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PROEMIO

Che in Italia ci sia bisogno di un’altra rivista filosofica non molti
forse saranno disposti ad ammettere considerando la fine fatta da
alcune delle passate riviste e lo stento con cui qualche altra continua
a trascinare la vita, malgrado tutto il buon volere di chi vi pre-
siede. Ma a chi proprio volesse soltanto da cid misurare 1’opportu-
nitd di questa nuova rivista, saremmo tentati di rispondere, che quelle
altre sorsero guardando al passato, e questa si propone di guardare
all’avvenire. Quelle intendevano infatti unicamente a raccogliere
cid che di meglio gli studi filosofici italiani eran capaci di produrre;
e questa vorrebbe stimolare i giovani a nuovi studi, con un pro-
gramma di lavoro determinato, indirizzato al segno a cui yli
animi, pii o meno consapevolmente, gid tendono, in un momento
della vita italiana, e mondiale, in cui tutti sentono che incomincia "
una vita nuova, e tutti dovrebbero sentire I'obbligo di preparar
questa vita, e parteciparvi con chiarezza e alacritd di propositi. Non
ci nascondiamo tuttavia le difficoltd che anche a noi toccherd supe-
rare; ma appunto per queste difficoltd crediamo degna e doverosa
I'impresa, convinti che fare ¢ appunto sempre affrontare e vincere
ostacoli, e non arrestarsi a guardare il mondo qual &, ma volger la
mira a quello che noi sentiamo e vogliamo che sia, e che & percid
nelle nostre mani. .

Certo, oggi in Italia, e fuori d’Italia, lo spirito speculativo son-
necchia, la letteratura filosofica é scarsa e debole. Appena usciti
dalla grande tragedia della guerra, gli animi sono ancora pieni del-
I'orrore della morte veduta e vibranti d’ansiosa brama di vivere.
I superstiti si cercano dentro di se stessi, quasi meravigliati di po-
tersi ritrovare; e con lo spettacolo negli occhi di quel mondo scon-
volto dai cardini che talvolta parve inabissarsi nel vortice del-
I'odio e delle furie devastatrici, si affrettano istintivamente a riab-
bracciarsi alla vita; ognuno al suo posto, con la sua gioia, tanto
piu intensa quanto piu duro fu il sacrifizio, pid acuto il dolore
della rinunzia. Egoismo d'individui, egoismo di classi, rivolta
contro tutto cid che sovrasta all'interesse particolare, e forma tut-
tavia la grandezza e la potenza dell'uomo: I'universalitd dello spi-
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2 PROEMIO

rito. Ognuno parla di diritti; e chi parla di doveri, non riesce a
prendere il tono schietto della sinceritd; la sua voce suona falsa
come di retore. Certo, un dovere si conosce e si afferma altamente ;
ma &, per ciascuno, il dovere degli altril Si direbbe che una torbida
onda di sensualiti avvolga e minacci di sommergere tutto 'umano
degli uomini. .

Ma & una semplice apparenza, e chi guardi oltre la superficie
non pud temere dell’avvenire. Portae inferi non praevalebunt. Ognuno
dice di non pensare, e non poter pensare che a sé; ma tutti
sentono intanto e affermano che bisogna pure ricostruire: ricostruire
il mondo e l'ordine che si & distrutto; ricostruire per tutti, affinché
ciascuno possa infatti trovare il posto a cui anela. Tutti i diritti
particolari, erompenti dapprima in reciproco contrasto e impetuo-
samente reclamanti particolari soddisfazioni, come dominati da una
segreta mano provvidenziale lentamente, inconsciamente, pur tra
riluttanze o esitazioni, si incontrano, si contemperano, si compon- -
gono in un diritto universale, in un senso diffuso in tutti gli
animi che tutta la nazione, anzi il mondo, deve rinnovarsi, e che
tanto sangue non pud essere stato versato invano: ossia che c’¢
pure una giustizia, ci dev’essere, e non & possibile che gli uomini
la calpestino impunemente. E dal grasso terriccio dell’egoismo e
dell’utilitarismo individuale torna a germogliare, e si spande in nuova
lussureggiante vegetazione, una fede : una fede robusta, di cui tutte
le religioni e tutti i programmi di vita, politici o morali, procurano
di profittare: una fede in una realtd diversa da quella materiale, da
~ quella che c’é¢: la fede nellidea,

Mai forse come oggi fu cosi vigorosa e possente nei cuori questa
certezza, che la vita che agli uomini spetta di vivere, & idea; una
realtd che non &, né sarda mai in eterno, reale, se 'nvomo non la con-
cepisca e non I'ami e non la nutra della sua fede, della sua volonta,
della sua vita, del suo sangue. La violenza incomposta degl'impa-
zienti che tentano le piu astratte e improvvise realizzazioni, non &,
essa stessa, se non una manifestazione estremasdi questa energia
spirituale, che fa battere tutti i cuori.

Mai percid come oggi, malgrado ogni apparenza, & stato cosi
profondamente radicato nello spirito umano il bisogno di credere,
e quindi di filosofare ; mai disposizione spirituale fu pil propensa
alla speculazione. La quale cento anni fa, in Italia e in tutta Eu-
ropa, risorse dopo le guerre e i rivolgimenti napoleonici, come fede
religiosa e come filosofia; e risorge, risorgera senza dubbio, nella no-
stra generazione per analogo movimento spirituale. Giacché religione
e filosofia vivono egualmente d’ideale, e perd di fede e di energia
creatrice dello spirito. Altro & la scienza e la critica, e altro & la reli-
gione e la filosofia; e cid che le distingue, oltre al resto, & quello che
ordinariamente si ascrive in proprio alla fede religiosa. La scienza &
analisi di un oggetto presupposto; & percid conoscenza intellettuali-
stica, la quale in veritd non si rivolge al fantastico oggetto che si
presuppone anteriore alla conoscenza stessa, ma all’'oggetto come gia
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si conosce; ossia alla nostra anteriore conoscenza, che rispetto alla
scienza apparisce ingenua e irriflessa. Questa anteriore cognizione essa
fa oggetto di analisi disgregatrice e di conseguente sintesi impo-
tente a ricreare la vita distrutta. E si dice scienza della natura, si
dice psicologia, logica, teoria della conoscenza, critica di tutto il
criticabile; e assume l'atteggiamento di chi non fa egli stesso,
ma ozia e guarda curioso a cio che fanno gli altri. Fredda scienza, la
quale, se potesse veramente realizzare il suo stesso ideale, sarebbe
morta affatto e quindi inesistente: critica presuntuosa, intenta a ren-
dersi conto della vita restandone fuori. Essa dimostra tutto cio che af-
ferma, e non ammette nulla d’'indimostrato. Per lei infatti nulla di nuo-
vo sotto il sole: quel che &, & quello che ¢ sempre stato e sari sempre:
legge, che & il fatto stesso fissato come costanza invariabile. Il mi-
racolo, che sarebbe il nuovo nel mondo, ¢ tanto assurdo per lei
quanto una conseguenza che non consegua dalle premesse, in cui
dev’essere gia implicita e compresa. Nella natura, fatti; nel pensiero,
idee, anch’esse gid belle determinate, o in sé determinabili (che &
lo stesso). E oltre i fatti. e le idee, nulla. E lei stessa percid, che
guarda ai fatti e alle idee, nulla, o qualche cosa che nessuno
potrd dire mai che cosa sia e dove stia, e che faccia. La fede
invece non ha né fatti da constatare, né idee da dimostrare: non
ha un oggetto che stia li, aspettando che gli uomini lo riconoscano.
Essa non presuppone, ma pone; non guarda, ma crea; non ana-
lizza percid, ma vive; non & astratta teoria, ma teoria che & prassi.
Si dice percid che la religione ricrea, correbora lo spirito. Essa
infatti, come fede, mette in moto le energie organiche e vitali del-
I’anima, sottraendola all'illusione che ci sia gid il mondo e che a
lei non tocchi se non di comtemplarlo e goderlo, e ponendola
in faccia alla vera realtd che le scaturisce dal suo stesso seno. E
la filosofia che sia vera filosofia fa altrettanto, con la differenza che
essa & conscla della propria potenza, e la fede religiosa no. Mala
filosofia non conosce realtd che non crei essa stessa, e che non
sia un concetto dell’'nomo; acqua, aria, numero, fuoco, essere mate-
riale indeterminato, o indeterminabile atomo, idea, atto, uno, Dio
creatore, sostanza, pensiero, comunque definita la sua realtd non
¢ data, non & empiricamente constatabile, né razionalmente pen-
sabile senza un’attivitd che la realizzi nello stesso mondo razionale
del pensiero. E il progresso della filosofia dall’antichita a noi, con-
siste nella sempre maggiore spiritualitd del suo oggetto, e nella
sempre pil intima immedesimazione dell'atto con cui si pensa e
dell’atto con cui si realizza la realtd : immedesimazione in un atto
solo, onde la realtd coincide perfettamente con !'ideale.

La filosofia dunque sonnecchia oggi negli animi, ma & per
destarsi, si desterd e cercherd quanto prima nel rifiorire dell'idea-
le una nuova e piu profonda coscienza della spiritualitd del mondo.
Mai infatti come oggi tanta sete di letture, e tanto ardore, ancorché,
indisciplinato, di sapere, e disputare e teorizzare e tentare vie nuove,
e pullulare di giornali e riviste e promesse e propositi nuovi; e ri-
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. cerca inquieta di maestri e d'insegnamenti. Vedemmo noi i giovapi
tornati dalle armi affollarsi nelle aule delle universita, gli occhi an-
siosi e la fronte corrugata dall’intento desiderio di svegliarsi presto
dal torpore dell'intelligenza impiegata negli anni piu vivi della vita in
opera che devono dimenticare. Li vedemmo seri e pensosi, come non
mai tanti altra volta, solleciti in apparenza di riguadagnare il tempo
perduto, ma in realtd di tornare ad orientarsi e riafferrarsi col pen-
siero al mondo col nuovo animo che vide gid dentro alla vita e
seppe i dolori e conobbe, come in una rivelazione, tutta la bellezza
del sacrificio. E leggemmo nei loro occhi e sulle loro fronti la co-
stanza degli uomini che molto gid vissero congiunta con I'idealitd e
con la fede animosa propria degli anni giovanili. E sentimmo piu
urgente che mai il nostro dovere di spenderci per loro, accompa-
gnarli per la via su cui, aguzzando lo sguardo alla meta lontana
e ancora avvolta della nebbia del mattino, 8i incamminano. Essi ci
daranno forse il vigore morale della loro giovinezza; e noi offriamo
ad essi il miglior frutto dell’anima nostra, un pensiero da vivere
e perd da svolgere, fecondare, criticare, annientare anche, ma con
un pensiero che valga di piu. Questa & l'ora di svegliare i dor-
mienti, e incitarli al pensiero, al lavoro, per sé e per tutti, per la
veritd e pel bene, per la patria e per lo spirito. Bisogna filosofare,
per poter vivere pil intensamente la vita che torna a salire dal fondo
dell’anima.

Filosofare, s’intende, come si conviene al nostro tempo: che &
un modo analogo a quello di cent’anni fa, ma anche diverso. Ri-
sorse allora la filosofia, con Galluppi, Rosmini e Gioberti come filosofia
dello spirito (e pit specialmente del conoscere); spirito che doveva
intendersi da ultimo come la stessa realtid assoluta: E fu il punto
d’approdo della Profologia giobertiana. Oggi quello stesso idealismo
non ci contenta pid. Il positivismo e lo storicismo della seconda
metd del secolo XIX, che oppugnammo e abbbattemmo nell’ultimo
decennio del secolo stesso e nel primo ventennio del presente, sono
pure serviti a qualcosa. Oggi noi vogliamo un idealismo storico o
attuale, uno spiritualismo antiplatonico e immanentistico.

Non contrapponiamo pid la filosofia alla storia, anzi le identifi-
chiamo; né vediamo il fatto da una parte e I'idea dall'altra;
poichié il vero fatto ci si & svelato atto (onde il fatto & prodot-
to); e atto pure l'idea nella sua concretezza; e nell'atto appunto
I'idea diviene fatto, e lo spirito, il verbo, carne. L’idea quindi non &
pictura in tabula, ma 1'lo stesso, I'uomo nel massimo della sua con-
cretezza: soggetto che pensa, e nel suo pensiero concentra e irra-
dia la potenza dell’'universo, specchio insieme e principio dell’es-
sere, eterno battito, in cui pulsa ogni tempo: storia nell’attualitd
viva della coscienza.

Filosofare, dunque, non & pil oggi trascendere in nessun modo
1a vita, anzi vivere davvero; non collocarsi al di sopra della storia, ma
piuttosto continuarla, non lasciandosi il suo passato dietro le spalle,
ma raccogliendola tutta, assorbendola e facendola vivere nella mo-
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nade immanente della coscienza. Filosofare, infine, & agire, non rom-
pendola col passato, anzi mettendo in valore il passato e ravvivan-
dolo nel presente,

Tale filosofia, tale storia, tale presente. La filosofia comé la
poesia & personalitd : non costruzione sulla base di una perso-
nalitd preesistente; ma & attuazione di una personalitd libera, origi-
nale. Universale, come qualsiasi forma dello spirito, essa & anche
personale. Non c’¢ azione, che non sia costitutiva di una persona-
litd; e pure non c’¢ azione che non si valuti, ¢ nan abbia valore
universale. La personalitd & la stessa concretezza di tutto cid che
vive nello spirito. E cosi filosofare ¢ realizzare la propria storia. E
come oggi non sappiamo pil concepire, in generale, filosofia che
non sia storia della filosofia, per noi italiani non vediamo altra pos-
sibile filosofia se non la storia della nostra filosofia. Storia viva, be-
ninteso, che sia continuazione della storia; coscienza della persona-
litd, la quale deve attingere la propria sostanza dallo studio del
passato e manifestare la propria energia come attivitd di questa
sostanza; perpetuarsi d’'una tradizione che, rifatta e intesa da noi,
¢ il nostro vero noi.

Noi percid avremmo fatto un semplice Giornale storico della filo-
sofia italiana; se dicendolo piuttosto critico non ci fosse piaciuto di
accennare cosi, non gid a quella critica che si additd qui sopra come
sinonimo di scienza, ma a questo carattere della storia, al quale per
solito non si pone mente ; per cui la storia, anziché chiudersi nel pas-
sato irrevocabile e inesistente, lo stesso passato realizza conver-
tendolo nel presente vivo e dinamicamente attivo.

Il nostro Giornale pertanto vuole particolarmente promuovere
gli studi intorno alla storia della filosofia italiana, non per dissodare
un terreno ancora in gran parte incolto, ed ampliare in tal modo il
campo dell’erudizione storica, ma per promuovere piuttosto la stessa
filosofia italiana, nel ravvivamento o ripensamento critico del suo
processo, intrecciato e annodato con tutta la storia della vita italiana,
dov’é il segreto della nostra forza e della nostra debolezza. E non
esclude percid dal suo ambito né lo studio dei problemi nuovi, disgiunti
dai quali gli antichi resterebbero esanimi e privi d’ogni interesse; .
né quello dei sistemi classici antichi e delle dottrine straniere: mi-
rando bensi a riconnettere sempre il nuovo all'antico ed al nostro
l'altrui, affinché il punto di vista, che @ il centro, il soggetto, 1'uomo,
la personalitd, non sismarrisca nell’estrinseco, e la filosofia non torni
ad essere quello che fu tante volte a dispetto della sua natura spe-
cifica, una faccenda e un ozio dell'intelligenza, senza radice nella
vita e nella realta.

Abbiamo detto: vuol promuovere. Ma cid non significa che
gli scritti che esso accoglierd (ricerche e varietd, discussioni e
documenti, note e notizie) dovranno essere condotti sopra una
comune falsariga. Il Giornale, destinato principalmente ai giovani,
vuol essere rispettosissimo di tutti gli atteggiamenti spirituali
e di tutta la libertd di coloro che sentiranno di potersi raccogliere
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_intorno al suo programma, attratti, anche per vie diverse ma con-
vergenti, da un medesimo desiderio e bisogno di sincero e serio
filosofare, di ricerca personale animata unicamente dall’amore della
veritd, e di una superiore formazione morale. L’unita perfetta e il
definitivo accordo delle idee ci & parso sempre un ideale vano
e risibile; l’ortodoaslsmo, il segno pil fastidioso o pietoso dell’inin-
telhgenza Un'’unitd ci sta a cuore; ma ¢& quella che non presumiamo
né ci auguriamo di vedere mai gl& stabilita: 1'unitd viva, spirituale,
che sempre si realizza e sempre & da realizzare: quella che tutti gli
uomini rechiamo perennemente in atto mettendo in comune le nostre
idee, e discutendole insieme; quella in particolare, che noi e i no-
stri amici, gid incontratici sullo stesso terreno, lavoriamo, vogliamo
lavorare, per noi e per gli altri, a realizzare nella cerchia dei nostri
problemi prossimi; facendo il nostro mestiere di operai del sapere, .
.compiendo anche cosi il nostro dovere di cittadini e di uomini.

Roma, 10 ottodbre 1919.

GIOVANNI GENTILE.



NOTE DI ESTETICA

IO
IRONIA, SATIRA, E POESIA

Quando la mente si & resa familiare col concetto che l'arte &
forma, ossia contenuto in quanto forma eapreasiva (e veramente
nei tempi moderni questo conceto & passato in succo e sangue),
non si sa frenare un senso di merawgha nel rivedere i tentativi
dei vecch! critici ed estetici che si sforzavano a distinguere tra ma-
terie artistiche e materie non artistiche, tra sentimenti di ordine
poetico e sentimenti non poetici 0 non poetabili, e spesso, come i
trattatisti dell’arte drammatica, giungevano ad asserire cose stra-
vagantissime, per es. che i personaggi delle tragedie dovessero
essere sempre monarchi, principi e signori, 0 almeno alti dignitari
dello stato, e che i romani e i greci bensi fossero poetici, ma non
gia i visigoti o i longobardi, non gid i barbari o i moderni, e via
dicendo. Pure, dopo aver sorriso di queste stravaganze, dopo avere
respinto il presupposto teorico di quelle distinzioni tra sentimenti
e sentimenti, corre l'obbligo d’intendere (e cid fa lo storico della
poesia) quali esigenze artistiche, storicamente deteterminate, ope-
rassero nell'imo fondo delle prime, e (come deve fare il filosofo)
quali esigenze teoriche in quello delle seconde. E soffermandoci
a queste ultime, che sole qui c’importano, ¢ dato additare, sotto
quelle distinzioni fallaci, per lo meno un’esigenza giusta, un “ mo-
tivo di vero,: il bisogno, cio¢, di discernere la schietta poesia
ed arte dalla poesia ed arte apparente o estrinseca, l'avvertire pid
o meno chiaramente che la forma espressiva ora & pura e libera,
e solamente s stessa, ora asservita ad altri fini teoretici e pratici.

In altri termini: la ricerca della distinzione tra le materie o
parti della realth che sarebbero poetiche e quelle che tali non sa-
rebbero, sotto questa formulazione assurda accennava, senza toccarla,
alla distinzione, pon tra materia e materia, ma tra forme spirituali,
e, in questo cas), tra I’espressione che & puro sentimento o pura
intuizione (poesia), 'espressione che & segno di pensiero (prosa), e
P'espressione che & strumento di commozione degli affetti o di azione
(oratoria). Distinzione fondamentale per chiunque prenda a trattare
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d’arte (1): tanto fondamentale che se anche di rado, e forse quasi
non mai di proposito, & stata teoricamente formulata e sistemata, pur
si ritrova nei comuni giudizi, che scartano un componimento dicen-
dolo eloquente ma non poetico, e un altro dicendolo prosastico o
didascalico. Questi modi di giudizio si adoperano di continuo non
solo per la poesia ma per tutte le altre arti, a ragione discorrendo,
com’¢ noto, di pitture veramente pittoriche e di altre prosastiche
e narrative, od oratorie, edificanti e eccitanti; e similmente di
sculture e di architetture, alcune poetiche, altre prosastiche.

Gioverebbe rendere sempre pill consapevole e rigoroso e meto-
dico I'uso di tale distinzione, senza cui (per attenerci alla critica e
storia della poesia e non affollare esempi tolti dai pit vari campi) non
¢ dato intendere la natura e la storia di tante di quelle opere che
si dicevano (nel senso greco-menandreo, e romano e italiano della
Rinascenza, e francese del secolo d’oro) “commedie,, e di tante
di quelle che si son chiamate, nel secolo decimonono, “romanzi,
(romanzi psicologici, sociali, e simili), che appartengono sostanzial-
mente alla storia della prosa, cio¢ della riflessione e del pensiero,
e come tali vanno giudicati, sebbene si adornino di pregi d’arte.
N¢ & dato intendere tanta parte della cosiddetta “lirica, (per es.,
della lirica classica francese, che non ¢ lirica, ed anzi & quasi Fop-
posto della liricith, e appartiene alla storia dell’eloquenza, dove
solamente pud essere intesa, ed anche stimata, nel suo carattere
proprio e dentro i suoi limiti. Ma gioverebbe anche, a mio pa-
rere, approfondire meglio e particolareggiare il concetto dell’ora-
toria, che di solito va congiunto all’immagine del solenne scoti-
mento e accendimento degli animi ad opere di alta politica e
morale, ma che & in effetto assai pil largo di queste sue forme
appariscenti, e si estende a tutte quelle composizioni, o piuttosto
azioni, che dispongono a certi stati d’animo di affezione o di-
saffezione, o di parziale affezione e parziale disaffezione, di pregio
e di spregio. '

Infatti, tutti coloro che hanno senso di poesia mal si rasse-
gnano a chiamare “ poesie, talune opere, pur benissimo condotte
e felici nell’effetto che vogliono conseguire; e le chiamano invece,
per es., graziose, lepide, argute, canzonatorie, ironiche. Non desi-
dererebbero di certo che non fossero al mondo o che non ne na-
scessero di simili; anzi, le bramano, le cercano ‘e vi si compiac-

(1) Si vedano Comversaziomi criticke, 1, 58-63.
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ciono; ma, se lé dicessero poesie, se le udissero chiamare cosi,
parrebbe loro di profanare o di udir profanare questo nome, che
¢ riservato a qualcosa di pid intimo, di austero, di serio, di quasi
religioso. L’innamorato non tollera che si scherzi col suo amore, e
la poesia & amore della vita nella contemplazione, amore gioioso
e malinconico, sublime e triste, fidente e disperato, com’¢ sempre
'amore. Ora questi altri affetti, che non sono di amore per la vita,
ma anzi di esclusione, di riduzione o svalutamento di una forma
qualsia di vita a vantaggio di un’altra qualsia, recano chiara in s
stessi I’impronta del pratico agire, e dell’origine loro dall’oratoria,
largamente intesa nel modo che si ¢ definita.

Come ogni oratoria, essi suppongono qualcosa di pid che non
la semplice poesia: ciod, suppongono una critica o riflessione che
si dica, e la conclusione di essa, che trapassa e si converte in
un’azione sopra se stessi o sopra altrui. Certo anche il poeta, in
quanto & uomo intero, riflette, critica, satireggia, schernisce, iro-
nizza, celia; ma, in quanto poeta, supera questi vari atteggiamenti,
riunendoli con gli altri tutti e tutti fondendoli nella visione totale
della realtd, che, in definitiva, & sempre seria perche & la realtd,
e non & svalutabile o ridicoleggiabile mai, perché¢ non ha di fronte
un’altra realtd, che le si contrapponga e sostituisca. La poesia ¢ on-
nilaterale di sua natura, laddove ’oratoria &, e dev’essere, unilaterale.
E questa & una delle ragioni onde molti estetici del periodo ro-
mantico, volendo far largo nella poesia alle correnti pessimistiche
allora assai poderose, e nel tempo stesso non distruggere la poeti-
cita della poesia, furono condotti a escogitare una certa sublime
¢ jronia , 0 un certo profondo *umorismo ,, che doveva esser cosa
non oratoria, non esclusiva, non unilaterale, ma riso e pianto in-
sieme, e, insomma, vita non pratica ma poetica.

Nel raccomandare l’elaborazione metodica e l'uso critico. di
questa fondamentale distinzione, mercé la quale si discerne e pre-
serva, tra i diversi atteggiamenti spirituali, I'atteggiamento poetico
genuino, sarebbe superfluo avvertire che occorre guardarsi dal ma-
terializzarla, come un tempo si soleva, identificandola con le altre
di discorso ritmico e discorso metrico, di orazione soluta e ora-
zione legata, di metri .e strofe prosaiche e metri e strofe poetiche,
o anche di commedia e tragedia, di satira e lirica, di romanzo e
poema, e via discorrendo. Cid varrebbe portar la distinzione dal-
Pinterno all’esterno, dov’essa si smarrisce e converte talvolta nel
contrario, a segno da scambiare da capo per poetico I’impoetico
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. L)
e per non poetico il poetico. Errore che non sarebbe stato pil
lecito sin da quando Aristotele ebbe ammonito circa la tendenza
fallace degli uomini ad aggiungere il nome del poetare al metro,
“ come se il metro e non la mimesi facesse il poeta,. La quale
tendenza & piuttosto una pendenza al facile, perche le distinzioni
portate nell’esterno, ¢ a questo modo maneggiate, costano poca
spesa di pensiero, laddove la critica ne richiede molta e non pud
mai esimersi dalla necessiti di penetrare nell’individualitd dell’atto,
dove soltanto le & concesso venire scernendo i diversi atteggia-
menti spirituali, e la poesia dalla non poesia. Sotto le sembianze
della prosa, della commedia, del romanzo pud essere vera e com-
mossa lirica, come sotto quelle del verso, della tragedia, del poema
nient’altro che riflessione ed oratoria.

