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L’attrazione di Pavel A. Florenskij per l’opera di Dante Alighieri nasce anzitutto dall’incontro con la Weltanschauung medievale incarnata dal poeta fiorentino, una visione integrale del mondo nella quale convergono e trovano mirabile sintesi letteratura e teologia, poesia e filosofia, mistica e scienza, astronomia e cosmologia, ma anche la storia, tra memoria e profezia, unitamente ad altre forme della creatività umana.

Nell’opera Gli immaginari in geometria, portata a termine da Florenskij in occasione del VI centenario della morte di Dante, l’Autore propone per la prima volta una riconsiderazione dello spazio geometrico presente nella Divina Commedia, passando dalle argomentazioni matematico-filosofiche a quelle cosmologiche e teologiche, tentando persino una «riabilitazione del sistema tolemaico-dantesco del mondo».

Dall’inedita e sconvolgente lectura Dantis messa in atto dal geniale uomo di scienza e presbitero ortodosso, già definito dai suoi contemporanei il «Leonardo da Vinci della Russia», apprendiamo che Dante per la sua Divina Commedia non si avvalse della concezione dello spazio geometrico euclideo, bensì di uno spazio curvo, quadridimensionale, che di fatto anticipa la geometria dello spazio-tempo di Einstein e la sua teoria della relatività generale. Infatti, «squarciando il tempo, la Divina Commedia finisce inaspettatamente per trovarsi non indietro, ma avanti rispetto alla scienza nostra contemporanea». Ciò consente a Florenskij di affrontare uno degli snodi decisivi presenti nella Divina Commedia, vale a dire la tensione polare fra lo spazio reale e quello cosmico, trascendente e immaginario, questione che nessuno aveva mai osato affrontare in prospettiva transdisciplinare e radicalmente innovativa. Proprio a causa di queste sue tesi interpretative Florenskij subisce la prima censura e condanna da parte del regime sovietico. Con il presente scritto in onore di Dante ha inizio infatti una progressiva persecuzione nei suoi confronti, che culminerà con la carcerazione e la fucilazione, avvenuta nel dicembre del 1937.
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IL DANTE DI FLORENSKIJ


Alla cara Giovanna,

nel cui sguardo intravedo

ogni giorno le luci dell’Empireo.







Dante precursore di Einstein nell’interpretazione di Florenskij

1. Dante e la cultura russa

La singolare attenzione riservata a Dante Alighieri da parte di Pavel A. Florenskij, uno dei principali pensatori russi del XX secolo, si colloca nella più vasta e straordinaria influenza esercitata dal sommo poeta sulla cultura russa, soprattutto a partire dal XIX secolo e fino ai nostri giorni. La «storia degli effetti» ha qualcosa di formidabile e magnetico, tanto da generare un vero e proprio «mito dantesco» certamente meritevole di un’ampia e specifica trattazione che, per varie ragioni, non è nostro intento affrontare in questo scritto1. Un «mito» che ha suscitato una sua speciale fascinazione nel più vasto contesto del romanticismo europeo, influenzando creativamente le diverse forme dell’arte (letteratura, poesia, pittura, scultura ecc.)2, del pensiero scientifico e filosofico, soprattutto della filosofia del ’9003, ma che all’interno della cultura slava ne ha enfatizzato alcuni tratti peculiari: l’amore per la celestiale Beatrice, l’esilio, la visita nell’aldilà infernale, la tensione eroica, etica e mistica… Si tratta indubbiamente di un’intensa e complessa esperienza di pensiero che investe soprattutto la poesia da Aleksandr Puškin fino ad Anna Achmatova, passando attraverso Aleksandr Blok, Nikolaj Zabolockij e molti altri, ma anche la letteratura, la musica, le arti figurative, la filosofia e il pensiero religioso russo. 

Puškin, malgrado il gusto del tempo, legge Dante con grande attenzione e fa entrare il suono dantesco nella poesia russa. Nel XX secolo poi, l’incontro con Dante esercita sulla cultura russa una speciale attrazione e in molti casi un vero e proprio incantesimo, un fuoco di ispirazione creativa. Così, persino lo spirito della Sophia, quale Divina Sapienza, si colora delle vesti dell’eterno femminino che aleggia sull’epoca, passando da Vladimir Solov’ëv ai «sofiologi» che a lui si ispirano, Vjačeslav Ivanov, Dmitrij Merezkovskij, Ellis (pseudonimo di Lev Kobyjnskij), fino a Blok che assume quello spirito come oggetto del suo servizio artistico e religioso. Ma questa scia sofiologica lambisce alcuni dei principali pensatori religiosi e teologi russi dell’inizio del ’900 (Pavel Florenskij, Sergej Bulgakov, Nikolaj Losskij e altri) coinvolgendo in modo del tutto singolare anche autori che avevano scelto intenzionalmente l’Italia come luogo privilegiato di esilio, anche per una sorta di prossimità ideale e fisica con la terra del sommo poeta. Ci riferiamo in particolare non solo al padre del simbolismo russo Ivanov, ma soprattutto a Vladimir Zabughin, che all’opera di Dante dedicò una speciale attenzione, cogliendone alcuni snodi teoretici e tratti storico-letterari della massima rilevanza4. Zabughin, infatti, non fu solo un accurato storico e filologo, raffinato latinista e grecista, ma anche appassionato studioso della cultura medievale e rinascimentale occidentale, indagando in modo innovativo e geniale alcune questioni relative ai mondi ultraterreni danteschi, all’iconografia di Virgilio in età tardogotica e rinascimentale, che meriterebbero uno specifico affondo5. 

Nei primi decenni del ’900, tutto ciò confluisce in modo misterioso all’interno del possente fiume del simbolismo russo, nel quale filosofia, teologia e poesia spesso si congiungono senza confondersi, lasciando riaffiorare le antiche radici delle quali si è nutrito Dante: non solo Aristotele ma anche Dionigi Areopagita, la teologia tomista, la scolastica e la mistica, ma anche la scienza e la cosmologia medievali. Si assiste così a un «crescendo» di ritmi e di toni che trovano la loro culturale «esplosione» e purificazione6 forse proprio nel Dante di Osip Mandel’štam, che attraverso il celebre Discorso a lui dedicato7 accantona tutta la tradizione del dantismo accademico tentando un «corpo a corpo» con la carne stessa della Commedia, «la sua essenza non spaziale, il suo “impeto che genera forma”»8. Come è stato lucidamente colto da una delle ultime eredi di questa straordinaria tradizione culturale filosofico-poetico-religiosa russa, che ha lottato per una diversa visione di Dante, Mandel’štam ricerca un differente significato della poesia in rapporto all’esistenza, «un’esistenza nello spazio del miracolo e della catastrofe», consegnandoci un Dante che «esiste nella dimensione del futuro, là dove esistono tutti i grandi poeti»9. Dunque un vero e proprio fiume carsico che dai pensatori religiosi di primo ’900 lambisce i nostri giorni, sopravvivendo miracolosamente alla lunga e impietosa tirannia del regime sovietico, passando attraverso la scuola semiotica di Tartu (Jurij M. Lotman) e altri rivoli ai confini con l’epistemologia, per poi riaffiorare limpidamente nell’opera di alcuni premurosi custodi di questa splendida tradizione di pensiero quali Sergej Averincev e Ol’ga Sedakova, unitamente a pochi altri «superstiti» contemporanei. 

In questo scritto non intendiamo addentrarci nel complesso e variegato fenomeno del nuovo dantismo russo, né tanto meno ripercorrere la genesi e gli sviluppi di queste molteplici e fulgide gemmazioni dantesche, quanto piuttosto lasciarci pro-vocare da questi ultimi accenni orientati verso una diversa percezione dello spazio come apertura a un’inedita prospettiva del futuro attinta dall’audacia di Mandel’štam, che ci conduce alla scoperta di un’ardita declinazione ermeneutica ed epistemologica della Divina Commedia tra le più sorprendenti del ’900 da parte di un geniale pensatore russo a lungo dimenticato, ma che negli ultimi decenni è balzato al centro della storia del pensiero filosofico, teologico e scientifico del XX secolo. 

2. Florenskij e la visione olistica di Dante

Pavel A. Florenskij è stato uno dei più geniali fenomeni del pensiero russo, un intellettuale poliedrico e polifonico, definito già dai suoi contemporanei il «Leonardo da Vinci della Russia» per la vastità e la profondità delle sue competenze: matematico e fisico, filosofo, teologo, ingegnere elettrotecnico, studioso di filosofia del linguaggio, di estetica, simbologia, semiotica e molto altro. Ma anche un «pope» che nel 1909 ha scelto di consacrarsi alla Chiesa ortodossa russa e, contemporaneamente, di sposarsi e di vivere una ricca esperienza di paternità. Inghiottito dalle tenebre del totalitarismo sovietico insieme ai suoi scritti, con l’esplicito intento da parte del potere politico di cancellarne ogni memoria, egli è stato progressivamente riscoperto negli ultimi decenni come uno dei maggiori pensatori del ’900, autore di un’opera imponente che spazia nei più diversi campi dello scibile umano10. Arrestato nel 1933, venne condannato a dieci anni di carcere, ma già nel dicembre del 1937 dopo cinque anni di gulag alle isole Solovki, venne fucilato e gettato in una fossa comune nei pressi di Leningrado. Seguirono oltre cinquant’anni di assoluto oblio. Solo verso la fine degli anni ’80 del secolo scorso compaiono in Russia e in alcuni paesi europei i primi segnali di una progressiva riscoperta. Sull’eredità culturale e spirituale di questo pensatore sono fiorite negli ultimi vent’anni, anche nel nostro paese, numerose e diversificate prospettive di ricerca11 alle quali abbiamo offerto anche il nostro contributo12. 

L’intera opera di Florenskij nella sua variegata molteplicità tematica e pluralità di forme è una perfetta composizione polifonica in grado di orchestrare i suoi temi in una visione organica unitaria e integrale del mondo (Mirovozzrenie celostnosti), volta alla contemplazione dell’unità della conoscenza, nella relazione viva e dinamica tra sapienza e scienza in vista della perfetta sapienza dell’amore13. 

Così alla solida formazione matematica, acquisita alla scuola del maestro Nikolaj Bugaev, disciplina che continuerà a coltivare per tutta la vita come «abitudine del pensiero»14, coronata da studi particolarmente innovativi sul principio di discontinuità e le funzioni della variabile reale, che poi si estendono all’insiemistica di Georg Cantor, al concetto di infinito e trans-finito, alla geometria non euclidea, alle teorie sulla spazialità, sulla prospettiva, la biosfera ecc., si accompagna una serie di importanti invenzioni tecniche, soprattutto nel campo della fisica, riguardanti in particolare le proprietà dei materiali elettrici e isolanti. Contemporaneamente esplora i più nascosti versanti tipologici della cultura e dell’arte, s’inoltra lungo arditi sentieri del pensiero filosofico e teologico, elabora una teoria della conoscenza a partire da un’inedita epistemologia del simbolo, operando complessivamente un’incisiva valutazione critica del razionalismo astratto, fino a tentare una rinnovata fondazione della conoscenza e della razionalità. Al centro di questa insonne ricerca della verità vitale sottoposta al vaglio della plausibilità logica, gnoseologica, ontologica e mistica, vi è l’antinomia del raziocinio come elemento costitutivo dell’apertura alla trascendenza e presupposto di un’autentica filosofia dell’homoousìa, che trova nel suo capolavoro15 una delle sintesi più originali e convincenti di filosofia della religione del ’900.

Indipendentemente dall’oggetto di ricerca, dalla pluralità dei contenuti, dalla polifonia dei significati, dalla varietà delle forme e dei differenti codici linguistici e semantici, per Florenskij ogni realtà umana terrena deve poter accogliere, sia pure per una parte infinitesimale di sé stessa, la presenza di una trascendenza celeste: «Il fragile vaso delle parole umane deve poter contenere il Diamante infrangibile della Divinità»16. L’intento ultimo resta pur sempre il medesimo: con i colori del relativo la creatura umana deve poter dipingere l’assoluto e anche questo rimanda alla percezione dantesca della realtà visibile a partire dalla profonda intimità e concretezza dei suoi volti, sempre in relazione con l’abisso dell’invisibile che guarda in Volto solo passando al visibile17. 

Anche nell’ambito della filosofia della scienza Florenskij opera una svolta metodologica decisiva a partire dal ripensamento della lex continuitatis e dei principi della meccanica quantistica18, alla più attenta riconsiderazione delle diverse implicazioni relative alla curvatura della superficie e dello spazio bidimensionale da Carl Friedrich Gauss a Bernhard Riemann, fino ad Albert Einstein. Dopo gli studi matematici sulla proscrizione del concetto di forma e sulle funzioni nelle variabili condotti sulla scia del suo maestro Nikolaj Bugaev, sviluppa e porta a maturazione l’ipotesi dell’esistenza nella realtà e nello spazio in essa presente di un «principio di discontinuità» e di un diverso concetto di intero e di forma. Queste intuizioni, rafforzate dalle teorie di Cantor, vengono sviluppate in una serie di ricerche sullo spazio e la prospettiva, alla luce della relazione tra discontinuità e intero, finito e infinito19. In sostanza il pensatore russo intuì che le innovative ricerche di Cantor in campo matematico-filosofico convergevano verso un punto decisivo: quello dell’esistenza dell’infinito nelle condizioni del finito, ovvero che un infinito potenziale (un processo di crescita senza limiti) non può essere determinato se non in relazione a un preciso contesto, quello offerto dall’infinito attuale20. 

L’attrazione di Florenskij per Dante nasce anzitutto dall’incontro con l’integrità della visione culturale e spirituale dell’opera del grande poeta, ma soprattutto dalla scoperta dell’elaborazione spaziale e cosmologica in essa presente fortemente intrisa da una permanente tensione verso l’infinito, generata non solo dalla sua geniale creazione, ma anche come eredità ricevuta in dono da un’epoca che la cultura europea non raggiungerà mai più come tale, spesso provocatoriamente contrapposta all’evo moderno rinascimentale21. La Weltanschauung della cultura tardomedievale incarnata da Dante, una visione integrale del mondo nella quale si condensa un tale cosmo di senso, unificato e integro, nel quale la poesia diventa mirabile luogo di sintesi, accogliendo in sé la politica, la teologia, la filosofia, le scienze, la storia e le diverse forme della creatività umana, è proprio ciò cui Florenskij ambisce e che maggiormente corrisponde alla sua forma mentis, tanto più di fronte alla crescente frammentazione della conoscenza e al progressivo specialismo settoriale che impediscono all’uomo del XX secolo di «vedere l’unità». Come aveva acutamente intuito la slavista Nina Kauchtschischwili: «È infatti ipotizzabile che Dante sia stato un punto di riferimento costante nel Mirovozzrenie florenskijano; la Divina Commedia è in un certo senso un filo conduttore, un basso continuo che affiora periodicamente nello strato profondo dei suoi scritti»22. In effetti, esaminando più attentamente gran parte della sua vasta opera, a partire da La colonna e il fondamento della verità, molteplici sono le risonanze tematiche e concettuali che alludono alla Commedia, anche se non direttamente trattata. 

In questa riabilitazione della Weltanschauung medievale (filosofia, scienza, arte, spiritualità…) d’impronta dantesca non si cela alcuna visione nostalgica e astrattamente edificante verso un’epoca ormai non più ripetibile come tale, ma si avverte piuttosto la necessità di ripensare un luogo e un tempo generativi di senso per il presente e per il futuro, a partire dall’incontro tra arte e pensiero, che nel ’300 italiano ha trovato una sintesi perfetta23. Lungo questa direttrice padre Pavel coglie alcuni snodi decisivi non solo attraverso la diversa percezione e concezione dello spazio a partire dalla dialettica relazione tra Giotto e Dante che si rispecchiano nella figura di san Francesco24, ma anche accostando e persino identificando la figura del sommo poeta con quella di san Sergio di Radonež25, modello esemplare di santità e spiritualità nella cultura medievale russa; figure e forme culturali qui ricomprese in tutta la loro rilevanza simbolica26. A una storiografia critica dominante, anche nell’ambito della storia dell’arte, che per lungo tempo ha insistito sulla cultura e le arti medievali come espressioni dell’oscurantismo, dell’ignoranza e della selvatichezza, Florenskij mostra paradossalmente come «Il Medioevo, che risolutamente si distacca da fini illusionistici e si pone come obiettivo non la creazione di un simulacro, ma di un simbolo della realtà, sembra decadenza»27. 

Proprio sullo sfondo di questa visione olistica e simbolica della realtà, delle immagini del mondo in essa riflesse, Dante pone i fondamenti della sua «Summa» poetica che certamente si avvale della poesia classica e della filosofia, ma ancor più delle Sacre Scritture, della sapienza patristica, della teologia, della mistica e di molto altro ancora attinto continuamente dalle diverse scienze senza alcuna separazione artificiosa tra la cultura umanistica e quella scientifica. Infatti Dante conosceva i principi di base sia delle cosiddette «arti del quadrivio» (musica, aritmetica, astronomia, geometria) sia delle «arti del trivio» (grammatica, retorica, dialettica), come risulta in modo evidente dal confronto con la Divina Commedia, nella quale ci si imbatte spesso in queste diverse forme della conoscenza che diventano per lui fonte generatrice di immagini e similitudini. Nel contempo il poeta dimostra una sorprendente attenzione per la descrizione dei fenomeni naturali, dal movimento degli astri ai fenomeni di fisica e meccanica fino alle molteplici manifestazioni associate alla luce, e padronanza della matematica alla quale ricorre per le sue allegorie o metafore28. 

3. Sulla teoria dello spazio

Florenskij si avvicina all’opera di Dante proponendo una sua originalissima chiave di lettura, attingendo inizialmente dalla percezione del mondo che si delinea in lui nitidamente già dall’infanzia, nella quale poesia e scienza si richiamano l’un l’altra dispiegando nuovi orizzonti di pensiero e di conoscenza29. Per tentare di scorgere quanto si cela nella concezione dello spazio e del cosmo della Divina Commedia non è quindi sufficiente la conoscenza logica e scientifica che sovraintende a diversi saperi, ma occorre dilatare le diverse forme della razionalità verso l’immaginazione, senza fuoriuscire dalle basi costitutive della matematica. Solo una simile apertura consente infatti di intravvedere la presenza nell’opera di uno spazio geometrico curvo molto più conforme alla geometria non euclidea elaborata nel XX secolo che a un’ingenua fissità dello sguardo meccanicistico e fisico sulle cose. 

Sollecitato dunque dall’incontro con il cosmos dantesco, nel quale certamente il pensatore russo si riconosce e ritrova profonde affinità elettive, soprattutto per l’incontro tra realismo e simbolismo, tra scienza e poesia ma ancor più tra matematica e teologia, la riflessione si concentra progressivamente su alcuni aspetti del tutto imprevedibili inerenti alla teoria della spazialità che attraversa la Divina Commedia. Ma all’interno della questione relativa allo spazio è custodita la relazione sostanziale tra uomo e mondo, tra la creatura e il suo senso destinale nella geometria del cosmo. Ciò corrisponde alla lucida, radicata e profonda convinzione del filosofo russo che in ogni autentico sistema di pensiero, vale a dire in ogni concezione del mondo, il problema dello spazio assuma una rilevanza cruciale, anzi esso sia l’oggetto proprio e originario della filosofia: «La concezione del mondo, lo ripetiamo ancora una volta, è concezione dello spazio»30. Pertanto, in ogni forma sublime del pensiero e dell’arte, non considerata astrattamente ma immersa e unita alla vita, noi possiamo entrare «soltanto attraverso la comprensione della sua organizzazione spaziale»31. 

