nonché inscritti nel saggio in un’ottica più specificatamente politica. Perché, se è vero che è divenuto ancor più evidente il “deserto di senso” prodotto dalla fine delle “strutture di socializzazione”41, accompagnato dall’atomizzazione sociale nonché, da un lato, dalla riduzione alla sfera intima ma postempatica di ogni problema (non solo esistenziale)42, dall’altro dal soddisfacimento di tale sfera in un orizzonte unicamente consumistico, Glucksmann denuncia l’intenzionalità politica che ha operato nel permettere tutto questo. Se ogni socializzazione è già, costitutivamente, politica, poiché riguarda le modalità del fare-polis, il vuoto che si presenta come fine di ogni socializzazione è stato pensato e realizzato secondo una precisa intenzionalità:

I teorici liberali rimproverano tradizionalmente alla sinistra di produrre un pensiero normativo, di partire dall’uomo come dovrebbe essere e non dall’uomo com’è. Ma è precisamente quello che ha fatto il neoliberismo. Un uomo nuovo, fondamentalmente “libero”, nel senso di non collegato agli altri e separato dal Tutto, è stato forgiato a partire da una costruzione intellettuale.43

Si è quindi realizzata, vincendo progressivamente ogni resistenza, una nuova ideologia, quella neoliberista dell’homo oeconomicus, che informa di sé ogni esistenza44, secondo quelle dinamiche già individuate anche da altre prospettive ermeneutiche, che abbiamo considerato in questa sede. E che ha prodotto conseguenze altrettanto politiche, quale, paradigmaticamente, una sorta di ritorno allo stato di natura hobbesiano45:

Una società di solitudine è una società ansiogena. […]. Ridotto progressivamente […] allo stato di atomo, l’individuo erige dei muri sempre più alti intorno alla propria solitudine. Questi muri accrescono il suo isolamento e il suo bisogno di protezione. Richiedono altri muri e, ben presto, delle torrette di guardia per sorvegliarli.46

Nel vuoto neoliberista, il timore della perdita di ciò che identifica una persona, ovvero i propri beni, fa dell’altro una minaccia costante, divenendo premessa a quel dispotismo fascio-sovranista che solo parrebbe in grado di instaurare un ordine in grado di preservare questi stessi beni e, quindi, la medesima persona costituita da tali beni, offrendo d’altra parte chiari capri espiatori per i propri fallimenti ed il conseguente smarrimento di identità e di senso. L’immigrato o l’élite vengono, quindi, a giocare alternativamente tale ruolo in questo ordine di discorso politico, generante al contempo nei “perdenti” un “culto dell’autorità […], il bisogno di un capo capace di proteggerli e di restituirgli il loro rango, la loro posizione sociale, la loro dignità”47. E “là dove la solitudine è una sofferenza, il bisogno di identificazione collettiva si esprime in modo più pressante”48, anche in conseguenza di una privatizzazione dello stesso spazio di dibattito pubblico, di discussione politica a vantaggio delle élite economiche: rappresentando queste ultime le finanziatrici dei principali soggetti politici, ne dettano – direttamente o indirettamente – l’agenda, creando un circolo vizioso del dibattito democratico che, escludendo le tematiche più affini ai problemi dei soggetti socialmente più fragili li espongono, quasi inevitabilmente, ad una deriva populista. La “corruzione dello spazio pubblico e la privatizzazione del bene comune”49 procedono, quindi, di pari passo, e mostrano una politica che abdica al suo compito anche di produrre senso, mediante la socializzazione. “Non cogliere le implicazioni per la democrazia dell’atomizzazione sociale, dell’esplosione delle diseguaglianze e della disgregazione dei legami civili rende impossibile ogni resistenza efficace al dilagare del populismo”50.

Da questa analisi ne deriva, secondo Glucksmann, una duplice e radicale domanda, alla cui articolazione di una possibile risposta è dedicata tutta la seconda parte del volume: “come produrre una politica adeguata alla nostra epoca, che risponda ai problemi del nostro tempo? E da quella, più vasta che ne consegue: cos’è la politica?”51. Non ci soffermeremo dettagliatamente sulle risposte fornite: troppo lunghe sarebbero le analisi da affrontare ed esulerebbero, in gran parte, dal compito del presente scritto. Tuttavia alcuni snodi ci sembrano rilevanti e imprescindibili per iniziare a fronteggiare e, in un certo senso, a vivere attivamente questo vuoto nel quale ci troveremmo.

Anzitutto, la necessità di superare la governance tecnocratica, alla quale sono state progressivamente derogate le reali competenze di gestione del reale, per un ritorno dell’assunzione piena della responsabilità della politica di governare: occorre che la politica riunisca nuovamente in sé ciò che oggi appare drammaticamente diviso, “la parola (che resta di proprietà del politico) e l’azione (che dipende sempre più da entità non politiche)”52. Alla parola che non si traduce più in azione, assecondando le decisioni già prese in un altrove rappresentato da organismi tecnici, quando non addirittura da enti privati, senza alcuna rappresentatività popolare, che ha fatto decadere la politica a mero spettacolo, a circolare produzione di “un’impressione generalizzata di incoerenza e vuoto”53, la politica deve osare riguadagnare a sé il suo ruolo di creazione di senso e “tornare a essere l’arte di definire una priorità (…) e quindi di decidere”54. Questo può divenire praticabile, da un lato restituendo un ruolo alla cittadinanza, mediante forme di democrazia partecipata già sperimentate efficacemente in contesti anche politicamente difficili55; dall’altro avendo il coraggio di pensare nuovamente le proprie azioni in un orizzonte comune nel quale inquadrare ed affrontare i problemi del nostro tempo, quali quello ambientale o quello delle diseguaglianze sociali, cessando definitivamente di pensare di poter gestire la polis alla stregua di un’impresa56.
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10.