Nei tempi che si dicono di decadenza estetica abbondano le
forme prosastiche e oratorie, spacciate per poetiche, e fioriscono
percid anche le piu particolari forme dello scherzo, della bizzarria,
della celia, della parodia, della caricatura, com’d attestato dal
seicento italiano, cosl ricco di poemi eroicomici.e parodistici, di
prose e versi burleschi, e in cui la stessa lirica di amore si con-
vertl in opera di arguzia e di giuoco e in cantarellare giocoso, pre-
parando ’Arcadia. E anche nella recentissima epoca letteraria, che
non sembra, a dir vero, di forte senso poetico e di fine gusto
estetico, c’é grande produzione di “arte ironica,, che prende aria
di profonditd e che, quando non ci si lasci ingannare da questa
aria, si dimostra affatto vacua o, tutt'al piu, semplice giuoco, e ta-
lora sforzato e frigido. Sicche il discernimento che 8i raccomanda,
oltre che un universale valore critico, ne ha anche uno sincronico
e attuale. Sotto molta letteratura odierna, che col suo andamento
scompigliato e capriccioso vorrebbe dar a credere di essere pro-
dotta da un sentimento impetuoso, e per il suo impeto e per la sua
originalitd quasi indomabile, e percid prorompente in inusati modi
di espressione, a me accade di avvertire subito il freddo del con-
gegnato ed oratoriamente ironico. E, per chiudere questa note-
rella con un aneddoto, dird che, analizzando un giorno un libercolo
che mi era stato messo innanzi come novissima e squisitissima
lirica, e industriandomi di spiegare all’incauto ammiratore che me
lo, aveva porto quanto egli # ingansasse nel suo giudizio, finii per-.
duta la pazienza, col dirgli: — Qui non vi sono se non due in-
gredienti: la smania dello scrittore di passare per uomo di straor-
dinario sentire, la dlague (parola di cui tutti siamo ora costretti a
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far uso, laddove il Balzac la citava ai suoi tempi come neologismo
appartenente all’'argoz dei giornalistil), e, insieme con essa, la ma~
lizia di chi, percependo o sospettando che la sua vanteria non sar
creduts, la volge ad iromia. Ora, ascoltate bene: con la Maguc e
con I'ironia non si fa poena, come col pepe e col sale non si fa
un dolce.

: 1L
INTORNO ALLA SCALA DELLE OPERE D'ARTE.

La sollecitudine a tener bene in alto Pidea di quel che sia
propriamente poesia & il legittimo motivo che & dato ritrovare in
fondo al problema assurdo, e pur di continuo riproposto, di una
graduazione o sacala delle opere d’arte.

Assurdo, perche & evidente che due opere d’arte o dx poesia
sono due mondi, ciascuno in sd compiuto, e che non soffrono com-
parazione e misura: sono due qualitd, che non si riesce in niun
modo a quantificare. Si potra ben chiamare, 'una, opera piccola,
e laltra opera grande, guardando ai loro segni fisici e allo spazio
o al tempo (reso spaziale) che ciascuna di esse occupa; come in-
fatti i dice di un sometto rispetto a una tragedia, di un miniatura
rispetto a un affresco, di una mensola rispetto a un tempio. Ma,
ig questo caso, si lavora a uso della immaginazione e della riten-
tiva, e percid sull’esterno o pratico, e, insomma, sul non pia poetico.
Si potra, in un altro senso, discernere opere meno complesse ed
opere pii complesse, secondo gli stadi di svolgimento spirituale
cosl dell’umanitd come dell’individuo; ma, in questo caso, si tratta
di metafore quantitative per designare differenze qualitative, e di
qualith aon pid artistiche, ma intellettuali e morali.

Persino quando dell’arte 8i ha un concetto fallace, e, per es.,
la si confonde con la classificatoria e sistematica delle scienze na-
turali, come avvenne al Taine, riesce impossibile graduarne le
opere, perche & affatto arbitrario asserire che quelle opere d’arte
che ritrarrebbero il genus homo o il genus vivens sieno superiori
a quelle che ritrarrebbero 'homo europacus o anglicus o gallicus:
1l libretto del Taine, De I’ sdéal dans Part, & ancora da leggere,
quando, si desidera toccare con mano tale arbitrio. Non si vede
perchd il genus dovrebbe aver maggior valore della species, e ‘la
specses dell’ sndsvsduum omnsmode determsnatum.
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D’altra parte, la scala, la graduazione, la determinazione quan-
titativa non raggiunge il fine che si propone di distinguere i valori
delle opere, e costituire ordini di dignith, perché, anche a restare
in quella sorta di logica, la scala numerica permette I'inserzione
all’infinito di frazioni tra numero e numero intero, e percid, dove
8i credeva di differenziare e porre linee divisorie, si pone un conti-
nuo indifferenziabile.

Abbandonando il problema assurdo e tornando al motivo legit-
timo, questo riceve soddisfazione quando il problema si formula
come quello di una distinzione, nelle opere che si chiamano di
poesia, tra le opere di poesia vera e propria, e le altre che ne
prendono l'apparenza o il nome, ma tali non sono.

E che cosa sono invece ? Sono, anzitutto,quelle opere che abbiamo
riconosciute intrinsecamente prosastiche e didascaliche; sono quelle
altre, che abbiamo riconosciute oratorie o pratiche; sono ancora
le opere cosiddette commoventi 0 emozionanti, che abbiamo ricono-
sciute sfoghi e non espressioni pure; sono, infine, le opere che si
chiamano “d’imitazione ,, perché, nella poesia come nella filosofia,
“quando i re costruiscono, i carrettieri han da fare,, e, come a
ogni opera scientifica originale seguono espositori, divulgatori, com-
pilatori, eclettici, cosi a ogni vera opera di poesia seguono lette-
rati e artefici, che la ripetono, la contaminano combinandola con
altre, le variano superficialmente, e sembrano nuovi poeti e sono
quelli che gid c’erano, sminuiti, alterati e non sostituiti. Queste
o altre classi di opere simili sono quelle che si sente il biso-
gno di distinguere dalle prime, qualificandole come di secondo
e di terzo e di quarto ordine, e giudicandole a volta a volta in-
teressanti, decorose, ben condotte, ma non geniali, non abbastanza
ideali, non belle e serene, non vive ed originali. Non si tratta, in-
somma, di diversitd quantitativa ma qualitativa, non di opere poe-
tiche di grado minore, ma di opere di non - poesia.

Con l'attenersi fermamente a questo criterio sara appagato quel
legittimo bisogno di chiarezza e di distinzione, che non si appaga
ma si svia nei tentativi di classificazione quantitativa dell’etero-
geneo. E forse anche si dard qualche placamento a un altro non
altrettanto legittimo sentimento, che ¢ la paura di smarrirsi nel-
I’innumerevole: paura fantastica come tutte le paure,e alla quale,
del resto, viene qui a mancare uno dei suoi fantastici sostegni, ciod
che delle opere di poesia il numero sia sterminato. In verita, di
opere di pura poesia, come di opere di puro pensiero, la storia
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ne produce con grande raritd, a lunghi intervalli; e il coro ster-
minato che le attornia & composto o di voci di altra natura o di
echi pid o meno fievoli e confusi.

118
DISCIPLINA E SPONTANEITA.

Un lamento, che & stato molte volte espresso e ritorna di fre-
quente, si fonda sul contrasto tra il senso squisito della forma pro-
prio degli scrittori dell’eta che si chiuse in Italia con la Rinascenza
e in Francia col secolo di Luigi decimoquarto, e il gusto al-
quanto grossolano e sommario di quelli appartenenti alle etd poste-
riori, iniziatesi con la letteratura divulgativa, polemica o sentimen-
tale del settecento. Un consimile lamento si ripete guardando alla
diligenza e alla solidita con cui erano lavorati gli oggetti dai vec-
chi artefici, e alla poca sostanza, dissimulata dal lustro dell’appa-
renza, che & nei prodotti dell’industria moderna.

Additerd, tra i primi luoghi che mi occorrono alla memoria,
quel che dice il Sainte-Beuve nel saggio sul La Bruyeére, e il Taine
nel saggio sul Racine; il qual ultimo, notando le cure che ado-
perava il Racine prosatore, osserva: * Nous autres, aujourd’hut, bar-
bares écrivasns de la décadence, nous avons peine & comprendre ces
scrupules .

La diversa tendenza, messa a contrasto con la buona antica
maniera, per quel tanto che risponde a storica verita, si riporta in
gran parte al carattere che la letteratura moderna ha preso so-
vente non pit di espressione, ma di “sfogo, e di “effusione,.
Nella commozione dell’affetto 8’imbrocca talvolta la parola giusta,
1a parola unica, la sola gus soit la bonne, come chiedeva appunto
il La Bruyére; ma piu spesso, per conseguire présto il fine dello
sfogo, ci si appiglia a sinonimi, a parole pilt o meno improprie, a
giri difrasi belli e fatti, e perfino alla pili trita e sguaiata rettorica.

Per un’altra parte, essa & da riportare alla ripercussione di
quella forma di oratoria scritta, che & il giornalismo. Ad esso sem-
bra volgesse la mente il Sainte-Beuve: “Sous tant de formes gen-
tilles, sémillantes ou solennelles, allez au fond: la nécessité de remplir
des feuslles d& smpressions, de pousser & la colonne ou au volume
sans faire semblant, est la. Il Sensuit un dévcloppement démesuré
du détail guon saisit, gw'on brode, quon amplific et guw'on effile au

.
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passage, ne sachant si pareslle occasion se retrouvera. Fe nc saurass
dire combien il en résulte, & mon sens, jusqu'au sesn des plus grands
talents, dans le plus beaux poémes, dans les plus belles pages en prose

— ok! beaucoup de savosr-fasre, de facslité, de dextérsté, de main-
d'auore savante, si l'on veut, mass ausss je ne sass quos que le com-
mun des lecteurs ne distingue pas du reste, que FPhomme de gohit
lus-méme peut lassser passer dans la quantité, s’ sl ne prend garde —
le simulacre et le faux semblant du talent, ce gu'on appelle chigu:
en pesnture et qus est Paffaire d’une pouce encore habsle méme alors
quc Pesprst demeure absent .

Nondimeno, concesso cid, bisogna star attenti al pregiudizio
scolastico e a quel vezzo che gia gli antichi definivano laudatsio
temporss acts, ossia non dimenticare che la Jotta tra la parola propria

.e Uimpropria, tra la passione e la ponderazione, tra la difficile
ricerca della bellezza eterna e la umana fralezza che inchina al
facile di pronto conseguimento, tra il lavoro-e la pigrizia, la
tensione e la distensione, & di tutti i tempi, perché intrinseca al-
I’animo umano, e percid che i “ classici, 8’incontrano nei pil vari
tempi, e che in tutti i classici c’® il non classico. Pietro Corneille
domandava indulgenza, in una delle epistole dedicatorie premesse
alle sue commedie: “ Nous pardonnons beaucoup de choscs aux an-
ctens ; nous admisrons quelguefois dans leurs écrits ce que nous ne
souffririons pas dans les nbires; nous faisons des mysiéres de leurs
smperfections, et couvrons leurs fautes du nom de licences poétiques.
Le docte Scaliger a remarqué des taches dans tous les latins; et de
mosns savants que lus en remarqueraient bien dans le grecs, et dans
son Virgile méme & qui sl dresse des autels sur le mépris des autres.
Te vous laisse done & j:mser si notye Présompison ne serast pas
ridicule, de prétendre gu'une exacte cemsure ne pht mordre sur nos
ouvrages, puisque ceux de ces grand.s génies de Pantiquité ne se
peuvent pas souScnsr conire um rigoureux examen .

Ma un altro aspetto c’¢ anche nel contrasto che si suole lumeg-
giare; e per esso citerd le osservazioni del De Sanctis sulla “ mar-
morea ,, prosa del Leopardi, che “ odora di lucerna,. “Ci si sente il
morto non 8o che stancante, mal corrispondente all’impazienza del
nostro spirito moderno, alla velocita della nostra apprensione. I nostri
classici vogliono tutto dimostrare e tutto descrivere, onde viene la
necessitd del periodo, che & quel voler circondare una proposizione
di tutte le sue circostanze accessorie... La qual minuta esposi-
zione genera impazienza negli intelletti moderni, usi a veder chiaro.
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e presto al solo apparire delle cose, massime a questo tempo del
" telegrafo e ‘del vapore. A quel modo che i dialetti si mangiano le
sillabe, e con ellissi, stroncature e sottintesi riescono pid vivi e
pit rapidi della lingua materna; oggi il medesimo lavoro si fa
nella lingua, e si cerca rapiditd e brio, e si viene subito a conclu-
sione, e si mangia le premesse. E un progresso nel pensiero, che
richiede uguale progresso nell’espressione: e non c’¢ peggior cosa
che trovar nella lingua processi e forme antiche, tenute . inviolabili,
che ci costringano e arrenino entro il pensiero. Oggi, grazie soprat-
tutto alla libertd politica, nasce una prosa pid spigliata, di una
elasticita conforme all’ infinite pieghe di un pensiero pid sviluppato,
e con la.sua base nel vivo della lingua in uso,.

Il vero &, che I'arte della prosa, nata dall’arte della poesia, ha
serbato a lungo I’ impronta di tale sua origine, e percid la tendenza
a una sorta di trattazione pil propria del puro sentimento in quanto
si fa espressione, che non del pensiero, che & critica. Onde i grandi
pensatori, classici a lor modo, di rado o non mai sono stati nove-
rati tra i classici “ prosatori ,: né Kant o Hegel in Germania, né¢
Bruno o Vico in Italia, e neppure Aristotele nell’antichit, e, in
certo senso, neppure Cartesio, del quale nelle storie della lettera-
tura francese accade di leggere, che il suo merito di scrittore “a
peut-étre été surfaist ,, perchd sl a upe phrase longue, enchevétrée
@sncidentes et de subordonnées, alourdie de relatifs et de conjonctions;
qus sent enfin le latin ct le college; sl la manic avec snsouciance,
la lassse s'étaler sous le posds de la pensée, sans coguetterie mondaine
et sans snqusétude artistique ,. Censure che possono avere qualche
parte di ragione, ma che pil hanno dell’irragionevole e perfino
dell’indiscreto, perché sarebbe pur da considerare che i filosofi
debbono sapere, essi, come si scriva di filosofia, con qual ani-
mo, con quale patkos, con quali accenti e insistenze e ravvolgi-
menti e accorgimenti, e non si lasciano far la scuola in proposito
dagli tomini di mondo, da coloro che non vivono il loro dramma
mentale. I quali, poeti ed artisti e stilisti, quando si mettono a far
della prosa, facilmente peccano di bellurie, di vezzeggiamenti, di
troppo rilievo e troppo colore nei particolari, e (come ebbi a notare
una volta del “prosatore , Tommaseo, che francamente dichiarava
di voler lavorare la prosa come poesia) lavorano non dal centro,
ma dalla periferia. In certo senso, i tempi moderni hanno veramente
creato la “prosa, la prosa prosastica e non la prosa poetica o
rettorica.
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Con cid non si vuol affermare che la prosa (la quale serba
un lato poetico, di sentimento ed espressione lirica) non debba
osservare il ritmo, prendere il calore e il colore nella vita, e via
dicendo; e neppure che non le occorra e giovi la disciplina, 'ars
rethorica, il cursus, e tutti gli altri sproni e freni che ogni opera
umana richiede. Questa effettiva conciliazione di opposti non & pia
materia né di osservazione storica né di definizioni teoriche, ma
d’ingegno e’ di gusto. “ /7 y a dans Vart (diceva il La Bruyére, col
quale mi piace concludere) un posnt de perfection, comme de bonté
ou de maturité dans la nature: celus qui le sent et qus Fasme a le
golt parfast; celus qus ne lc sent pas, et qui asme en deca ou
au dela, a le gott défectueux .

IvV.

IL CONCETTO EXTRAESTETICO DEL BELLO
E IL SUO USO NELLA CRITICA.

A chi conosca ordinatamente e con relativa compiutezza la
storia, in verith complicata e faticosa, delle dottrine estetiche (e tali
conoscitori sono forse dwo vel memo), deve apparire come uno dei
tratti salienti della mia Zstatsica la rigida restrizione della Estetica
alla filosofia dell’arte, con la netta e totale esclusione della cosid-
detta Teoria del Bello, sempre che non 8’ intenda il bello come la
" semplice bellezza o perfectio dell’arte stessa, la concreta ed effet-
tiva intuizione-espressione.

Tutti i maggiori estetici, dal neoplatonismo in poi, avevano ac-
cettato la saldatura o fusione o confusione delle due teorie, e, senza
parlare dei pid antichi, basterid ricordare il Kant nella Critica del
gsudizio e lo Hegel, e in Italia il Gioberti. Perfino il nostro De
Sanctis, in quel tanto in cui teorizzd e sistematizzd, non seppe
sciogliere del tutto il nesso tradizionale e inveterato.

Di recente, e specialmente in Germania, dove si continua se
non a molto approfondire, certo a molto travagliarsi nelle dottrine
estetiche, si & da parecchi teorici sentito il bisogno di distrigarsi
dal garbuglio delle due teorie, e si & chiesta percid la separazione
tra quella che essi battezzano scienza dell’arte, Kumstwsssenschaft,
- I'Estetica o filosofia del bello. Ma I'errore di questa separazione,
pur lodevole nel suo intento, ¢ di lasciare, oltre 0 accanto alla
Scienza dell’arte, una Scienza del bello, sia anche in modo proble-
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matico. La mia esclusione, invece, importava una negazione di quella
scienza, che veniva risoluta senza residuo nei problemi delle varie
discipline filosofiche.

11 bello, infatti, che dava materia a tanta parte delle vecchie
Estetiche, trova una breve e chiara formola nello scolastico: sd
cusus spsa apprehensio placet. Ora, che cosa & cid che piace nello
stesso apprenderlo e contemplarlo ? Evidentemente, tutto quanto si
sente come pregevole nelle varie forme dell’attivita spirituale: cid
che & buono, cid che & utile, cid che & vero, e altresi cid che &
artisticamente pregevole. E per questa ragione i vecchi trattatisti,
con molta ingenuitd, distinguevano il bello in bello intellettuale,
in bello morale, in bello sensibile o edonistico, e in bello
artistico. Pel quale ultimo (che non & da confondere, sebbene spes-
so sia stato cosi scambiato, col pregio dell’attivita estetica, con la per-
Sfectio spsius apprehensionts) converrebbe ripensare al piacere che
destano le sembianze delle cose, che gid formarono oggetto di
estetico godimento: per es., il piacere con cui si salutano i deco-
rosi ritmi della poesia classica, le stilizzate forme della plastica
ellenica, le parole della grande etd letteraria italiana, e tutte le
altre sulle quali, per s¢ prese, si compiacciono letterati e accade-
mici, che non sono, a parlare propriamente, schiette anime poetiche.

E si fa chiaro anche, per questa via, come alla domanda quale
fosse il “ Bello essenziale ,, il Sommo Pregevole, 'Unith dei prege-
voli, “si , rispondesse identificandolo con I’Essere, la Vita, I’Amore,
PUniverso, Dio. Altra® risposta non era possibile 2 una domanda
nata e posta a quel modo: poiche bello & tutto cid che ha pregio,
il Bello in universale non pud esser altro che la fonte stessa d’ogni
pregio, comunque si voglia poi metafisicamente determinarla. Si
consulti un qualsiasi vecchio trattato, per es. quello del Crousaz, e
si troverd che il bello si riduce alle cinque idee della varieta,
dell’unitd, della regolarita, dell’ordine e della proporziones; e, la-
sciando di disputar se queste “idee, debbano essere proprio cin-
que, e se, cinque o pill 0 meno, non siano sionimiche e tautolo-
giche, e soprattutto se non siano metafore spaziali del non spaziale,
¢ difficile trattenersi dall’osservare che, con quelle idee, si definisce
n¢ pil né meno che il Cosmo.

Infine, per queste considerazioni, trattare scientificamente del
Bello vorrebbe dire trattare, a volta a volta, problemi di conoscen-
za, 8e il riferimento & al cosiddetto bello intellettuale, problemi
morali se al bello morale, problemi di estetica se al bello artistico,
problemi di edonistica o economica, se al bello sensibile; e una
Scienza del Bello per sé stante non avrebbe, perché¢ nén pud avere,

Giornale critico della filosofia staliana. I-2
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mai luogo. Nemmeno ha luogo se I'indagine si restringe a tutte
insieme queste forme del pregevole, prese nella forma del contem-
plare, della spsa apprekensio, che & cid che io chiamai il “sunpa-
tico ,, simpatico all’'uomo, quale che sia la fonte o le varie fonti
confluenti da cui deriva. Perche, in quest’ultimo senso, esso sarebbe
il piacere, I'utile, il comodo del ricordare o foggiare o cercare
immagini che rendano presenti allo spirito cose gradevoli, serena-
mente gradevoli; e cosl non si verrebbe ad altro che a costituire
una classe tra le classi degh infiniti modi nei quali si esplica I'at-
tivita edonistica o economica.

Due tentativi dottrinali sono possibili nel mettere in rapporto il
Bello, nel senso definito, e PArte; e di entrambi si hanno docu-
menti nella storia della scienza, ora per accenni ora con sufficienti
sviluppi. Il primo consiste nel concepire Pattivita dellarte come
produttrice d’immagini del simpatico, il che si riduce, com’¢ ovvio,
a negar l'arte nel suo carattere teoretico e nel severo ufficio che
adempie come ingenua coscienza che lo spirito acquista di s& e
della realtd tutta, e a trasferirla e disperderla tra le dilettazioni in
genere, risolvendola nell’attivitai economica o edonistica, che ab-
braccia anche i diletti dell’immaginazione. Insomma, questo tenta-
tivo & una delle molteplici forme che pud assumere I’Estetica che
si denomina e si condanna come edonistica. Il secondo tentativo
consiste nel dividere Parte in due specie, una che si chiama della
“ bellezza , e l'altra della “ espressione ,, e ammettere il diritto
dell’'una e dell’altra, 'una e laltra fornite di carattere artistico e
ciascuna con un suo proprio carattere, beatificante I'una, commo-
vente l'altra. Ma questo secondo tentativo & solo in apparenza
diverso dal primo, e la diversita-gli viene dalla eclettica ed illogica
forma nella'quale si configura: in sostanza, persiste la concezione
edonistica dell’arte, e la stessa arte espressiva viene concepita co-
me una sorta di pratico sentire e di edonismo, come il diletto, e
spesso l'acre diletto, della commozione. Cosicch¢ ambedue i tenta-
‘tivi confermano l’eterogeneita delle due teorie, dell’Arte e del
Bello, che si vorrébbe identificare, 0 almeno in qualche maniera
riunire o collegare.

Parrebbe esserci, a dir vero, un terzo ‘modo piu corretto di
mettere 'in rapporto i due concetti: ¢he 'sarebbe di movere bensi
‘dalla dottrina dell’arte come 'es'p'reséione ed intuizione lirica, e di-
"stmguere poi due ordini'di espressioni, il primo ‘dei qualidi espres-
" gione ‘del’ simpatico, e Paltro d1 espressioni comprendenti tutte le
altre e infinite forme del sentimento. Ma questo modo ‘¢, in sede
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di esatto pensiero e di filosofia, vietato, perche sentimenti puri
{come si -diceva dagli psicologi settecenteschi), distinti dai senti-
menti misti (come anche allora si chiamavano) non sussistono, né
sono pensabili. Ogni effettuale moto d’animo’ &, pur nella sua pro-
pria ed individua fisonomia, sempre totale e integrale; e aligus?
amars sorge sempre medio ¢ fonte leporum, ogni gioia si tinge di
dolore, ogni dolore non & senza qualche soddisfazione e placere.
La distinzione, quando la si trova nei libri e nel comune discorrere,
¢ dunque, non filosofica, ma empirica e psicologica.

E psicologicamente, cio¢ con quel tanto di arbitrio che la psi-
cologia richiede, 8i. pud bene accettare, e la si accetta di fatto, nei

 libri, come si ¢ detto, e nel comune discorso. E poiche delle di-
stinzioni all’incirca, delle classificazioni psicologiche, dei concetti
empirici non & dato far di meno in nessun discorso, e percid nean-
che nel discorrere d’arte e nell’esporre i risultamenti della pin
filosofica delle indagini, qui, e solo qui, ha qualche uso nella critica
darte il concetto empirico del Bello. Qui, infatti, fa d’uopo descri-
vere e richiamare, secondo che giova alle discussioni che si svol-
gono e alle dilucidazioni che si forniscono, i tipi delle disposizioni
spirituali e ‘degli stati d’animo, che si son convertiti in contenuto
della poesia e delle altre opere d’arte che si esaminano; e, come
si discernono poesie dolorose e sublimi e tragiche ed eroiche, cosi
si discernono anche poesie serene e soavi e armoniche, piene della
-gioia di quanto ba pregio per I'animo umano e che si raccoglie
sotto il nome di Bello.

Volendo anzi dividere e suddividere le classi psicologiche cosi
formate, anche senza spingere tale operazione sino a un eccessivo
¢ pedantesco e poco utile frazionamento, si potrebbero distinguere
l'affetto pel Bello secondo le forme gii ricordate, come gioia -pel
Vero, per la Bontd, pel Piacere, e via dicendo. E si potrebbe no-
tare anche una disposizione ed affetto e simpatia per la Vita stessa,
per la vita: della realti, non in quanto sia veritd, bontd o altro-di
particolarmente specificato, ma in quanto ¢ semplice movimento di
vita, spettacolo di vita, godimento dell’Essere nei suoi perpetui con-
trasti ¢ nella sua perpetuamente ristabilentesi armonia.

-Queste distinzioni psicologi¢he, — sulle quali si fondano le qua-
lifiche date ad alcuni artisti e ad alcune opere d’arte e persino ad
aleune epoche ‘della storia della poesia e delle arti, come espressive
di. gioia, di serenijth, di sorriso, di idealitd, — servono altresl, come
si ¢ avvertito, -da strumento ‘nelle indagini e nelle trattazioni cri-
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tiche; e, per esempio, dell’'ultima delle classi sopra ricordate io mi
son valso per procurare di schiarire I’arte dell’Ariosto e farne in-
tendere il motivo dominante, che non & I’interesse per un partico-
lare ordine di affetti, e nemmeno per gli affetti suscitati dalle cose
alte o beatificanti o letificanti o delizianti, ma appunto 'affetto pel
ritmo stesso delle cose, per il vario spettacolo del reale, guardato
percid con un certo interiore distacco, da una certa lontananza.