L’elaborazione teoretica sullo spazio che attraversa gran parte delle opere di Florenskij, assumendo una speciale rilevanza scientifica e filosofica, ancora non pienamente indagata nelle sue molteplici implicazioni all’interno della storia del pensiero contemporaneo32, trova una sua specifica trattazione soprattutto in alcune attività e riflessioni maturate agli inizi degli anni ’20.33 In esse il pensatore russo insiste nel mostrare come ogni autentica opera d’arte sia anzitutto il frutto di uno spazio organizzato, poiché solo lo spazio, nella sua interezza, consente di scorgere la pienezza del reale e la realtà delle cose in esso presenti.

Erede della solida e innovativa ricerca scientifica che fa capo a Nikolaj I. Lobačevskij, il pensatore russo riserva un’ampia e sistematica trattazione relativa alla contrapposizione tra la geometria euclidea e non euclidea, ovvero tra la concezione euclidea-cartesiano-kantiana dello spazio e quella non euclidea. Lo spazio «kantiano-euclideo» è caratterizzato dalle seguenti proprietà: infinito, illimitato, omogeneo, isotropo, bipolare, continuo, connesso, tridimensionale, univoco, e, per una curvatura costante, uguale a zero. Ben diverse, se non opposte, risultano invece le peculiarità dello spazio sulla base della geometria non euclidea, per la quale occorre considerare la curvatura dello spazio come una curvatura diversa da zero. Nel primo caso il risultato è quello di una concezione astratta, isolata e illusionistica dello spazio, una sorta di «ombra illusionistica» della realtà e delle cose, svuotate di ogni essere proprio, che trova la sua rappresentazione spaziale artistica nella prospettiva lineare. Nel secondo invece lo spazio è una realtà visiva particolare, interiormente organizzata, ovunque differenziata, «dotata di una struttura e di un ordine interiore»34. Alla concezione «meccanica razionale» dello spazio, elaborata dal pensiero «kantiano-euclideo», Florenskij contrappone una visione più concreta e stratificata dello spazio, non solo geometrico, ma anche fisico e psicofisiologico, che tenga conto della nostra esperienza vitale. In questa direzione giunge a concepire anche la peculiarità di uno spazio estetico autonomo nel quale si cristallizza l’esperienza dell’artista e del fruitore dell’opera d’arte, coinvolgendo non solo le forze meccaniche o fisiche ma anche quelle che agiscono sul nostro sentire e sugli organi di percezione, quindi della nostra autocoscienza sensoriale. Posti di fronte a un tale spazio possiamo persino giungere a questa dirompente scoperta: «La forza della bellezza esiste in misura non minore della forza magnetica e di quella di gravità»35.

In gran parte del suo poderoso trattato su L’analisi della spazialità e del tempo nelle opere d’arte figurativa, che raccoglie anche le intense lezioni svolte al VChUTEMAS (acronimo per Vysšie CHUdožestvenno TEchničeskie MASterskie, ovvero, Ateliers superiori tecnico-artistici) a Mosca tra il 1923 e il 1924, Florenskij elabora più compiutamente la sua teoria della spazialità e della prospettiva36, stabilendo delle relazioni fondanti tra lo spazio tridimensionale e quello «quadrimensionale», mai riducibili a un solo livello della realtà37, ma anzi estendendo la sua riflessione e ricerca ai diversi campi di applicazione variamente interconnessi dalla visione matematico-geometrica a quella estetica e ontologica dello spazio, fino all’arte sacra e alla teologia dell’icona38, rivolgendo una particolare attenzione alla tipologia della cultura inscindibilmente radicata nella filosofia del culto39. La cultura nel suo complesso, quale «derivato del culto, ossia un ordinamento del mondo secondo le categorie del culto»40, determina una precisa concezione del mondo che ha un suo cardine costitutivo nella teoria dello spazio. La cultura è il sedimento nel tempo della forma dello spazio, colta nella sua integrità organica e nella sua bellezza. 

Già nel 1917, riflettendo su vari fronti disciplinari sul concetto di forma, a partire dall’idea dell’intero e del tutto in rapporto allo spazio e al mutare della vita, Florenskij considera la cultura come un insieme di organismi e di strumenti, una sorta di Giano bifronte in cui 

una delle facce guarda al Tempo metafisico, l’altra guarda allo Spazio metafisico, entrando in contatto tra di loro per mezzo della forma, ovvero del fenomeno nel tempo empirico e nello spazio empirico. Conseguentemente: se esiste questo segno generale [l’integrità], quello di cui stiamo parlando, esso va ricercato proprio nella forma, nella forma di un empirico essere spazio-temporale, nel punto di contatto tra gli organismi e gli strumenti.41

Ma ciò che ci sollecita a vedere negli organismi e negli strumenti un’opera della vita, e non una materia morta, consiste essenzialmente nella nostra capacità di osservazione e profondità di sguardo sulla realtà, nella quale nessun organismo è un microcosmo isolato, senza contatti con l’ambiente che lo circonda, come nessuna «cosa» esiste in sé stessa e attraverso sé stessa: 

L’insieme di ciò che noi consideriamo come un tutto, e proprio in quanto lo consideriamo tale, porta in sé il timbro della rielaborazione della vita, in un senso o nell’altro, dall’assimilazione sostanziale nel corpo, fino all’assimilazione ideale nell’esperienza artistica o scientifica. L’integrità: ecco il segno generale che caratterizza le opere della vita.42 

Che cos’è dunque l’integrità? Cos’è il tutto? 

Attingendo da una vasta analisi etimologica e linguistica il pensatore russo giunge a proporre la tesi secondo la quale nel concetto di tutto (целый - celyj) – così come viene espresso nella lingua russa e nel paleoslavo – confluiscono i medesimi significati di salute, grazia, integrità e bellezza. In esso 

è contenuto il momento di una definizione ideale, di una sorta di norma dell’essere, di una sorta di legame ideale, che consente di rilevare l’ammanco delle parti e di stabilire l’incompletezza di ciò a cui mancano le parti. Esprimendosi con linguaggio filosofico, «l’integrità» è l’incarnazione fenomenica dell’idea oppure, detto altrimenti, il tutto è il fenomeno dell’idea. Ma il fenomeno, l’idea è la bellezza […]. Il tutto è meraviglioso e, al contrario, ciò che è meraviglioso è il tutto. Evidentemente l’integrità percepita è proprio la bellezza.43 

In questa sintesi filosofica emerge chiaramente non solo come il concetto di forma sia inscindibilmente connesso alla vita, all’unità del tutto, all’integrità e alla bellezza, ovvero all’estetica quale interazione dei singoli elementi tra loro a partire dalla considerazione dell’opera d’arte come intero, ma nel contempo che al centro della percezione di ogni immagine del mondo e di ogni esperienza reale e mentale si ponga la questione della spazialità. Dunque, l’integrità dell’opera d’arte, la percezione interiore della sua meraviglia e bellezza dipende essenzialmente dall’organizzazione dello spazio poiché: «Nell’arte lo spazio dell’opera è il nocciolo stesso, ciò che si dà creativamente, è la forma stessa dell’opera»44. Insomma per Florenskij una corretta comprensione dell’opera d’arte, e più in generale della cultura di cui essa è espressione, implica necessariamente un’accurata interpretazione della spazialità, in quanto arte e cultura nel loro complesso non sono altro che «l’attività dell’organizzazione dello spazio», inteso non solo in senso geometrico, bensì come spazio delle nostre relazioni vitali, spazio mentale che sta a fondamento della scienza, ma anche della filosofia e dell’arte. Al di là della diversità delle forme che caratterizzano il pensiero e le arti, è possibile percepire una radice comune che va individuata proprio nell’organizzazione dello spazio45. 

In tale contesto si colloca il confronto con Dante e la concezione dello spazio e del cosmo che si dispiegano all’interno della Divina Commedia, tra le espressioni più sublimi e riuscite di integrità dell’opera d’arte e nel contempo anche luogo di sintesi di diverse arti e saperi. Nella sua lettera di difesa all’attacco messo in atto dalla censura sovietica Florenskij così precisa lo scopo del suo studio: «La mia intenzione è quella di dimostrare, attenendomi alle stesse parole di Dante, che egli, in modo simbolico, ha espresso un pensiero geometrico incredibilmente importante, riguardo alla natura e allo spazio»46. Tenendo conto delle diverse teorie cosmologiche dello spazio, egli infatti constata che ci sono state due preminenti concezioni del mondo: eliocentrica e geocentrica, che rispondono a due diverse causalità e visioni della realtà, in tempi, forme e modalità differenti. 

4. Dante e gli immaginari in geometria

A partire dalla considerazione dello spazio geometrico nella costruzione del pensiero, l’attenzione di padre Pavel si concentra su alcuni passaggi paradigmatici della Divina Commedia collocandoli nel più vasto orizzonte de Gli immaginari in geometria 47, opera pubblicata per la prima volta da Florenskij nel 1922, presso le edizioni Pomor’e di Mosca (in un volumetto di circa 60 pagine). Questo testo, che raccoglie sezioni specialistiche caratterizzate da una metodologia essenzialmente matematica, ha una storia piuttosto travagliata e complessa. Gran parte di esso (paragrafi I-VII) venne elaborato dall’Autore già nel 1902, negli anni in cui studiava alla facoltà di Matematica e Fisica dell’Università di Mosca, come ricorda egli stesso nella sua nota autobiografica48. In essi il giovane matematico propone una nuova interpretazione geometrica dei numeri complessi con un linguaggio strettamente attinente alle scienze fisiche e matematiche. Solitamente questi numeri vengono interpretati come punti sul piano: l’ascissa di un punto corrisponde alla parte reale del numero, l’ordinata a quella immaginaria. Nell’interpretazione di Florenskij il piano ha due lati, l’uno reale, l’altro immaginario; ogni punto del piano si duplica. Entrambe le coordinate di un punto sono reali su un lato del piano e sono immaginarie sull’altro lato. Con la sua interpretazione geometrica dei numeri complessi il pensatore russo tenta di descrivere in modo visivo le proprietà delle diverse equazioni delle due variabili, le quali possono avere valori sia reali, sia immaginari. Riprendendo la riflessione agli inizi degli anni ’20, Florenskij aggiunge un VIII paragrafo, nel quale tenta di estendere la sua interpretazione allo studio delle superfici bilaterali e unilaterali e subito dopo, nel 1921, completa la sua indagine con un paragrafo di ricapitolazione dei contenuti acquisiti, ma con specifiche finalità applicative, distinguendolo dai precedenti paragrafi soprattutto per l’estensione del linguaggio matematico all’ambito filosofico e persino teologico. L’ultimo paragrafo (il IX)49 è dedicato quindi alle applicazioni geometriche di possibili prospettive riguardanti la concezione del mondo, con esplicito riferimento a Dante e alla Divina Commedia a partire dal canto XXXIV dell’Inferno, che viene sottoposto a una sorprendente e ardita ermeneutica. In realtà in esso possiamo cogliere solo un legame indiretto con la parte matematica precedente, poiché all’Autore preme soprattutto mostrare il significato filosofico e geometrico-fisico delle ricerche sulle superfici in rapporto agli immaginari50, con le interconnessioni che questo comporta. 

Nell’edizione originaria russa sul frontespizio dell’opera compariva una xilografia di Vladimir A. Favorskij51 che, come in precedenti occasioni, aveva l’intento di «visualizzare» le teorie filosofico-matematiche dell’amico e già nella spiegazione di questa copertina Florenskij sembra offrire la chiave di lettura e di comprensione della sua opera osservando: «Come è proprio di questo artista in generale, anche in questo caso l’incisione non si limita semplicemente a decorare il libro, ma diviene parte costitutiva del suo contenuto spirituale». Subito dopo affronta la relazione tra astratto e reale in geometria affermando: 

La realtà è l’incarnazione di ciò che è astratto, nel materiale oggettivo da cui si era ottenuta l’astrazione; l’immaginario è invece l’incarnazione di questo stesso materiale astratto ma in un materiale oggettivo eterogeneo. Se si vuole, la realtà è l’adeguarsi di astratto e concreto (tautologia), mentre l’immaginario è il simbolico.52

Come sappiamo, la pubblicazione dell’opera suscitò immediatamente un sorprendente interesse da parte di intellettuali e pensatori russi53 ma, in ragione soprattutto delle tesi esposte in quest’ultimo paragrafo, anche violente reazioni e pungenti accuse di natura ideologica54 da parte della censura già messa a punto dal regime dei Soviet. L’opera viene infatti recepita dagli ideologi del regime come un vero e proprio affronto, impudente e spavaldo, che provoca poi una dura presa di posizione. Da quel momento in avanti, nonostante il mantenimento di particolari funzioni accademiche e scientifiche a lui affidate in questa fase iniziale dell’organizzazione post-rivoluzionaria, in ragione essenzialmente delle sue molteplici e rare competenze in campo tecnico-scientifico, Florenskij sarà sottoposto a un rigido controllo, trasformatosi poi dal 1927 in una progressiva e inesorabile persecuzione che dal piano intellettuale passerà a quello fisico con la condanna, l’arresto, la prigionia nel gulag delle isole Solovki e la fucilazione55.

In questo senso Gli immaginari in geometria rappresenta non soltanto un’originale ipotesi di ricerca scientifica, ma anche una temeraria impresa della libertà di pensiero, paragonabile per molti versi al «caso Galileo», anche se di segno opposto rispetto ai contenuti, dagli straordinari e insospettabili risvolti epistemologici e culturali56. Condividiamo pertanto l’intuizione interpretativa secondo la quale qui Florenskij è «riuscito a convogliare nella nuova “lectura Dantis” tutto il meglio della tradizione culturale russa»57, ove per «meglio» si intende un ventaglio variamente distribuito che comprende le conquiste delle geometrie non euclidee (con particolare riferimento a Lobačevskij), ma anche le diverse ricerche sull’arte iconica58 e la teoria dello spazio e delle sue implicazioni semiotiche, che troveranno poi in Jurij Lotman uno dei più acuti interpreti delle intuizioni florenskijane.

Già all’inizio di quest’ultimo paragrafo, tentando una sintesi globale di quanto trattato in precedenza sulla teoria degli immaginari e tenendo presente l’anno di stesura, Florenskij evoca il VI centenario della morte di Dante, «alle soglie di una nuova sintesi spirituale», indicandolo subito come «sommo tra coloro che espressero una concezione integrale del mondo»59. Ma ancora più esplicito è l’intento complessivo di questa elaborazione nata dalla ferma convinzione che: «L’esegesi degli immaginari qui proposta, in relazione ai principi particolari e generali della relatività generale e ristretta, getti nuova luce e argomenti la rappresentazione del mondo aristotelico-tolemaico-dantesca, quanto mai compiutamente cristallizzata nella Divina Commedia»60. In effetti, l’intera riflessione che ne segue intende corrispondere a questa istanza, proponendo una serie di argomentazioni filosofico-matematiche conseguenti, con una sequenza di passaggi folgoranti dalle molteplici interconnessioni in ambito fisico, cosmologico e teologico.

Nei primi otto paragrafi Florenskij presenta la superficie bilaterale derivante dal contatto tra la nostra realtà fisica e quella immaginaria, a partire dalla presentazione geometrica dei numeri complessi: «La nuova interpretazione degli “immaginari” consiste nella scoperta dell’altro lato della superficie e nell’attribuire a questa superficie il campo dei numeri immaginari»61. In tal modo egli offre un’interpretazione dei numeri immaginari senza allontanarsi inizialmente dai principi della geometria analitica del piano. Nel contempo dimostra come questa possibile interpretazione possa essere applicata anche alle immagini bilaterali sulle superfici curve, quindi adottabile anche dalla geometria differenziale. 

Uno dei più recenti e accurati studi del filosofo della scienza Silvano Tagliagambe esamina con acutezza e competenza le molteplici implicazioni epistemologiche e i differenti risvolti teoretici che emergono da un rigoroso confronto con alcune delle principali opere di Florenskij, riconsiderate nel più vasto contesto della ricerca scientifica del XX secolo, a partire dall’ambito russo, per poi aprirsi a quello europeo62. In tale opera il pensatore italiano riserva una speciale attenzione anche allo scritto Gli immaginari in geometria, interpretato finalmente non più in modo settoriale, estraendo singole citazioni dal IX paragrafo, avulse dall’organicità della sua struttura originaria, bensì ritessendo i nessi matematici e logici tra le diverse parti concepite nella loro stretta correlazione con l’orizzonte gnoseologico e di «metafisica concreta» che caratterizza la struttura teoretica e spirituale del pensatore russo. 

Dopo aver recuperato la genesi del concetto di immaginari maturato all’interno del pensiero matematico e geometrico tra la fine del XIX e l’inizio del XX secolo, esaminando la natura dei numeri complessi in rapporto ai numeri immaginari, passando attraverso le ricerche di Gauss e Jean-Robert Argand, le intuizioni di James C. Maxwell (fondamentali per Florenskij), ma persino dell’inaspettato giovane Robert Musil de I turbamenti del giovane Törless, Tagliagambe porta alla luce progressivamente la ricchezza e la potenzialità che caratterizza i numeri immaginari come entità inesauribili soggette a una pluralità interpretativa. Un aspetto peraltro rimarcato dallo stesso Florenskij nello scritto in questione, che relativamente alla ricerca comune sui numeri immaginari osserva: «Non va dimenticato che si tratta pur sempre di un’interpretazione che esprime simbolicamente le corrispondenti entità aritmetiche ma non le esaurisce»63. Da qui, ripercorrendo le principali articolazioni dell’opera alla ricerca della nuova interpretazione dei numeri immaginari, si passa poi a esaminare la teoria delle funzioni a variabili complesse, le immagini bidimensionali della geometria, le rappresentazioni spaziali delle figure immaginarie, la rappresentazione geometrica della duplicità dell’insieme dei numeri complessi, con riferimenti al fenomeno del magnetismo, ai teoremi sull’induzione e a molto altro ancora che attiene alla percezione visiva e alla sensazione degli immaginari. La tesi di fondo che il filosofo italiano ricava dall’approfondita disamina del ricco e complesso testo florenskijano è che in ultima analisi gli immaginari vanno intesi come «oggetti della realtà soprasensibile e cerniera tra la matematica e l’universo interiore dell’uomo»64. 

5. Lo spazio reale e lo spazio cosmico: Dante e il principio di relatività

Se i primi otto paragrafi sono concentrati essenzialmente sulle teorie degli immaginari, con al centro l’interpretazione dei numeri immaginari e delle funzioni a variabili complesse, nelle loro differenti implicazioni geometriche, facendo ricorso alle teorie fisiche sul magnetismo e sull’induzione, il IX si propone come un tentativo di concretizzazione applicativa di tali teorie. La descrizione delle caratteristiche dello spazio e del tempo si prolunga poi fino all’interpretazione metafisica del tutto originale della teoria della relatività generale di Einstein. L’impatto con l’opera dantesca, sottoposta a questa inaudita prova ermeneutica, consente al filosofo russo di maturare gradualmente la salda convinzione che la coscienza medievale sia più vicina al modo di pensare del XX secolo di quanto non lo sia l’ideologia meccanicistica del Rinascimento e del Positivismo. Ciò gli consente di affrontare uno degli snodi decisivi presente nella Divina Commedia di Dante, vale a dire la tensione e il contrasto fra lo spazio reale e quello cosmico trascendente, tenendo conto che in essa lo spazio immaginario è sempre reale. 