PENSARE IL VUOTO, ESSERE NEL VUOTO: UNA CONCLUSIONE POSSIBILE

Il vuoto sembrerebbe, dunque, a conclusione della nostra disamina, il luogo di sperimentazione, al contempo, di ogni assenza, di ogni mancanza e di ogni privazione, anche in termini di sofferenza e di solitudine. Figurativamente apparirebbe, quindi, comprensibile, in prima istanza, anzitutto come una carenza.

A questa mancanza si verrebbe però correlativamente a contrapporre l’idea di un pieno, di un colmo di qualcosa: e di qualcosa che si ritiene dovrebbe esserci, forse necessariamente. Ad un deserto interiore dovrebbe opporsi – sempre metaforicamente – la presenza di qualcosa che riempia questo stesso vuoto. Essere vuoti indicherebbe una mancanza e, dunque, un corrispettivo desiderio che, da questo vuoto, nasce: questo vuoto significherebbe, contestualmente, una tensione a volerlo colmare. Figurativamente, l’assenza si configurerebbe, quindi, anche come libertà: questo vuoto potrebbe essere riempito da qualsiasi cosa. Vi è una responsabilità, pertanto, da assumere rispetto a questo vuoto e a come, eventualmente, riempirlo per colmare tale mancanza, sperimentata – prima facie – come negativa. La ricchezza con la quale si vorrebbe colmare la originaria privazione dovrebbe essere scelta per poter essere effettivamente tale e avere senso per noi. Il senso rimanderebbe ad una nostra responsabilità, ad un nostro decidere rispetto a come riempire il vuoto che ci abita. E che sempre giace sullo sfondo, come orizzonte grazie al quale il senso stesso, il pieno, può stagliarsi, può emergere, può darsi. Ciò che sarebbe pregnante sarebbe tale perché emergerebbe e si differenzierebbe rispetto allo sfondo vacuo: il vuoto sarebbe insignificante, a sua volta, solo in relazione a ciò che percepiamo possa dargli senso e significare anch’esso. Vi sarebbe così una dialettica del vuoto e nel vuoto.

Analogamente, le applicazioni tecnologiche e le teorie scientifiche del vuoto ci testimoniano, al contempo, come esso possa essere proprio qualcosa di produttivo, a partire dal quale si determinerebbe o si genererebbe, in positivo, qualcosa. Dal vuoto, dalla assenza, si determinerebbe una presenza, appunto un positivo: potremmo parlare, ancora, di una sorta di dialettica innescata dal vuoto. Il vuoto rimanderebbe, o forse addirittura sarebbe costitutivamente questa dialettica tra negativo e positivo, tra mancanza e presenza. Risulterebbe, assurdamente, un vuoto-pieno.

Sul piano esistenziale potremmo quindi dire che, se l’essere occupato significherebbe dedicarsi a qualcosa, prendersene cura, viceversa l’essere vuoto, il sentirsi vuoto, implicherebbe il disimpegno, il non prendersi cura di. Nella dimensione del vuoto che si sperimenta, non si sarebbe più capaci di prendersi cura di qualcosa. Anzitutto di se stessi. Di conseguenza fronteggiare il vuoto, abitare il vuoto, essere e, allo stesso tempo, essere oltre il vuoto, implicherebbe un ricominciare a decidersi, a decider-sé: il decidersi costantemente, con dedizione, con impegno a prendersi cura quotidianamente di se stessi1. Utilizzando una ulteriore metafora, sarebbe un far tornare l’infanzia nella maturità: far sì che nel vuoto possano riapparire nuove possibilità, per abitarlo adeguatamente e pienamente. Il vuoto non si prospetterebbe allora, come detto, come rinuncia, abbandono. Il vuoto apparirebbe, paradossalmente, quale vuoto-pieno: pieno di desiderio, pieno del desiderare sé. E ancora, e ancora, e ancora. Poiché vi sono vuoti che appaiono incolmabili e che riproducono se stessi e la loro tensione: inappagata, inappagabile. Insaziabile.

Se sono le scelte a segnare la vita, a segnare il fatto che, sì, si sarebbe vissuti2, interrogarsi sul senso della propria esistenza – a partire da una originaria e sempre riattualizzabile, o riattualizzata, sperimentazione di vuoto – significherebbe già accettare che il problema della propria esistenza, posto dalla condizione di sperimentazione del vuoto e della mancanza, sia non solo un problema, bensì il problema. Ed il problema di tutta una vita. Vuoto e senso giocherebbero come una grande, infinita partita dialettica nell’esistenza di ognuno, dove a volte sembra prevalere l’uomo, a volte l’altro da sé. E dove, forse, la vera vittoria potrebbe essere nell’accettare entrambi.



1Su questi aspetti mi permetto di rimandare al mio S. Dagradi, La dimensione dell’Erwachen nel “Siddhartha” di Hermann Hesse, in “Il confronto letterario”, a. XIII, n. 25, 1996, pp. 299-314; ora in S.A. Dagradi, L’incerto Sé. Strategie identitarie nella modernità, Il glifo ebooks, Roma 2014, pp. 68-95.

2Su questo tema cfr., esemplarmente, P. Jedlowski, Il sapere dell’esperienza, Il Saggiatore, Milano 1994.
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