Ma gli strumenti sono strumenti, e non filosofemi e giudizi, e
bisogna adoperarli solo al fine pel quale furono foggiati; giacche,
quantunque si parli di strumenti delicati, tutti gli strumenti sono
d’uso delicato ossia opportuno, e producono guasti, e si guastano
essi stessi, quando sono usati senza prudenza e discernimento.
E quale ¢ il fine di quegli strumenti ? Quello solo di ajutare l'at-
tenzione a posarsi sul proprio ed individuale e, in quanto tale, lo-
gicamente ineffabile di una poesia o'di un’altra opera d’arte; e
percid, se vengono sforzati, se da strumenti si torcono a criteri e
a conclusioni, invece di aiutare all’intelligenza di quel proprio e
particolare, o impoveriscono 'oggetto sul quale si esercitano, lo
irrigidiscono e lo falsificano, ovvero si spezzano.

Per siffatto pericolo di.tutte le classificazioni, e di tutti i con-
cetti psicologici, e di tutti gli strumenti, potrebbe pensarsi (e alcuni
cosi pensano e chiedono) che il meglio sarebbe farne affatto di
meno, € non ricorrer mai a schemi e tipi nel discorrere di arte
(e bisognerebbe, per compiutezza logica, aggiungere : nel discorrere
di qualsiasi cosa, perche ogni cosa ¢ individuo ineffable). Ma, perche
cib fosse possibile, lo spirito umano dovrebbe essere costituito in al-
tro ‘modo di come &, in un altro modo che da parte mia non riesco
ad escogitare, non sapendo pensare una realta diversa dalla realtd,
una necessith diversa dalla necessithd, e che i radicali negatori
stessi non conoscono, tanto che si restringono al negare, e ad
enunciare una sorta di programma mistico, ineseguibile pratica-
mente come sempre i programmi mistici ¢ cercano vano rifugio
nel tacere, che & pur sempre un parlare, almeno con s¢ stesso.
Le classificazioni e distinzioni empiriche sono e si formano e
8i accrescono di continuo, e non c’¢ nessun fatto e nessun’opera
d’arte e nessun artista che non ci venga innanzi coperto dalle re-
lative qualifiche; e sgombrarle tutte ben si pud e si deve per im-
mergersi nella contemplazione diretta dell’opera d’arte, ma, usciti
che si sia da tale contemplazione, salendo alla riflessione e alla
critica, esse si ripresentano insistenti (in quanto sono le posizioni

]




NOTE DI ESTETICA 21

storicamente determinate dalla critica, e si chiamano infatti lo
¢ stato della critica ,), e il meglio che sia da fare, cio¢ quello solo
che deve farsi, & discacciare le distinzioni mal costruite e inette
con altre meglio costruite e piu utili, le imprecise con le pit pre-
cise, quelle che distolgono dalla individualitd delle opere con quelle
che la tengono ferma e vi riconducono.

BeneperTO CROCE.




LOGO:ASTRATTO E LOGO:CONCRETO-

INTRODUZIONE ALLA: LOGICA. DEL CONCRETO *

Chi consideri la natura del logo astratto intende e giustifica la
fortuna millenaria della logica antica e tradizionale, ed & condotto
a riconoscere la sua eterna ragione d'essere: che & cid a cui ha
sempre ripugnato la logica moderna del pensiero dialettico, ed &
stata pure una delle cause piu potenti, anzi la prima origine della
diffidenza invincibile, che questa logica ha costantemente incontrata
e continua ad incontrare. Ma rendersi ragione della veritd immor-
tale della logica antica e tradizionale; rendersene ragione per dav-
vero non chiudendovisi dentro e rifiutandosi di guardare la realta
del pensiero dal punto di vista della dialettica, come il Cremonini
rifiutavasi di metter 'occhio nel cannocchiale di Galileo, ma aprendo
gli occhi a tutto e non negando nulla, spregiudicatamente, & in-
sieme rendersi ragione della necessitd di superare quella logica,
integrandola in una dottrina piu comprensiva.

Determiniamo il concetto della logica antica riassumendo bre-
vemente i risultati della teoria gia esposta nella parte che & pubbli-
cata del mio Sistema di logica. Sorta la logica del concetto dell’essere
presupposto al pensiero — che ¢& il solo essere noto alla filosofia an-
tica, — essa si fissd come teoria del pensiero governato dal principio
d’identita: suppose cioé il pensiero, di cui si propose lo studio, come
identico a se stesso: non immediatamente, ma riflessivamente iden-
tico. Vide infatti che la pura identitd immediata (presocratica, quella
di Parmenide e di Democrito) non & neppur concepibile come iden-
titd. Identitd & riflessione o relazione tra se e se stesso. Quindi non
Sé, immediatamente. ma posizione di sé, e di s& come identico,
cioé non diverso; quindi posizione di sé e d’altro; e posizione di
sé come esclusione dell’altro. Questa, si pud dire, & la logica della
logica antica, o il punto di vista a cui essa si colloca.

La sua veritd {oggetto della logica, o logo), cosi considerata, &

* Dal II vol. del Sistema di logica come Teoria della comoscensa, di prossima pub-
blicazione.
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concetto essendo giudizio, ed & giudizio essendo sillogismo: & circolo
chiuso e dentro il quale infatti ogni mente che vi si affacci &
costretta fatalmente a chiudersi. Il concetto senza giudizio & ter-
mine del pensiero, non pensiero: immediato, irriflesso, & impensa-
bile. Tale appunto ¢ la natura nella sua immediatezza: ossia, oggetto
in cui il pensiero deve immergersi e fondersi e immedesimarsi,
volendo abbracciarla e pensarla; deve quindi non pensare piu. E
il concetto & un progresso nella storia della filosofia rispetto alla
natura, in quanto esso non &é immediato, ma si pone; non & soggetto
isolato, ma soggetto del suo predicato, in cui e per cui si pensa; ed
¢ pensabile dalla mente in quanto questa sua relazione col predi-
cato (che ¢ lui stesso posto di contro a s&) non & relazione che la
mente gli sovrapponga per renderlo pensabile. Pensabile & per se
stesso, e in se stesso pertanto possiede siffatta intrinseca relazione,
con, se stesso. Percid il concetto & giudizio. Che non & mai possi-
bile come un giudizio unico. Giacché tale unicita farebbe rinascere
I'immediatezza naturale e la connessa impensabilita. Il gmdmo pen-
sabile & relazione che si pone come esclusione della propria nega-
zione: & doppia relazione, doppio giudizio, uno dei quali si pensa
come vero per la sua opposizione all’altro, dal quale non si puod
quindi disgiungere senza precipitare nell'impensabile. Essa & la
deduzione a cui vagamente guarda la sillogistica aristotelica, senza
riuscire mai a definirla nettamente e impigliandcsi percid in una
complicata rete di classificazioni empiriche desunte da un’osserva-
zione meramente materiale delle forme estrinseche assunte dal pen-
siero nella sua storica configurazione.

Comungque, tutta la storia della teoria del logo concepito come
identico con se stesso ha messo in chiaro che questo logo & un logo
chiuso, incapace affatto di progresso. Si consideri come giu-
dizio o si consideri come sillogismo, questo logo non ha movimento,
non ha svolgimento: nel punto di partenza c’¢ il punto d’arrivo.
Ma le critiche antiche e moderne della sterilitd del sillogismo,
come quelle di Hume e di Kant contro i giudizi identici e anali-
tici (che sono i soli giudizi dotati di valore logico dal punto di
vista della logica aristotelica), servono a mettere in chiaro il carat-
tere della logica analitica, non a dimostrare la falsitd delle sue
teorie. Le quali infattj han resistito sempre felicemente a tutti questi
assalti, quantunque le difese che ne sono state di volta in volta ten-
tate, siano tutte inferiori alle critiche a cui si contrapponevano. Il sil-
logismo ¢& sterile, ma non per cid perde la sua ragion di essere. An-
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che il maschio & sterile; anche la pietra & 'sterile: e tutto quello
che non & fecondo, non ¢ men necessario di quello che & fecondo,
11 sillogismo & quello che &, e adempie a una funzione fondamentale
del pensiero appunto perché & sterile, presuppone tutto quello che
ci d, e non importa percid nessuna noviti, nessun incremento nel
pensiero che vi ricorre. Esso é semplicemente dimostrativo; e come
tale non pud essere estensivo; e se fosse estensivo, cesserebbe
di adempiere a quell'importante funzione che gli spetta, di dimo-
strare. Cosi il denaro che noi depositiamo in una cassa forte, non
cresce: ma nemmeno diminuisce, e il suo non crescere né diminuire,
e restare quello che &, ¢ la caratteristica su cui noi abbiamo bisogno
di poter fare assegnamento conservandolo. E come il denaro, tante
cose abbiamo pur bisogno ordinariamente di credere ferme, fisse, im-
mutabili, quantunque si sappia bene che non si possa esser tali noi
stessi, che del denaro e di tutte queste altre cose ci serviamo fa-
cendole muovere con noi e partecipare al pii o meno rapido flusso
della nostra vita.

Dimostrare non & altro che questa riflessione interna di un pen-
siero stesso, la quale, mediandolo internamente, lo fa possedere vera-
mente nella sintesi dei suoi elementi analitici. 4 —= A4, questo appunto
¢ il pensiero, che non & né l'uno né l'altro 4, ma la sintesi di en-
trambi nella loro distinzione, in quanto il primo si richiama al se-
condo e il secondo al primo: e in questo reciproco annodamento,

.che & la riflessione dell’essere su se stesso, consiste la determina.
zione del pensiero. Al posto di A mettete l'essere degli Eleati, o
I'idea di Platone, o I'atto di Anstolele, o 'uvomo, o I'animale, o la
stella, o la pietra, o I'aria, o un encnclopedla un trattato scientifico,
un poema o che altro sia l'oggetto in cui si determina il vostro
pensiero: e vi troverete sempre innanzi a un 4==4, a un’interna
mediazione, a una riflessione di una cosa su se stessa, onde la cosa
¢ pensabile, e perd effettivamente pensata, ed & pensiero. S’intende
bene che & altro & l'atto onde il pensiero perviene al pensamento
d’'un dato oggetto, altro I'oggetto quale esso deve apparire intrin-
secamente determinato, in quanto oggetto attuale dello stesso pen-
siero. 11 pensiero & pensare ed & pensato: ed il pensiero che pensa

_ & tutt’altro’dal pensiero che & pensato. L’apoditticitd, o dimostrativita
(sinonimo di logicitd nel pit comune senso di questa parola) & la

forma propria del pensiero pensato. L’essere questo pensiero sempli-
cemente pensato importer bene che esso non sia pensiero pensante;
ma non pud importare che non sia niente. E cosi, non avra le pro-
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prieta del pensiero pensante, ma ha bene quelle che spettano ad
esse appunto in quanto pensate.

Non & questo il luogo di dire quali siano le proprietd del pen-
siero pensante. Qui basti osservare come non sia ragionevole preten-
dere che quelle proprietd le abbia intanto il pensiero pensato. Del
quale altri potrebbe dire che, non gli spettando di estendere
il contenuto del pensiero, essendo il suo ufficio limitate alla vita
interna onde ogni pensiero determinato circola dentro di se stesso,
adempie per cid stesso a una funzione essenziale, senza di cui non
sarebbe neppur concepibile un’altra forma di pensiero destinata al-
I’estendimento e al progresso del pensiero attraverso il conoscere.
Si suol dire infatti che non c’® progresso senza conservazione, né
si sa immaginare nulla che si estenda senza mantenere cid che &
al di qua del limite che sorpassa o porta pii innanzi. E in verita
questo concetto della necessitd di conservare il gid pensato come
base all’ulteriore pensiero & stato sempre uno dei motivi piu forti
di opposizione alla dottrina dialettica del pensare, per cui non c'é¢
pensiero che si fissi mai in forma definitiva e si chiuda percid
dentro di se stesso. .

Ma un tal concetto del movimento e del progresso del pensiero
¢ meccanico, e da respingere come assolutamente contradditorio
alla natura spirituale del pensiero dialettico. E non & possibile
perd fondarsi sopra tale concetto per costruire una giustificazio-
ne del pensiero pensato o logo astratto. Il progresso non & ag-
giunta che si venga ad apporre al passato: A4 -} ¢, dove il nuovo
(a) lascia intatto il vecchio (A), e coesistono passato e presente in at-
tesa del futuro. I tradizionalisti ammettono questa formula; ma non
oppugnano infatti la reale idea del progresso, che, secondo la ce-
lebre formula del dialettismo logico, nega conservando, o conserva
- negando. Cid che veramente si conserva, deve trasformarsi, rinno-
varsi, trasfigurarsi, potenziandosi: 4* dove A4 rimane, ma come ra-
dice della sua potenza, che sola & reale poiché A si & moltiplicato
per se stesso.

Conviene piuttosto considerare — almeno qui, dove non ci &
dato di aprofondire questa questione del progresso proprio del pen-
siero — che quale che sia la natura e la virti del pensiero pen-
sante, noi possiamo pensare, ossia realizzare questo pensiero pen-
sante, solo a patto di pensare qualche cosa. Cosa o persona che
debba essere per noi I'oggetto del pensare, come oggetto del pen-
sare & cosa. Cosa & lo stesso atto del pensare in quanto lo ogget-
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tiviamo e, presolo ad oggetto del nostro attuale pensare, lo con
trapponiamo pertanto all’atto onde procuriamo di pensarlo, e siamo
in via di pensarlo, e possiamo credere una wvolta di averlo pensato.
Lo stesso atto del pensare si pone avanti a noi con certa sua pen-
sabilitd, com’é proprio di tutte le cose aventi un’essenza, che non
¢ pensiero pensante ma pensiero pensato. Sicché non bisogna né
prevenire né inseguire l'atto del pensiero, con cui tutti sentiamo
di acquistare conoscenze nuove, scoprire, inventare, estendere 'am-
bito del nostro sapere, ampliare 1'orizzonte del pensiero stesso. Ba-
sta entrare dentro allo stesso atto di chi pensa. Li & il pensare;
ma 1li & pure cid che si pensa, il pensiero pensato; e se questo non
ci fosse, non ci sarebbe pensare; e perd né anche il pensante. Il
quale c’é, poiché appunto pensiamo: e c’é dunque il pensato, e non
se ne pud fare a meno; non c’é¢ dialettica che possa cancellarlo.
Jo non dird che il pensato condizioni il pensare; come credet-
tero gli antichi. Una tale posizione fu radicalmente criticata e di-
strutta nella parte prima del mio Sistema di logica; ed ho per fermo

che tutta la storia della filosofia post-ellenica sia indirizzata allo-

svolgimento di questo tema: che il pensato non preceda al pensare,
come pensabile (natura fisica, storia passata antecedente alla storio-
grafia, idea eterna, trascendente il pensiero che si svolga in atto).
Ma non dird neppure che pensato e pensare si condizionino reci-
procamente, come qualcuno dei moderni tenta ancora di sostenere,
e come sostenne Protagora col suo correlativismo, e Kant con la
sua distinzione della forma e della’ materia del conoscere. Oltre al
pensare, se il pensare & libertd, com’d® certamente (1), nulla si
pud ammettere che riesca una negazione della sua infinitd. Il
pensare non presuppone nulla; e il pensato, assolutamente, presup-
pone il pensare. Proposizione difficile forse a intendere esattamente
in tutta la sna universalita; ma alla quale non si possono fare ecce-
zioni e restrizioni senza annullare di pianta ogni possibilita di pensare
e condannarsi all’assurdo. Ma questo pensare genera dal suo seno
il pensato, e vive in questa sua generazione, fuori della quale ces-
serebbe per cid di essere quell’attivita che esso é. E basta questa
eterna immanente generazione del pensato dal pensare per costrin-
gerci a convenire che una logica del pensiero non pud fare a meno
di una logica del pensato.

L’errore non consiste nell’assunzione di questa logica del pen-

(x) Sistema di logica, I®, pp. 109-120.
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sato, ma nella illusione che una tale logica possa reggersi in se
stessa e rappresentare tutta la logica. Certo, essa & tutta logica del
pensabile, se per pensabile intendiamo ci6 che si deve intendere a
rigore, ogni possibile oggetto, e semplice oggetto, del pensare. Ma
poicheé il pensabile suppone il pensare, la logica stessa del pensa-
bile ne postula un’altra, che dal pensabile passi al suo presupposto,
al pensare. E chi non avverta la necessitd di questo passaggio,
scambia quello che io ho detto logo astratto pel logo concreto.
Il quale non & altro che I’atto del pensare, ossia il pensiero che solo
effettualmente esista. Esista e abbia valore: che & un punto di
grande rilievo, intorno al quale sono troppo frequenti e gravi gli
equivoci.

La concretezza & dell’esistente. In cid credo che tutti siano
d’accordo. Astratto, nell'intendimento universale, & un elemento che
il pensiero separa idealmente dalla realtd che esiste, per distinguerlo
dal resto e intenderne la funzione nel tutto. L'esistente & I’organismo,
la sintesi, in cui concorrono tutti i singoli elementi, per attingere
la realtd. La vecchia metafisica che contrapponeva I'ente (principio,
sostanza, causa, Dio) all’esistente, attribuendo una realta maggiore
al primo che al secondo, era poi condotta, volente o nolente, a in-
tegrare la realtd dell’ente in quella dell’esistente, e a vedere nei
cieli, e anche nella terra, la gloria di Dio.

E Pesistente ¢ il reale dell’esperienza. Si pud, e si deve, discutere
intorno al significato e al valore dell’esperienza; ma questa, infine,
& per tutti la pietra di paragone dell’esistente, inesistente essendo
quello che non emtra, o ci persuadiamo non possa entrare nell’espe-
rienza. Esistente, cosi, per 'uvomo volgare, per la scienza positiva
e pel.ccriticismo, & cid che é contenuto dell’esperienza: la quale non
potrebbe percepire (intuire, dice Kant) questo suo contenuto, se non
nelle forme dello spazio e del tempo: ed esistente sarebbe pertanto
cid. che & nello spazio e nel tempo. Concetto inaccettabile per noi,
che non sappiamo vedere un contenuto dell'esperienza fuori del-
I'esperienza; e pur mantenendo al contenuto suo il doppio carattere
spaziale ¢ temporale, non possiamo attribuirlo alla stessa esperienza,
al quale detto contenuto appartiene; e diciamo che l'atto dell’espe-
rienza veramente esiste, e questo esistente non & quello (astratto)
che & nel tempo e nello spazio, ma quello piuttosto dentro al quale
hanno senso spazio e tempo, non potendo essere esso stesso conte-
nuto dentro limiti-di sorta. Esperienza o pensiero (che & lo stesso),
questo esiste: e quivi & assoluta, vera concretezza.
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Ma qui sorge il maggiore equivoco\. Se pensiero concreto é pen-
siero esistente, come attribuire un valore a questo pensiero concreto?
Se la realtd assoluta & questo pensiero concreto, storico, la stessa
storia nella sua attualitd, come distinguere il bene dal male, e il
vero dal falso? Donde il criterio discriminante della stessa storia?
Difficoltd, che non sarebbe sorta mai, se si fosse posto mente
all’accurata distinzione su cui 'idealismo attuale ha sempre insistito,
tra fatto e atto, tra storia passata o astratta e storia eterna o con-
creta, tra la comune esperienza, di cui si suol parlare dallo empi-
rista, e l'esperienza pura in cui quest’idealismo risolve la realta
storica. Difficoltd, a, dissipare la quale basterebbe ora avvertire
che la concretezza dell’esistente di cui si vuol parlare, & la con-
cretezza dell’esistente attuale, del vero e unico esistente, che non
¢ fatto, ma atto;-e non & percid storia posta innanzi allo spirito
nella sua meccanica brutalitd, priva. di libertd e quindi di valore:
ma la storia che sola esiste, la storia in atto.

Ma tale avvertenza dovrebbe ormai apparire essa stessa super-
flua ai lettori di questa Logica, in cui tanta cura & stata posta a
dimostrare che, lungi dal negare il valore e la libertd allo spirito,
il concetto dell’atto & I'unico conciliabile col concetto del valore,
perché é I'unico che consenta un’intuizione sicura della libertd. E
bisognerebbe dunque appellarsi al buon volere di chi desideri ren-
dersi conto del nostro punto di vista. Il quale, secondo altri, non
avrebbe il difetto di negare la veriti, anzi piuttosto di negare
I'errore, poiché dimostrebbe bensi il valore, ma renderebbe incon-
cepibile il non valore, identificando il primo con lo stesso atto del
pensiero. Critica evidentemente identica alla prima: poiché un va-
lore che non si distingua dal suo opposto, cessa di valere; critica
identica nella tesi, quantunque diversa pel principio da cui muove:
quella partendo dal concetto della necessaria trascendenza del
valore all'atto da valutare, e questa dal concetto meramente sta-
tico dell’atto. Ma, come dev’esser chiaro ormai (1) che un valore
trascendente non pud mai conferir valore all’atto da valutare, cosi
i critici che si fermano ancora sulla difficoltd della indifferenzia-
bilitd del valore dal suo opposto nel seno dell’atto a cui si faccia
immanente, mostrano con cid¢ di avere troppo leggermente sorvo-
lato sul concetto tante volte esposto dell’atto spirituale, come atto

(1) Sise. di log., 18, ép. §1-64.
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dialettico, ossia unitd dinamica di contrari, e propriamente di sé e
di altro. e

L'’esistente nella sua reale attualita, come pensiero che pensa,
¢ valore assoluto in quanto- si distingue realifer dal suo oppo-
sto. E tutte le difficolta nascono, in fondo, dalla incapacita o
incuria di collocarsi 2 quello che vuol essere il punto di vista del-
I’idealismo che si combatte, e dalla confusione che ne deriva di
problemi differentissimi, che si pretende percid di veder risoluti
con la stessa soluzione. L’idealista dell’assoluta immanenza non deve
spiegare con la dialettica dell’atto spirituale qualunque verita e
qualunque errore; ma la verita & 'errore di quel pemsiero che solo
per lui & veramente tale: la veritd mia nell’atto che penso, e il mio
errore nello stesso atto. Chiedergli che con la stessa spiegazione
egli renda conto di quello che, volgarmente e secondo altri sistemi
filosofici da lui criticati, & pure pensiero, e importa un corrispon-
dente modo di concepire verita ed errore, & certamente pretesa as-
surda. L'errore attualmente superato dal suo contrario (che & il solo
errore di cui il nostro idealismo possa parlare) non & certamente
Verrore, p. e, di chi & contro di noi, e resiste ai nostri argomenti, -
e persiste nella sua asserzione, per noi evidentemente falsa; né &
Perrore commesso, per recare un altro esempio, da Platone con la
sua teoria della trascendenza delle idee. E appunto perché si tratta
di errori diversi, I'errore attualmente superato é un semplice momen-
to ideale del pensiero, laddove questi altri non sono superati, e hanno
1a loro esistenza storica. Se non che l'idealista fa poi osservare che
questa posizione di me e del mio avversario, io in possesso della
verita e lui in preda all’errore, e quest’altra posizione di Platone
separato da noi che lo giudichiamo da ventiquattro secoli d’inter-
vallo, si reggono sopra un modo di concepire il mondo, che ¢&
ingenuo e che bisogna esso stesso superare; e che infatti noi supe-
riamo in ogni attimo della vita spirituale, vissuta sempre come
libertd. Noi viviamo come spirito universale e infinito, e percid
libero. Nell’'universalita dello spirito questa opposizione tra me e il
mio antagonista, questa distanza tra me e il vecchio Platone, ven-
gono annullate. Annullate all'infinito, e annullate di colpo. All’in-
finito, perché la distinzione risorge sempre, e vien sempre annul-
lata: e l'unitd cosi & sempre da instaurare. Ma anche di colpo,
perché il mio antagonista & antagonista mio, -interno a me, e
reale (poi che esso & e vale per me) in me; e il vecchio Platone
non ¢& il figlivolo di Aristone che giace da ventiquattro secoli sot-
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terra, ma il vivo Platone da me letto, e inteso, e pensato in-
sieme con quelli che I’hanno iMterpetrato; egli e i suoi commen-
tatori risorti e viventi nella vita stessa del mio spirito. E il suo
errore, nell’atto che io lo penso e realizzo, mi si presenta appunto
(in quanto mio errore) come momento ideale e ipso facfo superato
nel giudizio vero di cui esso & materia. In conclusione, la nostra
dottrina dice agli uomini: — Badate a non trascendere voi stessi,
né in cerca di verita, né in cerca di fantastici errori. Il bene e il
male & dentro di voi. Liberatevil —

E perd batte sul principio della concretezza dell’esistente; e pur
riconoscendo il diritto di una logica dell’astratto, non se ne appaga,
e propugna la necessitd di riportare l’astratto logo nel concreto:
nel solo pensiero che esista: nel solo pensiero, che possa restituire
la vita a quella di speeie di pensiero cristallizzato, di cui esponem-
mo precedentemente la teoria liberata da tutte le superfetazioni
e intrusioni del suo millenario travaglio. Ma s’ingannerebbe a
partito chi si credesse autorizzato a passare alla logica del logo
concreto dallo spettacolo di morte, che gli offre la logica del-
I'astratto. Adducere inconveniens non est solvere argumentum; e il
carattere del logo astratto. non porge sufficiente motivo al logico di
passare dal pensato al pensare. Platone, il vero creatore del logo
astratto con quella sua teoria delle idee a cui fa riscontro esatto
nell’aristotelismo, non foss’altro, la dottrina dell’ intelletto attivo, in
fondo si contentava di un cosiffatto ideale del pensiero, immoto e
sottratto a ogni possibilitd di svolgimento e di progrésso. E non
ignorava che il pensiero dell'uomo pensante — il nostro pensiero,
il solo esistente — & movimento (yéveoig); ma pensava che fine del
moto fosse un ritorno graduale al punto di partenza ideale, al pre-
supposto necessario e consapevole di ogni pensiero: la verita asso-
luta, Che cosa c’¢ nello stesso logo astratto che induce il pensiero a
superarlo? O in altri termini: come si deduce il logo concreto del-
I’astratto ? Questo ora & il problema.