A differenza di molti altri matematici e fisici del suo tempo, per padre Pavel la finitezza dell’universo è un fatto reale che non si basa tanto sui calcoli matematici, ma sull’umana concezione del mondo, anticipando per molti versi l’idea del principio antropico65. Questa prospettiva offre un’ulteriore chiave di lettura dell’affermazione che più di altre suscitò sconcerto: «Si tratta della riabilitazione del sistema tolemaico-dantesco del mondo»66, che non va intesa come regresso o nostalgico ritorno alle posizioni scientifiche di Tolomeo e di Dante, come è stato banalmente percepito da gran parte dei suoi commentatori. Infatti, se l’affermazione viene ricondotta nel suo contesto globale, appare evidente che l’Autore pone essenzialmente una questione di natura metafisica e non esclusivamente scientifica, vale a dire la posizione cruciale dell’uomo nel cosmo, la costruzione della sua visione del mondo. In tal senso la concezione dantesca dell’universo cristiano medievale era in grado di conciliare e di «tenere insieme» (nel senso letterale di sym-bállein cioè simbolicamente) astronomia greca e teologia cristiana, ragione e rivelazione, realtà terrena e realtà celeste, istante ed eterno, visibile e invisibile. Anzi, proprio dalla tensione oppositoria tra questi elementi e dalla loro simbolica conciliazione traeva la sua fecondità culturale e spirituale. 

Tuttavia, tornando al testo senza incorrere in fraintendimenti e distorsioni interpretative, come è stato acutamente precisato, occorre considerare che: 

Il significato di questo paragrafo finale de Gli immaginari in geometria, è il raccordo tra la rappresentazione generale dell’universo, che risulta dalla Divina Commedia, e la nuova concezione degli immaginari da lui proposta, basata sull’idea che si possa dare una rappresentazione concreta, e non solo figurata, dei numeri immaginari e dello spazio da essi occupato. Se questa interpretazione è lecita allora, sostiene Florenskij, «è tempo di sbarazzarsi dell’horror imaginarii e dell’horror discontinuitatis!» e chiedersi che cosa succede se postuliamo, come fa Dante, che il regno immaginario, quello che nel suo linguaggio è chiamato l’Empireo, sia reale.67 

Se si assumono fino in fondo le implicazioni di questa prospettiva: «Potremo, dunque, immaginarci lo spazio come doppio, in quanto costituito dalle superfici reali e da quelle immaginarie con esse coincidenti delle coordinate di Gauss»68. Conseguentemente, ciò comporterà una serie di ripercussioni ed effetti non solo dal punto di vista geometrico e fisico, ma anche per quanto attiene al piano metafisico e nella fattispecie alla metafisica del corpo o della «corporeità trasfigurata», secondo l’antropologia cristiana orientale. Come infatti ci ricorda Florenskij «l’immaginarietà dei parametri del corpo andrà intesa non quale segno della sua irrealtà, ma come mera testimonianza del suo passaggio a una realtà altra»69. Giustamente, a questo punto, occorre chiedersi effettivamente, in ultima istanza, che cosa accada a questo corpo con «il passaggio dalla superficie reale a quella immaginaria»70. Sono questi gli snodi cruciali di fronte ai quali ci pone Florenskij in questo paragrafo conclusivo nel quale osa addentrarsi nell’universo dantesco attraverso sentieri ancora inesplorati. 

Il confronto con la visione cosmologica di Dante è sempre stupefacente71. In essa intravvediamo forse il vertice della sua genialità, grazie anche al progressivo incontro con una conoscenza che potremmo definire «pre-scientifica», ma che in realtà attinge all’astronomia matematica dei greci posta in relazione con la teologia cristiana. La struttura dell’universo appare del tutto singolare. La Terra naturalmente è al centro, con i gironi infernali al suo interno, ed è circondata dalle sfere dei pianeti, seguite dal cielo delle stelle fisse, poi dal Primo Mobile e infine dall’Empireo, sede esclusiva del divino. Ma nello schema dantesco c’è anche una struttura aggiuntiva, che si trova separata, al di fuori del Primo Mobile, composta dai nove cerchi angelici, e la «candida rosa» che appare normalmente in una zona intermedia tra queste due sfere. Dunque, un’architettura dell’universo alquanto inconsueta e persino precaria, che proprio per questo attrae in modo irresistibile l’attenzione di Florenskij, tanto più se si considera che la sfida suprema di questa cosmologia è in fondo la rappresentazione di Dio e del mondo invisibile. 

In questo denso e complesso capitolo conclusivo convergono dunque riflessioni di portata diversa, che approdano a differenti livelli di conoscenza a partire da un presupposto multidisciplinare e transdisciplinare: scienza, filosofia, teologia e metafisica indagate da un acuminato spirito di osservazione e persino di ironia. Con esso, ovviamente, Florenskij non intende affatto riproporre l’immobilità della Terra e la sua posizione fisica al centro dell’universo, bensì richiamare provocatoriamente l’attenzione su una diversa Weltanschauung nella quale l’uomo e la Terra stanno al centro di una nuova percezione, anticipando gli stessi postulati del principio antropico, posto in parallelo al sistema cosmologico tolemaico-dantesco, che meglio di altri esprime questa visione. In tal modo egli intendeva proporre una rinnovata considerazione dei fondamenti costitutivi della struttura della materia a partire dalla sua esperienza reale e non da un’elaborazione astratta sulla base di premesse puramente formali. Molto significativamente la prima applicazione di questa teoria degli immaginari si trova al canto XXXIV dell’Inferno, nel quale si racconta il passaggio di Dante e Virgilio dall’Inferno al Purgatorio. A partire dal celebre canto, lasciandosi condurre dalla cosmologia della Divina Commedia, Florenskij ravvisa che il percorso compiuto dai due protagonisti sarebbe incomprensibile secondo la geometria euclidea72, passando poi a esaminare il testo dal punto di vista fisico e matematico. L’attenzione si concentra pertanto sulla superficie del tragitto compiuto dai personaggi del poema, un viaggio che ha inizio in Italia, discende l’imbuto dell’Inferno, per poi concludersi nell’ultimo e strettissimo cerchio del signore degl’inferi. Così procedendo, 

entrambi i poeti mantengono per tutto il tempo della discesa la posizione verticale, con la testa rivolta verso il luogo da cui sono scesi, cioè verso l’Italia, e i piedi verso il centro della Terra. Quando, però, i poeti raggiungono indicativamente la cintola di Lucifero, essi si capovolgono all’improvviso, volgendosi con i piedi verso la superficie della Terra per dove sono entrati nel regno degli inferi, e con il capo nel senso opposto73

citando come prova fondante un brano del canto XXXIV (vv. 74-94; 133-139). Dalla stringente disamina spaziale compiuta dal pensatore russo si evince pertanto come, lungo questo viaggio, Dante si muova sempre in linea retta, sebbene in cielo egli compaia con i piedi rivolti verso il luogo da cui è disceso: 

Dunque, avendo proceduto sempre in linea retta ed essendosi capovolto una sola volta lungo il cammino, il poeta giunge al luogo di partenza nella stessa posizione in cui l’aveva lasciato. Di conseguenza, se strada facendo non si fosse capovolto, lungo la retta egli sarebbe giunto al luogo di partenza a testa in giù. Perciò la superficie su cui Dante si muove è tale che, con un solo capovolgimento di direzione, la retta che vi si trovi porta a un ritorno al punto precedente in posizione eretta, laddove un moto rettilineo senza inversioni riporta al punto di partenza un corpo capovolto. Evidentemente si tratta di una superficie che, primo, in quanto contiene rette chiuse è un piano di Riemann, e secondo, in quanto capovolge la perpendicolare che su di essa si muove, è una superficie unilatera. Tali condizioni sono sufficienti a caratterizzare geometricamente lo spazio di Dante come conformato alla geometria ellittica.74

L’approdo è stupefacente, non solo per la riconsiderazione delle prospettive geometriche di Riemann sul piano ellittico e su quello sferico in tensione tra loro75, e per la chiamata in causa anche di Felix Klein che nel 1871 dimostrò quali caratteristiche del piano sferico la superficie bilatera e di quello ellittico l’unilatera, ma soprattutto per l’implicito rimando al cosiddetto «nastro di Möbius»76. Non si tratta semplicemente di una baldanzosa rottura con la trionfale impronta euclidea-copernicana che ha dominato per secoli la tradizionale «lectura Dantis», bensì di un’operazione culturale e scientifica di rovesciamento della prospettiva classica che fa leva sulla concezione dantesca del mondo come presupposto per la comprensione più profonda della realtà, chiamando in causa contemporaneamente la teoria della relatività. Florenskij infatti prosegue la sua argomentazione osservando:

Con ciò si getta una luce inattesa sulla concezione medievale della finitezza del mondo. Col principio della relatività, tuttavia, tali considerazioni geometriche generali hanno trovato di recente un’inattesa interpretazione concreta, e dal punto di vista della fisica moderna lo spazio del mondo va inteso proprio come spazio ellittico e si considera come finito, così come finito e chiuso in sé è il tempo. […] La questione, però, non si esaurisce con questo stupefacente dono che la scienza galileiana, a esso avversa, fa al Medioevo.77

Dopo aver constatato l’esistenza di due concezioni dominanti del mondo – eliocentrica e geocentrica – che spiegano le causalità e le realtà diverse in modi diversi, Florenskij mostra come la teoria della relatività ristretta di Einstein sia superiore a quelle elaborate da Tolomeo, Copernico e Galileo, e che essa è in grado di tener conto e interpretare correttamente entrambe le realtà, giungendo persino ad affermare provocatoriamente: «In altre parole, Einstein definisce il sistema copernicano una pura metafisica, e nel senso più deleterio del termine»78.

Si tratta di un’intuizione straordinaria, che nessuno prima di Florenskij era riuscito a cogliere così nitidamente e nella sua reale portata scientifica e metafisica, sebbene pochi anni dopo, nel 1925, il matematico svizzero Andreas Speiser79, inoltrandosi lungo un sentiero assai diverso, che trova il suo segreto e illuminante portale d’ingresso in un versetto del Paradiso: «… parendo inchiuso da quel ch’elli ‘nchiude» (XXX, 12), giunse a una scoperta analoga, mostrando come Dante per il suo Paradiso di fatto non abbia immaginato uno spazio geometrico euclideo, bensì uno spazio curvo, quadridimensionale, che ha delle forti analogie con la geometria dello spazio-tempo di Einstein, la quale, secondo la cosmologia moderna, descrive l’universo nel quale viviamo.

Da quella prima folgorante intuizione di padre Pavel Florenskij fino ai nostri giorni, diversi sono stati gli studiosi che, pur entrando da «stanze» differenti nell’intricata architettura cosmologica della Divina Commedia, sono giunti sorprendentemente a convergere sull’ipotesi di un’anticipazione «pre-scientifica» della teoria della relatività presente in essa. Inseguendo questa suggestiva prospettiva di ricerca che sulla base di differenti approcci argomentativi individua in Dante l’anticipatore di alcune tesi di Einstein, si sono avvicendate diverse indagini che qui, per ovvie ragioni, non intendiamo esaminare, ma soltanto evocare. Dallo studio già citato di Speiser a quello di Hermann Weyl80, dei matematici statunitensi James J. Callahan81, Mark Peterson82, fino ai più recenti lavori del critico e filosofo letterario William Egginton83 e di Robert Osserman84, poi del fisico romeno Horia-Roman Patapievici85. Negli ultimi anni poi anche in Italia l’argomento è stato oggetto di trattazione da parte del noto fisico teorico Carlo Rovelli86 e dell’astrofisico Marco Bersanelli87. Nonostante la ricchezza di questa pluralità di approcci al tema, e l’autorevolezza scientifica degli studiosi coinvolti, sorprendentemente tutti dimenticano che l’origine della scoperta va ricercata proprio ne Gli immaginari in geometria dell’insospettabile «pope» ortodosso russo. 

La teoria della relatività di Einstein, che già ironicamente Florenskij aveva fatto propria come la sua «fiaba del mondo»88 e che costituisce un punto di riferimento imprescindibile per cogliere la svolta interpretativa in atto all’inizio del XX secolo in ordine alla concezione dello spazio kantiano-euclideo89, diventa negli stessi anni un singolare esempio dell’applicazione della teoria degli immaginari, presupposta e avvalorata dalla concezione dantesca, che in ultima istanza disvela la visione di Dio. Come sappiamo, infatti, nella concezione cosmologica della Divina Commedia una volta raggiunta la sfera più esterna dell’universo aristotelico, Dante guardando in basso, dirige il proprio sguardo verso gli occhi di Beatrice e qui il poeta, come ancorato allo sguardo di lei può ascendere al Nono cielo e contemplare la fuga vertiginosa dei cieli, con in fondo, piccolissima, la Terra in rotazione. Poi Beatrice suggerisce a Dante di guardare verso l’alto, cioè fuori dal chiuso universo aristotelico, dove non dovrebbe esserci nulla. Dante alza lo sguardo ed è folgorato da un punto di luce abbagliante – Dio – circondato da nove immense e luminose cerchie angeliche (le stesse descritte da Dionigi Areopagita nella sua Gerarchia celeste)90. Come è stato colto con acuta potenza simbolica, «è negli occhi di Beatrice, come in uno specchio, che Dante vede per la prima volta una realtà che può contemplare direttamente, con i propri occhi, solo se si volta, se si rivolge con tutto il corpo. […] Al Paradiso l’uomo non può giungere se non attraverso un’inversione, un rivolgimento della sua mente»91. Sicché Dante potrà contemplare quest’altra parte dell’universo: «Luce e amor d’un cerchio lui comprende, / sì come questo li altri; e quel precinto / colui che ’l cinge solamente intende» (Paradiso XXVII, 112) e pochi canti oltre aggiungere: «Non altrimenti il trïunfo che lude / sempre dintorno al punto che mi vinse, / parendo inchiuso da quel ch’elli ‘nchiude» (Paradiso XXX, 10-13). Qui il punto di luce e le cerchie di angeli circondano l’universo sensibile, e insieme sono circondati dall’universo stesso. 

Come si evince dall’esegesi di alcune terzine del XXVII, XXVIII e XXX canto del Paradiso, che rivestono una rilevanza cruciale per la comprensione geometrica della cosmologia dantesca, il poeta ci propone di accedere alla visione interna dell’Empireo attraverso uno sguardo «esterno» rispetto a qualsiasi punto del Primo Mobile. Due sfere pensate come tangenti in ogni punto della loro superficie. Pertanto l’Empireo è un cielo che circonda l’universo sensibile e nello stesso tempo è a sua volta racchiuso in forma di sfera intorno a un punto. Dunque, Dio e le cerchie angeliche circondano l’universo e insieme ne sono circondati. L’Empireo quale mondo invisibile e incorporeo ha un centro geometrico totalmente diverso rispetto al mondo visibile, sebbene la struttura a cerchi concentrici sia comparabile con questo. Siamo dunque fuori da qualsiasi comprensione euclidea dello spazio e del cosmo. La descrizione della forma dell’universo propostaci da Dante ha pertanto straordinarie affinità con una ipersfera (3-sfera), ovvero con una sfera a quattro dimensioni, la stessa che nel 1917 Einstein ha ipotizzato essere la forma del nostro universo, e che oggi resta compatibile con i più recenti modelli cosmologici92.

Come già intuito ed esplicitato in primis dal testo di padre Florenskij, ricercando e trovando l’accesso, molto significativamente, da un’altra «porta» della Divina Commedia, e come poi è stato successivamente mostrato e di-mostrato dai vari autori sopra citati, Dante non poteva conoscere le ipotesi che stanno alla base della geometria non euclidea di Riemann (pubblicate nel 1854) dalle quali si evince l’idea e la rappresentazione dello spazio sferico (e non piano), né tanto meno delle equazioni della relatività generale di Einstein, dalle quali apprendiamo la descrizione dell’universo come ipersfera, tuttavia la convergenza con le sue geniali intuizioni e descrizioni è straordinaria. Inseguendo questa sorprendente pista di ricerca raccogliamo propositivamente la provocazione suggerita dal fisico Patapievici a meditare sul fatto che «Dante, un uomo medievale, abbia potuto descrivere un’ipersfera quale soluzione al problema cosmologico derivante dal confronto tra teoria cristiana e astronomia greca», tenendo conto del fatto che «l’universo cristiano medievale doveva essere un’ipersfera, avente al proprio centro assoluto l’origine della Creazione»93. 

Comparare la visione cosmologica e scientifica di Dante al pensiero fisico del ’900 può apparire inopportuno e fuorviante, anche perché la conoscenza del cosmo e della natura nel corso dei secoli fino ai nostri giorni risulta immensamente più vasta e dettagliata di quella medievale. Eppure, proprio in questo contesto contemporaneo, così colmo di dati scientifici e conoscitivi, come è stato lucidamente rimarcato, «forse noi moderni rischiamo di perdere la cosa più preziosa: quella gratitudine, quell’ampiezza della ragione, quella tensione all’unità, quel senso del mistero che doveva ardere nello sguardo e nel cuore di Dante Alighieri»94. Da questo punto di vista risulta assai significativo il sottile legame che unisce intimamente Florenskij ed Einstein a partire dalla concezione di Dante, vale a dire la relazione interiore e creativa con l’invisibile, con il mistero, quale fonte generativa dell’intuizione scientifica, come seme di ogni arte e di ogni scienza. Sorprende e commuove al tempo stesso scoprire una sostanziale convergenza di vedute proprio su questo nucleo fontale che qui ci limitiamo semplicemente ad accennare95.

In definitiva possiamo osservare che nella concezione dell’universo dantesco confluiscono e coesistono, in una permanente coincidentia oppositorum, la cosmologia aristotelica con la visione cristiana: visibile e invisibile, materia e spirito, temporalità ed eternità. Abitare la soglia tra queste distinte sfere (Terra e Cielo) alla ricerca di ciò che le unisce, è l’essenza stessa del simbolo e della conoscenza simbolica che Dante ha saputo mirabilmente attraversare e abitare fino alla trasumanazione e all’imparadisamento. 