Bisogna tornare sul concetto di questo logo astratto. Esso &
circolo, abbiamo detto: circolo chiuso, ossia punto che si muove e
torma a se stesso, Torna a se stesso allontanandosi da se stesso:
e quanto pil s’allontana, lungo la circonferenza, tanto pil s’avvi-
cina; e la massima distanza di sé da se stesso coinc¢ide con la ne-
gazione d’egni distanza. In altri termini, il pensiero astratto é rifles-
sione, e perd alienazione da sé, dove la massima differenziazione
coincide con 1'identitd. Dire che A=A ¢ lo stesso, nella funzione
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logica, che dire p. e, Dio & spirito. Nel primo come nel secondo
caso un pensiero ¢ determinato in quanto torna a sé allontanandosi
da ¢, e si rispecchia. Il secondo 4 di quel rapporto simbolico &
lo stesso A di prima, ma differenziatosi da se stesso; e in questa
differenziazione che precipita nell’identitd consiste il pensamento
di A Cosi, finché non si sappia che cosa Dio sia, Dio non si pensa.
Dio si pensa passando da esso a un concetto che dev’essere diverso
e dev'essere identico con Dio; ed & pensabile in quanto, in se stesso,
compie cotesto passaggio circolare, e dice al nostro pensiero: — Io
sono spirito. — Perché Dio compisse questo passaggio, dalle prime
informi speculazioni mitologiche ai nostri maturati concetti, quanta
vial E lungo questa via Dio s’é sempre piu allontanato da sé, dalla
sua ingenua e inconsapevole naturalitd muta, finché non & giunto,
percorsa tutta la circonferenza, a ritrovare se medesimo, e ricono-
scersi in quel che esso & essenzialmente: Spirito. Quanto cammino
per raggiungere la meta | La quale in questo caso, come in ogni al-
tro, & lo stesso punto di partenza, proprio come 4 — A. Anzi quan-
to pitt & lungo il cammino, tanto pit forte e saldo & il finale sigillo
onde la fine coincide col principio, e questo dalla sua tenebra ori-
ginaria esce alla luce del pensiero.
Tale il concetto socratico di contro alla natura degli antichi filo-
sofi: tale la legge del logo astratto. Circolo, ma non circolo che
preesista all’intuizione, bensi circolo che si intulsce in quanto si
costruisce; non circolo che & gia chiuso e conchiuso, ma circolo che
si svolge sotto i nostri occhi tornando al suo punto d’origine. Anzi,
meglio che circolo, punto che si muove e 'si fa circolo. Orbene,
questo punto che si muove, & mosso o semovente ? Il soggetto che
si fa predicato, e contrapponendo s& a s&, trova se stesso neila pro-
pria identitd, si fa predicato per opera d’altro, o di se stesso ? Se si fa
intervenire un motore estrinseco o comunque un principio esterno nel
soggetto, affinché questo si faccia predicato, e perd attuale soggetto,
cessando di essere quell’astratto soggetto che & il presupposto del
naturalismo, allora il punto di vista proprio del logo astratto & gia
distrutto. La veritd per la logica dell’astratto non & del pensiero
che intervenga nell’oggetto suo, ma dell'oggetto, in cui il pensiero
deve riconoscerlo. E nell’oggetto la veritd non pud essere, e ‘non
¢, elemento o termine di pensiero: ma elemento e coelemento, ter-
mine terminante e terminato, sintesi, relazione. Non solo ‘il punto,
dunque, ma il punto insieme col suo movimento géneratore el cir-
colo. E se il purito ¢’® in quanto si muove, ed esso non'si muove
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perché altri lo faccia muovere, il punto si muove da s&, ed ha na-
tura di semovente. In 4A—_A non siamo noi a ragguagliare 4 con
se stesso : & A che si ragguaglia o riflette. La logica del logo astratto
non conosce nulla che possa stare di fronte o dietro al logo: esso
€ tutto, infinito. La mente lo vagheggia in una sconfinata solitudine.
Che altro infatti si pud pensare secondo veritd, che non sia la ve-
ritd stessa ?

Questo logo, adunque, tutto solo e infinito, si riflette su se stesso,
e nella riflessione & logo. Si riflette da se stesso, e non per azione
altrui. La sua percid & libera riflessione. Ma questa libera riflessione,
che & il segreto della logica dell’astratto, & pure il principio del suo
superamento e la radice della sua dissoluzione eterna. Giacché chi
dice libera riflessione, dice soggettivitd, ossia non pid pensiero pen-
sato, ma pensiero pensante. Questo & il destino del pensato, di non
poter dire di awvere escluso assolutamente da sé il pensare, se non
quando & diventato esso stesso pensare; di non potersi mai sequestra-
re nella sua solitudine infinita, se non quando abbia assorbito in
se stesso il suo nemico, di cui vuole disfarsi, il pensante.

Finché il pensiero umano interrogd la muta natura, non poté
averne risposta. La natura schiaccia I'uvomo, spegne il pensiero, e
non risponde. Parmenide immedesima il pensiero con l'essere: ogni
naturalista fa del pensiero natura; e nega con la liberta la possi-
bilita stessa della riflessione e perd del pensare. La logica comincia
quando la natura si idealizza, riflettendosi in modo che non sia piu
semplice natura, ma natura identica a se stessa, e perd avente una
essenza, una intelligibilitd, come un terreno in cui I'momo possa
. poggiare il piede, un essere che cessi di essere eterogeneo ed impe-
- netrabile al pensiero. Questa natura, diventata pensiero, finalmente
risponde al pensiero, e dice: — Io sono natura. — E non pud dire
che cosi. Non pud rispondere da prima: — Io sono pensiero, —
perché ancora non ha acquistata coscienza dalla profonda trasfor-
mazione in sé prodotta da questa sua riflessione su se stessa, Il
suo primo riflettersi é nient’altro che questo ragguaglio: natura = na-
tura, A— A. (Percid Platone non giunge a intendere la spiritualita
delle sue idee, e le lascia di fronte al pensiero in quella stessa po-
sizione, che aveva pur sempre avuta la natura dei presocratici).

Risponde come natura e dicendosi tale, ma risponde pronunziando
la gran parola: — Jo. — Senza di che non risponderebbe, e per lei do-
vrebbe rispondere altri. Cid che & escluso rigorosamente dalla po-
sizione del logo astratto. Nella quale il nostro pensiero si colloca
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allora soltanto, quando non distingue pit sé dall’'oggetto, ed & alla
presenza di questo, riempiendosene e lasciandolo parlare, ed esso
ascoltandolo religiosamente. Bisogna dunque che parli I'oggetto. Ed
esso infatti parla al nostro pensiero, solenne, come la divina Verita
a cui a noi non resta che prostrarci, quando pensiamo. Parla, e si
definisce, e diventa giudizio, sillogismo, sistema, scienza, concetto,
manifestando da ultimo quello che essa & fin da principio, tracciando
quel tale circolo in cui la nostra mente rimane chiusa. Parla, come
pud parlare chiunque parli: ponendo se stesso, esprimendosi, facen-
dosi conoscere mediante quello che dice, e facendosi conoscere per
quello che esso & facendosi a parlare. Si specchia nel suo discorso,
e quindi si svela.

A chi si svela? Chi parla si svela ad altri e a se stesso; ma
ad altri non si svelerebbe se non si svelasse prima di tutto a se
stesso; ed in veritd nessuno mai si svela propriamente ad altri che
a se stesso (e agli altri solo in quanto questi s’immedesimano con
lui). E il logo astratto non pud svelarsi ad altri che a sé nella in-
finita solitudine, che abbiamo detto spettargli. E comunque, ci sia
o non ci sia altri ad ascoltare la sua parola disvelatrice, egli la
dice a se stesso: perché solo udendo la propria parola egli si riflette
su se stesso, e da natura passa a logo.

Questo parlare a se stesso, e cosi riconoscersi, & la riflessione
propria dell’Io, che non ha altro significato che questo interno ri-
specchiarsi, non agli occhi altrui, ma ai propri, questo assoluto ri-
flettersi, onde veramente 'omega coincide con I'alfa. Il logo astratto,
questo contrapposto od obietto dell’Io, non é altro che I’ Io stesso.
A= A non pud essere se non Io==Io. L'oggetto del pensiero, se
non & natura inattingibile al pensiero, ma natura luminosa, intelli-
gibile, & lo stesso soggetto del pensiero.

E cosi si spiega quel misterioso sentimento di solitudine e quel
quasi terrore che ci sorprende di fronte alla Verita sentita come tale.
Non si tratta della fantastica solitudine di un oggetto qualunque,
il quale, come oggetto, non pud esser tanto solo che non sia accom-
pagnato da noi. Si tratta della solitudine dell’oggetto che s8'¢ impos-
sessato di noi, e 8’¢ fatto noi stesso; si tratta della solitudine nostra,
in cui I'animo nostro spazia infinito poiché il pensabile sconfinato
vive e pulsa nel centro stesso della nostra personalitd; e niente pos-
siamo immaginare, che non rientri nella sfera di quel pensabile.
E allora veramente noi sentiamo di essere alla presenza e nella
luce abbagliante della Veritd divina, quando ci sottragghiamo

Giornale critico delia filosofia italiana. I3
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alle distrazioni e alle menzogne del mondo esterno e della falsa so-
cietd, e ci rifugiamo nell’infinito della nostra coscienza, noi con noi,
e nessuno altro; noi con noi stessi: noi e il nostro mistero. Li I’uo-
mo non mentisce, non si nasconde, non ischerza, non ironizza, non
sofisteggia: faccia a faccia con la Veritd, sente nel cuore pulsare
il ritmo del Tutto! Li I'uomo dimentica se stesso: perde il suo pic-
colo Io, poiché ha ritrovato il grande Io, che & suo ed ¢ delle cose,
poiché é I'Io di tutto: quello che parla come la Verita stessa: pen-
siero universale, nella sua schietta immanente natura,

Cosi il pensiero che & pensato non pud essere altro che il pen-.
siero del pensante, il quale pensa se stesso: né pil ne meno della
realtd dei nostri sogni, in cui non si sogna altro che lo stesso sogno
del sognante, il qual rappresenta a se stesso i suoi propri stati, e cioé
se stesso, E come nel nostro sogno tante persone, meri oggetti del
nostro pensiero, parlano, e non parlano altro che il nostro linguag-
gio, cosi tutte le cose pensate parlano la nostra stessa lingua, e s’ap-
propriano in faccia noi la nostra anima. Non c’é Socrate e la virtu
da lui definita; ma Socrate che definisce il suo concetto della virtu,
la quale & uno degli elementi della sua personalitd, e per 'appunto
la sua personalit3 sotto questa specie. E il concetto di Socrate tra-
scende la sua persona, in quanto la sua vera personalita trascende co-
testa persona che noi non abbiamo bisogno di ricordare per inten-
dere il concetto suo, e realizza un pensiero universale, in cui ogni
individuo vive la sua vera vita.

Ma quando nel logo astratto noi scopriamo 1'Io che pensa, noi
siamo gia fuori dell’astratto, e siamo passati al logo concreto: dal
pensiero che & pensato abbiamo fatto passaggio al pensiero che
pensa. Il quale non & estraneo pertanto al pensiero pensato; ma
neppure si confond/e. con esso. Anzi tutta la logica dell’effettivo
pensiero si regge sulla distinzione di pensato e pensare.

Abbiamo detto infatti che A—= A4 & Io — Io. Ma non bisogna
intendere superficialmente questo duplice ragguaglio. Io —=1Io ¢ la
concretezza di A — A, che, nella sua astrattezza, resterebbe inintel-
ligibile, come relazione immediata; ed & I’ Jo che, intervenendo nella
relazione la media, e la rende quindi pensabile, ossia vera relazione.
Ora, relazione che esista immediatamente, non c’é; se ci fosse, la
relazione immediata che ¢ 4 — A, esisterebbe, e non sarebbe niente
di astratto. La sua astrattezza importa appunto che da sé la rela-
zione immediata non esiste, ed esiste soltanto mediandosi, e facen-
dosi Io = Io. Ma questa relazione che esiste in quanto ¢ mediazione




LOGO ASTRATTO E EOGO CONCRETO 35

o libera riflessione, cioé Io, appunto perché mediazione, &, per dir
cosi, se stessa e il suo opposto: mediazione e immediatezza, Io e
non-Io, libertd e meccanismo, logo concreto e astratto, in uno. In-
fatti I'Io & autocoscienza: cioé posizione di sé, a un tratto, come
soggetto e oggetto insieme. Senza l'obiettivazione di sé a s¢ non
c'¢ JTo: senza questa unitd e medesimezza di due termini assoluta-
mente differenti non c’é Io, e non c’é niente di tutto cid che & pen-
sabile in virtd appunto dell’Io: che & tutto cid che, assolutamente,
¢ pensabile secondo veritd, come astratto logo. L'Io, ‘pertanto, il
soggetto, che lo stesso logo astratto scopre nel suo seno, essendo
posizione di sé come altro da s, & se stesso a patto di essere anche
altro: soggetto in quanto oggetto. Sicché la sua mediazione termina
nell'immediatezza dell’'oggetto onde esso si media: la sua attivita
& attivitd creatrice, e si celebra percid e compie nella creatura.
Un’astrattezza, la creatura in sé considerata; un problema insolubile,
un mistero, un che d’impensabile: ma se si considera in rapporto con
lattivitd che la crea, il problema si risolve e il mistero s’ilumina
della luce piu piena; la creatura, la quale non aveva che a ranno-
darsi al creatore per non essere una semplice possibilita, ed esi-
stere, con le radici sprofondate nell’effettiva realtd, s'abbraccia al
creatore, a quell’ente realissimo, che per noi & il principio primo
e il fondamento d’ogni esistenza, l’ Io nella sua assoluta concretezza,
I'esperienza. ;

Se I’Io potesse raccogliersi e riconcentrarsi nella sua pura sog-
gettivitd, il logo astratto si risolverebbe nel logo concreto, e la
logica del concetto non avrebbe nessuna ragion d’essere, e do-
vrebbe cedere interamente il posto alla logica del pensare o, come not
diciamo, dell’autoconcetto. Ma & chiaro che I'Io senza oggetto &
esso un’astrazione; é cioé quello stesso e identico astratto che ¢ il logo
astratto; perché mediandosi I'Io si oggettiva, e se non si oggetti-
vasse, sarebbe un puro immediato, cioé un semplice oggetto, un
A= A, che suppone I'Io, dunque, un logo astratto, di cui nonc’¢
logica che possa fare a meno. Ma non & possibile che s’arresti al
logo astratto una logica la quale abbia acquistato coscienza del
principio vivente che s’asconde e si agita dentro allo stesso logo
astratto, non pil confuso con la natura impensabile. Scoperto
perto nel pensato il pensiero, la logica sente che si lascerebbe sfug-
gire il meglio dello stesso pensato, se non si rendesse conto del
pensiero,

Infatti, chi si arresti al logo astratto, che & la sostanza di tutta
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la logica tradizionale, ripugna naturalmente a credere che con quella
logica si possa pensare. Il logo astratto nella sua identitd o circo-
larita, cioé nella sua oggetttvitd, fissato nella sua astratezza, é una
veritd perfetta, nella quale il pensiero una volta entrato posa irre-
movibilmente: vi si immedesima esso stesso, come abbiamo notato.
B I'ideale della beatitudine trascendente. E I'ideale platonico della
contemplazione sinottica dell’intero mondo delle idee, ed & anche
I’ideale, o l'apparente ideale, della scienza esatta: una sorta di cir-
célo d’'Orbilio. Ma, posto pure che il pensiero non avesse nessuna
ragione per aspirare quando che sia ad uscire dal circolo (nel fatto,
a quanto pare, i concetti sono piu d’uno, ed & percid natura del pen-
siero di non chiudersi mai in nessun circolo), resterebbe sempre
una difficoltd insormontabile al pensiero: come entrare nel circolo,
se non ci si & fin da principio? — Platone con I’innatismo spostd,
non elimind la difficoltd: se ci siamo dentro ab eterno, e non lo
sappiamo (se n’é ottenebrato il ricordo, com’ei diceva), come fare
per cominciare a saperlo, ed entrare davvero ? La logica dell’astratto
percid & sterile; e meglio sarebbe dire che & impossibile, se non si
integra con quella logica che con la sua feconditd le da vita e fun-
zioni imprescindibili nell’effettivo pensiero.

L’oggetto del pensiero & sterile, come la creatura non crea. Ma,
malgrado la sua sterilitd, anzi grazie alla sua sterilitd, esso & coef-
ficiente di suprema importanza nella generazione eterna del pensiero
- pensante e creatore: poiché in esso, cosi sterile, chiuso in s, de-
terminato, fermo, saldo come diamante, si $pecchia I’ Io, e specchian-
dovisi vive ed & Jo. Guai se I'oggetto stesso, come tale, avesse la
mobilitd e la vita eternamente inquieta dell’To | Non ci sarebbe Io, e
ogni realtd insieme con questo sprofonderebbe nell’abisso senza fondo
~ del nulla, Il pensiero vive abbracciandosi alla colonna adamantina

del vero: e ha bisogno di essa come di sostegno affatto indispensa-
bile. Eterno inquieto non turbina nel suo astratto movimento (che
non. sarebbe tale, anzi 'opposto), ma fluisce e s’incorpora in una -
quiete eterna, Eterno insoddisfatto, vagheggia sempre la sua creatura
che & perfezione intera,e interamente appagante. Questa & la nostra
vita: anche il vero, che dia la gioia di un istante nella rapida vi-
cenda del nostro spirito (e il vero in fondo & sempre quello di un
istante) lo cogliamo, appena ci sfiori I'animo, e lo ahbracciamo come
la vita stessa del nostro spirito, veritd che & veritd assoluta, valore
che nessuno potrd contestare, universale e quindi librantesi nell’aer
puro del cielo eterno. Nell'istante, I'istante si ferma: ossia, non &

)
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istante fugace, e splende e riempie di luce tutta l'anima,, infinita-
mente. Ogni nuovo pensiero a cui ci s’affacci, ¢ un nuovo orizzonte,
e l'anima vi riposa pensandolo come nell’infinito. E insomma, tutto
quello che ci riluce innanzi, ¢ e non diviene, sta e non si muove.
E se la sua luce si spegne, ne sottentra un’altra; e I'oggetto & i,
fermo, sempre. E logo astratto.

Praecteril figura kuius mundi, dice tristemente 1’ Apostolo: ma non
c’é pessimismo per cui il mondo, che & 'oggetto, quel che pensia-
mo e in cui ci affisiamo (appunto, il logo astratto), possa passare
con tanto vertiginosa rapiditd, che non sia questo mondo: que-
sto mondo che ci sta innanzi, e che noi pensiamo rappresentan-
docelo in qualche modo e definendolo, e chiudendolo cosi nel cir-
colo del nostro concetto pessimistico. Tutto che si pensi, si ferma;
e non si pud pensare se non come fermo, identico a sé, mediato,
ma dentro certi termini, e in questi termini chiuso rigidamente,
incapace di sviluppo, e perd, in definitiva, immediato.

Sottraete il logo astratto al suo nesso col logo concreto, e avrete,

l'antica logica dell’essere, che non & spirito. Rannodate il primo
logo al secondo, e avrete una logica assoluta, che non nega né
P’astratto pel concreto, né il concreto per 'astratto; ed & percio la
logica del vero concrete, Jo spirito. La logica dell’essere conosce
solo il logo astratto; la logica dello spirito alloga l'astratto nel
concreto, e facendo scaturire 1’identico dal diverso, la fermezza del
pensato dal movimento del pensare, non ha bisogno di trascendere
lo spirito e la sua storia per attingere quella verita, a cui tutti gli
uomini hanno sempre aspirato e aspireranno sempre, oggettiva e
immobile. Scopo delle seguenti ricerche sard di dare all'uomo
ferma e tranquilla fiducia nella obiettiva saldezza del suo stesso
pensiero, e del mondo che cosi, anche senza saperlo, egli crea col
suo potere profondo.

GIOVANNI GENTILE.

=




DEI RAPPORTI
FRA LA FILOSOFIA GRECA E L'ORIENTALE

I. — Per quanto in questi ultimi decennii sempre maggiore sia
stato l'interesse destato dal pensiero orientale, lo studio della filo-
sofia dell'India e della Cina non ha ancora avuto fra noi la meri-”~
tata diffusione. I migliori manuali di storia della filosofia o tacciono
addirittura o contengono insufficienti e spesso inesatti accenni alla
speculazione orientale. Ragione principalissima di questo fatto &
che i testi filosofici dell’Oriente sono. stati studiati esclusivamente
da filologi e specialisti, i quali se ci hanno dato traduzioni impec-
cabili dal punto di vista scientifico ed esposizioni esatte dei singoli
sistemi, non hanno ancora scritto una storia del pensiero indiano
o cinese condotta con criteri ed intendimenti filosofici. Tranne rare
eccezioni, come gli studi del Deussen (1), la bella Histoire des idées
théosophiques dans PInde dell’Oltramare, ancora incompiuta(2), le
Lezioni sul pensiero religioso e filosofico dell India di C. Formichi
e F. Belloni Filippi (3), i manuali di storia della filosofia indiana
ci presentano un’arida esposizione dei vari sistemi, si perdono
dietro alle minuzie della terminologia indigena, si preoccupano
insomma piu della parte filologica che della filosofica; mentre si
trascura quanto pud e deve interessare i cultori della filosofia, vale
a dire di cogliere lo sviluppo logico di tutta la speculazione in-
diana (4) dalle sue origini, di ritrovarne la correlazione con il pa-
trimonio intellettuale e la cultura in cui sorse, di tracciarne le fasi
ed il nesso e indagarne quella intima coordinazione che collega in un

(1) DEUSSEN, Outlines of indian philosophy with an appendiz on the philos. of the
Vedanta, Berlin, 1907. ID., Die Chronologic der Upanisad-Texte in Trans. of the Il
Congress for the history of Relig. t. II, p. 29. ID,, Allgmeine Geschichte der Philos.
2% Aufl, Leipzig, 1906-8.

(3) Anmales du Musée Guimet, tome 23,

(3) Pisa, 1910. *

(4) Per la Cina non abbiamo che il Suzuki, History of Early chinese philos., London,
1914, non privo di mende, e il Chinese Tought del Carus, opera di molto scarso valore,
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vincolo necessario ed indissolubile quelle stesse dottrine che potreb-
bero a prima vista sembrare disparate od opposte.

II. — Jo non sono d’avviso che la filosofia orientale possa mai
esercitare sulla nostra quell’efficace influsso che si riprometteva lo
Schopenhauer, perché lo spirito umano non si copia né si ripro-
duce mai in nessun periodo del suo eterno divenire. E d’altra
parte, per quanto quella tendenza a vivere la vita intima dello spi-
rito, ad astrarre dal mondo ambiente per riflettere sul proprio io,
che informa di s& quasi tutto il pensiero indiano, potrebbe con-
tribuire, ove questo fosse meglio da noi conosciuto, a correggere
Pattuale nostra concezione della vita, che si mostra troppo preoc-
cupata da motivi pratici e gembra trascurare I'uomo per il mondo,
e certo che tanto la filosofia indiana, quanto la cinese sono, sotto
Yaspetto teoretico, molto inferiori alla nostra e rappresentano una
speculazione in parte superata in parte assolutamente inconciliabile
con le nostre tendenze ed abitudini mentali. Ed ¢ naturale, perche,
per quanto il pensiero sia retto dalle sue leggi immanenti, sempre
e dovunque uguali, é pur certo che le singole concezioni della vita
variano a seconda dei tempi e dei luoghi, per quel nesso indisso-
lubile che corre fra il mondo delle idee e il mondo dei fatti, fra
il pensiero di un popolo e le sue vicende storiche. Cid non toglie
che i popoli orientali, benché non abbiano efficacemente cooperato
ed influito sullo svolgimento della nostra filosofia, hanno tuttavia
avuto gran parte nella storia della civiltd. E questo loro valore,
questa loro collaborazione alla vita universale, noi non possiamo
cogliere che attraverso quanto essi hanno pensato e scritto.

III. — Alcuni fra i sistemi dell’Oriente, appena cominciati a
conoscere fra noi, hanno suscitato l'attenzione degli studiosi per
molteplici somiglianze a volta supposte, a volte reali, con ana-
loghe concezioni del pensiero greco, dalle quali troppo presto, a mio
vedere, si & voluto concludere un reciproco imprestito di dottrine °
fra I'Oriente e 1’Occidente (1). Lo stato attuale delle nostre cono-
scenze non ci permette di stabilire con sicurezza se e quali influssi

(1) ROTR, Geschichte uns. abendidndischen Philos., 1846 (IIs ed. 1862); ECHSTEIN,
Ueber die Grundlagen der Ind, Philos. und deren Zusammenkhang mit den Philosopheme
der Westlichen Vilker in Indisch. Studienm del Weber II 369-388 ; SCHLUTER, dristoteles
RMMetaphysik, eine Tochter der Samkhya-Lehre des Kapila, 1874; WRANZO, Sulle re-
dasioni della filosofia Samhhya, con Vantica filosofia greca fimo ad Anassagora, Pisa,
1904; GARBE, Ucber den Zusammenhang der ind, Philos. mit der Griech. in Philosoph.
Monatshefte XXIX 1893 e ID, in Die Samkhya Philosophie, Leipzig, 1895, p. 85 seguente.
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il pensiero orientale esercitd sul greco: ed &, a mio giudizio, vano
formulare delle conclusioni che non possiamo garantire. Pertanto
non é mio intendimento trattare per esteso la dibattuta questione
‘che richiederebbe del resto spazio molto maggiore di quello che
mi & concesso. Ma poiché di tale argomento si sono occupati pit
gli orientalisti che gli storici delle filosofia, e i risultati dei loro
studi non sono sempre conosciuti da chi ex professo non si occupa
di letteratura orientale, ¢ bene riassumere ed accennare le teorie
che sono comunemente sostenute ed accolte. E siccome fino ad
oggi si & insistito troppo sulle somiglianze e le analogie tra la
speculazione indiana e la ellenica, vorrd sopra tutto richiamare I’at-
tenzione su quelle divergenze e differenze sostanziali che, a parer
mio, esistono spesso 12 ove si sono voluti mettere in rilievo punti
di contatto, che sono puramente formali ed accidentali.

Anzitutto .conviene notare che tali ricerche sono sempre diffi-
cili perché spesse volte, quanto sembra dovuto ad un imprestito,
pud rappresentare una somiglianza puramente casuale. Infatti i
procedimenti e le leggi dello spirito umano essendo sempre so-
stanzialmente identiche, concezioni analoghe possono essere sorte
in tempi e luoghi diversi, senza che 1'una abbia influito sull’altra.
«La convergenza di queste linee di sviluppo », nota giustamente lo
Harnack, «durante l'etd dell’Ellenismo & uno dei fatti meglio accer-
tati della storia. Idee contemporanee di natura affine o consimile
furono non solo il risultato di mutue relazioni, ma anche di uno
sviluppo indipendente lungo linee parallele. Cid rende difficile ed
impossibile in alcuni casi stabilire in quale ramo un determinato
pensiero sorse. La somiglianza dello sviluppo per linee parallele
abbracciava non solo le idee, ma frequentemente il loro stesso modo
di espressione e la forma con la quale erano concepite » (1). Invece-
¢ noto come, sopra tutto in questi ultimi anni, si sia voluto ravvi-
cinare il Cristianesimo al Buddismo. Il Seydel, 'Edmunds, il Metzger
mettono a confronto passi dei Vangeli ed altri analoghi della let-
teratura Buddhistica, e credono che quelli siano derivati da questi,
Quanto perd simili raffronti siano fallaci, mi pare dimostrato dal
fatto che alcune delle sentenze evangeliche si ritrovano in Cina
nel VI sec. a. C. negli scritti di Confucio, ed & notevole che la
somiglianza non si limita solo alle singole idee, ma si estende allo
stesso modo con cui furono concepite ed espresse. L'Itivuttaka

(1) HARNACK, Die Mission u. Ausbreitumg d, Christ,, 2 ed., p. 13.
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«cosi disse», formula che ha dato il nome ad un libro palico, &
stato ravvicinato all’'Incotic Aéyeiw dei frammenti di Aéywa scoperti
nel 1897 in Egitto. Ora nella Cina nei discorsi di Confucio (Lun-yu)
ricorrono a capo di ogni sentenza le parole «tzeiue» : ¢il maestro
dice »>. Matteo 5,44 (cfr. Luca 6.27-28) dyandre todg &dpods dudv xat
npooedyecde dnip tdv diwnbéviov duds pit che Dhammapada 13-5:
« perché non con la malignitd in questo mondo si placa la mali-
gnitd, ma con la benignitd; questa & la legge eternas, ricorda un
versetto di Lao-tze: «¢ricambia il male con il bene » (1). Anzi che al
Dhammapada 12-130: «tutti tremano del bastone e tutti temono la
morte; mettiti al loro posto e non uccidere né far uccidere; tutti
tremano del bastone tutti amano la vita; mettiti al loro posto non
uccidere né fare uccidere », la sentenza di Cristo (Matteo 7,12, cfr.
Luca 6,31): Ildvra odv 8oa 2av éAnte tva mowdowv duiv ol &vlowmor,
obtwg xal dueic moieite advois® obrog yde Zotiv 6 vépog xal ol mgogirar
¢ molto piu vicina ad un passo del Lun-yu(2): Tze Kung chiese a
Confucio se esistesse un precetto che potesse servire di norma
costante per tutta la vita. Il maestro rispose: «ama gli altri come
te stesso, non fare agli altri quello che non vorresti ti fosse fatto».
Queste analogie fra le sentenze del Cristo e le cimesi sono ancora
piu evidenti di quelle volute notare con i testi buddhistici. Nessuno
perd potrd ragionevolmente supporre che gli evangelisti si siano
ispirati ai filosofi cinesi del VI sec. a. C. Ed allora dobbiamo ri-
conoscere che esistono nel nostro spirito alcune somme verita, delle
veritates aelernae, che la ricerca filosofica scopre in tempi e luo-
ghi diversi senza che nessuna scuola o nessun popolo possa ave-
re il vanto di averle ad altri insegnate. Inoltre, anche constatate
delle coincidenze fra alcuni particolari di due dottrine, prima di
conchiudere che Y'una fu di modello all’altra, occorre stabilire se
le analogie notate si estendano alla struttura intima di tutto un
sistema, o se piuttosto siano soltanto formali; e se nonostante alcuni
singoli punti di contatto, le due dottrine comparate siano nel fondo
e nello spirito completamente diverse. Qualora nel pitd antico pen-
siero di un popolo ed anteriore ad ogni possibile contatto o scambio
con altre civilt, si ritrovino concezioni ed opinioni che ricompaiono
nelle filosofie pil tarde, ove anche queste possono ricordare analoghe

(1) Tao-te-King, cap. 63,
(2) Lun-vu, XV, 22, Se ne pud vedere la traduzione del PAUTHIER o del COVRRUR,
(Les guatres livres) o quella del LEGGE nei Chinese Classics, Vol. 1.
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dottrine straniere & molto pid probabile che esse, anzi che ad influssi
esotici, siano connesse a quella pii remota speculazione. Né¢ pud
infine trascurarsi la ricerca puraments storica della possibilita di
relazioni fra i due paesi tra i quali si suppone sia avvenuto uno scam-
bio di pensiero e di dottrine, perché i risultati di questa ricerca
possono a volte avere un valore decisivo.

IV. — L’esame dei dati a nostra disposizione ci porta a con-
cludere che per i tempi anteriori ad Alessandro Magno non si pud
con sicurezza attestare l’esistenza di scambii efficaci fra Oriente ed
Occidente. Prima della spedizione di Alessandro Magno la Grecia
non ebbe relazioni dirette con I'India. L’attivita commerciale greca
era limitata al bacino del Mediterraneo, e le sole civilta con cui i
Greci avevano frequenti contatti, furono la Persiana, I’Assira e so-
prattutto I'Egiziana: con questa direttamente, con quelle in gran
parte attraverso gli stati dell’Asia minore largamente compenetrati
dalla civiltd orientale. E indubitato che coteste regioni esercita-
rono un notevole influsso sugli inizi della civiltd greca, influsso
che i recenti studi di archeolcgia mettono sempre meglio in luce (1).
E vero che negli empori commerciali della Persia, dell’Egitto e

.della Siria{2) i greci si potevano incontrare con indiani che vi
affluivano per le stesse ragioni di commercio; ma non & per questo
verosimile che si stabilissero relazioni dirette fra greci ed indiani
poiché lo scambio dei prodotti avveniva nei mercati locali e per
la mediazione dei trafficanti indigeni(3). Né bisogna dimenticare
che cotesti mercanti, sia per la classe sociale cui appartenevano,
sia per la professione stessa esercitata, non erano certo i piu atti
alla diffusione di dottrine filosofiche. La letteratura classica ci di-
pinge di solito con non buoni colori mercanti e marinai, i qualj
non sembrano aver avuto generalmente quella levatura intelle-
tuale che si richiede per comprendere e divulgare sistemi filosofici.
Tolomeo ci parla della scarsa fiducia che meritano le ciarlatanerie

(1) PoULSEN, Das alte Orient und die griech. Kunst. Leipzig 1913; JEREMIAS,
Das alte Testament'im Lichte des alten Orient, Leipzig, 1913.

(2) Sugli antichi rapporti fra I'Egitto e I'India v. WILCKINSON, Zhe Manners and
Customs of Anclent Acgyptian 2* ed. London 1878, vol. II, p. 213 e 29-231 e un’ar-
ticolo del KENNEDY, Sugli scambi tra 1’India e Babilonia in J. (ournal) R. (oyal) A.
(siatic) S. (ociety) 1898, p. 241.

(3) Cosi il greco olvlwv deriva dalla usiro-babxlonese sindhu (ebraico s’adin) deri~
vato a sua volta dal sanscrito.
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dei mercanti (1) e dubita di tutto quanto viene da quelli riferito.
Euripide (2) ha parole poco lusinghiere per la gente di mare; e
poco benevolo & il giudizio di Dione Crisostomo sui mercanti in-
diani che capitavano in Egitto (3). Potrebbe sembrare contraddica
a questa sua affermazione quanto leggiamo nei libri buddhistici so-
pra tutto nei Jataka e nella letteratura degli Avadana, in cui ricorre
con straordinaria frequenza il tipo del mercante intelligente, attivo,
preoccupato di dare una buona educazione ai figli e, una volta
convertito, zelante fedele. Perd gli studi, cui si applicavano, e che
spesse volte vengono ricordati, non escono dall’ambito delle scienze
pratiche e commerciali (4): le discipline filosofiche non vengono in-
vece mai ricordate. Il perché si dird in appresso. Inoltre questa
letteratura ci descrive I'India orientale e settentrionale, ove nacqne
e maggiormente si propagd il Buddhismo. Le relazioni commerciali
cui si fa accenno sono in gran parte interne, tra paese e paese
dell'India. Se visi parla del mare, si allude al mare orientale; quan-
tunque dalle indicazioni molto vaghe di cotesti racconti sia impos-
sibile identificare i vari paesi, meta delle spedizioni e delle carovane.
Ma il commercio coll’Occidente era sopra tutto tenuto dagli indigeni
della costa Ovest dell’India, cioé dalle stirpi dravidiche. Furono
queste che prime allacciarono relazioni commerciali con Babilonia,
I'Assiria e I’Egitto: testimonianze letterarie e numerosi oggetti gre-
co-romani rinvenuti nel loro territorio dimostrano come questi scambi
durassero fino ai primi secoli dell'impero romano (5). Non si dimen-
tichi neppure che il pensiero indiano non ebbe in principio quel
carattere di laicitd che solo piu tardi acquistd nel Buddhismo ed
anche, sebbene in misura minore, nel Jainism». Esso fu e si mantenne
prevalentemente esoterico. I maestri vivevano nelle selve e negli
eremi, cercando la suprema liberazione nello studio dei libri sacri,
nella meditazione, nelle pratiche ascetiche; ma non si curavano di
predicare e divulgare il loro mistico sapere se non solo a pochi eletti
poteva venire comunicato. Il loro insegnamento era limitato ad una
ristretta cerchia di scolari, i quali dovevano sottostare ad obblighi
speciali regolati da uno scrupoloso rituale. Questo carattere esote-

(1) ProLoMakus, I, 11.

(2) Iphig. in Aul. v. 912; Ecuba, v, 607.

{3) Orat., XXXV,

(4) Divyavadina ed. Cowell e Neil, p. 3, 17 seg.

(5) SMrtH, Early History of India, 3* ed., Oxford, 1914, P. 444.
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rico del pensiero indiano non poté certo contribuire a renderne fa-
cile la diffusione. )

V. — L'esame delle fonti letterarie classiche ci conferma in
queste conclusioni. Erodoto mostra di avere dell'India una cono-
scenza molto imperfetta rispetto a quella che possiede per I’Egitto, 1a
Siria, I’Asia Minore, che egli aveva visitato di persona. Le sue fonti
per I'India sembrano essere state in prevalenza informazioni assunte
in Persia: &¢ Ilégoor qaolv(1), e se fonti greche adopero, queste si
riducono al solo meglodog di Ecateo; il quale, a giudicare dai fram-
menti che ne rimangono, non riferiva su questa regione se non tradi-
zioni e leggende correnti nel popolo: che sono prevalentemente
descrizioni di costumi strani e di popoli mostruosi come gli 'Ogfai-
pbotegvor, gli Suudnodes ecc. e tradiscono tutte una origine indiana.
I1 primo che propagd queste notizie fu presumibilmente Scilace di
Carianda — la probabile fonte di Ecateo per quanto riguarda 1'India,
— il quale, secondo Erodoto (2), posto al comando di una flotta,
ebbe da Dario I'incarico di determinare il punto preciso ove I'Indo
sboccava nel mare. Infatti si da Filostrato (3) che da Tzetze (4) ap-
prendiamo che a lui risale 'accenno agli Sxidnodes, ai Maxponépahor,
agli 'Qt6Auxvor, che ricompaiono in molti degli autori posteriori. Che
i greci fossero cosi male informati delle cose dell’India non deve
fare meraviglia quando si ricordi che piu precise e sicure notizie
non seppero dell'Italia, prima che impensieriti dei progressi di Roma
gli storici sicelioti non cominciassero ad occuparsene. Quali migliori
ragguagli potevano dunque avere sulla lontana India? E si noti
che la Persia stessa non era in fondo molto bene informata delle
cose dell’Oriente. Erodoto ce lo dice chiaramente (5): tjg 8¢ ’Acing
td ;oMd drd Aagelov &evgédn. E difatti che cosa significa la spedi-
zione di Scilace di Carianda per esplorare le coste del Golfo Per-
siano? E l'ardita per quanto sfortunata invasione della Scizia ten-
tata da Dario non dimostra forse che anche di questa regione si
avevano notizie molto vaghe ed imprecise ?

VI. — Si pud obiettare che la novellistica orientale ha influito
sulla favola greca e che quindi un eguale influsso pud essere stato

(1) MEroD. III, 105.

(2) HErop. 1V, 44.

(3) PHILOSTRAT. Vita Apoliont, III, 47.
(4) TzeTzES, VII, v. 629,

(s) Hexrobp. 1V, 44.
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esercitato sul pensiero filosofico e religioso. Per quanto lo consenta
questa breve disamina, fard notare due cose. In primo luogo, benché
per Uinnanzi si fosse molto proclivi a vedere nella favola greca una
derivazione dalla novellistica indiana, i recenti studi sono giunti a
conclusioni meno categoriche. La affinitd fra le favole esopiche e le
indiane & stata ridotta ad un nucleo di 7 od 8, si & assodato che
la persona di Esopo & un mito, si & molto apportunamente ricor-
dato che la favola cosi detta esopica ¢ comune a molte letterature
e a molti popoli (1) e che ad ogni modo i pbdor o Adyor aladneior non
furono raccolti prima di Demetrio Falereo (300 a. C.) e solo re-
datti in quella forma letteraria che noi conosciamo da Babrio e da
Fedro, quando cioé fra Occidente e Oriente i rapporti e gli scambi
erano divenuti piu frequenti{2). In secondo luogo, se favole e rac-
conti potevano facilmente divulgarsi e comunicarsi, non la stessa
cosa pud dirsi del pensiero filosofico, il quale vuole ben altri inter-
mediarii che non siano mercanti o marinai, e richiede contatti e
relazioni frequenti ed efficaci. Gli Animali parianti di Agnolo Fi-
renzuola derivano, certo. attraverso il Kalila e Dimna, dal Panca-
tantra, ma Pl'influsso del pensiero orientale non si fece sentire sul
nostro dopo che gli arabi furono definitivamente ricacciati dall’Oc-
cidente. E quando nel XV secolo si ristabilirono frequenti rapporti
commerciali con I'India, ben poca cosa del suo pensiero ci seppero
dire i mercanti e gli avventurieri che ne ritornavano, fossero spa-
gnoli o veneti, olandesi o portoghesi. Ove se ne tolgano le brevi e
non sempre esatte informazioni dei missionari, 1'Occidente nulla
conobbe della letteratura indiana prima che 1’Anquetil du Peron
traducesse le Upanisad. Ne pud dirsi che fino allo Sghopenhauer
il pit piccolo influsso della filosofia indiana si sia verificato sulla
nostra; eppure in India nel XIV e XV sgecolo aveva avuto luogo
una nuova fioritura della letteratura e della filosofia.

VII. — Le dottrine pitagoriche sono state le prime ad essere
ravvicinate al pensiero dell’India (3). Anzi tutto perd si deve tener
presente che la leggenda sui viaggi in Oriente del filosofo di Samo

(1) GRiMM, Einleitung su Reinkart Fuchs.

(2) Per una dettagliata esposizione sull’argomento v. oltre la Griech. Literaturge-
schichte del CHRIST, |’esauriente articolo dell’ HAUSRATH, Afsopos, nella Real Encyklopd-
die del Wissowa, ed. 1909,

(3) Sull’origine indiana delle dottrina pitagoriche v, SCHRODER, Pythagoras und die
Inder, Leipzig, 1884 ; confutato dal WEBER, in Literarischken Cenmtralblatt, 1884, p. 1563-65,
dal Ke1TH, Pythagoras and the doctrine of transmigvation, J. R. A. S. 1909, p. 547.
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& sorta senza dubbio molto tardi, e certo non prima dell’eta Ales-
sandrina (1). A questo proposito mi pare non sia stato fatto suffi-
cientemente rilevare che Erodoto nulla ci dice su cotesti viaggi.
Il primo che vi accenni & Isocrate (2), secondo il quale Pitagora
gran parte del suo sapere avrebbe appreso dai sacerdoti egiziani.
Piu sorprendente ancora & il fatto che nessuno degli autori clas-
sici anche piu tardi, ad eccezione di Apuleio(3), fa derivare le
sue dottrine dalla sapienza indiana. Uno dei lati piu caratteri-
stici del sistema di Pitagora, la metempsicosi, ricorda certo il
samsara, Veterno ciclo delle nascite e delle morti, delle varie filosofie
dell’India. Ma l'esplicita testimonianza di Erodoto (4), confermata
da Diodoro Siculo (5), invece dell'India ci indica I'Egitto come il
probabile luogo d’origine della metempsicosi pitagorica.

So bene che questa concorde affermazione degli scrittori classici
¢ stata impugnata da un egittologo di ben noto valore(6), I'Er-
mann, ma & pur vero che la credenza nella metempsicosi fu molto
diffusa nell’antichita (7) e che ’Egitto comprendeva numerosi strati
di popolazioni diversi per stirpi e costumi, presso i quali potevano
essere in vigore i culti piu disparati. Inoltre caratteristica della
dottrina pitagorica, quale ci appare in Filolao e presso gli Orfici,
¢ la fede nella preesistenza delle anime; le quali per punizione e
per espiazione di un peccato originale scendono nelle varie forme
dell’esistenza, nel cui ciclo sono travolte finché non siano purificate.
L’uvomo — come dice Pindaro (8), che delle dottrine orfiche era bene:
informato — & il sogno di una ombra; la vera vita comincia ove
finisce quella terrena, perché questa & morte. Le anime liberate
conservano la loro individualitd e conducono una esistenza felice.

(1) LASSEN, Indisch. Altertumskunde, vol. 111, p. 379.

(3) ISOCRATIS Busirides, 28.

(3) Florida, cap. 15 : « Brachmanae autem pleraque philosophiae eius contulerunt; quae
mentium documenta, quae corporum exercitamenta, quot partes animi quot vices vitae
quae diis manibus pro merito suo cuique tormenta vel praemia, ove & chiaro che Apuleio-
non fa che riferire quanto ai suoi tempi si sapeva della sapienza indisna.

(4) Hrop. II, 133. Bench® non vi si faccia il nome di Pitagora, & chiaro che a
lui si allude.

(s)» Drop., Sic,, L., 78.

(6) Ne sostiene 1’origine indiana FOUCART, Recherches sur la nature et Porigine des
mystéres d’ Eleusis, 1895 e 1900; ID., Le culte de Dionysos en Attiqgue, 1904.

(7) E spesso molti popoli primitivi: si scorra ad es, il FRAZER, Zotemism and’
exgamy.

(8) Pyth., VIII g5. oxidg Svag EvOganog.




DEI RAPPORTI FRA LA FILOSOFIA GRECA E L’ORIENTALE 41

Di qui 1a necessiti della iniziazione a quei misteri, cosi diffusi
nelle scuole orfiche, per i quali solo poteva conseguirsi‘la salvezza.
In India invece la liberazione poteva ottenersi solo mediante la
retta conoscenza : intuito il sommo vero, erano disseccati i germi
delle azioni compiute in questa e nelle vite anteriori, ed era rag-
giunta quell’assoluta indifferenza per le cose di questo mondo, che
¢ la caratteristica del liberato. Per di piu nei vari sistemi filosofici
dell'India non troviamo mai nessun accenno ad un peccato origi-
nale per cui le anime scendano in questa vita; e neppure nel Simkhya,
il quale ammette la preesistenza ab aeferno di un numero infinito
di anime, si sostiene la sopravvivenza della personalitd cosciente
come invece credevano Orfici e Pitagorici (1).

Lo stesso Schroder, uno dei piti convinti sostenitori delle ori-
gini indiane delle dottrine pitagoriche, vuole ricondurre la teoria
dell'doiBuog al sistema Simkhya; ma chiunque conosce la filosofia
indiana sa, che quantunque questa scuola derivi il suo nome dalla
parola Samkhya (numero), il numero non ha in essa quel signi-
ficato metafisico che gli & proprio presso i pitagorici, secondo i
quali tutto si riduce a relazioni matematiche. Conscio di questa
difficolta, lo Schroder immagind la preesistenza di un sistema
Simkhya in cui ¢ il numero aveva un deciso e fondamentale si-
gnificato, benché il sistema pid tardo, i cui manuali sono piu
recenti di circa un migliaio di anni della dottrina Simkhya
prebuddhistica, perdé completamente questa sua caratteristicas.
L’indole del presente saggio mi impedisce di mostrare per esteso
I'infondatezza di questa ipotesi: noto solo che essa fu gia dimo-
strata dal Garbe(z), il quale tuttavia, convinto anche lui della
origine indiana della dottrina pitagorica del numero, crede che
questo significato metafisico dell’doidpds sia dovuta a una errata
interpretazione di Pitagora, il quale «le parole del suo precettore in-
diano, che cioé la filosofia Samkhya doveva il nome alla enumerazione
dei principii materiali, interpretd come se nella filosofia Samkhya
il numero fosse l'essenza dei principii materiali». A mio vedere,
questo & difetto di metodo, perché, istituendo un confronto fra due

(1) "Akwv 8¢ xal tiic Phordov Aéfecs pvnpovetoar * Aéyer yao & ITubaydoeios
B3e* Magrugéovras 8¢ xal ol xadmol Beoléyor T8 xal pdvnieg dg 8wt nivag vipoelag
& yuxa T odpan cuvitevntar, xal xaddneg &v odpaty voUtp vébomtan: CLEMENS
ALRx. Strom, 11I.

(2) Die Samkhya Philosophie, p. 95.
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sistemi filosofici allo scopo di accertare se e quale, abbia influito
sull’altro, qualora ’esame delle due dottrine dia risultati negativi,
sarebbe logico concludere che esse rappresentano correnti di pen-
siero parallele ed indipendenti: mentre un ragionamento ceme quello
del Garbe presuppone come dimostrato quello che occorrerebbe
dimostrare. A parte che, ove pure fosse avvenuto come crede il
Garbe, 'originalitd di Pitagora non potrebbe per questo essere
negata, perché anche quando il suo sistema fosse dovute ad una
errata interpretaziona dell’indiano, egli avrebbe tuttavia creato
ugualmente una nuova teoria dando al numero un valore metafi-
sico assolutamente ignoto al Samkhya. .

VII. — Né& pia consistenti mi sembrano altri raffronti che si
sono voluti istituire fra il Samkhya e Pitagora o altri dei piu
antichi filosofi greci. Ne citerd alcuni fra i tanti, i quali, a mio
vedere, dimostrano come in cosiffatti paralleli fra due dottrine non
conviene dimenticare quel precedente sviluppo del pensiero filoso-
fico con il quale esse debbono essere intimamente connesse.

Poiv e Bupdg sono stati ravvicinati dal Colebrooke (1), seguito dal
Garbe, rispettivamente con il Manas, I'organo materiale che si
dissolve con il corpo, e con il Jivatman, I’anima cosciente che al
corpo sopravvive. Ora & noto che questa distinzione tra @giv e Jupdg
si ritrova nella psicologia omerica, per cui il $vpudg & la parte del-
I'anima riposta nell’attivitd intellettuale, meuntre ggéveg sono quel
complesso di sensazioni (23 che costituiscono la vita vegetativa, e che
periscono con l'organismo: anima gqua vivimus, animus guo sentimus,
secondo la definizione di Nonio. E si pud aggiungere che questa
rudimentale psicologia ¢ una delle prime e pit comuni intuizioni
filosofiche, che ritroviamo, nella sostanza identiche, nelle credenze
religiose di molti popoli. Per citare un esempio fra i tanti, ricordo
che anche secondo le piu antiche speculazioni cinesi 'uvomo risulta
costituito di due principii: Shen o anima, e Kwei o energia vitale,
che .con il corpo nasce e con il corpo perisce.

R risaputo che Talete pone a principio delle cose l'acqua; e
siccome nel R.-Veda (x, 129) si canta 'origine del cosmo dall’acqua
primigenia, si & voluto istituire il parallelo fra Talete e I'India (3).
Per parte mia, credo opportuno piuttosto ricordare alcuni versi del-

(1) Msscellaneous Kssays, 1, p. 341.
(3) Ad es., Jliad., I, 193, Od., IV 120 V 458 ecc.
(3) GAmsx, op. cit., p. 86.
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I'lliade, dai quali sembra che fin dai tempi omerici, agli inizi ciod
della speculazione greca, l'acqua era considerata come uno dei
principii cosmici : :

’ANVopels pdv mdvreg Bdwe xal yaila yévoisde (1).

Dal solo fatto che gli Dei sono chiamati 8oAialoves da Em-
pedocle, e dighayuka (longevi) nei libri buddhistici, il Neumann (2)
crede dimostrato che il filosofo greco imitasse i maestri indiani, —
A parte che per numi longevi, risultanti di elementi materiali,
si debbono intendere gli sferi caratteristici della cosmosgonia
Empedoclea, é noto che gli dei e sopra tutto alcuni dei sono detti
longevi in altri luoghi della letteratura classica: cosi ad es. Sofocle
chiama parpaioves le Molpar e le ninfe(3).