6. Lo squarcio dello spazio e del tempo

Tornando allo scritto di Florenskij, il passaggio successivo invita a considerare che il fatto che sia impossibile una velocità superiore a quella della luce non significa che oltre la barriera della luce non ci sia nulla. Al contrario, proprio lì ha inizio il mondo degli immaginari, dei numeri immaginari che fisicamente non hanno senso, poiché trascendono la nostra esperienza terrena e le sono estranei, dischiudendo «il passaggio a una realtà altra». L’Autore giunge quindi a proporre un sorprendente passaggio dal principio fisico a quello meta-fisico e meta-scientifico: 

Del resto, la comprensione approfondita del sistema tolemaico-dantesco è appena agli inizi, giacché del tutto inaspettatamente il pensiero scientifico moderno ci porta verso la scienza aristotelico-dantesca sui principi dell’esistente. Il principio particolare della relatività viene talvolta espresso col principio della velocità cosmica massima, a esso considerato equivalente: nulla può essere più veloce della velocità della luce, 3 · 1010 cm/sec. Se questo è vero, però, per il principio della relatività generale altrettanto ammissibile dovrà essere il moto del firmamento attorno alla Terra, per il quale si necessita di velocità incommensurabilmente superiori alla velocità suddetta. Liquidati così entrambi i principi, gli avversari del secondo ‒ e cioè i fautori del copernicanesimo ‒ pensavano di aver confutato l’origine delle obiezioni loro mosse, mentre invece, peccando di scarsa riflessione, si sono scavati la fossa con le loro stesse mani. Che cosa vuol dire, in sostanza, che la velocità massima è 3 . 1010 cm/sec? Ciò non significa l’impossibilità di velocità pari o superiori a c, ma implica solo la comparsa di condizioni di vita del tutto nuove e al momento oggettivamente inimmaginabili o, se si vuole, trascendenti la nostra esperienza terrena e kantiana; ciò non significa, tuttavia, che tali condizioni siano impensabili, anzi, con l’ampliarsi dell’ambito dell’esperienza, esse sono finanche immaginabili. In altri termini, in presenza di velocità pari o ‒ tanto più ‒ superiori a c, la vita del mondo è qualitativamente differente da ciò che si osserva con velocità minori a c, e il passaggio tra gli ambiti di questa differenziazione qualitativa è pensabile solo come discontinuo.96

Tale passaggio avviene in virtù della qualità e non della quantità: con la velocità di un corpo minore o maggiore della velocità della luce c’è una differenza qualitativa, non quantitativa, che consente poi di accedere al livello superiore. Come già abbiamo potuto verificare, applicando la teoria degli immaginari, egli segue fedelmente i principi della geometria ma trasferendoli sul versante della cosmologia. 

Tornando poi sull’icona del capovolgimento dei due viandanti-pellegrini della Divina Commedia, Florenskij ci invita a riflettere su come potrebbe avvenire il passaggio di un corpo da questo mondo a un altro. Questo transito di un corpo dalla sua condizione materiale, temporale, estesa a quella incorporea, inestesa, immutabile avviene nel momento in cui esso, superando il limite della velocità della luce, si estrofizza, si rovescia fuori di sé stesso oltrepassando il limite e uscendo al di là del confine del nostro mondo visibile. Per avvalorare questa ipotesi Florenskij si riallaccia alla descrizione fisica del superamento della velocità della luce da parte di un corpo, nel quale questo si rivolta nell’universo, diventando parte di esso e così la sua massa acquista eternità: 

Di conseguenza, al confine tra la Terra e il Cielo, la lunghezza di qualunque corpo diventa uguale a zero, la massa diventa infinita e il suo tempo – osservato dal di fuori – altrettanto. In altri termini, il corpo perde la propria estensione, diventa eterno e acquisisce una stabilità assoluta. E non si tratta forse della riscrittura coi termini della fisica dei segni delle idee, che per Platone erano essenze incorporee, inestese, immutabili ed eterne? Non sono forse le forme pure di Aristotele? O, ancora, non è forse l’armata celeste che dalla Terra è visibile in forma di stelle, ma che alle caratteristiche terrene è estranea?97 

Lasciandosi interpellare da questa audace teoria florenskijana maturata dalla profonda vicinanza e dall’assimilazione della cosmologia dantesca, posta in relazione con la cinetica dei corpi, il filosofo Alexej F. Losev, pensatore particolarmente affine all’opera di padre Pavel, al quale aveva chiesto anche di celebrare le sue nozze, così ricorda: 

Era giunta una notizia strabiliante, che il corpo cambia lungo il movimento della sua estensione e della sua dimensione spaziale. Questo, propriamente detto, è la dimostrazione del miracolo. E che cosa succede con l’estensione del corpo se esso si muoverà con la velocità della luce, superando il limite della velocità della luce? Esso otterrà il valore immaginario. Cioè diventa l’idea.98

Portando al suo esito più radicale le intuizioni scientifiche dalle quali era partito, Florenskij al termine del suo excursus approda a questa conclusione: 

Così come la scomparsa della figura geometrica non ne determina la distruzione, bensì un mero passaggio all’altro lato della superficie e, di conseguenza, l’accessibilità a esseri che si trovano sull’altro lato della superficie stessa, allo stesso modo l’immaginarietà dei parametri del corpo andrà intesa non quale segno della sua irrealtà, ma come mera testimonianza del suo passaggio a una realtà altra. L’ambito degli immaginari è reale e accessibile, e nella lingua di Dante risponde al nome di Empireo. Potremo, dunque, immaginarci lo spazio come doppio, in quanto costituito dalle superfici reali e da quelle immaginarie con esse coincidenti delle coordinate di Gauss, ma il passaggio dalla superficie reale a quella immaginaria sarà possibile solo attraverso uno squarcio nello spazio e tramite l’estrofia del corpo attraverso sé stesso. Per il momento l’unico mezzo che possiamo immaginare per tale processo è l’aumento delle velocità ‒ o forse di velocità di determinate particelle del corpo ‒ oltre la velocità massima c, ma non abbiamo prove per sostenere l’impossibilità di un qualsivoglia altro procedimento. 
Squarciando il tempo, dunque, la Divina Commedia finisce inaspettatamente per trovarsi non indietro, ma avanti rispetto alla scienza nostra contemporanea.99

Tenendo insieme dal punto di vista argomentativo e simbolico la Divina Commedia di Dante e la teoria della relatività, Florenskij ha inteso proporre non solo provocatoriamente, ma intenzionalmente, sulla base di una costante interazione epistemologica, una sua concezione dell’universo nella quale fisicamente noi esistiamo, entro il limite della velocità della luce nello spazio-tempo, tuttavia con il pensiero ci relazioniamo e ci proiettiamo verso tutte le dimensioni (pluriverso), senza sparire nel nulla. Il volumetto su Gli immaginari in geometria si conclude con un esperimento mentale che Florenskij realizza secondo le leggi della teoria della relatività di Einstein: se un corpo qualsiasi si muoverà nell’universo con la velocità della luce allora il corpo si «rovescerà»100 nell’universo e acquisterà la massa illimitata e cioè: diventerà tutt’uno con l’universo. 

Appare dunque sempre più chiaro che il concetto di «immaginario», quale categoria e questione cardine dell’opera, tende a ridurre progressivamente la sua connotazione formale e tecnica per estendersi progressivamente dal campo matematico a quello geometrico per poi investire l’orizzonte cosmologico e metafisico, mai separato dalla sua concretezza101. Ogni immaginario è reale, come è reale il mondo fisico-sensibile, e questo mondo immaginario ha una sua collocazione nell’universo oggettivo, nell’unità e molteplicità dello spazio e del tempo. 

Come già accennato, in ultima istanza, l’immaginario florenskijano finisce per identificarsi con un preciso spazio intermedio tra i «due mondi», il visibile e l’invisibile, il finito e l’infinito, l’istante e l’eterno, una soglia o zona di confine nella quale questi due mondi si uniscono nella distinzione, senza con-fondersi, designando ancora una volta il delicato e decisivo passaggio dalla logica formale alla logica simbolica, fino all’elaborazione di una vera e propria epistemologia del simbolo 102 che attraversa gran parte della sua riflessione filosofica, scientifica e teologica. Non dimentichiamo che per Florenskij la stessa scienza in fondo non è altro che una descrizione simbolica 103, un particolare linguaggio, in grado di distinguersi e di entrare in relazione conoscitiva con altri tipi di descrizioni simboliche. 

Il simbolo, custodito nelle diverse forme concrete del reale («immaginari», icona, culto, nome, parola, numero ecc.), è la sostanza (suščnost’) stessa della verità che traspare sul confine tra «i due mondi», nell’unione tra i due strati dell’essere. Lo stesso confine e la stessa «soglia» «che a tutt’oggi l’euclidea “gente grossa non vede”»104, attraversata da Dante e Virgilio per ritrovarsi nell’emisfero opposto a quello a noi comune, per poi ascendere al Purgatorio e quindi definitivamente alle sfere celesti. Giustamente, come è stato osservato: 

La Divina Commedia di Dante sembra essere a tutti gli effetti porta regale anch’essa, nel mostrarsi come intuizione di verità, passata-e-futura, e dunque, proprio come l’icona, una «visione più oggettiva delle oggettività terrestri, più sostanziale e reale di esse»105. […] Così è un’intera parte della nostra realtà – ovvero le figure geometriche immaginarie della superficie – che è conoscibile solo per astrazione.106

Come abbiamo tentato di mostrare, tutto ciò ha a che fare essenzialmente con la percezione viva di una realtà noumenica, oltre i fenomeni reali apparenti (realia ad realiora), con la comprensione del complesso oltre ciò che si presenta come semplice, del discontinuo oltre il continuo, dell’invisibile oltre il visibile. 

Lungo questa prospettiva si trovano a convergere diverse esperienze di ricerca, che Florenskij condivide negli stessi anni in Russia con altri pensatori (scienziati, filosofi, teologi, artisti…), che riconoscono sorprendentemente tra le loro fonti di ispirazione non solo l’opera di Dante ma contemporaneamente anche quella del grande teologo e mistico bizantino Gregorio Palamas. Da entrambi traggono sollecitazioni per saggiare la tenuta di una conoscenza che sia il frutto maturo dell’incontro tra filosofia e mistica, in ragione anche della dominante presenza in entrambi dell’opera di Dionigi Areopagita, ma soprattutto traendo stimoli e sollecitazioni per lo stesso pensiero scientifico. Il grande tema dantesco della fisica e metafisica della luce, che raggiunge il suo culmine nella bellezza della Luce-Amore, trova un suo straordinario parallelo nell’Oriente cristiano grazie alla concezione palamita delle energie divine, del primato dell’energia sull’essenza e dell’atto come energia, come manifestazione di Dio, come Dio in azione, assumendo una rilevanza che va ben oltre la teologia per investire direttamente anche il campo delle ricerche e scoperte della fisica del XX secolo. Per Florenskij, come pure per alcuni pensatori russi (V. Vernadskij, V. Ėrn, A. Losev, N. Losskij, e altri), questa lezione di Gregorio Palamas, ripensata in stretta relazione con Dante, con il suo portato teoretico che a partire dalle energie divine si apre verso la sofiologia e il cosmismo, sembra corrispondere perfettamente alle esigenze del pensiero filosofico e scientifico contemporaneo107.

Anche per Florenskij, come per Dante, ragionando sulla velocità e l’energia della luce che illumina la passività della materia, ma nel contempo sul valore simbolico dei colori e dei principi dell’essere sensoriale, in ultima istanza si disvela quasi come un’evidenza, un dato: 

Dio è luce, e questo non in senso edificante, ma come giudizio di una percezione, spirituale, ma concreta, immediata percezione della gloria di Dio: contemplandola, noi vediamo un’unica, incessante, invisibile luce. […] La luce è luce che non contiene nessuna tenebra, perché in essa tutto è splendore, ed ogni tenebra è stata da lungo tempo vinta, superata ed illuminata.108

Pur limitandoci a questi rapidi confronti si potrà comunque cogliere come le riflessioni di padre Pavel sulla cosmologia dantesca traggano la loro linfa sorgiva essenzialmente dalla sofiologia e dalle sue ricerche sul simbolo, dando forma a una sorta di cosmismo sofianico che ha come tratto peculiare l’unione totale del cosmo fisico con il suo contenuto e significato simbolico. La formula ontologica utilizzata considera ogni essere come parte sostanziale del cosmo e del simbolo. La creatura umana quale essere corporeo e spirituale sensibile vive una relazione dinamica con la realtà nel simbolo, attraverso il quale si manifesta il cosmo sofianico e l’essere nella sua pienezza di senso e contenuto.

Non è nostro intento addentrarci ulteriormente nelle diverse e complesse implicazioni scientifiche e filosofiche che l’Autore chiama in causa, soprattutto in questa parte conclusiva de Gli immaginari in geometria. Ci limitiamo a osservare come questo scritto di Florenskij, sebbene ancora scarsamente esplorato, costituisca un tassello imprescindibile per un ripensamento complessivo della cosmologia dantesca109, con riflessioni che si estendono poi ai diversi campi della conoscenza e delle più recenti ricerche nell’ambito delle scienze psicologiche e delle neuroscienze110. Un’opera che sembra nascondere una sorta di nucleo incandescente dal quale non cessa di trarre alimento un fecondo e suggestivo intreccio di teorie fisiche, cosmologiche e letterarie, nelle quali tesi e ispirazioni tratte dalla geometria non euclidea trovano una loro sorprendente applicazione. Forse anche per queste recondite ragioni, di essa il regime sovietico intuì, sia pure in modo distorto, tutta la sovversiva e dirompente potenza.

7. Florenskij, Dante e il regime sovietico

Di fronte alla sorprendente applicazione della teoria degli immaginari incentrata sulla rilettura dello spazio e della cosmologia dantesca alla luce della teoria della relatività di Einstein era inevitabile prevedere non solo scalpore e perplessità da parte di molti scienziati e filosofi già allineati con il regime, ma anche l’assalto ferino del potere politico attraverso il suo apparato di censura. Da queste intimidazioni e critiche sferzanti Florenskij tenta inizialmente di difendersi con una lettera indirizzata alla direzione della sezione politica 111. Ma la sua replica non solo non convinse i rappresentanti del regime, che anzi ne ravvisarono ulteriori aggravanti rispetto ai capi di accusa precedenti, ma finì per sortire l’effetto contrario in ragione soprattutto della pregiudiziale e distorta percezione della cultura cristiana presente nell’opera di Dante. Le innovative riflessioni proposte da Florenskij in occasione del VI centenario della morte del Sommo Poeta, sono percepite dal regime dei Soviet come vere e proprie mine esplosive contro l’apparato ideologico sul quale iniziava a costruire il suo edificio totalitario. Ciò è reso ancor più evidente dal fatto che a dieci anni di distanza dalla pubblicazione dell’opuscolo veniva chiesto espressamente al matematico e ideologo marxista-stalinista Ernst Kolman di ritornare sulla questione con un articolo dal titolo molto eloquente: Protiv novejšich otkrytij buržuaznogo mirovozzrenija (Contro le ultime scoperte dell’oscurantismo borghese)112, pubblicato sulla rivista «Bol’ševik» lo stesso anno (1933) nel quale Florenskij veniva arrestato definitivamente. Kolman aveva colto chiaramente come le riflessioni cosmologiche di Florenskij rappresentassero una sorta di esplicita difesa della Weltanschauung medievale e quindi della visione cristiana del mondo che, in quanto tali, costituivano un’insidia e un reale pericolo per l’ideologia materialista e atea imposta dal nuovo Stato sovietico.

Inizialmente, nella lettera di difesa, Florenskij precisa lo scopo del suo studio con queste parole: «La mia intenzione è quella di dimostrare, attenendomi alle stesse parole di Dante, che egli, in modo simbolico, ha espresso un pensiero geometrico incredibilmente importante riguardo alla natura e allo spazio»113. Poi, nel tentativo di fornire ulteriori elementi di valutazione tesi a scongiurare l’arresto immediato, così argomenta: 

Mi sono proposto di scrivere uno studio scientifico su Dante. Ritengo che l’analisi matematica e l’utilizzazione in geometria di immagini poetiche, in quanto espressione di un determinato aspetto/fattore psicologico, meritino l’attributo di «scientifico» e questa è l’analisi che ho fatto. Certo che formulare una censura senza citare le riflessioni proposte rende impossibile, o comunque assai improbabile qualsiasi contestazione. Mi si dirà che in Dante ci son da scoprire cose ben più significative. Ma le scoperte non si fanno su commissione.114

L’opera dunque venne considerata come un duro colpo al materialismo marxista, mentre altri influenti studiosi ravvisarono la preziosità di questo libro per la sua metodologia mediante la quale l’Autore, rimanendo nei limiti della fisica, della geometria e della cosmologia, si premura di mostrare la veridicità dell’esperienza mistica cristiana. D’altro canto padre Florenskij non intende affatto dissimulare in modo opportunistico le proprie convinzioni a vantaggio della propria condizione, ma con estrema onestà intellettuale e persuasione interiore, dopo aver espresso apertamente il suo disgusto per ogni forma di materialismo, confessa apertamente ai suoi censori: 

La mia concezione del mondo è altrettanto lontana dall’ideologia borghese di quanto non sia vicina al comunismo. Avendo una concezione monistica del mondo e una visione di pensiero che richiede un atteggiamento concreto e pratico nei confronti della vita, ero e sono ostile allo spiritualismo, all’idealismo astratto come alla metafisica astratta.115

Dopo aver espresso apertamente la sua fedeltà alla «metafisica concreta» conforme al pensiero cristiano di Dante, padre Pavel giunge a una constatazione conclusiva che è anche una speranza: «E così, nel passo che si vorrebbe escluso dal mio opuscolo non vedo nulla che possa nuocere alla repubblica116; anzi, al contrario ritengo che la mia scoperta, se sarà riconosciuta degna, sarà di utilità collettiva per l’edificazione della vita; se invece come tale non sarà riconosciuta, semplicemente verrà ignorata»117. 

A un secolo esatto dalla sua pubblicazione, certamente possiamo affermare che, a suo modo, lentamente e misteriosamente, questo scritto sta disvelando la sua «utilità collettiva per la costruzione della vita», e ciò in senso molto ampio, ma come spesso accade, il dono della libertà di pensiero è pagato a caro prezzo, con sofferenze e persecuzioni, fino al sacrificio di sé. Di ciò, peraltro, l’Autore stesso era perfettamente consapevole, come si evince soprattutto dalle sue ultime lettere dal gulag ai famigliari118. Inizialmente, nel clima di relativo liberalismo immediatamente successivo alla rivoluzione bolscevica, gli vengono concessi ancora margini per continuare la sua attività; ma presto questi spazi di tolleranza si riducono drasticamente e il potere politico, dopo aver sfruttato tutte le sue competenze tecnico-scientifiche, non esita ad annientarlo completamente. Verso la fine degli anni ’20 infatti, non appena il governo dei Soviet inizia a mostrare i tratti sempre più feroci del totalitarismo, con l’intento dichiarato di spezzare l’anima spirituale della cultura russa, Florenskij viene arrestato una prima volta nel maggio del 1928, quindi incluso tra i soggetti socialmente pericolosi, in quanto considerato «un oscurantista, una minaccia per il potere sovietico» e condannato a tre anni di confino a Nižnij Novgorod; condanna poi annullata dopo poco tempo119. Nei mesi immediatamente successivi alla sua scarcerazione, pur essendo perfettamente consapevole della recrudescenza del clima di persecuzione nei confronti della cultura ecclesiale e della sua persona, rinuncia alla possibilità dell’esilio a Parigi più volte offertagli, scegliendo di condividere fino in fondo la stessa sorte della sua comunità sottoposta a una violenta aggressione senza precedenti. Tornato a Mosca, riprende la sua intensa attività filosofica, scientifica e teologica, concentrandosi con particolare dedizione sulle geometrie non euclidee e le loro implicazioni metafisiche e scientifiche, nonché sulle questioni riguardanti la teoria fisica120. Così nel febbraio del 1933 viene nuovamente incriminato, arrestato e condannato a dieci anni di lager121. Dopo alcuni mesi di prigione alla Lubjanka, sottoposto a continue torture e minacce, trova comunque la forza di iniziare a scrivere un piccolo trattato avente per oggetto la Proposta di una futura struttura dello Stato 122. Successivamente viene inviato nell’Estremo Oriente russo presso il BAMlag di Skovorodino nella Siberia orientale, per essere poi trasferito (nel settembre del 1934) presso il gulag delle isole Solovki123. 

Come sappiamo, l’attacco delle autorità politiche contro lo scritto di Florenskij si estende poi in breve tempo «a tutti i matematici di una certa tendenza metafisica», tra i quali Nikolaj N. Luzin e Dmitri Egorov, che insieme a padre Pavel erano stati allievi di Nikolaj V. Bugaev, e che pagheranno anch’essi con la vita la scelta di condurre in libertà coscienza una ricerca del profondo legame tra matematica e metafisica124, tra sapienza e scienza, tra sofiologia e geometria. Si tratta di un’esperienza e testimonianza di pensiero che all’interno della cultura russa trovano una sua originalissima espressione ed elaborazione teoretica e spirituale nel cosiddetto cosmismo russo 125. 

In questa terribile e tragica esperienza umana vissuta dal pensatore russo, che ha come punto d’inizio il suo sincero e originale riconoscimento pubblico dell’opera di Dante, avvertiamo in parallelo la stessa dignità e fermezza interiore a non tradire mai e in nessun modo le proprie convinzioni, ma a viverle e testimoniarle fino in fondo nella libertà, con perfetta persuasione e responsabilità. Un tratto questo giustamente rimarcato anche nella recente Lettera Apostolica Candor Lucis æternæ, nella quale papa Francesco annota: 

Dante si fa paladino della dignità di ogni essere umano e della libertà come condizione fondante sia delle scelte della vita sia della stessa fede. Il destino eterno dell’uomo […] dipende dalle sue scelte, dalla sua libertà […]. Il maggior dono di Dio all’uomo perché possa raggiungere la meta ultima è proprio la libertà, come afferma Beatrice: «Lo maggior dono che Dio per sua larghezza / fesse creando, e a la sua bontade / più conformato, e quel ch’e’ più apprezza, / fu della volontà la libertate» (Paradiso V, 19-22).126



1 Per cogliere la portata di questo fenomeno relativo agli influssi e alla recezione dell’opera di Dante da parte della cultura russa rimandiamo alla vasta e articolata ricostruzione pubblicata in due ponderosi volumi: AA.VV., Dantismo russo e cornice europea, a cura di E. Guidubaldi, Olschki, Firenze 1989. L’opera, introdotta da E. Bazzarelli, raccoglie gli Atti dei convegni di Alghero-Gressoney del 1987 e offre un ventaglio molto ampio di confronto che investe la cultura russa tra ’800 e ’900, rivolgendo una particolare attenzione alle influenze dantesche sui principali protagonisti del movimento simbolista (Vjačeslav I. Ivanov, Aleksandr Blok, Nikolaj Minskij, Valerij Brjusov…), con sorprendenti indagini e affondi su molte altre figure (Anna Achmatova, Nikolaj Gumilëv, Maksimilian Vološin, Zinaida Gippius e finanche Vladimir Majakovskij). Oltre al confronto con alcuni celebri autori della grande letteratura russa (Nikolaj Gogol’, Fedor Dostoevskij, Anton Čechov, Michail Bulgakov, Andrej Belyj ecc.) non si trascura neppure l’indagine sui grandi pensatori religiosi russi (Vladimir Solov’ëv, Dmitrij Merežkovskij, passando ovviamente per Osip Mandel’štam e Florenskij).

2 Tra i repertori più ricchi ed esemplari ci limitiamo a segnalare l’eccellente mostra realizzata ai Musei San Domenico di Forlì, che espone trecento capolavori per raccontare la grandezza infinita e universale dell’opera di Dante (in occasione di questo settimo centenario della morte). Si veda a riguardo lo splendido e documentato catalogo della mostra, G. Brunelli, F. Mazzocca, A. Paolucci, E. D. Schmidt (a cura di), Dante. La visione dell’arte, Silvana Editoriale, Milano 2021. 

3 Nel vasto repertorio bibliografico su questo risvolto del dantismo rimandiamo in particolare alla recente raccolta della rivista «Humanitas», anno 76, n. 1, 2021, Dante nei filosofi del Novecento (a cura di O. Tolone), con saggi di M. C. Nussbaum, M. Cacciari, G. Sasso, S. Zucal, B. Pinchard e altri, dedicati ad alcuni dei principali pensatori del XX secolo che si sono lasciati interpellare dall’opera del grande poeta (E. Gilson, R. Guardini, J. Maritain, K. Jaspers, M. Zambrano, J. Lacan ecc.). In tale contesto abbiamo già offerto una prima sintesi sul tema qui ripreso e più ampiamente trattato, vedi N. Valentini, Dante e gli immaginari in geometria di Pavel Florenskij. Tra Medioevo e scienza contemporanea, pp. 80-102. 

4 Rimandiamo in particolare ad alcuni dei suoi principali scritti sull’argomento, purtroppo in gran parte dispersi in varie riviste e non facilmente reperibili: V. Zabughin, Dante e l’Oriente, «Roma e l’Oriente», a. XI, vol. XXI, 1921, pp. 6-19; Id., L’oltretomba classico e medievale dantesco nel Rinascimento, Parte prima. Italia: secoli XIV e XV, Pontificia Accademia degli Arcadi, VI centenario dantesco, Roma 1922 (firmato con lo pseudonimo arcadico di «Filarete Prianeo»); Id., Quattro «geroglifici» danteschi. Gerione-Lonza, la Corda, il Giunco e «Veltro-dux gran Lombardo», «Giornale storico della letteratura italiana», supplemento XVIII, 1921, pp. 505-563; Id., Dante e l’iconografia d’oltretomba: arte bizantina, romanica, gotica (serie «I codici istoriati di Dante» nella Biblioteca Vaticana), Alfieri & Lacroix, Roma 1921. Si veda inoltre lo studio monografico Vergilio nel Rinascimento italiano da Dante a Torquato Tasso. Fortuna, studi, imitazioni, traduzioni e parodie, iconografia, Zanichelli, Bologna 1923.

5 Tra i rari e più accurati tentativi di riconsiderazione della preziosa eredità culturale di questo formidabile pensatore russo, segnaliamo in particolare l’opera di A. Giovanardi, Pensare il confine. Vladimiro Zabughin tra Oriente e Occidente, Edizioni di Storia e Letteratura, Roma 2021. In questo prezioso studio monografico l’autore dedica alcuni affondi ermeneutici agli scritti del pensatore russo su Dante, mostrandone la loro rilevanza e attualità. 

6 Alludiamo in particolare alla potente opera di J. M. Lotman, La cultura e l’esplosione. Prevedibilità e imprevedibilità, Feltrinelli, Milano 1993. 

7 O. Mandel’štam, Discorso su Dante, in Id., Sulla poesia, con due scritti di A. M. Ripellino e una nota di F. Malcovati, Bompiani, Milano 2003. Tra le più recenti e accurate edizioni segnaliamo O. Mandel’štam, Conversazioni su Dante, a cura di Serena Vitale, Adelphi, Milano 2021.

8 O. Sedakova, «L’ispirazione dantesca nella poesia russa», in Id., Elogio della poesia, a cura di F. Chessa, Aracne, Roma 2012, p. 155.

9 Ivi. 

10 L’opera di Pavel Florenskij comprende oltre un migliaio di titoli tra articoli, saggi, volumi pubblicati e manoscritti ancora inediti. Tra i progetti editoriali più sistematici e accurati segnaliamo in particolare la raccolta di scritti: P. A. Florenskij, Sočinenija v čertyrëch tomach (Opere in quattro volumi) [d’ora in poi: SČT], a cura di A. Trubačëv, M. S. Trubačëva, P. V. Florenskij, Mysl’, Moskva, vol. I 1994; vol. II 1996; vol. IV 1998; vol. III/I 1999; vol. III/II 1999. Il quarto volume contiene tutte le lettere di Florenskij scritte dal gulag ai familiari, mentre gli altri volumi raccolgono una scelta di oltre 80 saggi (filosofici, teologici e scientifici) scritti dal 1904 al 1932. A questi cinque ponderosi volumi se ne sono aggiunti successivamente altri due: Stat’i i issledovanija po istorii i filosofii iskusstva i archeologii (Saggi e ricerche di storia e filosofia dell’arte e dell’archeologia), Mysl’, Moskva 2000 e la raccolta in volume delle sue importanti lezioni sul culto liturgico, Filosofija kul’ta (Filosofia del culto), a cura di A. Trubačëv, S. M. Polovinkin e altri, Mysl’, Moskva 2004. 

11 Numerose sono le pubblicazioni monografiche a lui dedicate che sono apparse negli ultimi anni, non soltanto in Russia, ma anche in Germania, in Italia, in Spagna e in altri paesi europei. Per un confronto con i principali studi rimandiamo alla nostra «Bibliografia su Pavel Florenskij», in AA.VV., Pavel Florenskij tra Icona e Avanguardia, Atti del convegno internazionale di Venezia, a cura di M. Bertelé, Terra Ferma, Crocetta del Montello (TV) 2015, pp. 163-174. Una delle ricostruzioni biografiche più complete resta quella di A. Pyman, Pavel Florenskij. La prima biografia di un grande genio cristiano del XX secolo, Lindau, Torino 2010. Tra le raccolte saggistiche più recenti e autorevoli segnaliamo: AA.VV., Pavel A. Florenskij: «Ho contemplato il mondo come un insieme». Teologia, filosofia e scienza di fronte alla complessità del reale, a cura di L. Žák, numero monografico della rivista «Lateranum», LXXXIII/3, 2017, pp. 511-696 (con saggi di diversi studiosi del pensiero florenskijano: L. Žák, F. J. López-Sáez, N. Valentini, V. Shaposhnikov, N. Pavliuchenkov, S. Tagliagambe, G. Safra, e altri); AA.VV., Il pensiero polifonico di Pavel Florenskij. Una risposta alle sfide del presente, a cura di S. Tagliagambe, M. Spano, A. Oppo, Atti del convegno internazionale per gli 80 anni dalla morte, PFTS University Press, Cagliari 2018.

12 Alla vita e all’opera del pensatore russo abbiamo già dedicato in questi anni oltre quaranta saggi scientifici, curando la pubblicazione italiana di oltre 15 opere inedite e proponendo specifici studi monografici ai quali rimandiamo: N. Valentini, Pavel A. Florenskij: La sapienza dell’amore. Teologia della bellezza e linguaggio della verità, con introduzione di N. Kauchtschischwili, EDB, Bologna 1997 (una nuova edizione riveduta e aggiornata è apparsa nel 2012); Id., Pavel A. Florenskij, Morcelliana, Brescia 2004 (pubblicata anche in lingua russa presso le ed. BBI, Moskva 2015); Id., L’arte di vivere. Sei lezioni su P. A. Florenskij, edizione a cura della Comunità dei Figli di Dio, Santa Brigida, Firenze 2009. Si veda inoltre Id., Florenskij. L’arte di educare, (raccolta antologica), La Scuola, Brescia 2015.

13 Sull’importanza di questi aspetti si veda S. Tagliagambe, Come leggere Florenskij, Mimesis, Milano 2021 (edizione riveduta e notevolmente integrata di una precedente versione apparsa per le edizioni Bompiani, Milano 2006). Dello stesso autore, anche in relazione ai temi qui proposti, rimandiamo in particolare a Il cielo incarnato. L’epistemologia del simbolo e del confine, Aracne, Roma 2013. Tra i più recenti e approfonditi studi monografici dedicati alla filosofia della religione del pensatore russo segnaliamo soprattutto la poderosa opera di D. Burzo, La conversione di un uomo moderno. Pavel Florenskij e il sentiero dell’esperienza religiosa, Mimesis, Milano 2020. 

14 La matematica era per lui la scienza dell’infinito sensibilmente percepibile dell’esistenza. Come annota in una delle sue lettere indirizzata alla figlia Ol’ga dal gulag delle Solovki: «La matematica non deve essere nella mente come un peso portato dall’esterno, ma come un’abitudine del pensiero: bisogna imparare a vedere i rapporti geometrici in tutta la realtà e a individuare le formule in tutti i fenomeni». E in un’altra lettera di poco posteriore: «La matematica è la più importante delle scienze che formano il pensiero: essa approfondisce, precisa, generalizza e lega in un unico modo la visione del mondo, educa e sviluppa, dà un approccio filosofico alla natura», in P. A. Florenskij, «Non dimenticatemi». Dal gulag staliniano le lettere alla moglie e ai figli del grande matematico, filosofo e sacerdote russo, a cura di N. Valentini e L. Žák, A. Mondadori, Milano 2000, p. 68; p. 363 (opera più volte ristampata negli «Oscar saggi» Mondadori, giunta alla XVI edizione). Per un approfondimento del suo pensiero matematico rimandiamo in primis ai fondamentali apporti di Sergej S. Demidov, a cominciare dal saggio O matematike v tvorčestve P. A. Florenskogo, in M. Hagemeister, N. Kauchtschischwili (a cura di), P. A. Florenskij i kul’tura ego vremeni (P. A. Florenskij e la cultura della sua epoca), Atti del convegno internazionale, Università degli studi di Bergamo (10-14 gennaio 1988), Blaue Hörner Verlag, Marburg 1995, pp. 171-183. Si vedano inoltre R. Betti, La matematica come abitudine del pensiero. Le idee scientifiche di Pavel Florenskij, Università L. Bocconi-Centro Pristem Eleusi, Milano 2009; M. Emmer, «Pavel Florenskij, tra matematica e religione», in Id. (a cura di), Matematica e cultura, Springer, Milano 2010, pp. 15-41. Si veda inoltre l’accurato studio di M. Spano, Matematica e teologia in Florenskij, in Tagliagambe, Spano, Oppo, Il pensiero polifonico di Pavel Florenskij cit., pp. 71-123.

15 Ci riferiamo ovviamente a P. A. Florenskij, La colonna e il fondamento della verità. Saggio di teodicea ortodossa in dodici lettere, a cura di N. Valentini, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2010; nuova edizione 2019. 

16 Ivi, p. 159.

17 Inseguendo questa coordinata in stretta affinità con la prospettiva florenskijana, il compianto maestro Maurizio Malaguti aveva maturato una feconda lettura ermeneutica dell’opera dantesca, nella quale la filosofia s’incontra mirabilmente con la mistica. Si veda soprattutto la recente raccolta postuma del I volume dei suoi scritti: M. Malaguti, La metafisica del volto. Una lettura di Dante, Ed. Biblioteca Francescana, Milano 2020. 

18 Illuminante a riguardo già un suo scritto giovanile del 1903 che si apre con questa affermazione: «L’esigenza di una concezione del mondo poliedrica e ad ampio spettro si sta diffondendo nella società come un’onda d’urto; e non è solo un’esigenza della ragione, bensì una brama profonda». Riprendendo la critica sferrata da Cantor all’idea di continuità dello spazio, ripresa da R. Dedekin e altri, il giovane Pavel giunge a questa conclusione: «Noi che abbiamo visto l’alba della “nuova arte”, siamo ora alle soglie della “nuova scienza”. E solo quando essa verrà fondata potremo apprezzare degnamente l’attività di profeti quali Georg Cantor e Nikolaj Bugaev», in P. A. Florenskij, Su un presupposto della concezione del mondo, in Id., Il simbolo e la forma. Scritti di filosofia della scienza, a cura di N. Valentini e A. Gorelov, Bollati Boringhieri, Torino 2007, pp. 13-24. 

19 Di fondamentale rilevanza resta lo studio di P. A. Florenskij, I simboli dell’infinito. Saggio su Cantor, in Il simbolo e la forma cit., pp. 26-80. 

20 Florenskij comprende giustamente che la teoria di Cantor sull’infinito si basa su una netta distinzione tra i due concetti: «infinità attuale» e «infinità potenziale», dimostrata dall’esempio di un quantum. Ogni quantum, infatti, può essere duplice: può essere una costante, data una volta per sempre, oppure una variabile, che può cambiare entro i propri limiti e così diventare maggiore o minore. Su questi aspetti si veda P. Zellini, Le teorie dell’infinito nel pensiero di Pavel Florenskij, in Tagliagambe, Spano, Oppo, Il pensiero polifonico di Pavel Florenskij cit., pp. 125-135. Per una riconsiderazione filosofico-teologica delle questioni poste da Florenskij in questo saggio su Cantor, recuperando propositivamente alcune tesi di Niccolò Cusano, rimandiamo all’acuto saggio di G. Israel, Florenskij, l’infinito, la teologia, in Emmer, «Pavel Florenskij, tra matematica e religione» cit., pp. 55-64. 

21 In più occasioni e in diversi scritti Florenskij insiste su questa contrapposizione, ma per comprendere meglio il senso della sua posizione basterebbe soffermarsi su quanto chiarito nella sua autobiografia: «Per quel che concerne la vita delle singole culture, Florenskij sviluppa l’idea della loro dipendenza da due diverse tipologie in ritmico alternarsi: la cultura medievale e quella rinascimentale. La prima si distingue per organicità, oggettività, concretezza, profondità; la seconda per frammentarietà, soggettivismo, astrattezza e superficialità. È opinione di Florenskij che la cultura rinascimentale europea abbia cessato di esistere agli albori del XX secolo, e che sin dai primi anni del ’900 in ogni orientamento culturale si possano osservare i germogli di un nuovo tipo di cultura. Florenskij considera la propria concezione del mondo conforme ai dettami stilistici dei secoli XIV-XV del medioevo russo, ma prevede e auspica altre strutture che meglio si confacciano a un più profondo ritorno al medioevo», P. A. Florenskij, Avtoreferat (nota autobiografica), in Il simbolo e la forma cit., p. 6. 

22 La studiosa rimarca questo legame osservando: «Si può inoltre aggiungere che la sua “Summa”, lo Stolp, è spesso permeato da ritmi, tempi, accenti e persino melodie dantesche: nella Geenna echeggiano i toni dell’Inferno e la lettera alla Sofja, all’eterna Saggezza Divina, sembra contrassegnata dai toni poetici del Paradiso», in N. Kauchtschischwili, P. A. Florenskij tra antichità e mondo moderno, «Europa Orientalis», n. 7, 1988, pp. 431-441; citazione a p. 432. Nel seguire questa traccia si potrebbe accedere a sorprendenti e illuminanti scoperte, sebbene ancora in gran parte da indagare e approfondire in modo sistematico.

23 Per l’approfondimento di questo aspetto rimandiamo a un altro prezioso saggio di N. Kauchtschischwili, P. A. Florenskij i ital’janskoe Trečento, «Studia Slavica Hungarica», anno 35, n. 1-2, 1989, pp. 45-59; si veda inoltre X. Barral i Altet, Pavel Florenskij: uno sguardo originale verso l’opera d’arte medievale, in Bertelé, Pavel Florenskij tra Icona e Avanguardia cit., pp. 39-56. Certamente Florenskij aveva ben presente gli studi più approfonditi e innovativi sulla cultura religiosa medievale condotti in Russia all’inizio del ’900 dall’amico L. P. Karsavin, Očerki religioznoj žizni v Italii XII-XIII vekov (Saggi sulla vita religiosa nell’Italia dei secoli XII-XIII), opera pubblicata nel 1912, e Osnovy srednevekovoj religioznosti v XII-XIII vekach, premuščestvenno v Italii (I fondamenti della religiosità medievale, in particolare in Italia, nei secoli XII-XIII), frutto della sua tesi di dottorato, pubblicata nel 1915; opere che colgono in profondità le diverse espressioni della cultura religiosa cristiana, riservando una speciale attenzione alle forme simboliche, astrologiche e cosmiche, fortemente ispirate dalla Divina Commedia. 