Se ad ogni costo si vuole sostenere che influssi stranieri abbiano
agito sulla filosofia della scuola ionica, cade in acconcio notare
che I’'acqua sotto la duplice forma di Apsu e Mummu Tiamat aveva
gran parte sulle cosmogonie assiro-babilonesi, e che i rapporti fra
i greci delle coste dell’Asia Minore e 1’Assiria non sono cosi in-
certi come quelli supposti con 1'India (4).

Il fatto stesso che una sola dottrina come il Samkhya abbia
potuto esercitare la sua influenza su tanti e differenti sistemi, i
quali nella loro serie ci rappresentano la evoluzione del pensiero
greco, avrebbe dovuto dimostrare la fallacia dei raffronti istituiti.

Ma per gli inizi del pensiero greco, oltre all’Egitto ed all’As-
siria, piu che al lontano Oriente, occorre pensare ad una civilta
ai greci molto pit vicina, e dalla quale essi raccolsero ampia ere-
ditd; la civiltd minoico-micenea, la cui importanza i recenti studi
archeologici mettono sempre meglio in luce (5). Come & probabile

(1) 2L, VII, 99; cfr. XENOPHAN, fr. 29 Diels, yfj xai #8we mdve’ £00'Son
yivov?® 8¢ qlovras.

(2) NEUMANN, Die Reden Gotamo Buddho’s, aus der mittleren Sammlung, 111,
p. 218.

(3) SoPHOCL. Antig. 978, Oedip. 1099; cfr. Hymn, in Vemerem. v. 260, A

(4) Non & accertato se il ben noto e difficilissimo passo del De Repubdlica di
Platone VIII 540 sia, come ¢ molto probabile, ispirato a dottrine pitagoriche; le recenti
scoperte a Babilonia e gli importanti studi dello Hilprecht tenderebbero a dimostrare, e,
secondo me, con molta fondatezza, ’origine babilonese delle speculazioni matematiche
che vi sono contenute v, Zhe Badylonian Exspedition dell’Universitd di Pensilvania, vol.
XX 1906, p. 29 seg. .

(5) V. i due articoli del’EVANS New archeological lights on the origins of civill-
satiom in Kurope in Smithsonian Institution 1916, p. 425 ¢ The Minoan and Myce-
nean element in Hellenic life, ivi 1914 ; MURRAY, The rise of the Greek Epic., p. 319,

Giornale critico della filosofia italiana. I4
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che molti dei miti e forse anche alcuni episodi della poesia ome-
rica risalgano ad un nucleo miceneo, non & da escludersi che a
Creta e nelle isole dell’Egeo si formasse un insieme di dottrine
di contenuto religioso e cosmogonico che, mantenutosi attraverso
i tempi con la tenacia propria di tutte le fedi, fosse poi accolto e
rielaborato dai greci, quando questi si volsero alla speculazione
filosofica.

VIII. — Ho gia accennato come relazioni durevoli fra I'Oriente
e 'Occidente cominciarono dopo la spedizione nell'India e le con-
quiste asiatiche di Alessandro Magno. Esse si resero anche piu
frequenti quando Seleuco Nicatore, uno dei diddoyor del Macedone,
fondd il regno comunemente noto come regno di Siria (312 a. C.),
ma che in realti comprendeva quasi tutta 1'Asia occidentale e gran
parte della centrale, estendendosi fino all'India. Questo impero ebbe
perd una vita effimera, perché, durante il regno di Antioco Theos,
la Parzia e la Battria si ribellarono (250 a. C.) e costituirono due
stati indipendenti; dei quali il Battriano, che per le fortunate
guerre di Demetrio (1go a. C,) si era notevolmente esteso verso
I'India, si frantumé presto dopo la morte dell’ usurpatore Eucratide
(150 a. C.) in molti piccoli stati(1). La costituzione nel cuore del-
I’Asia di questi piccoli regni retti da dinastie greche, per origine,
lingua e cultura, i quali mantenevano frequenti relazioni con la
madre patria, portd come naturale conseguenza una diffusione del
pensiero ellenico fra le popolazioni indigene e rese piu facili gli
scambi fra I'India e I'Occidente. Mercanti, artisti, viaggiatori(2)
affluivano dalla Grecia in questi paesi e contribuivano a mantenere.
vivo il ricordo e in certa misura la cultura della patria. Sicche, per
quanto necessariamente lenta, si venne determinando quella elleniz-
zazione dei paesi all'India prossimi che duro per qualche secolo e
lascid tracce numerose nei ricordi archeologici, e, benché meno
frequenti, nella letteratura. Da allora appunto si ricomincia a trovare
pei libri indiani menzioné dei greci chiamati Yavana (palico Yona).
’Idoveg, che per la prima volta troviamo ricordati in Panini, un gram-
matico del V o IV sec. a. C.(3). Quanto questa coltura greca fosse

(1) Su questo periodo della storia indiana si pud vedere l'opera gid citata dello
Suxra, Barly History of India.

(2) Gik PLuTARCO, Vita Alex., par. 73, parla di 3000 texviten portati con sé da
Alessandro nell’Oriente, Cfr. quello che di Eudosso di Cizico dice STRABONE, IT, 99: <Eu-
dosso aveva imbarcato povowrd moudwoxdowa xai lavgovs xai Adoug texvitags.

(3) Vedi S, Ltvi, QOuid de Graecis veterum Indorum monumenta tradzdcrmt

Parigi, 1890.
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tenace, & dimostrato dal fatto che quando nel primo secolo avanti
Cristo, i Kusan o Kusa, pil noti sotto il nome di Indosciti, tribu
turche dell’Asia Centrale, irruppero dalle steppe della Mongolia e
assoggettaromo sotto la guida di Kozoulo Kadphises tutti gli stati
indigeni sorti dallo smembramento dell'Impero di Seleuco Nicatore,
non poterono sottrarsi agli influssi di cotesta cultura ellenica (1).
Le monete dei Kusan, su cui sono riprodotti i tipi delle divinita
piu varie, dalle greche, che prevalgono, alle avestaiche ed alle in-
diane, portano leggende non solo in caratteri greci ma in lingua
greca: cotle péyas, Paocikeds Paocidéwv sono i titoli che vi si leggono
con maggior frequenza. Tutta la loro monetazione sembra del resto
imitare quella di Augusto o di Tiberio; la lingua- greca diventa
la lingua framca universalmente adoperata nelle relazioni commer-
ciali e nei contratti (2); l'arte buddhistica del Gandhara, recente-
mente studiata in modo mirabile dal Fouchet(3) e che abbraccia
un periodo di circa 3 secoli dal (50 al 350 di C.) risente largamente
I'influenza dell’arte ellenistica, di cui ripete i motivi ornamentali e
da cui prende in prestito i modelli dei suoi tipi statuarii. Fino al IV
secolo, quando fu definitivamente sopraffatto dalla nuova dinastia
dei Gupta, che estese il suo dominio su tutta I'India, lo stato dei
Kusan seguitd ad essere I'intermediario fra 1’Oriente e I'Occidente,
che il commereio della seta allora floridissimo manteneva in stretta
relazione.

E probabile anzi che Pambasceria Indiana a Trajano, di cui ci
parla Dione Cassio, fu mandata da un imperatore della dinastia
Kusan (4). Inoltre I'impulso dato da Augusto al commercio tra-
scurato dagli ultimi dei Tolomei (5), la fondazione di Myos Hormos
sul Mar Rosso e di Charax alla foce dell’Eufrate (6), I'importanza
sempre crescente di Alessandria, famoso centro di studi, ove fin
dai tempi di Tolomeo Filadelfo si ricercavano libri indiani(7) ed af-

(1) Sul regno dei Kusan e sulla sua inipomnn commerciale v. KENNEDY, Zhe
Sécret of Kamiska in J. R. A. S. 1913, p. 668 e p, 981.

(2) Che il greco fosse d’uso corrente in Parzia & dimostrato da alcuni contratti
rinveputi ad Avroman a N, O. di Ecbatana: vedi H. MINNS Parchments of the Parthian
period from Avroman in Kurdistan in jJournal of Hellenic Studies, 191§, p. 23 segg.

(3) L’art greco-douddhigue du Gandhara, Paris, 1906.

(4) D1o Cassrus, IX §8 e LXVII 28.

(5) Straso, XIII, 79-II, 118.

(6) S. LEVI, La Gréce et le Bouddhisme in Revue d’histoire des Religions, 1891.

(7} EPreHANIUS de Mensuris, in UGHELLI, Thes. antiguit, sacrar., Venetiis, 1765,
t. XXVIII, col. 839.
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tluivano sciti, battriani, persiani, indiani(1) anche dagli scrittori
indiani conosciuta come sede di una fiorente scuola astronomica,
lo stabilirsi ad Alessandria e quindi dopo la persecuzione di Cara-
calla, ad Adula, di una colonia indiana(2) contribuirono a sempre
- piu ravvicinare 1’Oriente all’Occidente (3). E fu allora che i cinesi, i
Seres di Orazio e di Plinio, in seguito alla missione di Kan In, il
luogotenente di Pan Ch’ao nell’Asia Occidentale, vennero a co-
noscenza dell’Ilmpero Romano da essi chiamato Ta Ts’ in o Li Kien;
e piu tardi videro persino giungere nei loro paesi dei romani che
si dissero ambasciatori di Antonino Pio, ma che probabilmente non
erano che mercanti.

Quando poi il Buddhismo fiorente comincid una attiva propa-
ganda per la diffusione della nuova dottrina, la Grecia vide certo
i suoi missionari. Quantunque la letteratura classica sia a questo
proposito di un silenzio inspiegabile, abbiamo tuttavia nell'India
un documento di eccezionale interesse, il quale ci assicura di mis-
sioni religiose nell’Occidente. Infatti nel 13° editto di Agoka del-
I'anno 250 a. C. si parla di missionari mandati alla corte di cinque
re: Amtiyoco, re dei Yavana e Turamaya, Amtikini, Maka, Alika-
sudara, in cui é facile riconoscere Antioco Theos di Antiochia
(262-247 a. C.), Tolomeo Filadelfo (285-247 a. C.), Antigono Gonate
di Macedonia (278-239 a. C.), Magas di Cirene (308-258 a. C.) ed
Alessandro d’Epiro (272-219 a. C.). E faceva parte dell’ambasceria
inviata da Porus ad Augusto il 19 a. C. quel Zarmanochegas che,
secondo i costumi del suo paese, si gettd in Atene su di un rogo
acceso (4). Il suo esempio ebbe piu tardi imitatori, quando il pro-
blema religioso. coinvolse il pensiero occidentale, che a poco a
poco aveva dovuto riconoscere I'insufficienza dei suoi sistemi filo-
sofici. Narra infatti Luciano, che Peregrino, un greco di Paro,
dopo essersi convertito a molte fedi, fini i suoi giorni facendesi
abbruciare vivo. Il racconto di Luciano(5) é pieno di ironia, per-
ché egli non seppe o non volle accorgersi che Peregrino accolse
nel suo animo tutte le incertezze religiose dell’epoca, finché non

(1) Dro CHrYSOSTOMUS, Ad Alex. (Orat. 32).

(3) ProLoN., 1,17. Dio CHRYSOoSTOMUS, Orat XXXII,

(3) CRAVANNES, Les pays d’occident d’aprés le Hou-Han-Chu, in Téung Poo, vol.
VIII, Serie 1I, p. 159 ¢ HIRTH, China and Roman Orient.

(4) L’Epitaffio diceva: Zaguavoyfiyas “Ivdog dnd BagySoms »atd v udtow.
“Iv8wv #6m éavtdv Grodavatioas xeltar: STRABO, XV 286 e 719-20; Dio Cassrus,
IV, 9.

(5) Nel De meorte Peregrins.




DE! RAPPORTI FRA LA FILOSOFIA CRECA E L’ORIENTALE 53

riuscendo a trovare quella dottrina in cui potesse acquietare i dubbi
del suo spirito, rinuncié volontariamente alla vita.

Oltre a missioni politiche inviate da dinastie indiane, come ad
esempio quella mandata a Costantino (1) e di cui ci parla Eusebio,
troviamo piu tardi ricordo di Brahamani che capitarono ad Ales.
sandria e furono ospitati da un tal Severo, il qualesi dilettava di
studi filosofici e di sacri misteri(2). D’altra parte, era da tempo co-
minciata la attivitd dei missionari cristiani, i quali andavano diffon-
dendo in lontane regioni la nuova fede; e contribuivano certo ad un
efficace scambio di idee e di pensiero fra le due civiltd. A tutti é
nota la predicazione di S. Tommaso nell'India, e che comunita
cristiane si fossero stabilite sulla costa del Malabar & attestato ad
es. da Cosma Indicopleustes, il quale enumera le chiese cold esi-
stenti, ¢ dal fatto che quando Panteno si recd in India vi trovd
numerosi ‘centri cristiani fra i quali era in uso il vangelo di Matteo
in ebraico. Quantunque ne siamo poco informati, non meno impor-
tanti dovevano essere le comunitd cristiane di Babilonia e della
Persia, che per la loro stessa posizione geografica erano naturali
intermediarie fra I'Oriente e I'Occidente, Si ricordi che le scuole e le
sette gnostiche sorsero quasi tutte in questa regione e che Vele-
mento indiano doveva essere numeroso in Babilonia fin dai tempi
pil antichi, come ci & attestato da parecchi documenti cuneiformi (3).
Bardesanes ci assicura dell’esistenza di Brahmani in Battria(4)
mentre gli atti dei martiri persiani costituiscono per noi un’altra
prova della diffusione del cristianesimo nei paesi immediatamente
prossimi all’India. Del resto I'ellenizzazione della Babilonia (5) e della
Persia durante i primi secoli dell’era cristiana, & cosa -ben nota
perché io maggiormente vi insista.

IX. — 1l risultato di questi sempre maggiori contatti fra le due
civitd fu un notevole influsso del pensiero indiano sullo gnosti-
cismo e, sebbene in misura molto minore, sulla filosofia neoplato-

(1) EuskB. Vita Constantini (ed. Herkel in Die gricchische Schriftsteller), libro IV,
cap. 6, e IV, s50.

(2) PHOTIUS, Bidliotheca in Patvologia Gracca del Migne, T. 103 P, 1266, sg.

(3) S. GroLAMO, Lider de viris fllustridbus I, P, tog D. in Opera omnia Colo-
niae Aggrippinae 1616 Cfr. ORIGENRE apd. EUSEB, Hisi, ZHecles. VI-19. Per maggiori
ragguagli KENNEDY, The chief hrsma Christianity and the Gujars 1. R. A. S. 1907.

(4) The Babylonian Expedition dell’Univ. di Pensilvania vol. IX e X.; in IX,
Iscrizione 72 & ricordata una colonia di Indiani,

(5) Apd Euses. Preep. Evang., VI 10,
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nica e neopitagorica. In Clemente Alessandrino troviamo per la
prima volta ricordato il Buddha e alcuni sistemi gnostici, come
quello di Basilide, tradiscono un evidente imprestito di concezioni
e di idee indiane, e in special modo buddhistiche; cosa facilmente
spiegabile quando si pensi che i principali centri gnostici furono
in Asia Minore ed in Egitto, in regioni cioé che ebbero piu fre-
quenti contatti con 1I'Oriente. Tuttavia lo gnosticismo non esercitd
sul pensiero Occidentale un influsso efficace e rimase circoscritto
nelle provincie in cui sorse, non riuscendo a vincere 'ostinata re-
sistenza della Chiesa cristiana.e ad essere accolto nelle dottrine da
questa sancite.

Quanto ai sistemi filosofici dal platonismo giudaizzante di Filone,
al misticismo di Plotino e di Porfirio e ai misteri di Jamblico, &
certo che questi nella sostanza furono assolutamente indipendenti
da infiltrazioni straniere, quantunque alcuni elementi del pensiero
orientale possano avere influito su singoli- particolari, sopra tutto
per quella analogia di tendenze e di fini che corre fra la filosofia
ellenica decadente e il pensiero orientale. Che si trovino ad esempio
nell’ Antologia greca (1) epigrammi in cui si descrivono un cieco ed
uno zoppo che insieme accoppiati soccorrano I'uno all'infermita del-
I’altro, secondo una ben nota similitudine della filosofia Simkhya,
che lo zoppo paragona all’anima, la materia al cieco; che in Plo-
tino la conoscenza sia paragonata ad uno specchio di cui si ripro-
ducano le immagini dell’ambiente esterno, come nello stesso sistema
pid volte si trova scritto; che altri particolari di questo genere
siano dovuti ad imprestiti dal pensiero indiano, ¢ probabile. Era
ormai giunta in Grecia la fama dei maestri orieatali che avevano
trovato il mezzo di liberarsi definitivamente dal dolore di questo
mondo; ed & naturale che nella corrente mistica, che invade la
civiltd greco-romana nel suo declinare fossero favorevolmente ac-
colti alcuni dei dettami della sapienza indiana; come ad esempio
sappiamo di quel Metrodoro e di Meropio di Tiro, di cui si parla
a proposito della fondazione della chiesa etiopica, i quali si sareb-
bero recati in India a studiar filosofia. Ma & anche certo che la
tendenza religiosa, con cui si chiude il pensiero greco, rappresenta
un momentd essenziale della sua storia, preparato da tutta la sua
precedente evoluzione e la conclusione inevitabile della speculazione
greca, la speculazione della trascendenza. Questa, come & noto,

(1) Anth. Gracc. IX: Epigr. demonstr. No. 11 e 12 (Dibner).
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comincid col fare oggetto delle sue ricerche il mondo fisico e quindi
anche lo spirito considerd come qualche cosa di esterno, fisso nella
sua immutabilita. ‘
Il sapere umano non fu per i greci I'opera del nostro pensie-
ro, la sua storia, la veritd creatrice di se medesima nell’atto stesso
che si nega, ma una immagine inadeguata ed imperfetta di un
- ideale irraggiungibile. Questa concezione del pensiero umano, con-
divisa pure da Platone e Aristotele, portd come conseguenza quel
pathos che & caratteristico del pensiero greco, sopratutto al suo decli-
nare, e fu causa del sorgere di quelle correnti scettiche che finirono
collaffermare I'impossibilitd di conoscere la veritd. Ma lo spirito
umano non pud acquietarsi in questa disperata conclusione; e gid
lo_stoicismo, dubitando pur esso che l'uomo possa da solo es-
sere virtuoso e felice, cerca nell’assoluto, in Dio, un sostegno
ed un aiuto. Questa tendenza religiosa che travagliava i tempi do-
veva di necessitd condurre a quelle scuole neoplatoniche, le quali,
ritornando al noto dualismo di Platone, credevano si potesse tro-
vare un conforto ai mali di cui & materiato il mondo nell’aspira-
zione ad una vita migliore. La filosofia per imprescindibili ragioni
storiche non poteva piu essere sola copla, ma doveva essere un
mezzo adatto a procurare quella comgla, di cui il bisogno sempre pil
prepotente si faceva sentire nelle coscienze. Ed & cosi che la re-
ligione compenetra la filosofia e questa la religione prima che la
Chiesa non si opponesse a quella corrente gnostica che minacciava
di invaderla, e che ebbe come suoi migliori rappresentanti Origene
¢ Clemente Alessandrino. Ecco perché non mi sembra sostenibile
ipotesi del Garbe, il quale, disconoscendo che la filosofia neopla-
tonica fu ben determinata da tutto il precedente pensiero greco-
romano, scrive: ¢ Quando Plotino promette con la sua filosofia di
liberare I’'umanitd dalle sue infelici condizioni, dobbiamo anche qui
riconoscere una derivazione dal Samkhyas (1). E se nella Grecia
stessa troviamo presso i pitagorici la proibizione di uccidere gli
animali, non so perché nello stesso precetto formulato da Proclo si
debba vedere un influsso dello stesso Samkhya. Quando poi Plo-
tino paragona I'anima alla luce, anziché la stessa similitudine, fre-
quente nei trattati dello stesso sistema indiano, é bene ricordare che
nell’antica scuola Jonica 'anima fu spesso assimilata al fuoco. Per
quanto dunque Plotino ed i suoi scolari possano aver tratto alcuni

-
(1) GARBE, Samihya und Yoga, p. 4.
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particolari ispirazioni dalla sapienza orientale, il loro sistema non
solo non pud essere compreso ove non si metta in relazione con
le esigenze della cultura contemporanea, ma & anche intimamente
connesso, come sopra ho accennato, con tutta la filosofia greca an-
tecedente. ’

Il punto di partenza di Plotino e dei suoi discepoli & il dualismo
platonico. Ed & assurdo supporre che un movimento di pensiero
cosi importante, che invade e caratterizza tutta la speculazione greca
declinante, sia dovuto esclusivamente a infiltrazioni e influssi d’altri
paesi.

XI. — Quello che si ¢ detto per la Grecia, vale anche per I'India,
la quale non venne a sapere delle cose d’Occidente né, come si &
visto,- fu con i nostri paesi in relazioni importanti e durevoli prima
della conquista di Alessandro Magno. Il pensiero indiano, per quanto
abbia con il greco inevitabili punti di contatto, che possono spie-
garsi con l'affinitd di razza fra i due popoli, o sono dovuti al fatto
che il nostro pensiero si riproduce spesso a distanza di tempi e di
luoghi, segue nel suo complesso, come si vedrd, un indirizzo e uno
sviluppo che dall’ellenico molto differisce. Che influssi la filosofia
greca, dopo l'ellenizzazione pii o meno profonda dell'India Nord-
Occidentale e delle regioni finitime, abbia esercitato su singoli par-
ticolari di alcuni sistemi indiani ¢ vano negare. Cid non toglie tut-
tavia che il pensiero indiano nell'insieme abbia seguito uno svilup-
po tutto suo. Questo trova conferma nel fatto che nel IV sec. a. C.
la filosofia sistematica era gid costituita se ne troviamo menzione
nel Kautiliyarthacastra (1) un libro di politica scritto da Chanakya
famoso ed accorto ministro di Chandraguptra, il Sandracottos dei
greci (salito al trono il 322 d. C.). Quantunque i nostri manuali della
storia della filosofia orientale manchino quasi sempre di farlo con-
venientemente notare, i vari sistemi dell’India e i singoli momenti
del suo pensiero sono concatenati da un nesso indissolubile. Anche
le dottrine che sembrerebbero piu indipendenti ed originali, come
_ il Buddhismo e il Samkhya, non si possono giustamente compren-
dere e valutare ove non si tenga conto della speculazione prece-
dente e contemporanea, e sopra tutto della meravigliosa indagine
delle Upanisad.

(1) JacoBl, Zur Fruhgeschichte der Ind. Philos. in Sitsungsberichte d. K. Akad.
d. Wissenschaften. Berlin, 1911, p. 732. Secondo il GRIERSON, influenze cristiane si
trovano sui tardi filosofi indiani: Mcdern Hinduism and its debt to the Christianity in
J-R. A. S, 1907 p. 911,
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In queste, pur attraverso molteplici contraddizioni e fluttuamenti
facilmente spiegabili, quando si pensi che esse abbracciano un pe-
riodo di oltre tre secoli, possiamo cogliere le incertezze, i dubbi, le
lotte del pensiero indiano e ricercare i germi della speculazione
posteriore. Approfondendo questo esame ci riuscira chiaro come per
successive fasi si possa giungere dal panteismo della Brhadaranyaka-
upanisad all’ateismo del Samkhya, come dal misticismo che nelle
Upanisad domina e che il mondo ritiene essere null’altro che illu-
sione, si arrivi per una inevitabile reazione all’opposta scuola dei
materialisti, i quali affermavano la realtd empirica delle cose, come
dall’anima universale di Yajnavalkya che tutte le cose, pervade ed
¢ in tutte le cose, attraverso la Chandogyaupanisad, che sostiene
linfinita grandezza e l'atomicitd ad un tempo dell'anima, si per-
venga alla molteplicitd delle anime ammessa dal Samkya. Quando
il pensiero indiano chiuse il suo ciclo di conquiste, come suole
sempre accadere, cominciarono la sistematica, la logica, la metodo-
logia. Solo su questa tarda letteratura filosofica, sui Sutra in ispe-
cie, si pud essere determinato qualche influsso del pensiero greco,
come segui ad esempio per I'astronomia e le matematiche, che
Varahmihira (587 di C.) e Aryabhatta (nato il 470 di C.) derivarono
in gran parte da fonti elleniche (1). E proprio al periodo che corre
dal secondo al sesto sec. di C. appunto risalgono i pid importanti
trattati di logica. Maggiori furono allora i contatti tra I’Oriente e I'Oc-
cidente. Perd lo stato attuale delle nostre cognizioni non ci per-
mette di stabilire con sicurezza quanto in consimili opere sia dovuto
al pensiero indigeno e quanto ad eventuali influssi stranieri.

Perché non bisogna dimenticare che questi trattati di logica
furono preceduti da secoli di feconde ricerche, nelle quali la neces-
sitd di una metodologia dovette ben presto imporsi. Ed & per que-
sto che mi sembrano premature le conclusioni del Vidhyabusana,
ben noto studioso di logica indiana, il quale in uno studio recente (2)
ha creduto dimostrare la derivazione del sillogismo indiano dal-
P'aristotelico; poiché il sillogismo, come modo di ragionare, precede
la teoria sul sillogismo e non mi sembra che i logici Indiani ab-
biano mai tentato un esame sui nostri mezzi conoscitivi come &
vanto di Aristotele.