24 Particolarmente rivelative risultano le lapidarie e folgoranti annotazioni tese a smontare l’idea dominante dell’identificazione del Giotto di Assisi con la cultura medievale, mentre invece proprio quel ciclo di affreschi attesterebbe l’avvio di un singolare umanesimo razionalista che prenderà poi il sopravvento solo un secolo e mezzo dopo. Ciò viene attestato alla luce di diverse fonti, ma soprattutto dall’analisi della spazialità del ciclo assisiate che mostra un progressivo passaggio «dalla teurgia alla visione laica» recuperando le scenografie classiche e la loro declinazione verso la prospettiva lineare, sebbene per Florenskij «L’innovazione di Giotto consisteva quindi non nella prospettiva come tale, ma nell’applicazione di questo metodo alla pittura, metodo mutuato dal campo dell’arte applicata e “volgare” nello stesso modo in cui Dante e Petrarca avevano trasferito nella poesia il volgare», in P. A. Florenskij, La prospettiva rovesciata e altri scritti, a cura di N. Misler, Casa del libro, Roma 1983, pp. 93-95. Sul rapporto tra Dante e Giotto riflessi in san Francesco, in forte consonanza con la prospettiva florenskijana, si veda M. Cacciari, Doppio ritratto. San Francesco in Dante e Giotto, Adelphi, Milano 2012. 

25 «San Sergio è il principio e il Dante del medioevo russo […] Egli è il Dante russo, colui che concilia tutti gli aspetti della cultura, la pienezza della vita russa, pur non essendo un pensatore e uno scrittore», in P. A. Florenskij, La concezione cristiana del mondo, a cura di A. Maccioni, Pendrangon, Bologna 2011, pp. 157-158. Su san Sergio di Radonež letto in questa luce e come «Angelo custode della Russia» si veda anche il saggio La Lavra della Trinità e di San Sergio e la Russia, in P. A. Florenskij, La mistica e l’anima russa, a cura di N. Valentini e L. Žák, trad. it. di C. Zonghetti, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2006, pp. 133-156. 

26 Contrariamente alla concezione rinascimentale, «la visione medievale del mondo si fonda sul senso della vita e sull’essere in vita. È simbolica. Ha a che fare con la complessità della vita in ogni suo elemento, in ogni suo punto», in P. A Florenskij, Lezione XIII. Le due culture: pensiero astratto o pensiero simbolico, in P. A. Florenskij, Bellezza e Liturgia. Scritti su cristianesimo e cultura, a cura di N. Valentini (nuova edizione riveduta e integrata), SE, Milano 2020, p. 165. 

27 Florenskij, La prospettiva rovesciata cit., p. 89. 

28 Il fenomeno della luce, per il suo alto valore simbolico e nel contempo per la varietà e la bellezza delle sue manifestazioni fisiche, finisce per giocare un ruolo centrale nella scenografia della Commedia. Particolarmente eloquente, anche per il suo rilievo spettacolare, resta un passaggio del Purgatorio, nel quale viene descritta con alcune splendide «pennellate» la luce dell’arcobaleno: «E come l’aere, quand’è ben pïorno, / per l’altrui raggio che ‘n sé si reflette, / di diversi color diventa addorno» (Purgatorio XXV, 91-93). In questa terzina, ciò che stupisce, oltre alla mirabile sintesi poetica dell’immagine dell’aria che si adorna dei diversi colori, è il fatto che Dante senta il bisogno di accennare anche al meccanismo fisico che causa il fenomeno. Lo stesso dicasi per la matematica: «L’incendio suo seguiva ogni scintilla; / ed eran tante, che ’l numero loro / più che ’l doppiar delli scacchi s’inmilla» (Paradiso XXVIII, 91-93).
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118 Con lucidissima e tragica consapevolezza, qualche mese prima della sua fucilazione, padre Pavel così scrive alla moglie e ai figli: «Il destino della grandezza è la sofferenza, quella causata dal mondo esterno e la sofferenza interiore. Così è stato, così è e così sarà […]. È chiaro che il mondo è fatto in modo che non gli si possa donare nulla se non pagandolo con sofferenza e persecuzione. E tanto più disinteressato è il dono, tanto più crudeli saranno le persecuzioni e atroci le sofferenze. Tale è la legge della vita, il suo assioma fondamentale […]. Per il proprio dono, la grandezza, bisogna pagare con il sangue», in Florenskij, «Non dimenticatemi» cit., p. 375.

119 La condanna viene annullata grazie anche all’interessamento di Ekaterina Pavlovna Peškova, responsabile della Croce Rossa Politica, ex moglie di Gor’kij. 

120 Parte di questi studi confluisce nell’importante lavoro Fizika na sluˇzbe matematiki (La fisica al servizio della matematica) del 1932, nel quale il pensatore russo torna a ridefinire le coordinate per una visione globale del mondo sulla base dei principi della matematica, fuori dalla sua autoreferenzialità. Si tratta dell’ultimo scritto prima dell’arresto. La parte introduttiva dell’opera è presente nella raccolta Florenskij, Il simbolo e la forma cit., pp. 290-299. 

121 L’atto di imputazione (Causa n. 2886) lo indica come «membro dell’organizzazione controrivoluzionaria nazionalista e fascista denominata Partito per la Rinascita Russa», organizzazione in realtà del tutto inesistente. Nell’istruttoria Florenskij viene descritto come «professore di teologia, ministro del culto (pope), di famiglia nobile, monarchico di estrema destra, autore di pubblicazioni di teologia nelle quali esprime chiaramente le proprie idee monarchiche. Nel 1928 viene arrestato dall’OGPU [Gosudarstvennoe Političeskoe Upravlenie, Direttorato politico dello Stato] e condannato a tre anni come membro attivo di detta organizzazione ecclesial-monarchica. Dal 1928 collaboratore scientifico della Commissione Statale per l’Elettrificazione della Russia [Gosudarstvennaja Komissija po Elektrifikacii Rossii]. Ideologo e responsabile dell’organizzazione controrivoluzionaria, già in passato facente parte di un’altra organizzazione controrivoluzionaria».

122 Lo scritto, che venne poi completato alle Solovki, espone un’innovativa concezione dello Stato e del suo ruolo nei diversi ambiti dell’azione sociale, dal valore delle minoranze all’attività educativa e alla religione. Una sintesi di questo trattatello è stata pubblicata in «Letture», 518, 50, 1995, pp. 28-32.

123 Abbiamo ricostruito in dettaglio questi tragici passaggi in vari scritti, a partire soprattutto dalla già citata introduzione a Florenskij, «Non dimenticatemi» cit. Tra le ricerche più recenti, che tengono conto del più ampio contesto politico, culturale e artistico della Russia sovietica, si veda A. Maccioni, Un filosofo nel gulag. Arte e letteratura in P. A. Florenskij, dall’Accademia teologica di Mosca ai campi di concentramento sovietici, Juvence, Milano 2020. 

124 Questa drammatica tensione tra potere politico sovietico e la libertà di pensiero espressa dalla Scuola Matematica di Mosca, con tutti i suoi tradimenti e le sue violente repressioni, è stata accuratamente ricostruita da E. Seneta, Mathematics, Religion and Marxism in the Soviet Union in the 1930s, «Historia Mathematica», vol. 31, 2004, pp. 337-367. Si veda inoltre l’ottima sintesi di Emmer, Pavel Florenskij, tra matematica e religione, già citata. 
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Sul frontespizio dell’edizione originaria dell’opera Gli immaginari in geometria compariva questa xilografia realizzata appositamente da Vladimir Andreevič Favorskij (Mosca, 1886-1964) nel 1922, su richiesta dello stesso Florenskij. Artista incisore e grafico, illustrò opere di Dante Alighieri, W. Shakespeare, A. Puškin e di molti altri scrittori. Florenskij ebbe occasione di conoscerlo all’interno del gruppo artistico-letterario della rivista «Makovec», poi alla Facoltà Poligrafica, nel periodo di insegnamento al VChUTEMAS (dal 1921 al 1924). La prima edizione russa dell’opera includeva in appendice (pp. 58-63) un saggio esplicativo di Florenskij dal titolo Spiegazione della copertina (datato 29 luglio 1922), nel quale l’autore precisa sin dall’inizio: «Come è proprio di questo artista in genere, anche in questo caso l’incisione non si limita semplicemente a decorare il libro, ma diviene parte costitutiva del suo contenuto spirituale. Perciò questo lavoro di Favorskij è un’opera d’arte intrisa di pensiero matematico». La traduzione integrale di questo scritto è presente nella raccolta in volume P. A. Florenskij, La prospettiva rovesciata e altri scritti, a cura di N. Misler, Casa del libro, Roma 1983, pp. 136-147.





Gli immaginari in geometria 1

di Pavel A. Florenskij

§ 9. A titolo di informazione preliminare, a quanto sinora esposto2 potrà essere aggiunta qualche altra riflessione che per ampiezza della disamina e per importanza non mira, però, in questa breve esposizione, a un’argomentazione esaustiva. Tuttavia, per chiudere il cerchio della teoria dei numeri immaginari3 , è utile tracciare i passaggi di un futuro studio oltre che alcune eventuali applicazioni. Vorrei, inoltre, ricordare il tanto celebrato 14 settembre 1921, alle soglie di una nuova sintesi spirituale, ossia il seicentesimo anniversario dalla scomparsa del sommo tra coloro che espressero una concezione integrale del mondo4 . È mia opinione che l’esegesi degli immaginari qui proposta, in relazione ai principi particolari della relatività generale e ristretta, getti nuova luce e argomenti in modo nuovo la rappresentazione del mondo aristotelico-tolemaico-dantesca, quanto mai compiutamente cristallizzata nella Divina Commedia 5 .

Ricordiamo per cominciare l’ossatura stessa della cosmologia dantesca. Ciò è quanto mai necessario, poiché nei commenti alla Divina Commedia si è soliti raffigurare il globo terrestre circondato dalle sfere degli astri, da un cielo di stelle immobili, da un cielo cristallino e, infine, dall’Empireo, con il percorso di Dante che, al momento della sua sortita dalle viscere della Terra, viene indicato con una linea tratteggiata che attraversa a spirale le sfere concentriche e si piega a 180° verso lo zenit di Sion. Tale schema, tuttavia, non si confà né alla narrazione di Dante né alle basi della sua cosmologia6 . Il quadro di tale universo non è raffigurabile come da schemi euclidei, così come la metafisica di Dante non è commensurabile con la filosofia di Kant. I matematici (Halsted7 nel 1905, Weber8 nel 1905, Simon9 nel 1912) hanno già rilevato in Dante un presentimento della geometria non euclidea, per esempio quando il re Salomone è ansioso di sapere dal Signore che gli è apparso10 


o se del mezzo cerchio far si puote

triangol sì ch’un retto non avesse.

		 (Paradiso XIII, 101)



Ricordiamo, dunque, il cammino di Dante e Virgilio. Esso ha inizio in Italia. I due poeti discendono le erte dell’imbuto dell’Inferno, che si conclude con l’ultimo e strettissimo cerchio del signore degl’inferi. Ciò facendo entrambi i poeti mantengono per tutto il tempo della discesa la posizione verticale, con la testa rivolta verso il luogo da cui sono scesi, cioè verso l’Italia, e i piedi verso il centro della Terra. Quando, però, i poeti raggiungono indicativamente la cintola di Lucifero, essi si capovolgono all’improvviso, volgendosi con i piedi verso la superficie della Terra per dove sono entrati nel regno degli inferi, e con il capo nel senso opposto:


di vello in vello giù discese poscia [Lucifero]

tra il folto pelo e le gelate croste.

Quando noi fummo là dove la coscia

si volge appunto in sul grosso dell’anche,

lo duca, con fatica e con angoscia,

volse la testa ov’egli avea le zanche,

e aggrappossi al pel come uom che sale,

sì che in Inferno io credea tornar anche.

«Attienti ben, ché per cotali scale»,

disse il maestro, ansando com’uom lasso,

«conviensi dipartir da tanto male».

Poi uscì fuori per lo fòro d’un sasso

e pose me in su l’orlo a sedere;

appresso porse a me l’accorto passo.

Io levai gli occhi, e credetti vedere

Lucifero com’io l’avea lasciato;

e vidigli le gambe in su tenere.

E s’io divenni allora travagliato,

la gente grossa il pensi, che non vede

qual è quel punto ch’io avea passato.

«Lèvati, su», disse ‘l maestro, «in piede…».

(Inferno XXXIV, 74-94 [corsivi di Florenskij])



Attraversato quel punto (che a tutt’oggi l’euclidea «gente grossa non vede»), compiuto, cioè, il proprio cammino e lasciatosi alle spalle il centro del mondo, i poeti si ritrovano nell’emisfero opposto a quello «in cui fu crocefisso Cristo» e risalgono per un passaggio crateriforme:


Lo duca ed io per quel cammino ascoso 

entrammo a ritornar nel chiaro mondo;

e senza cura aver d’alcun riposo,

salimmo su, ei primo ed io secondo,

tanto ch’io vidi delle cose belle

che porta il ciel, per un pertugio tondo;

e quindi uscimmo a riveder le stelle.



Da quel punto il poeta ascende al monte del Purgatorio e sale attraverso le sfere celesti. In quale direzione? È questa la domanda che insorge. Il passaggio sotterraneo per il quale sono risaliti si è formato in seguito alla caduta di Lucifero, rovinato giù dal cielo a capofitto. Di conseguenza il punto da cui Lucifero è precipitato non è un punto imprecisato del cielo, dello spazio che circonda la Terra, ma è situato esattamente sull’emisfero in cui si trovano i poeti. Diametralmente opposti l’uno all’altro, il monte del Purgatorio e Sion sono sorti in conseguenza di tale caduta, e dunque la via verso il cielo segue la linea della caduta di Lucifero, ma con senso inverso. In questo modo Dante si muove sempre in linea retta, e in cielo egli sta con i piedi rivolti verso il luogo da cui è disceso; dopo aver volto lo sguardo da lassù, dall’Empireo, verso la Gloria di Dio, egli si ritrova a Firenze senza essere di fatto tornato indietro. Il suo viaggio è stato reale, e se mai qualcuno intendesse confutarlo, dovrebbe in ogni caso ammetterne la realtà poetica, cioè figurabile e pensabile, e dunque contenente in sé i dati necessari a chiarirne i presupposti geometrici. Dunque, avendo proceduto sempre in linea retta ed essendosi capovolto una sola volta lungo il cammino, il poeta giunge al luogo di partenza nella stessa posizione in cui l’aveva lasciato. Di conseguenza, se strada facendo non si fosse capovolto, lungo la retta egli sarebbe giunto al luogo di partenza a testa in giù. Perciò la superficie su cui Dante si muove è tale che, con un solo capovolgimento di direzione, la retta che vi si trovi porta a un ritorno al punto precedente in posizione eretta, laddove un moto rettilineo senza inversioni riporta al punto di partenza un corpo capovolto. Evidentemente si tratta di una superficie che, primo, in quanto contiene rette chiuse, è un piano di Riemann e, secondo, in quanto capovolge la perpendicolare che su di essa si muove, è una superficie unilatera. Tali condizioni sono sufficienti a caratterizzare geometricamente lo spazio di Dante come conformato alla geometria ellittica. Andrà ricordato che, utilizzando metodi differenziali di ricerca, Riemann 11 non ebbe modo di osservare la forma delle superfici compatte. In forza di ciò, l’oggetto dei suoi studi geometrici furono indifferentemente due geometrie tutt’altro che analoghe tra loro, di cui una pone a propria base il piano ellittico, mentre l’altra lo sferico. Nel 1871 F. Klein12 dimostrò che caratteristica del piano sferico è una superficie bilatera, mentre è unilatera per quello ellittico13 . Lo spazio di Dante è assai simile proprio allo spazio ellittico. Con ciò si getta una luce inattesa sulla concezione medievale della finitezza del mondo. Col principio della relatività, tuttavia, tali considerazioni geometriche generali hanno trovato di recente un’inattesa interpretazione concreta, e dal punto di vista della fisica moderna lo spazio del mondo va inteso proprio come spazio ellittico e si considera come finito, così come finito e chiuso in sé è il tempo14 .

La questione, però, non si esaurisce con questo stupefacente dono che la scienza galileiana, a esso avversa, fa al Medioevo. Ecco dunque alcuni ulteriori raffronti. 

Si tratta della riabilitazione del sistema tolemaico-dantesco del mondo. Il principio della relatività «viene dimostrato» dal fiasco dell’esperimento di Michelson e Morley15 . Pur non mettendo in dubbio il principio generale della relatività e con giusto qualche perplessità quanto al significato del «moto rettilineo uniforme» nel principio speciale, non disponendo di assi immobili delle coordinate, vorrei tuttavia porre un semplice interrogativo quanto alle ragioni del fiasco dell’esperimento succitato. Alla base dell’esperimento c’è l’ipotesi che la Terra si muova; non avendo, tuttavia, rinvenuto gli effetti di detto movimento, si escogitò una serie di nuove e straordinarie ipotesi con le quali si intendeva sostenere l’ipotesi di partenza quanto al moto della Terra. L’ipotesi riconosciuta quale più solida, però, – ossia il principio speciale della relatività – pur essendo di per sé stessa ammissibile, distrugge alla radice il presupposto di Michelson, in quanto sostiene che non c’è esperimento fisico in grado di dar prova del supposto moto terrestre. In altre parole, Einstein definisce il sistema copernicano una pura metafisica, e nel senso più deleterio del termine. Stando così le cose, non sarebbe stato più semplice – piuttosto che afferrarsi l’orecchio facendo il giro della testa – spiegare il fiasco di Michelson partendo dalla supposizione quanto mai ovvia della fallacità del suo presupposto? Si era pensato che l’esperimento sarebbe riuscito poiché era stata calcolata una velocità (ipotetica!) della Terra di 30 km/sec; l’esperimento, però, non riuscì, e dunque la prima cosa da fare avrebbe dovuto essere di dubitare dell’ipotesi fatta e di pensare se la Terra si muovesse o meno. La Terra è ferma nello spazio: questa è la conseguenza diretta dell’esperimento di Michelson. La conseguenza indiretta è un sovrappiù, e cioè l’affermazione che il concetto di moto – rettilineo e uniforme – è privo del benché minimo significato. Stando così le cose, a che pro affannarsi ed entusiasmarsi tanto per la presunta scoperta di un ordinamento dell’universo?

Oltre al moto di rivoluzione della Terra, però, andrà tenuto presente anche quello di rotazione, e al riguardo Copernico ha pur «scoperto» qualcosa. A tale supposizione si contrappone il principio generale della relatività, che nella formulazione di Lenard 16 recita: «In qualsivoglia movimento, tutti i fenomeni della natura devono svolgersi esattamente allo stesso modo, così che l’osservatore o lo spazio circostante venga anch’esso messo in relativo movimento». In altri termini, rispetto al nostro caso specifico, non ci sono e sostanzialmente non possono esserci prove della rotazione della Terra e, in particolare, il celeberrimo esperimento di Foucault17 non dimostra alcunché: se la Terra fosse immobile, e con essa il firmamento che attorno a essa gira come un corpo solido, il pendolo modificherebbe ugualmente la superficie delle proprie oscillazioni rispetto alla Terra, proprio come nella teoria copernicana sulla rotazione della Terra e l’immobilità del Cielo18 . Nel sistema tolemaico del mondo, insomma, con il suo cielo di cristallo, con il «duro ciel», tutti i fenomeni devono avere luogo allo stesso modo che nel sistema copernicano, ma con il prevalere del buon senso e della fedeltà alla terra, all’esperimento terreno e attendibile, conformemente alla ragione filosofica e, infine, in piena soddisfazione della geometria. Sarebbe, però, un grosso errore dichiarare che i sistemi di Copernico e Tolomeo siano metodi paritari di comprensione: essi sono tali solo su un piano astratto-meccanico, ma quanto ai dati, il sistema autentico è il secondo, mentre il primo si rivela mendace. È una conferma diretta del sommo poema, pur se a 600 anni di distanza.

Del resto, la comprensione approfondita del sistema tolemaico-dantesco è appena agli inizi, giacché del tutto inaspettatamente il pensiero scientifico moderno ci porta verso la scienza aristotelico-dantesca sui principi dell’esistente. Il principio particolare della relatività viene talvolta espresso col principio della velocità cosmica massima, a esso considerato equivalente: nulla può essere più veloce della velocità della luce, 3 · 1010 cm/sec. Se questo è vero, però, per il principio generale della relatività altrettanto ammissibile dovrà essere il moto del firmamento attorno alla Terra, per il quale si necessita di velocità incommensurabilmente superiori alla velocità suddetta. Liquidati così entrambi i principi, gli avversari del secondo – e cioè i fautori del copernicanesimo – pensavano di aver confutato l’origine delle obiezioni loro mosse, mentre invece, peccando di scarsa riflessione, si sono scavati la fossa con le loro stesse mani.

Che cosa vuol dire, in sostanza, che la velocità massima è 3 · 1010 cm/sec? Ciò non significa l’impossibilità di velocità pari o superiori a c, ma implica solo la comparsa di condizioni di vita del tutto nuove e al momento oggettivamente inimmaginabili o, se si vuole, trascendenti la nostra esperienza terrena e kantiana; ciò non significa, tuttavia che tali condizioni siano impensabili, anzi, con l’ampliarsi dell’ambito dell’esperienza, esse sono finanche immaginabili. In altri termini, in presenza di velocità pari o – tanto più – superiori a c, la vita del mondo è qualitativamente differente da ciò che si osserva con velocità minori a c, e il passaggio tra gli ambiti di questa differenziazione qualitativa è pensabile solo come discontinuo. Rifacendoci al sistema tolemaico, notiamo che il suo ambito interno, con il raggio equatoriale

[image: Il Dante Di Florenskij]

dove 23h 56m 4,s I è la durata del tempo stellare secondo il tempo solare medio, riduce a sé tutta la realtà terrena. Questo è l’ambito dei moti terrestri e dei fenomeni terrestri, mentre a tale distanza massima e oltre ha inizio un mondo qualitativamente nuovo, l’ambito dei moti celesti e dei fenomeni celesti, o più semplicemente il Cielo. Tale equatore di demarcazione, tale limite tra Cielo e Terra, non è particolarmente lontano da noi e il mondo del terreno è piuttosto accogliente. Per la precisione, secondo le unità astronomiche di lunghezza, il suo raggio R è pari a 27,522 la distanza media tra Sole e Terra. L’ambito dei movimenti celesti, dunque, è 26,5 volte più lontano dalla Terra del Sole; in altri termini, il suo limite è tra le orbite di Urano e di Nettuno. Il risultato è strabiliante, giacché conferma anche quantitativamente la concezione del mondo tolemaico-dantesca, stante il confine del mondo precisamente dove si credeva che fosse sin dai tempi più antichi. Il confine dell’universo era posto oltre Urano, di cui si aveva vaga notizia. Ma proviamo ora a pensare a che cosa significhi questo risultato nel concreto. Le caratteristiche dei corpi di un sistema in movimento osservato da uno immoto, dipendono dal valore essenziale 
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dove ν è la velocità di movimento del sistema, e c la velocità della luce. Fintanto che ν è minore di c, di fatto β e tutte le altre caratteristiche restano immanenti all’esperienza terrena; con ν uguale a c, β = 0, e con ν maggiore di c, β diventa immaginario. In questi due ultimi casi ha luogo un doppio balzo qualitativo delle relative caratteristiche. Così in un sistema in movimento la lunghezza dei corpi secondo la direzione del moto si riduce in un rapporto di β : 1, il tempo in un rapporto di 1 : β, la massa in un rapporto di 1: β ecc.

Di conseguenza, al confine tra Terra e Cielo la lunghezza di qualunque corpo diventa uguale a zero, la massa diventa infinita e il suo tempo – osservato dal di fuori – altrettanto. In altri termini, il corpo perde la propria estensione, diventa eterno e acquisisce una stabilità assoluta. E non si tratta forse della riscrittura coi termini della fisica dei segni delle idee, che per Platone erano essenze incorporee, inestese, immutabili ed eterne? Non sono forse le forme pure di Aristotele? O, ancora, non è forse l’armata celeste che dalla Terra è visibile in forma di stelle, ma che alle caratteristiche terrene è estranea?

Così accade al limite, con β = 0. Oltre il limite, però, con ν > c, il tempo scorre in senso inverso, cosicché l’effetto precede la causa. In altri termini, la causalità efficiente si muta – come vuole l’ontologia aristotelico-dantesca – in causalità finale, in teleologia, mentre oltre il confine delle velocità massime si estende il regno degli scopi. Con ciò la lunghezza e la massa dei corpi diventano immaginarie. In assenza di un’interpretazione concreta degli immaginari, un tale risultato può parere strano, ed è proprio la mancanza di concretezza della concezione degli immaginari a costringere a tutt’oggi i ricercatori della nuova meccanica a rifuggire le conclusioni qui tratte. Ma è tempo di liberarsi di due spauracchi del pensiero, l’immaginario e la discontinuità, è tempo di sbarazzarsi dell’horror imaginarii e dell’horror discontinuitatis!19 

Tenendo, però, presente l’interpretazione degli immaginari qui proposta, possiamo figurarci oggettivamente come, ridottosi a zero, un corpo scompaia attraverso una superficie dalle coordinate corrispondenti, e come si estrofizzi [vyvoračivaetsja] attraverso sé stesso, acquisendo caratteristiche immaginarie. Per usare una metafora, o – in presenza di una concezione concreta dello spazio – anche fuor di metafora, si può dire che lo spazio si frange in presenza di velocità superiori a quella della luce così come l’aria si frange in presenza di corpi in movimento a una velocità superiore a quella del suono; intervengono allora condizioni qualitativamente nuove per l’esistenza dello spazio, caratterizzate da parametri immaginari. Tuttavia, così come la scomparsa della figura geometrica non ne determina la distruzione, bensì un mero passaggio all’altro lato della superficie e, di conseguenza, l’accessibilità a esseri che si trovano sull’altro lato della superficie stessa, allo stesso modo l’immaginarietà dei parametri del corpo andrà intesa non quale segno della sua irrealtà, ma come mera testimonianza del suo passaggio a una realtà altra. L’ambito degli immaginari è reale e accessibile, e nella lingua di Dante risponde al nome di Empireo. Potremo, dunque, immaginarci lo spazio come doppio, in quanto costituito dalle superfici reali e da quelle immaginarie con esse coincidenti delle coordinate di Gauss20 , ma il passaggio dalla superficie reale a quella immaginaria sarà possibile solo attraverso uno squarcio nello spazio e tramite l’estrofia del corpo attraverso sé stesso. Per il momento l’unico mezzo che possiamo immaginare per tale processo è l’aumento delle velocità – o forse di velocità di determinate particelle del corpo – oltre la velocità massima c, ma non abbiamo prove per sostenere l’impossibilità di un qualsivoglia altro procedimento. Squarciando il tempo, dunque, la Divina Commedia finisce inaspettatamente per trovarsi non indietro, ma avanti rispetto alla scienza nostra contemporanea.

3/17 luglio 1922

Sergiev Posad



1 Proponiamo qui di seguito il testo integrale del IX paragrafo conclusivo (pp. 44-53) di Mnimosti v geometrii. Opyt novogo istolkovanija mnimostej (Gli immaginari in geometria. Nuove esperienze di ricerca sull’immaginario), opera pubblicata per la prima volta da P. A. Florenskij nel 1922, presso le edizioni Pomor’e di Mosca. La presente traduzione dal russo è di Claudia Zonghetti, già apparsa in P. A. Florenskij, Il simbolo e la forma. Scritti di filosofia della scienza, a cura di N. Valentini e A. Gorelov, Bollati Boringhieri, Torino 2007 (pp. 278-288). Le note al testo sono state aggiornate e integrate dal curatore (N. Valentini). 

2 Gran parte dell’opera (§§ 1-7, pp. 5-37) era stata scritta da Florenskij già a partire dal 1902, negli anni in cui studiava alla facoltà di Matematica e Fisica dell’Università di Mosca. Come già precisato nel nostro saggio precedente, in essa l’Autore propone una nuova interpretazione geometrica dei numeri complessi. Nel § 8 (pp. 37-44) scritto nel 1921, Florenskij tenta di estendere la sua interpretazione allo studio delle superfici bilaterali e unilaterali. Invece quest’ultimo paragrafo IX è dedicato alle applicazioni geometriche di possibili prospettive riguardanti la concezione del mondo, di cui la concezione cosmologica della Divina Commedia costituisce dal suo punto di vista un paradigma esemplare. Per un più ampio confronto sul dibattito scientifico maturato all’inizio del ’900 intorno agli immaginari in rapporto alla «geometria non euclidea», a partire dal contesto russo con le ricerche di Nicolaj I. Lobačevskij, rimandiamo alla sintesi di U. Bottazzini, «La scienza dello spazio e la geometria “immaginaria”», cap. IX dell’opera Il flauto di Hilbert. Storia della matematica, UTET, Torino 2003, pp. 167-190. 

3 Florenskij intende completare la sua disamina matematico-geometrica sugli immaginari, che comprende sezioni molto specialistiche, folte di formule, con un paragrafo conclusivo del tutto imprevedibile che, alla luce delle acquisizioni raggiunte, estende il concetto di «immaginari» in una prospettiva culturale più ampia. Per una contestualizzazione di queste pagine all’interno del panorama scientifico contemporaneo rimandiamo allo studio di E. Guidubaldi, Con J. M. Lotman: rilievi sul Florenskij del Dante formato-Einstein, in AA.VV., Dantismo russo e cornice europea, a cura di E. Guidubaldi, Olschki, Firenze 1989, pp. 255-275. 

4 Come abbiamo già richiamato nel saggio che precede questi scritti, l’opera di Dante Alighieri, in particolare la Divina Commedia, ha da sempre affascinato la cultura russa diventando nelle diverse epoche uno dei modelli privilegiati del confronto letterario e poetico, ma anche filosofico, religioso e scientifico. 

5 Le interpretazioni qui di seguito proposte da Florenskij hanno sollecitato negli ultimi decenni molteplici e diversificati approcci di ricerca e di confronto già da noi richiamati nel saggio che precede il presente scritto.

6 Per un più vasto confronto epistemologico sulla cosmologia dantesca rimandiamo ai più recenti studi già citati nel saggio introduttivo. 

7 George Bruce Halsted (1853-1922), matematico americano che esplorò i fondamenti della geometria e introdusse la geometria non euclidea negli Stati Uniti attraverso il suo lavoro e le sue rilevanti traduzioni, tra le quali figurano anche le opere di Nicolaj I. Lobačevskij, Giovanni Girolamo Saccheri e Henri Poincaré. 

Nel 1906 la sua Geometria proiettiva sintetica fu pubblicata separatamente in 241 articoli e 61 problemi.

8 Heinrich Martin Weber (1842-1913) matematico e fisico tedesco, docente nelle principali università della Germania. I suoi lavori riguardano la teoria dei numeri, le funzioni ellittiche e abeliane, i gruppi finiti, l’idrodinamica e l’elettrodinamica. Notevole l’estensione da lui fatta, insieme con R. Dedekind, della teoria degli ideali alle funzioni algebriche di una variabile. 

9 Maximilian Simon (1844-1918) matematico tedesco che si occupò principalmente di storia della matematica, dedicando una speciale attenzione alla geometria non euclidea e alla teoria delle funzioni, ma anche al pensiero matematico di Niccolò Cusano.

10 Circa la possibilità di iscrivere un triangolo che non sia rettangolo in un semicerchio, richiamata nei versi seguenti, e più in generale sulle intuizioni matematiche presenti nell’opera di Dante, rimandiamo alle ricerche condotte da B. Andriani, Aspetti della scienza in Dante, Le Monnier, Firenze 1981 e dal matematico B. D’Amore, «Più che’l doppiar de li scacchi s’inmilla». Incontri di Dante con la matematica, ed. Pitagora, Bologna 2001. 

11 Georg Friedrich Bernhard Riemann (1826-1866), matematico tedesco formatosi sotto la direzione di Gauss e Jacobi. Nonostante la breve vita, i suoi studi vengono considerati decisivi per lo sviluppo della matematica moderna, in particolare intorno alla teoria delle funzioni e dei loro integrali, oltre alle molteplici innovazioni interpretative riguardanti le geometrie non euclidee. Ricordiamo che Riemann estende il concetto di integrale anche a funzioni discontinue aventi un’infinità numerabile di punti di discontinuità. Si veda in particolare l’opera Über die Hypothesen, welche der Geometrie zu Grunde liegen del 1854 ma pubblicata nel 1866 (tr. it.: Sulle ipotesi che stanno alla base della geometria, Bollati Boringhieri, Torino 1994). Per un approfondimento degli aspetti inerenti al piano (superfici e sfera) si veda M. Cailotto, SdRc, Superfici di Riemann compatte, Dipartimento di Matematica dell’Università degli studi di Padova 2016; G. Lolli, Le ragioni fisiche e le dimostrazioni matematiche, Il Mulino, Bologna 1985, cap. I.

12 Felix Klein (1849-1925), matematico, capofila del «programma di Erlangen», già dai suoi primi scritti del 1871 iniziò a elaborare l’ipotesi di una geometria non euclidea cosiddetta «ellittica», una geometria per la quale viene meno non solo il V postulato di Euclide, ma anche il II, che implica l’infinità della retta. 

13 Oltre agli scritti sulla geometria non euclidea del 1871, Florenskij si riferisce indirettamente anche alla cosiddetta «bottiglia di Klein», descritta nel 1882 dal matematico tedesco come una particolare figura geometrica non orientabile, nella quale cioè non si può individuare un sopra e un sotto, un esterno e un interno. Questo implica che sulla bottiglia di Klein, come sul «nastro di Möbius» si può passare dalla «faccia interna» a quella «esterna» senza bucare la superficie o scavalcare l’orlo. Diversamente dal nastro di Möbius, la bottiglia di Klein non è facilmente visualizzabile, perché è rappresentabile solo in spazi che abbiano almeno quattro dimensioni, una in più rispetto all’unico tipo di spazio di cui abbiamo esperienza, cioè quello tridimensionale. Ma l’esempio in qualche modo più semplice ed esemplare di superfici non orientabili è il «nastro di Möbius» (studiata appunto dal matematico e astronomo Ferdinand Möbius verso la fine del 1858), ovvero una superficie bidimensionale che può essere visualizzata mediante una torsione di 180° a una striscia di carta fissata agli estremi. Come infatti è stato colto, «Florenskij… ha fatto ricorso al foglio di Möbius, appunto come a una passerella, muovendosi idealmente secondo la quale Dante ha superato il punto di gravità nulla rappresentato dal centro della Terra, per poi tornare a “riveder le stelle” dal lato della montagna del Purgatorio, e per tornare infine a Firenze, ritto sui due piedi così come era partito prima di avventurarsi nell’emisfero meridionale. Non si può ovviamente imporre a Dante il rigore della geometria, e tanto meno quello dei matematici ottocenteschi, antesignani della relatività. Resta il fatto che le speculazioni astratte di questi ultimi hanno successivamente trovato un significato fisico concreto nella relatività di Einstein», in L. Belloni, Da Fermi a Rubbia, Rizzoli, Milano 1988, citato da Guidubaldi, Con J. M. Lotman: rilievi sul Florenskij del Dante formato-Einstein cit., p. 259. 

14 Viene qui espressa la convinzione di Florenskij, presente e argomentata anche in altri suoi scritti, che la coscienza medievale sia più vicina al modo di pensare del XX secolo di quanto non lo fosse l’ideologia meccanicistica del Rinascimento. Confrontandosi con questo contrasto tra spazio reale e quello cosmico trascendente presente nella Commedia, messo in evidenza da Florenskij, Lotman osserva che: «Se si osserva lo schema cosmico della Commedia ci si accorge che, in accordo con le idee di Aristotele, l’emisfero settentrionale in quanto meno perfetto si trova in basso e quello meridionale nella parte alta della sfera terrestre. Perciò Dante e Virgilio, scendendo lungo la scala relativa dell’opposizione “alto-basso”, cioè dalla superficie al centro della terra, compiono nello stesso tempo una salita in rapporto all’orientamento dell’asse universale. Questo paradosso è consentito nell’ambito della semiotica dantesca. Nel sistema delle idee di Dante lo spazio ha significato. A ogni categoria spaziale è attribuito un senso preciso», in J. M. Lotman, Testo e contesto, Laterza, Roma-Bari 1980, pp. 263-264.

15 L’esperimento di Michelson e Morley (effettuato nel 1881 da A. A. Michelson e ripetuto più volte con precisione crescente) doveva misurare la differenza della velocità della luce in due direzioni, lungo la velocità del movimento di Terra e nella direzione a questo perpendicolare. L’esperimento tuttavia non ha registrato nessuna differenza. La riflessione su questo risultato ha portato all’affermazione della teoria della relatività speciale secondo la quale la velocità della luce è la stessa in tutti i sistemi di riferimento inerziali.

16 Philipp Eduard Anton von Lenard (1862-1947) è stato un fisico tedesco. Fu insignito del premio Nobel per la fisica nel 1905 per le sue ricerche sui raggi catodici, iniziate nel 1888, e le scoperte sulla maggior parte delle loro proprietà. Il testo qui citato da Florenskij molto probabilmente fa riferimento allo scambio di vedute sull’argomento tra Lenard ed Einstein di cui la Società di fisica tedesca diede anche una sua versione pubblicata sul numero di dicembre del 1920 della sua rivista «Physikalische Zeitschrift», vol. 21, 1920, pp. 666-668, Allgemeine Diskussion über Relativitätstheorie bei Versammlung deutscher Naturforscher und ärzte (Discussione generale sulla teoria della relatività tenuta al Congresso dei medici e scienziati tedeschi), Bad Nauheim, September 1920.

17 L’autore si riferisce al celebre «pendolo di Foucault», così denominato in onore del fisico francese Jean Bernard Léon Foucault (1819-68), che eseguì un esperimento che avrebbe dovuto dimostrare la rotazione della Terra sul proprio asse. Questo esperimento fu effettuato per la prima volta in pubblico nel 1851 all’osservatorio di Parigi e successivamente all’interno del Pantheon. Il pendolo era costituito da una sfera pesante circa 28 chilogrammi sospesa alla cupola del Pantheon grazie a un filo lungo 67 metri. La sfera terminava con una punta in modo da lasciare traccia del proprio passaggio sul piano sottostante. Il pendolo avrebbe dovuto sempre tracciare linee uguali per direzione durante le sue oscillazioni (piano di oscillazione inalterato), ma le cose andarono diversamente. Dopo alcune oscillazioni, la punta della sfera lasciò tracce che indicavano una rotazione del piano su cui stava oscillando il pendolo. Poiché per le leggi della fisica un pendolo (non vincolato in modo rigido) conserva inalterato nel tempo il piano di oscillazione, Foucault poté comunque dimostrare che a ruotare era la Terra sotto al pendolo.