XII. — Le analogie riscontrate fra il pensiero greco e l'indiano

(1) KAYE, The sources of hindu mathemasics, J R. A, S., 1907, p. 749. ¢
(3) J. R. A. S, 1918, p. 469.
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non ci debbono dunque far dimenticare che la speculazione filo-
sofica si & spesse volte incontrata a distanza di tempo e di luogo,
ed ha seguito linee parallele di sviluppo dovute alle leggi . imma-
nenti del nostro pensiero. Esempi luminosi di questo fatto non
mancano nella storia della nostra filosofia. Giordano Bruno prean-
nuncia e precede in Italia la indagine spinoziana, e G. B. Vico &
in molta parte un precursore di Kant e della nuova filosofia te-
desca. Né va taciuto che greci ed indiani appartenevano ad una
stessa stirpe, erano un tempo vissuti insieme, parlavano una lingua
affine, e i loro stessi miti tradiscono una innegabile comunanza
d’origine. Per quanto la filosofia nell’antichitd sia stata prevalen-
temente nazionale, mancandole quella universalitd che ha assunto
in tempi moderni, questa affinitd di razza fra greci ed indiani non
poteva non tradursi in una qualche comunanza di pensiero. « Questa
potenza di astrazione e di negaziones, dice Bertrando Spaventa (1),
< questo puro concentrarsi in se stesso, questa soggettivita assoluta
& come la forma dello spirito ariano, & la condizione assoluta di
ogni filosofia, proprietd della stirpe comune e non della nazioneo».
Ma I'avere avuto dei punti di contatto non significa che il pensiero
greco e l'indiano abbiano seguito lo stesso svolgimento, perche le
analogie che ci & dato cogliere tra due filosofie sono pit di parti-
colari e di dettaglio che non di sviluppo e d’insieme. Infatti nella
sostanza 'indagine greca e la indiana non solo seguon due vie ben dif-
ferenti — ontologismo & la prima, astrazione immediata la seconda, —

ma giungono a risultati ben diversi. « Cosi I'India », dice ancora Ber-
trando Spaventa(2), «segna quasi fo schema di questo spirito, del
nostro spirito. Ma tale potenza & nel fatto poi nell’India una vera
impotenza, giacché la negazione qui non consiste nel vincere e do-
mare la realtd senza distruggerla, nel ' trasfigurarla spiritualmente,
nel renderla intelligibile ed ideale, nel conservarla insomma ed eter-
narla nella vita infinita dello spirito, ma si nel metterla da parte,
nello sbarazzarsene; e percid invece della piena e della assoluta per-
sonalitd, si ha il vuoto essere, l'essere stesso di questa vuota astra-
zione. Questo concentrarsi che non piglia nulla, questa coscienza
che non ha coscienza di nulla, questo puro se stesso senz’altro, tale
¢ Brama. In Grecia lo spirito & di certo ancora limitato dalla natura,
ma non soggetto ad esso come nell'India. Egli si distingue dalla

(1) La filosofia uah:uw e le sue relasions con la filosofia europea, ed. Gentile, p. 12
(2) Op. cit., p. 13-14.
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natura sebbene senza lotta ed opposizione. Egli se ne serve come
fondamento o materia della sua vita, ne fa, organo e mezzo della
sua manifestazione come I'anima del corpo, di maniera che l'ele-
mento spirituale non sopravanzi .e quasi rompa la forma sensibile,
ma si esprima in essa solo fin dove pud esprimersi sensibilmente,
e cosi questa risponda a quello perfettamente. La vita greca mon
¢ altro che questa unitd armonica di natura e spirito. Tale & la
individualitd degli Dei, tale & lo Stato, e tale ¢ anche la filosofia in
generale, cioé il libero abbandono e ingenua fede del pensiero
nell’'oggetto ».

. GIusePPE Tuccl.




MARSILIO FICINO
E LA FILOSOFIA DEL RINASCIMENTO

I
CENNI BIOGRAFICIL

Marsilio Ficino nacque a Figline il 19 ottobre 1433 da Dio-
tifeci d’Agnolo di Giusto, medico d'una certa rinomanza, e da
Alessandra di Nannoccio di Montevarchi(1). I quali glistillarono
nell’animo il sentimento della religione e della virtd, che era in
loro molto viva. Nulla di preciso si sa della prima educazione let-
teraria di Marsilio: probabilmente fece i primi studi nella nativa
Figline, sotto la guida di maestri poco esperti; ma a Firenze, ci
dice il Corsi, fu humanioribus litteris in adolescentia abunde evuditus (2).
Continud i suoi studi a Pisa, dove s’era recato durante !'interru-
zione dello Studio Fiorentino avvenuta tra il 1449 e 1451. Ritor-.
nato a Firenze, dopo aver compiuto il tirocinio grammaticale con
Luca di Antonio da S. Gemignano e messer Comando di Simone
Comandi di Pieve Santo Stefano, maestri che ricordd sempre con
affetto e aiutd in qualche occasione, fu iniziato agli studi di filosofia.

(1) Il cognome « Ficino » ¢ il diminutivo di Diotifeci, e non una derivazione del nome
Figline come ritengono lo SCHELHORN (in Amoenitates liter. p, 20 (a)) ¢ il TIRABOSCHI
(Storia d. lets, ital., t. VI, p. I, p. 545). Per Ia biografia’ del Ficino le fonti princi-
pali sono: 1. I XII libri dell’Epistolario; 3. Commentarius de Platomicae philosophiac
post renatas literas apud llalos instauratione sive Mzrsilis Ficins vita auctore IOANNE
CoRsio cum ANGELI MARIAE BANDINI adnmotationibus, Pisa, Pizzorno, 1771, che noi
qui citeremo, e anche nel t. VIII dei Miscellanei di varia letteratura, Lucca, 1773,
PP. 245 e segg.; 3. Sommario della vita di Marsilio Ficino, raccolto da Messer PIERO
CAPONSACCHI filosofo aretino in Zermini di messo rilievo ecc. ecc. di FILIPPO VALORI,
Firenze, 1604, pp. 28-32; 4. J. G. SCHELHORN, De vita, moribus et scriptis Marsilit
Ficini commentatio, in Amoenitates literariae dello stesso autore, Francoforte e Lipsia, 1730,
t. I, p. 18-118 (dal quale dipendono direttamente 5. P. NICERON, Mémoires pour servir &
Vhistotre des hommes sllustres, t. V, pp. 214-225; 6. G. BRUCKER, Hist. crit, phil., t.
IV, p. I, lib. 1. cap. 2 (Parigi, 1767) ¢ 7. MARCO LAscEx in Klogs degli somini
sllustys toscani, Lucca, 1772, pp. CIII-CIX. 8, L. GALEOTT1, Saggio intorno alla vite
ed agli scyittl di Marsélio Ficino in Archsvio storico ftaliano (1859), t. IX, p. Il et. X,
p- I; 9. A. DELLA TORRE, Storia dell’ Accademia platonica di Firemse, Firenze, 1902,
- importante per copiosa raccolta di materiali, ma farraginosa e aliena da ogni spirito
filosofico).

(2) G, Comsy, 0. ¢., p. 16
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Il suo primo maestro di filosofia fu Nicold di Jacopo Tignosi
da Foligno, lettore di medicina e di logica e filosofia peripatetica
nello Studio Fiorentino. Ma il Tignosi non lascid nell’animo del
Ficino nessuna traccia profonda, perché, come vedremo tra poco,
appena compiuto il corso di filosofia, questi si volse decisamente agli
studi platonici con un entusiasmo e una fede che non vennero mai
meno. Né& si pud dire che al Tignosi, che da Poggio Bracciolini (1)
¢ chiamato meritamente insignis philosophia atque arte medicus, man-
cassero quelle doti che sono atte a destare nei giovani un’eco du-
ratura. Le sue opere filosofiche, ma segnatamente il suo comento
al De anima di Aristotele(2), ci attestano che la fama che egli si
era acquistata di filosofo acutissimo e arguto nel disputare, non
era immeritata. Anzi, con un senso storico piu vigile di quello di
taluni che, come il suo amico I’Acciaiuoli, volevano una concilia-
zione tra il platonismo risorgente e l'aristotelismo, il Tignosi nel
suo comento all’Etiza di Aristotele, oltre che nell’opuscolo De ideis,
dimostra che ogni tentativo di conciliazione & fatica sprecata. Ma
fin d’allora il peripatetismo dovette apparire al Ficino, come a pa-
recchi suoi contemporanei, malitia non scientia, se, malgrado l'in-
segnamento del Tignosi, egli comincid a studiare gli scrittori pla-
tonici per guisa che, dice il Corsi, accensus est, ut, ceteris omnibus
posthabitis, illud unum animo volveret, quomodo ad Academiae fores
accedens, Platonem . .. eiusque familiam omnem propius videre, el coram
adlogui posset (3).

Questo entusiasmo per Platone e i platonici, guardato con so-
spetto, dopo il trionfo del peripatetismo nel sec. XIII, dal mondo
ufficiale chiesastico, parve pericoloso a S. Antonino, che modero tal-
volta I'animo del Ficino e non fu forse estraneo alla decisione del
padre di lui, che volendo farne un medico lo mandd all’Universita
di Bologna a compiervi il corso di medicina. Ma a Bologna egli
non dimord che appena un anno (il 1458), perché nel 1459, tornato
a Firenze e presentato a Cosimo dei Medici, si dedicd, sotto l'alta
protezione di costui, agli studi platonici.

(1) BRACCIOLIN1, Opera, Basilea, 1538, p. 35 (nella prima disceptatio historiae).

(2) Vedi In lidr. Aristot, de Anima comm., Firenze, Torrentino, 1559 e /n Ari-
stot. Ethicorum libros commenta (Cod. Laurenz. LXXVI, 48 e anche 39); Im illos
qui mea in Aristot, criminantur opusculum (Cod. Laurenz. XLVIII, 37); e Opx-
sculum de Ideis (Cod, Laurenziano LXXXTI, 22). Cfr. DELLA ToRRE, O. ¢,
P- 497, n. 3.

(3) O. c., p. 16.
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Interessante & la narrazione del Corsi sulla visita del Ficino a
Cosimo. Il quale, conosciuto il desiderio grandissimo degli studi da
cui era acceso il giovane Marsilio, si rallegrdé grandemente come
avesse gid trovato colui che da tempo aveva destinato alla illu-
strazione della filosofia platonica. Poscia, chiamato a s& il padre
di lui, lo esortd perché assecondasse le inclinazioni del figlio,
promettendogli che non lo avrebbe mai abbandonato, che anzi
avrebbe sopperito ad ogni spesa, e soggiungendo queste parole:
«Tu, o Ficino, sei destinato a curare i corpi, ma questo tuo Mar-
silio ci & stato inviato dal cielo per curare le anime» (1). In tal
modo, Marsilio Ficino veniva consacrato futuro restauratore del
platonismo. :

Poco tempo dopo si diede allo studio della lingua greca, molto
probabilmente sotto la guida del Platina, e in breve vi fece tali
progressi che poté tradurre gl'inni attribuiti ad Orfeo e ad Omero,
gl'inni di Proclo di Licia, la Teogonia d’Esiodo e I’Argonautica (2)-
Ma queste traduzioni non erano che esercitazioni, quasi prepara-
zione alla traduzione dei volumina platonica, che il suo generoso mece-
nate gli aveva fornito. Nella villetta di Careggi, donatagli pure da
Cosimo, il Ficino, acceso di sacro furore per la restaurazione della filo-
sofia di Platone, attendeva alla traduzione del Pimandro di Mercurio
Trismegisto, che, come egli dice nella dedica a Cosimo, era stato da
poco ‘portato in Italia dalla Macedonia dal dotto e pio monaco Leo-
nardo da Pistoia (3). Dopo, inizid la traduzione dei dialoghi plato-
nici solo interrotta dai dotti ragionari che egli amava tener su
argomenti di filosofia, di letteratura e di politica nella Academia
charegiana, come chiamava la sua villetta, con gli amici piu intimi.

(1) Op. cit., p. 18-19.

(2) In una lettera a Martino Uranio il Ficino scrive: < Argonautica et hymnos Orphei
et Homeri atque Proculi, Theologiamque Hesiodi, quae adolescens (nescio quomodo)
ad verbum mihi soli transtuli, quemadmodum tu nuper hospes apud me vidisti »: Opera,
Basilea, 1561: ZEpist. lib, XI, p. 933.

1 Bandini afferma che nel Cod. 3§ Zaur. Plut, XXXVI & contenuta la tradu-
zione di Marsilio di 86 Inni Orfici e 4 di Proclo, Vedi Cat. Lat, Bidl. Medic. Lawr.,
vol, 1I, cap. 240, e la lettera del Ficino a Cosimo contenuta nelle Collectiones Cosmia-
nae, cod. 10, Lawur, Plut. LIV, dove egli parla della sua traduzione degli Inni Orfici.

(3) «E multis denique Mercurii libris, duo sunt divini praecipue, unus de voluntate
divina, alter de potestate et sapientia Dei, Ille Asclepius, hic Pimander inscribitur.
Illum Apuleius platonicus latinum fecit, alter usque ad haec tempora restitit apud Graecos;
at nuper ex Macedonia in Italiam advectus diligentia Leonardi Pistoriensis docti probi-
que monachi ad nos pervenit »: Ogera, 1I, p. 1836,
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Di questi dotti convegni che rappresentano Iinizio della famosa
Accademia platonica, ci parla lo stesso Ficino nel proemio ai
suoi Commentari di Platone (1).

Cosi si svolge e si matura il primo nucleo di idee che egli am-
piamente illustrerd nella sua Zeologia platonica e nell’ Episiolario.
Frattanto moriva Cosimo dei Medici (5 agosto 1464) assistito con
grande affetto dal Ficino. Il quale in ‘una lettera a Lorenzo cosi
ritrae la figura del suo grande protettore: «Uomo sopra tutti gli
altri prudente, religioso con Dio, giusto e magnifico cogli uomini,
temperante con se stesso, diligentissimo nelle private, ma piu ac-
curato e circospetto nelle pubbliche cose; il quale visse non sola-
mente a sé, ma a Dio e alla patria, e nessuno mai lo uguaglid per
umiltd e per altezza. Io filosofai con lui piu di dodici anni, benché
egli fosse tanto sottile nel disputare quanto era prudente e forte
nel governare. Molto io debbo a Platone, ma non meno a Cosimo.
Giacché egli mi faceva vedere in pratica quelle virtd, che Platone

(1) <Maiores profecto tui, optime mi Nicolae, quadraginta iam annis sub Platone
philosophati Platonica opera nobis elaborata summopere coluerunt. Primus quidem pa-
ter tuns, Bartolomeus Valor, vir admodum elegans et, ut ita dixerim, urbis nostrae de-
licise, ana cum socero suo Petro Paccio ..., enarrationibus disputationibusque in Pla-
tonem nostris frequenter interfuit>: Opera, II, p. 1(36.

Circa D’esistenza de ll’Accademia platonica si sarebbe discusso assai meno di quel che
si & discusso, se si fosse solo per un momento considerato che essa non poteva esserc
una delle tante accademie sorte dal Cinquecento in poi con sede fissa, statuti, regola-
menti ecc. Per altro, & da notare che soltanto in un documente che porta la data del
1638 1’Accademia di Firenze & chiamata platonica. N& Stefano Joanninensis nella nota
opera sui fasti medicei pubblicata nel 1524 ; né il Varchi nella sua Vite di M. Fran-
cesco Cattani da Diacceto; n¢ Frosino Lapini, che scrisse pure una biografia del Cattani,
parlano d’una Accademia platonica, si bene d’una Accademia dei Medici, che accoglieva
gli uomini dotti di quel tempo e dei quali il Ficino era il pid reputato. Di qui derivé.
che P’accademia ficiniana si confuse nella mente di parecchi scrittori coll’Accademia di
Lorenzo ; come p. es, nel BARDINI, autore dello Specimen literaturae Florentinae; al quale
si oppose recisamente il SIRVEKING nell’opuscolo Die Geschichte des Platonischen Aka-.
demie su Florens, Gottinga, 1812 ¢ in qualche modo anche il FERRI nel saggio: L’ac-
cademia platonica di Firense ¢ le sue vicende (in N. Antologia, vol. 34 della 2% se-
rie), VITTORIO ROSSI nul suo Quattrocento (Milano Vallardi) non crede né pure all’esi-
stenza d’una Accademia platonica, ma parla d’un consorzio di eruditi geniali che veniva
rimettendo non pur le idee, ma il nome e i riti dell’antica Accademia. Infine GUsTAVO.
Uz1LLL prima nell’opera La vitz ¢ .i tempsi di Paolo dal Posso Toscanelli, Roma, 1894
¢ poi nel Giornale @’ Erudisione, V, 1897, num.i 15-21, nel vol. /I vero e falso Rina-
scimento e in altri scritti minori dice senz’altro, che I’Accademia platonica ¢ una fiaba,
Che ¢ una conclusione éccessiva dovuta ad un spirito d’ipercritica. Cfr. per la storia di.
questa questione A. DELLA TORRE, Op. cst., pp. 9-41.
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mi mostrava in idea. Questo solo dird, per omettere ogni altra cosa,
che egli era parco ed avaro del tempo quanto Mida del denaro;
e mentre misurava i giorni e le ore, economo com’era dei minu-
ti, spesso deplorava la perdita del tempo. Infine, ad esempio di
Solone, avendo egregiamente filosofato per tutta la vita, ed anche
in mezzo alle piu gravi faccende, in quelli stessi giorni, in cui
da questa ombra passo alla luce, pit che mai filosofava. Giacche
come ben lo sai tu che eri presente, egli spird dopo' aver letto
con me il libro di Platone De uno rerum principio et de summo bono,
quasi volesse andare a godere in realtid quel bene stesso che aveva
gustato nel disputarne » (1).

Questa commossa commemorazione del Ficino & il riconoasci-
mento piu vero dei grandi meriti di Cosimo, che giustamente fu
salutato Padre della patria. Senza dire che nessuno forse piu
di lui contribui alla diffusione rapida dell’'umanismo, se si pensi
che la sua corte, oltre al Ficino, accoglieva uomini come il Nic-
coli, il Manetti, il ’I‘ra.versarx, il Marsupplm il Bruni, Poggio
Braceiolini, ecc.

Morto Cosimo, l'attivita letteraria e speculativa del Ficino con-
tinud ad essere sollecitata ed aiutata da Piero dei Medici, che, se-
guendo I’esempio paterno, gli dond molti codici greci e latini, gli
fu largo della sua amicizia e lo spinse a pubblicare alcune tradu-
zioni di Platone, Di cui prese ad illustrare il Filebo, come dice il
Corsi, magna auditorum frequentia in un corso di lezioni pubbliche (2)
che, secondo 1'uso di quei tempi, teneva in chiesa (3). Fra gli ascol-
tatori del Ficino vi era Angelo Poliziano (4), il Varrone fiorentino,

(1) Epist. lib, I, p. 648-49.

(2) O. ¢c., p. 26, Le lezioni tenute dal Ficino si conservano nel Cod. Laurens.
XXI, 8 cel titolo Collecta cursim ex lection. M. F. in Philebum,

(3) La notizia data dal Bandini nelle sue annotazioni alla biografia del Corsi, che il
Ficino insegnasse nell’Accudemia Fiorentina summa fide et indusiria summogue audito- -
rum congressu (1. c., ann, 20) ¢ stata con buoni argomenti scartata prima in parte
dal DEL LUNGO (Florentia, Firenze, 1897, p. 109) e poi interamente dall’UzIELLI, che
nella ediz, da Iui curata della Vita di Amerigo Vespucci scritta da A. M. Bandini, Fi-
renze, p. 10 n, arriva a questa conclusione: «Certo si & che il Ficino non fece mai le-
zione nello studio fiorentino», Cfr. dello stesso anche Filippo Bommaccorsi, Callimaco
Esperiente di S. Gemignano in Miscellanea storia della Valdelsa, anno VI, p. 122.

(4) Nelle Miscellanee (§ 1, LXXVII) il Poliziano scrive : < Ego temera adhuc actate
sub duobus excellentissimis hominibus, Marsilio Ficino Florentino, cuius longe felicior,
quam Thracensis Orphei oythara veram, ni fallor, Euridicen, hoc est amplissimi judicii Pla-
tonicam sapientiam revocavit ab imferis; et Argyropulo Byzantino, Peripateticorum sui
temporis longe clarissimo, dabam philosophiae utrique operams.
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che entusiasticamente lo chiama pkilosophum principem in secla
principe (1).

E grande, indubbiamente, dovette essere I'efficacia del suo in-
segnamento, sebbene non tenuto nello Studio Fiorentino, se non solo
il Poliziano, ma anche molti altri parlano di lui con tanta ammi-
razione ed entusiasmo. Pure, con quale profondo sentimento di mo-
destia egli non parla del suo insegnamento! A Martino Uranio (2),
chelo aveva richiesto del catalogo dei suoi discepoli, scriveva che
oltre i padroni, non aveva che due sorta di- amici; gli uditori, non
del tutto discepoli, ma famigliari, confabulatori e comunicatori dei
consigli e delle liberali discipline, e quelli altri che, detti discepoli,
pure non erano discepoli, perché egli non voleva presumere d’aver
insegnato agli altri(3). Senonché, malgrado che non avesse intera
coscienza della luce che s’irradiava dalla sua grande anima, la sua
fama si spandeva non solo.in Italia, ma anchke in Francia e segna-
tamente in Germania; dove la concezione umanistica, superati i con-
trasti spesso derivanti dalla rozzezza boriosa e ignorante dei prin-
cipi, si diffondeva meravigliosamente sotto I'impulso che veniva
dall'Ttalia. A codesta diffusione contribui pure l'opera di M. Ficino,
i cui libri erano letti con grande avidit3, assimilati e spesso sac-
cheggiati da chi meno si sospetterebbe (4). Ma pil che nelle lezioni,
che non dovettero essere molte, 1'azione del Ficino si esercitava
piu pronta e pil immediata nelle conversazioni dotte che, come s’¢
accennato, amava tenere nella sua villa di Careggi, dove si rac-
coglieva come in un santuario con un crocchio di amici, destinato
a divenire sempre pii numeroso. Nella dolce e serena tranquillitd
di quel rifugio, in cui sembrava aleggiare lo spirito divino di
Platone, le discussioni pia fervide, su argomenti letterarii e filo-
sofici delie quali possiamo trovare una rappresentazione nelle Quae-
stiones Camaldulenses di.Cristoforo Landino, erano tenute per inter-

(1) Bpist. lib. VI, p. 237,

(3) L'Uranio ¢ Martino Preninger, che fa primo cancelliere vescovile a Costanza, e
poi lettore di dritto canonico a Tubinga.

(3) Bpiss. lib. XI, p. 936.

(4) Interessante sarebbe fare la storia dell’influsso esercitato dal Ficino sugli scrittorl
mistici e teologi di Germania e d’ Inghilterra durante il periodo del Rinascimento, perché
a nessuno forse pid che a lui & toccato 1’ ingiusta sorte di essere derubato senza essere
mai citato. Un accenno ad una tale storia & nell’opuscolo interessantissimo di A, CaRr-
LINT, Herbert di Cherdury ¢ la scuola di Cambridge (Roma, 1917: estr, dai Rendi-
conts. d, Lincei).

Giornale critico della filosofia italiana. I-3
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pretare Hegnamente la dottrina platonica. Ea queste discussioni
per l'appunto fatte con ispirito di grande tolleranza, talché vi
potevano partecipare aristotelici e platonici senza guastarsi mai,
si deve, se il trionfo del platonismo celebrato dal Ficino con pa-
role entusiastiche (1) poté dirsi un fatto compiuto.

Lo stesso studio fiorentino, dove il Landino contribuiva per parte
sua alla restaurazione del platonismo, dopo la partenza da Firenze
di Giovanni Argiropulo (1471), era divenuto un centro ardente di
idee platoniche, anche per I'insegnamento di Demetrio Calcondila,
professore di greco, che il Campano ci descrive come Platonis at-
que Academiae acervimus aemulalor.

Sicché I'ideale vagheggiato cosi intensamente dal Ficino di un
ritorno completo di Platone era divenuto realti. Ma esso non avrebbe
assunto uno sviluppo cosi considerevole senza I'azione decisiva di
Lorenzo il Magnifico che, succeduto al padre Piero (nel dic. del
1469), ebbe per il Ficino un culto e una amicizia profonda (2). Onde
questi non pud essere tacciato di adulazione quando, parlando del
suo grande amico e mecenate, lo proclama instaurator Platonicarum
disciplinarum e Academiae columen. Pure quale abisso non c’era fra
essi| Lorenzo spirito spregiudicato, epicureo, scettico, che amava
respirare 4 pieni polmoni tutta la gioia della vita; Marsilio, invece,
natura mite, composta e con la mente sempre volta al meraviglioso
o al divino, talché¢ a prima vista dava I'impressione d'un solitario
che si movesse in un mondo non suo. Parevano fatti apposta per
non intendersi, ed invece divennero amici, e d’'una amicizia che ri-
mase salda fino alla morte. Egli era che nel platonismo, che era
1a nuova fede, trovavanqg entrambi non un accozzamento di astrat-
tezze o acutezze, ma un mondo organico, da cui, come da fresca
polla, doveva zampillare nuova acqua.

C'’era dapertutto una febbre di rinnovamento: taluni si accon-
tentavano di disseppellire i monumenti degli antichi padri interpre-
tandoli e traducendoli, altri vi figgevano lo sguardo ben addentro

(1) Al Bessarione, che lo richiedeva del suo parere, sull’opera In calumniatorem
Platonis, il F. scriveva, fra I’altro: «Hoc vaticinatus fore tempus multa post saecula,
regi Dionysio inquit, quo Theologiae mysteria exactissima discussione velut igne surum
purgarentur, Venerunt, iam venerunt saecula illa, Bessarion, quibus et Platonis gaudeat
numen et nos omais eius familia summopere gratularemur »: Opera, I, 617 (Epist, lib. I).
) (2) L’epistolario del F. contiene parecchie lettere di Lorenzo, che dimostrano da quale

tenera amicizia fossero avvinti questi due grandi uomini.
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e vi scoprivano sintesi nuove di pensiero, o il nuovo universalismo
tendente a far di tutti i popoli un organismo unico. Questa cor-
rente universalistica attrasse vivamente l'animo mite di Marsilio,
che alla luce della-dottrina platonica, come dice il Corsi, s’era pro-
posto di pubblicare un volume di teologia d’ispirazione prettamente
pagana, gl'Inni Orsici tradotti negli anni giovanili e un libro in-
torno ai sacrifici degli antichi(1). Egli avvertiva tra la civiltd an-
tica dell’Occidente e dell'Oriente e la civilta cristiana cristallizzatasi
nel cattolicismo una opposizione d’'una evidenza irresistibile; tanto
vero, che in una lettera a Demetrio Uranio scriveva che egli non
aveva voluto divulgare I’Argonautica, gl'Inni di Orfeo, di Omero
di Proclo e la Teologia d’Esiodo perché¢ non sembrasse di voler
richiamare i lettori all’antico culto degli Iddii e dei Demoni; e con-
fessava che la traduzione di queste opere, come certi commentari
su Lucrezio che diede alle fiamme, fu dovuta a giovanil leggerezza (2).
Pertanto Giovanni Unghero aveva ragione di dubitare che la re-
staurazione voluta da lui fosse piuttosto una certa curiositd che
una religione(3). Ma, in verita, il Ficino, malgrado certe indeci-
sioni che gli procuravano amarezze, era, come vedremo meglio in
seguito, tutto proteso a ricercare un fondamento razionale della re-
ligione cristiana in tutta la sapienza degli antichi, che & quanto
dire in tutta la storia umana.