18 Questa affermazione rappresenta il cosiddetto «principio cosmologico di Mach» elaborato dallo stesso fisico e filosofo austriaco Ernst Mach (1838-1916, molto apprezzato da Florenskij) intorno all’origine della nozione del moto: perché noi possiamo percepire solo il moto relativo, non possono esserci dei sistemi di riferimento «privilegiati». Questo principio in modo assoluto non viene soddisfatto né dalla meccanica classica, né dalla teoria della relatività speciale, e neanche in quella generale. Infatti sia la meccanica classica sia la teoria della relatività speciale ammettono la differenza principale fra sistemi di riferimento inerziali e quelli non inerziali (gli ultimi si muovono con le accelerazioni riguardo ai primi). La teoria della relatività generale elimina parzialmente questa differenza, stabilendo l’equivalenza fra l’inerzia e la gravitazione. Però anche in questa teoria rimane la differenza principale fra i sistemi di riferimento che ruotano uno attorno all’altro (cioè il sistema tolemaico e quello copernicano).

Altro predecessore di Florenskij nella «riabilitazione» del sistema geocentrico era stato H. Poincaré (1854-1912). Nella sua opera La science et l’hypothèse (1902) egli affermava (nel cap. VII) che la soluzione della questione del moto e della quiete della Terra rappresenta non più di una convenzione. Nell’archivio di Florenskij sono conservati gli appunti con la nota: «Critica del copernicanesimo. Cfr. esposizione dei principi della meccanica in Mach, Poincaré, Einstein», in P. A. Florenskij, Sočinenija v čertyrëch tomach, a cura di A. Trubačëv, M. S. Trubačëva, P. V. Florenskij, Mysl’, Moskva, vol. III/II, 1999, p. 490.

19 La critica alla lex continuitatis, unitamente a quella della proscrizione della forma, quali tratti dominanti del pensiero moderno (evoluzionista e post-rinascimentale) costituisce uno dei punti cruciali della svolta epistemologica di Florenskij a partire dalla sua tesi di laurea del 1904 dal titolo Ob osobennostjach ploskich krivych kak mestach narušenij preryvnosti ich nepreryvnosti (Sulle particolarità delle curve piane come luoghi di rottura della loro continuità) e dai suoi studi matematici giovanili maturati in stretta e crescente affinità con Georg Cantor e condotti sotto la direzione del matematico Nikolaj Bugaev all’Università di Mosca. Queste acquisizioni della ricerca scientifica trovano poi il loro sostegno teorico, nel confronto con la geometria non euclidea, nelle posizioni di G. F. Bernhard Riemann e Nikolaj I. Lobačevskij, ma anche Richard Dedekind, fino a convergere verso una prospettiva filosofica più generale con Albert Einstein, C. Hermann Weyl e altri importanti teorici della fisica contemporanea. Per Florenskij il principio di discontinuità diviene il criterio di discernimento del reale e la base della sua concezione della spazialità e della prospettiva, stabilendo delle relazioni tra lo spazio tridimensionale e quello quadridimensionale, mai riducibili a un solo livello della realtà. Sulla rilevanza del principio di discontinuità rimandiamo ad alcune parti della nostra introduzione a Florenskij, Il simbolo e la forma cit., pp. XXXIX-XLIV. 

20 Johann Carl Friedrich Gauss (1777-1855) è considerato uno dei più grandi geni scientifici di tutti i tempi: matematico, astronomo e fisico tedesco che ha offerto contributi determinanti in vari campi, inclusi analisi matematica, statistica, calcolo numerico, geometria differenziale, geodesia, geofisica, magnetismo, elettrostatica, astronomia, ottica, teoria dei numeri. Fu autore di numerose opere (in particolare delle Disquisitiones arithmeticae del 1801, e delle Disquisitiones generales circa superficies curvas del 1827), punto di riferimento fondamentale della geometria intrinseca delle superfici, dalla quale nasce poi l’esigenza di rappresentazione territoriale (geodetica), successivamente generalizzata a un numero qualsiasi di dimensioni da Riemann. Per coordinate gaussiane si intende un sistema di coordinate in proiezione cilindrica inversa, tipicamente utilizzato per la cartografia del territorio. Florenskij si confronta in più occasioni nel suo trattato L’analisi della spazialità e del tempo nelle opere di arte figurativa e nel corso delle sue lezioni al VChUTEMAS sulla concezione dello spazio non euclideo di Gauss, a partire soprattutto dal concetto di curvatura della superficie e dal suo teorema relativo all’eccesso sferico del triangolo, vedi P. A. Florenskij, Lo spazio e il tempo nell’arte, a cura e con postfazione di N. Misler, Adelphi, Milano 1995, pp. 33-42; 291-303.





Lettera alla sezione politica1

Non è affatto in nome del diritto che bisogna stampare tutto ciò che a ognuno venga in mente e, considerato il fatto che il potere, per ragioni di Stato, non può agire secondo quelli che sono gli interessi della letteratura, credo che, nel preciso caso del mio libello sugli «immaginari», ci sia stato un malinteso, spiegabile con la novità dell’argomento, e, per questo motivo, mi permetto di incomodare la censura con ciò che appresso segue.

1. L’anno passato, a Mosca, sono state organizzate delle serate e delle conferenze per commemorare il giubileo di Dante ed è stata allestita una mostra; queste celebrazioni sono state, in gran parte, organizzate dallo Stato, da ciò si dovrebbe dedurre che il grandioso significato di Dante è riconosciuto anche dall’ideologia del potere sovietico. Per questo motivo tutto il giubileo ha avuto il carattere di autentica esaltazione generale di Dante. Non vedo perciò il motivo per cui si possano giudicare indesiderabili le mie idee che, per giunta, non sono del tutto mie, essendovi in esse, in gran parte, lo stesso pensiero di Dante2 .

2. Occorre considerare che alla base del poema dantesco ci sono alcuni fatti psicologici, come per esempio il sogno, la visione ecc. Ogni evento narrato, una volta che venga vissuto realmente, ci fornisce qualcosa su cui riflettere e non c’è assolutamente bisogno di credere in esso per determinare il valore di questo e di quell’altro suo aspetto. Se in sogno apprendessi il teorema di Pitagora, pur anche da delle scimmie parlanti, non per questo il teorema diverrebbe falso. È risaputo che la maggior parte delle grandi scoperte, tra cui quelle matematiche, sono state fatte in sogno. La mia intenzione è quella di dimostrare, attenendomi alle stesse parole di Dante, che egli, in modo simbolico, ha espresso un pensiero geometrico incredibilmente importante riguardo alla natura e allo spazio. Non è forse vero che Euclide è protetto dallo Stato come intoccabile?

3. Temo che il mio opuscolo non sia stato compreso nella sua globalità dal censore poiché egli lo avrà considerato isolatamente, prescindendo dalla mia attività scientifica e letteraria. Ma intanto, se la concezione scientifico-filosofica che io ho sviluppato non coincide con la volgare interpretazione del comunismo, allo stesso modo il comunismo dei dirigenti è tutt’altro da ciò che di esso veramente si pensa in determinati contesti. Dall’altra parte, la mia concezione del mondo è altrettanto lontana dall’ideologia borghese di quanto non sia vicina al comunismo. Avendo una concezione monistica del mondo e una visione di pensiero che richiede un atteggiamento concreto e pratico nei confronti della vita, ero e sono ostile allo spiritualismo, all’idealismo astratto come alla metafisica astratta3 . Come ho sempre sostenuto, una concezione del mondo deve avere delle salde radici, concretamente vitali, e deve espletarsi in vive realizzazioni, per mezzo della tecnica, dell’arte ecc. In particolare difendo [otstaivat’] la geometria non euclidea in nome delle sue applicazioni tecnologiche in elettrotecnica (è di prossima pubblicazione un mio ponderoso studio sugli spazi e sui poli elettrici)4 . 

Pertanto anche alcuni passaggi del mio opuscolo non andrebbero interpretati isolatamente, ma in relazione all’intero studio sugli immaginari e a tutte le mie opere scientifiche in genere, che presto saranno pubblicate nelle miscellanee tecniche Glavelektro (la teoria dell’immaginario può avere applicazione fisica e, di conseguenza, anche tecnica)5 .

4. Mi sono proposto di scrivere uno studio scientifico su Dante. Ritengo che l’analisi matematica e l’utilizzazione in geometria di immagini poetiche, in quanto espressione di un determinato aspetto/fattore psicologico, meritino l’attributo di «scientifico» e questa è l’analisi che ho fatto. Certo che formulare una censura senza citare le riflessioni proposte rende impossibile o, comunque, assai improbabile qualsiasi contestazione. Mi si dirà che in Dante ci son da scoprire cose ben più significative. Ma le scoperte non si fanno su commissione.

E così, nel passo che si vorrebbe escluso dal mio opuscolo non vedo nulla che possa nuocere alla repubblica6 ; anzi, al contrario ritengo che la mia scoperta, se sarà riconosciuta degna, sarà di utilità collettiva per l’edificazione della vita; se invece come tale non sarà riconosciuta, semplicemente verrà ignorata. Anche senza la censura si troveranno non pochi critici che cercheranno di mortificare l’autore e di questo son convinto con tutta la forza che ho in corpo.

5. Infine, mi sia concessa qualche considerazione riguardo alla mia persona. L’autore dell’opuscolo si è sempre pronunciato apertamente e non merita d’essere sospettato di secondi fini7 . Al contrario, durante il periodo della repubblica, ha sempre cercato di svolgere coscienziosamente il suo servizio allo Stato8 , se con successo oppure no non spetta a lui giudicare, mai però è stato accusato di lassismo. Pertanto ritengo, oltre alle considerazioni che ho esposto precedentemente, di poter chiedere una piccola indulgenza, quella di non tagliare il paragrafo conclusivo del libello che, per il suo stesso contenuto, non uscirà da ristrettissimi circoli d’alto livello intellettuale e dell’esistenza del quale nulla si saprà oltre i confini dei suddetti. La novità dell’argomento ha istillato nel censore diversi pregiudizi nei confronti del libro che, però, non si spiegano né con il suo contenuto né con le intenzioni che si proponeva.

13 settembre 1922

Pavel A. Florenskij



Pavel Aleksandrovič Florenskij (1882-1937) è stato uno dei principali pensatori russi del ’900: filosofo della scienza, matematico, fisico, ingegnere elettrotecnico, ma anche teologo, studioso di estetica, di teoria dell’arte, di simbologia e filosofia del linguaggio. Già considerato dai suoi contemporanei «il Leonardo da Vinci russo» e «il Pascal russo», oggi viene riscoperto come genio del pensiero del XX secolo e martire della Chiesa ortodossa russa. Nato a Evlach (in Azerbaigian) nel 1882, si laurea in Matematica e Fisica all’Università di Mosca nel 1904, contemporaneamente segue corsi di filosofia e di seguito intraprende gli studi teologici presso l’Accademia teologica di Mosca. Dopo il matrimonio, nel 1911 viene consacrato presbitero della Chiesa ortodossa. Negli anni successivi si dedica intensamente alla ricerca matematica, filosofica e scientifica, ma anche di tecnica applicata, unitamente all’insegnamento di filosofia all’Accademia e di teoria della spazialità nell’arte (presso il VChUTEMAS), ma anche alla riflessione teologica e all’azione pastorale. Alla vigilia della Rivoluzione è considerato uno degli intellettuali di spicco della Russia, ma il regime bolscevico prima ne sfrutta le competenze in campo elettrotecnico, poi avvia una sistematica persecuzione nei suoi confronti fino alla condanna per attività controrivoluzionaria. Dopo cinque anni di gulag alle isole Solovki, viene fucilato l’8 dicembre 1937, nei pressi di Leningrado, a soli 55 anni. 

Tra le sue opere principali apparse in traduzione italiana ricordiamo: Le porte regali. Saggio sull’icona, Adelphi, Milano 1977; Lo spazio e il tempo nell’arte, Adelphi, Milano 1995; La colonna e il fondamento della verità, San Paolo, Milano 2010; «Non dimenticatemi». Lettere dal gulag, Mondadori, Milano 2000; Ai miei figli. Memorie di giorni passati, Mondadori, Milano 2003; La mistica e l’anima russa, San Paolo, Milano 2006; Il simbolo e la forma. Scritti di filosofia della scienza, Bollati Boringhieri, Torino 2007; Il concetto di Chiesa nella Sacra Scrittura, San Paolo, Milano 2008; Bellezza e liturgia, Oscar Mondadori, Milano 2010; Il significato dell’idealismo, SE, Milano 2012; Realtà e Mistero. Le radici universali dell’idealismo e la filosofia del Nome, SE, Milano 2013; Il cuore cherubico. Scritti teologici, omiletici e mistici, San Paolo, Milano 2015; Sulla superstizione e il miracolo, SE, Milano 2015; La filosofia del culto, San Paolo, Milano 2017 e altri scritti.



1 Con questa lettera scritta il 13 settembre del 1922 e indirizzata al Političeskoe bjuro (Politbjuro), sezione politica del Comitato Centrale del PCUS, Florenskij espone in sintesi, con estrema coerenza e onestà intellettuale, le ragioni della sua scelta di pubblicare il lavoro Gli immaginari in geometria, che, dato alle stampe solo pochi mesi prima, aveva immediatamente suscitato una violenta reazione censoria da parte del regime sovietico (testo da noi tradotto). 

2 Ricordiamo che l’opera Gli immaginari in geometria venne portata a termine da Florenskij, con l’aggiunta del paragrafo IX, proprio in occasione del VI centenario della morte di Dante. 

3 Questa è la base costitutiva del suo pensiero, precisata e ribadita in più opere, soprattutto in quelle di carattere autobiografico. Si vedano in particolare P. A. Florenskij, Avtoreferat (nota autobiografica), in Id., Il simbolo e la forma. Scritti di filosofia della scienza, a cura di N. Valentini e A. Gorelov, Bollati Boringhieri, Torino 2007, pp. 3-12; ma anche alcune delle sue ultime lettere dal gulag, nelle quali scrive: «… non parto da affermazioni e supposizioni generali astratte, ma seguo la strada della sintesi e dell’approfondimento dei casi concreti specifici, i quali cerco di cogliere in tutta la loro concretezza. […] Dinanzi al decorso astratto del pensiero, a me stesso viene un senso di disonestà e di ciarlataneria, e proprio così vedo la maggior parte delle generalizzazioni fatte dagli altri ricercatori. Invece, in ciò che è particolare e concreto deve risplendere ciò che è generale: l’universale», in P. A Florenskij, «Non dimenticatemi». Dal gulag staliniano le lettere alla moglie e ai figli del grande matematico, filosofo e sacerdote russo, a cura di N. Valentini e L. Žák, A. Mondadori, Milano 2000, pp. 380-381. Particolarmente significativa a riguardo è poi la lettera (del 23-25 giugno 1936) inviata alla madre, sempre dal gulag delle Solovki (ivi, p. 284). Dall’inizio degli anni ’20 l’intento prioritario di Florenskij era quello di delineare una vera e propria «metafisica concreta» (konkretnoj metafiziki), frutto di un rinnovato confronto teoretico sulla materia e sul cosmo, sulla filosofia della scienza e della tecnica, elaborando nuove prospettive di pensiero sulla spazialità e la temporalità, sull’arte e il linguaggio umano, sul simbolo e la forma. Come sappiamo, i frutti di queste diverse ricerche strettamente correlate tra loro, sarebbero poi dovuti confluire in varie opere, tra le quali risalta soprattutto U vodorazdelov mysli. Čerty konkretnoj metafiziki (Agli spartiacque del pensiero. Lineamenti di metafisica concreta), vedi P. A. Florenskij, Sočinenija v čertyrëch tomach, a cura di A. Trubačëv, M. S. Trubačëva, P. V. Florenskij, Mysl’, Moskva, III/I, 1999, pp. 25-613. 

4 L’autore si riferisce all’opera Dialektriki i ich techničeskoe primenenie (I dielettrici e la loro applicazione tecnica), Parte prima: Obshchiye svoystva dielektrikov (Proprietà generiche dei dielettrici), che verrà pubblicata nel 1924. 

5 In realtà molte di queste opere di carattere tecnico-scientifico non vedranno la luce negli anni successivi e resteranno in gran parte inedite, tranne le 127 voci che curò anche come redattore tra il 1927 e il 1933 per la nuova Tekhnicheskaya entsiklopediya (Enciclopedia tecnica). Inoltre, nel 1928, anno del suo primo arresto, venne pubblicata a Mosca la sua monografia Karbolit. Ego proizvodstvo i svojstva (La carbolite. Produzione e proprietà). Un elenco delle principali opere scientifiche inedite (scritte fino al 1926) viene redatto dallo stesso Autore a conclusione della sua autobiografia, vedi Florenskij, Avtoreferat, in Il simbolo e la forma cit., pp. 11-12. Tra esse ricordiamo: Ob osobennostjach ploskich krivych, kak mestach narušenija preryvnosti (Le particolarità delle curve piane come luoghi di alterazione della discontinuità); Lekcii po enciklopedii matematiki (Corso per un’enciclopedia della matematica); Technologija dielektrikov (Tecnologia dei dielettrici); Poristost’ izoljacionnogo farfora i metod izmerenija i podsčëta poverchnosti nepravil’nych tel (La porosità della porcellana isolante e il metodo di misurazione e calcolo della superficie dei corpi irregolari); Elektrointegrator (L’integratore elettrico); Gidrostatičeskij i elektrostatičeskij pribory dlja rešenija algebraičeskich i transcendentnych uravnenij (Strumenti idrostatici ed elettrostatici per la soluzione delle equazioni algebriche e trascendenti); Zalivočnye sostavy dlja kabel’nych muft (Composti per la ricopertura dei giunti cavi) e altro. 

6 La richiesta della censura era quella di eliminare dall’opera proprio il paragrafo IX per le tesi ivi esposte, ritenute incompatibili con l’ideologia del regime sovietico. 

7 Anche nel periodo in cui sceglie di partecipare a diverse attività pubbliche, all’interno di istituzioni collegate allo Stato sovietico, Florenskij opera sempre con estrema correttezza, trasparenza e coerenza, senza mai rinnegare la sua identità e le sue scelte, presentandosi in abiti talari anche in occasione di convegni scientifici, nonostante l’esplicito divieto da parte delle autorità politiche. 

8 Dopo la chiusura dell’Accademia teologica di Mosca da parte degli organi del governo sovietico, Florenskij fu costretto, anche per sostenere economicamente la famiglia, a ricercare un posto di lavoro in ambito scientifico. Dal 1919 Florenskij si dedicò alla tecnica, tenne una serie di conferenze e seminari scientifici all’Associazione Panrussa degli Ingegneri, all’Associazione russa degli Elettrotecnici e presso altre istituzioni scientifiche, e pubblicò una serie di articoli su «Električestvo» (L’elettricità) e su altre riviste tecniche. Da quello stesso anno collaborò con il VSNCH  (Vysšij Sovet Narodnogo Chozjajstva), il Consiglio supremo dell’economia nazionale, dapprima presso lo stabilimento Karbolit, poi al Glavelektro (Amministrazione centrale per l’elettrificazione della Russia). Dal 1921 tenne alcuni corsi al VChUTEMAS sull’analisi della spazialità. Nel 1924 venne eletto membro del Consiglio Elettrotecnico Centrale e operò nel campo della normalizzazione al MOKEN (Moskovskij Ob’edinennyj Komitet Elektrotechničeskich Norm i Pravil, Comitato moscovita unificato per le norme e le regole nell’elettrotecnica).
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