Ma la via da percorrere era lunga e tortuosa. Onde non puod
recar meraviglia 1'intimo travaglio attraverso cui, come scrisse
al Bandini, egli arrivd al concetto della divinita dell’anima dopo
un’indagine durata dieci anni, a capo dei quali riusci a comporre
la sua Teologia Platonica(4). Egli aveva coscienza di esser chiamato
al formidabile ‘compito di conciliare il cristianesimo col paganesimo,
e a tal fine, anche per desiderio di Lorenzo, decise in etd matura
di farsi prete (18 dicembre 1473). Cosi il Ficino ex Pagano Christi
miles factus, secondo l’espressione del Corsi, comincia quasi una

(1) « Cogitavit hoc tempore Marsilius Platonicae theologiae volumen sarcire instar
prope Gentilium religionis, nec minus etiam Orphei hymnos, ac sacrificia evulgsre, sed
divino prorsus miraculo, id quin minus efficeret, in dies magis impediebatur, quadam, ut
aiebat, spiritus amaritudine»: Corsl, o. c¢., p. 30-31.

(2) Cfr. lettera cit. Zpist, lib. XI, p. 933.

(3) Bpist. lib, VIII, p. 871.

(4) <O quam perspicax es, Bandine, qui subito intuitu cernas, quod ego primum
per longas ambages decem annos investigavi,” deinde composui hac de re quinquennio octo
decemque libros»: Egisz. lib, I, p. 660.
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vita nuova (1). Ma non mutarono le sue abitudini di studio e se,
oltre ai libri dei platonici, studiava con pari amore i libri degli
scrittori cristiani e segnatamente la Sacra Scrittura, non si pud
dire che il segno a cui il suo spirito anelava si fosse meno-
mamente spostato. Nei doveri che il nuovo stato gl'imponeva,
fu scrupolosissimo, giacché era intimamente persuaso che «nes-
suna cosa pii bella si pud trovare in terra d’un sacerdote onesto, e
niente esser pill brutto d'un disonesto» (2), e che colui che deve
esercitare un tanto ufficio dev’essere persona dotta, pietosa verso
Iddio, giusta verso gli uomini (3). Il sacerdote, insomma, dev’essere
un vero vivens. Dei templum.

Siamo qui al punto culminante dello svolgimento spirituale
del Ficino, il quale senza romperla col suo passato si accosta piu
da presso alla sapienza cristiana per trarne quell’alimento che fard
correre nuovo sangue nel suo platonismo. Gli antichi amori peril
pit grande dei platonici, S. Agostino, risorgevano nell’animo suo
fatto piu esperto dalla grande dottrina che s’era venuto a mano a
mano acquistando. Lettore assiduo delle Confessioni, alla sua mente
assetata del divino la grande personaliti del vescovo d’Ippona, le
cui vestigia diceva di seguire per quanto gli era possibile (5), ap-
pariva come il duce e il maestro (4) dei nuovi platonici. Ora, si pud
facilmente capire come il neoplatonismo ficiniano a contatto del
pil grande apologista e filosofo del cristianesimo dovesse profon-
damente modificarsi assumendo una sostanza del tutto cristiana, Né
importa che il Ficino dica esplicitamente che a Cristo si va per
Platone come avvenne ad Agostino (6); il quale, mientre pensava
di farsi cristiano, ebbe fra le mani i libri dei platonici Numenio,
Ammonio, Plotino, Aurelio, Giamblico, Proclo, che, come quelli che
avevano letto I'Evangelo di S. Giovanni, lo resero pil propenso ad
abbracciare la fede cristiana (7). Questa, come vedremo pii ampia-

(1) O. c. p. 34.

(2 Epise. lib. 1, p, 643.

(3) Ivi, nella lettera che segue.

(4) Zpise. lib, III, p. 731.

(5) «Dux et magister noster Aurelius Augustinus»: Episz. lib. ITI, p. 747, € nella |
Theol.: Plat., lib, XI, c. VI, p. 258: «<Aurelius Augustinus divino vir ingenio (quo
Latinorum nulhu Platonicam maiestatem tum sapientia tum eloquentia expressit exactius)
iactis a Platone superioribus fundamentis, etc.».

(6) Epist. lib. XI, p. 930.

(7) Epist. lib. XII, p. 956.
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mente appresso, fu la grande illusione del Ficino, benché qua e 1a
egli riveli la coscienza di non essere un semplice imitatore del-
I’antichitd, si bene I'assertore e l'interprete di Dio, che &, secondo
lui, la meta del vero filosofo (1). E tale egli volle essere, cercando
di diffondere la sua religione razionale, che avrebhe dovuto accumu-
nare in un solo palpito divino tutta l'umanita.

Non aveva ancora finito il libro De Christiana religione, quando
nell’agosto del 1474 s’ammald gravemente. Durante la malattia, di
cui parla in una lettera al suo amico Francesco Marescalchi, il Fi-
cino riandava col pensiero tutto quello che aveva letto in trent’anni
per vedere se qualche cosa gli potesse venire alla mente con la
quale potesse consolare I'animo suo afflitto. Gli scrittori profani,
tranne i platonici, non gli soccorrevano punto. Le parole di Cristo
lo confortavano meglio che le parole dei filosofi. Fu allora che fece
un voto a Maria, ed implord da essa un segno di guarigione. Subito,
continua a narrare il Ficino, si senti riavere, e nel sogno gli fu
mostrato un segno manifesto della sua sanitd. La malattia doveva
essere un ammonimento, perché d'ora innanzi cercasse di confer-
mare la dottrina di Cristo con impegno e con studio maggiore (2).
Da queste parole non si pud dedurre, come fa il Galeotti, che il
Ficino riacquistasse finalmente la perduta pace dell’anima e si vol-
gesse verso un indirizzo piu conforme al suo genio e alla sua co-
scienza (3). Infatti egli anche negli anni che seguirono al 1474, fino
alla sua morte, non cessé6 mai dallo sviluppare con mente sempre
piu riposata l'idea centrale, che splendeva alla sua accesa fantasia
anche negli anni giovanili. Onde non si pué fare a meno di sorri-
dere dinanzi ai tentativi di alcuni critici che, fondandosi sovra al-
cune espressioni del Corsi, hanno voluto fare del Ficino une spirito
in tormento. Questi come, del resto, tutti gli spiriti superiori, era
dominato dalla malinconia che gli derivava dall’assidua meditazione
e anche dal suo temperamento naturale (4). Ma la sua depressione
morale, che egli addolciva col suono della lira e col canto, e da cui
cercava di sollevarlo spesso il suo intimo amico Giovanni Cavalcanti,
non assunse mai la forma di una profonda crisi spirituale. Né pure

(xr) Bpist. lib. VII, pp. 853-54.

(2) Bpist. lib. I, p. 644.

(3) L. GareorTy, 0. €., IX, p. 28, ,p. 58.

(4) Nella Zheol. Piat., lib., XIII, c. II, p. 287 : «Scribit Aristoteles omnes in qua-
libet arte viros excellentes melancholicos extitisse, sive tales nati fuerint, sive adsidua me-
ditatione evaserint >,
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il ghigno beffardo del suo secolo era riuscito a scuotere e a scom-
buiare la serena e sicura concezione che egli s'era formata della
vita e dell'universo! Lo scrupolo di scivolare nella religione del
gentilesimo a lui anima profondamente cristiana era naturale ed
umano. Per altro, egli stesso sembrava scherzare non solo sulla
piccolezza della sua persona (1), ma anche sulla sua melanconia, che,
secondo lui, era un effetto del separarsi della bile, e I'influsso di Sa-
turno che al suo nascere saliva verso I'Aquario in prossimitd dello
Scorpione nel tetragono della Morte (2). Ma forse pid che il suo
temperamento o gli acciacchi frequenti della sua salute o la medi-
tazione filosofica, contribuivano a renderlo malinconico i pregiudizi
che, pur essendo peculiari del suo secolo, egli accolse anche quando
la sua ragione vi contrastava fortemente (3).

Né cid pud recar meraviglia: ingegni anche pid robusti di
quello del Ficino non seppero restare immuni dai vizi e dai pre-
concetti dei propri tempi. Pure il Ficino se per una parte si com-
placeva, indulgendo ai pregiudizi degli astrologi, di avere il
proprio oroscopo e quello degli amici, per l'altro aveva fede nella
Provvidenza divina e nel libero arbitrio. Erano certamente, contrad-
dizioni, ma da esse con lento e crescente travaglio sorge e si svi-
luppa sicura.di sé la nuova scienza.

Le simpatie che il Ficino nufriva per I'astrologia, e che si ri-
velano evidentissime, segnatamente nel suo libro De vita coelifus
comparanda, porsero occasione ai suoi avversari di accusarlo di magia
e negromanzia presso il papa Innocenzo VIIL. L’animo suo dinanzi
ad una accusa cosi tremenda per quei tempi si turbd e trepido per
la sua sorte. Scrisse raccomandandosi calorosamente agli amici suoi
Ermolao Barbaro, Pietro del Nero, Pietro Guicciardini, Pietro So-
derini, Rinaldo Orsini, i quali riuscirono ad allontanare la tempesta
che s’addensava sul suo capo (4). Ma dolori pil terribili gli erano

(1) II CogsI cosi ci descrive la figura del Ficino: « Statura fuit admodum brevi, gra-
cili corpore et aliquantum in utrisque humeris gibboso : lingua parumper haesitante, atque
in prolatu dumtaxat litterae S balbutiente: sed utraque sine gratia: cruribus, ac brachiis
sed praecipue manibus oblongis: facies illi obducta: et quae mitem, ac gratum adspectum
praebent color sanguineus, capilli flavi, ac crispantes; ut qui super frontem in altum
prominebant; etc. etc.>. (0. c. p. 47-48).

(2) Epise. lib. III, p. 733.

(3) «Quam diligenter coelestia vere metiuntur astronomi, tam multem circa humana
inanes astrologi mentiuntur ». (Epsst. lib. TV, p. 771). ’

(4) Le lettere dirette ai suoi amici si leggono in Zpssz, lib., X, pp. 910 sgg.
Ermolao Barbaro lo rassicurd scrivendogli che il mitissimo (sfc!) Pontefice aveva parlato
di lui molto onorevolmente e che desiderava di averlo presso di s¢ (777, p. 913).
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riservati. Quando il 26 aprile del 1479 nella famosa congiura dei
Pazzi rimase ucciso Giuliano, fratello di Lorenzo, il suo cuore san-
guind. Da un lato erano i suoi protettori, a cui era legato dall’affetto
e dalla gratitudine; dall’altro, amici suoi carissimi quali i Pazzi,
i Bandini, il Salviati, il Cardinal Riario, che, come ¢ noto, si erano
stretti a Papa Sisto congiurando per sopprimere i Medici, dive-
auti un gravissimo ostacolo all’estendersi della politica papale.

‘La congiura fu repressa, ma Sisto IV vie piu irritato lancid
1a scomunica contro Lorenzo e la Signoria.

11 Ficino, pur essendo nettamente alieno dalle faccende poli-
tiche, nella illusione che il Papa s’inducesse a seguire una politica
cristiana, gli aveva scritto una lettera, in cui, malgrado una voluta
compostezza e serenitd, vi ¢ un ardimento che richiama alla mente
la figura nobilissima e forte di Santa Caterina da Siena: « Non vi
& pastore», egli scrisse fra l'altro, «senza gregge, e colui che rinnega
o perde una parte del gregge non & piu il pastore comune. Se voi
non sarete di nessuno, sarete di tutti, ma se sarete di qualcuno
non sarete di nessuno. Cristo vi ha concesso un divino imperio,
non di armi ma di anime. Le chiavi, non I'elmo o la spada vi
diede: le chiavi per chiudere le porte dell’Inferno e aprire quelle
del Paradiso» (1). Ma la lettera eloquente e magnifica non pro-
dusse nell’animo del terribile Pontefice nessun effetto.

Gli anni che seguirono alla repressione delld congiura dei Pazzi
furono anni pieni di calma; ma dopo la morte di Lorenzo i giorni
del Ficino trascorsero amarissimi. La politi¢p insipiente di Piero,
che aveva condotto alla distruzione della liberta di Firenze (invano
scongiurata dallo stesso Ficino, che, forte dell’amicizia di -Gennaro
e Giovanni di Ganay e di Giovanni Materon (2), era riuscito ad
arrivare fino a Carlo VIII, cercando d'indurlo a muovere guerra
ai Turchi per allontanarlo dall’Italia)(3), e la morte precocissima
di Pico della Mirandola, e poco prima anche quella di Angelo Po-
liziano, entrambi da lui amati teneramente, gli resero assai triste

(x) Epist. lib. VI, pp. 808-10. .

(2) Germano di Ganay era canonico di Bourges, decano dx Beauvais e consigliere
ecclesiastico al parlamento di Parigx, Giovanni, suo fratello, qunrto presidente del parla-
mento di Parigi, istigatore e compagno di Carlo VIII alla spedizione d’Italia; Giovanni
di Materon dottissimo, maitre de requete di Carlo VIII. Vedi GaLrorTI, 0. ¢., X,
P- 1*, P- 49. R

(3) ZEpst. lib, XII, p. g60-61.
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il tramonto della vita: Tuttavia, malgrado la grande amarezza, che
gli pungeva l'animo dinanzi allo spettacolo miserando d’Italia e
specialmente della sua diletta Firenze (1), e alla morte che gli fu-
rava i suoi amici piu cari, non cessd mai dal filosofare.

All'amico Giovanni di Ganay scriveva queste parole che sem-
brano un funebre rintocco: « Non potendo per la moltitudine degli
ospiti domestici e per i pubblici tumulti costi filosofare, ma d’altra
parte non volendo interrompere 1'ufficio filosofico per me continuo,
dalla cittd mi ritrassi in una villa solitaria » (2). Di dove all’amico
Cavalcanti scrive della cagione, per cui la Provvidenza permette
che gli uomini siano molestati da innumerevoli mali; e conclude
misticamente che i mali di Firenze eran dovuti al castigo di Dio:
«Non & forse per i molti delitti che nell’autunno passato a questa
cittd sovrastava una rovina che non si poteva evitare per nessuna
umana virtd? Forse la divina clemenza assai longanime coi Fio-
rentini prima del passato autunno non ci predisse quello che av-
venne per quattro anni di seguito per bocca d'un uomo insigne
per santita e dottrina, Girolamo dell’ordine dei Predicatori? Forse
non & vero che, adempiutisi i presagi e i divini ammonimenti avuti
per suo mezzo, evitammo una certissima rovina che pendeva sul
nostro capo, fuori d’ogni nostra speranza ed opinione? Questo
avvenne per opera del Signore, e gli occhi nostri poterono ammi-
rarlo. Non ci resta ora, mio ottimo (iovanni, se non che, ubbidendo ai
salutari consigli d’'un tanto uomo, non solo io e tu ma anche tutti
i Fiorentini, siamo gggti a Dio tlementissimo e a voce alta pub-
blicamente diciamo: Confirma opus hoc, Deus, quod operatus es in
nobts » (3). ' .

Fra Girolamo Savonarola incarnava, adunque, anche pel Fi-
cino, I'ideale del santo. Ma codesta ammirazione non durd molto.
Fino a che il frate ferrarese, quasi sollevandosi dalle condizioni
tristissime dei suoi tempi, s’atteggid a riformatore della corruttela
italiana, ebbe seguaci numerosi e ferventi; ma quando volle immi-
schiarsi negli affari politici impedendo ad ogni costo il ritorno dei
Medici a Firenze, egli s’attird 'odio di molti, fra cui del nostro Fi-
cino, che aveva visto condannare uomini ragguardevoli come il suo
carissimo Bernardo del Nero.

(1) « Nam Italia ferme tota, certe Tuscia omnis, praesertim Florentia externis pariter
et internis quotidie tumultibus agitatur»: Zpist. lib, XII, p, gb4.

(2) Accenna alla villa Careggi in Montevecchio (Episz. lib. XII, 964.

(3) Epist. lib. XII, p. 963. La lettera porta la data del 12 dic. 1494.
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In un manoscritto che si conserva fra le carte strozziane della
biblioteca Magliabechiana (1), il Ficino ha parole roventi contro 'an-
ticristo Girolamo, I'ipocrita di Ferrara, da cui per ¢cinque anni
fu tratto in inganno. Egli, se dapprima, atterrito per il mutamento
dello Stato e per le calamitd che i Francesi apportavano a Firenze,
segui con tutto il popolo trepidante il Savonarola, dopo rinsavi e
non mancd di ammonire non senza suo pericolo e pubblicamente
molte persone a lui note, «perché fuggissero quel mostro pestilenziale
nato per la calamita del popolo fiorentino ». Infine, si congratula col
Papa e coi canonici del Duomo che, mercé la bonta divina, avevano
liberato Firenze da quell’'uomo sobillatore, superbo ed eretico per-
tinace.

Evidentemente anche il Ficino si lascid forviare dalla passione
politica; e percid non seppe giustamente valutare la profondita
del gran movimento spirituale tentato dal Savonarola, col quale
si spense quel nucleo di idealitd che ereditate dal medio evo ave-
vano assunto l'espressione piu significativa nell’opera dello stesso
Ficino. I1 quale, dopo poco pii di un anno dal supplizio del Savo-
narola, moriva nella sua villa di Careggi, in eta di sessantasei anni,
fra il compianto di tutto il popolo. Ché la sua vita fu I’imagine
vera del filosofo: contento della solitudine e degli studi, non
chiese mai nulla per sé ai potenti protettori, anche quando i suoi
parenti cercavano d’indurvelo. Nobile e puro nella vita, non aduld
nessuno; e fiero di quella libertad che egli rivendica alla filosofia,
non s’accese se non al fuoco dell’amicizia, che senti come pochi,
e della contemplazione filosofica, i cui contrasti seppe comporre
nell’animo suo tutto compenetrato dallo spirito vivificante del cri-
stianesimo. )

(Continua) GIUSEPPE SAITTA.

(1) In Class. VIII Cod. 315 col titolo Apologia Marsilii Ficini pro multss Floren-
tinis ab antichristo Hyeronimo Ferrariensi Rypocrita summo deceptis, ad collegium Car-
dinalium. Fu pubblicata da L. PASSERINI, nel Giorm. Stor, degli arch. toscani, t. 111,
pp. 113-118, Alcuni brani ne aveva gi2 messi in luce il GALEOTTI, 0. c., p. 52.
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LETTERE INEDITE

DI

VINCENZO GIOBERTI E PASQUALE GALLUPPI

[Traggo le seguenti lettere dagli autografi conservati nella raccolta di
Paride Zaiotti, che & nella Biblioteca civica di Trieste: la 3* e la 6* le-
gate insieme col manoscritto, pure di mano dell’autore, del Bello di V.
Gioberti. Quelle del Galluppi, brevi ed incolte come le altre poche che
se ne posseggono a stampa, sono particolarmente importanti per la notizia
che esse per la prima volta ci danno della collaborazione del filosofo ca-
labrese all’ Enciclopedia italiana, che prese a pubblicare in Venezia il ti-
pografo Girolamo Tasso nel 1837; e ci indicano scritti di lui finora, ch’io
sappia, affatto ignorati.

Nota invece era la collaborazione, alla stessa Enciclopedia, del Gioberti,
che vi pubblicd la prima volta il suo trattato Del bello, tirato anche a
parte, e quindi stampato in volume, distribuito in dieci capitoli, in una
«edizione seconda corretta e migliorata dall’autore» a Firenze, presso
Pietro Ducci nel 1845 (dopo una traduzione francese fattane da Giuseppe
Bertinatti e pubblicata nel ’42 ,a Brusselle). E noto era altresi che per
quella Enciclepedia il Gioberti aveva scritto anche il Buono fin dall’aprile
1842 (1); ma che questo scritto venne in luce soltanto l’anno appresso, in
volume (vol. XIII delle Opere ed. e inedite che allora pubblicavano a Brus-
selle Meline Cans e Compagnia) con un’Avvertenza, che cominciava: «Lo
scritto presente venne composto nei primi mesi del 1842 e dovea esser
divulgato in una raccolta di opuscoli scientifici da pubblicarsi in Italia. La
stampa di tal raccolta non avendo avuto luogo, do fuori il mio discorso
separatamente, senza nulla mutarvi né aggiungervi» : tranne 1’Avvertenza
stessa, lunga polemica di piu che cento pagine. Non si era pid pubblicato
a Venezia per la rottura intervenuta tra il Falconetti, direttore dell’ Enci-
clopedia, e 1'editore di questa, il Tasso. In una lettera dello stesso Gioberti
al suo amico Baracco (2), del 17 novembre 1842, si legge: « Non credo
che la lunghezza degli articoli sia stata la causa della scissura fra il Tasso
(non Torquato) e il Falconetti, perché ciascuno di essi voleva avere il
mio articolo che & orribilmente lungo. — Io ho deciso in favore del Fal-
conetti, che mi promise di stamparlo in un’altra taccolta. Ma questa per
ora non & cominciata e il mio Bwono diventa rancido». Né comincid piu,

(1) Ricords diografici ¢ carteggio, ed. Massari (Torino, 1860-62) II, 264, 265, ¢
Lettere al Pinelli, ed. Cian, p. 123,
(2) BERTL, Di V. G. riformatore ecc., Firenze, Barbéra, 1881, p, 131.
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come ci ha detto il Gioberti, che percid stampd a Brusselle il suo libro.
Antonfrancesco Falconetti di Lendinara (Polesine) n. nel 1788, giorna-

lista, traduttore, autore di romanzi storici (per uno dei quali il Tommaseo
scrisse nell’ Antologia del 1830 un articolo, che & nel suo volume /spira-
sione e arte, Firenze, 1858, pp. 144 ss.) presso i tipografi o editori vene-
ziani della prima metd del sec. XIX attese a compilare o dirigere vari di-
zionari od enciclopedie; come il Nuovo dizionawio geografico portabile di

Malte-Brun, rifatto e ampliato, un Nuovo dizionario geografico universale,

statistico, storico, commerciale, |'Enciclopedia del negoziante, gli Annali del
mondo o Fasti universali (Questi tre ultimi presso I’Antonelli). L’Enciclope-
dia del Tasso diresse fino al fasc. 65. Su lui & un cenno in I. CaNnTD,

L’ Italia scientifica contemporanea, Milano, Stella, 1844, p. 199.

G1ovaNN1 GENTILE].

L
V. GIOBERTI ap ANTONFRANCESCO FALCONETTI

1.
Gentilissimo signore, .

Ho testé ricevuto la sua cortesissima degli 8 del corrente. La
ringrazio del singolare onore, che Ella mi fa proponendomi di coo-
perare ad un’opera illustre e italiana, qual si & quella, di cui V. S.'
ha la direzione. Ma all'accettare il suo invito si frappone un osta-
colo, che mi pare insuperabile. Il quale si &, che trattandosi di una
scienza destituita di base e di metodo upiversalmente ricevuti, e
cosi sottoposta alla varietid dei sistemi, com’d¢ al di d’oggi la filo-
sofia, 'unico modo di dare una certa unitd all'opera si & di fare,
che tutti gli articoli partano da una sola mano, ovvero che i vari
compositori se la intendano fra di loro, e professino sostanzialmente
la stessa dottrina. Ora questo secondo partito non & possibile
nel mio caso, perché¢ la filosofia che professo differisce in molti
punti essenziali dalle teoriche che sono in voga al di d’oggi.

Rimarrebbe adunque, che io mi addossassi la compilazione di tutti
gli articoli filosofici, o almeno quelli di uno intero membro della
scienza, come sarebbe a dire della psicologia, morale, estetica, ecc.;
il che non & fattibile trattandosi di un’opera gid incominciata, né
potrei io proporlo senza temeritd, quando se ne escludesse un solo
di quei valentuomini, che coltwano con onore in Italia gli stud:
speculativi.

Oltre che il peso sarebbe troppo grave pe’ miei omeri, e non
accordabile con altri miei lavori gid incominciati, e che debbo for-
nire _per compiere I’ Introduzione, testé divulgata. Per queste ra-
gioni non credo di poter aderire alla gentile e onorevole proposta,
ch’Ella si compiacque di farmi, e di cui Le sono obbligato, come di

[l
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un segno particolare di stima fattomi da un illustre Italiano. Se
potrd servirla in qualche altra cosa, mi sard carc di ricevere i suoi
comandi, e d’aver l'occasione di rinnovarle quei sensi di sincera
osservanza, coi quali mi reco ad onore di essere

Syo dev.mo servitore
VINCENzZQ GIOBERTL
Brusselle, 14 8bre, 1840.

Institut Gaggia,
prés de Ia porte de Namur

2.
Brusselle, 18 genn. 1841,
Inst. Gaggia
Chiarissimo Signore,

Io attendeva, per rispondere alla preg.ma sua del 21 di no-
vembre, di vedere qualche fascicolo della Enciclopedia, per ritrarre
dalla mole degli articoli fino a che segno potrei prometterle di
cooperare alla composizione. L'invito ch’Ella mi fa & cosi gentile,
e il desiderio, che ho di soddisfarle, e di partecipare in qualche
modo all’onore di un’opera italiana, cosi grande, che fard per sod-
disfare all’'uno e all’altro quanto é in mio potere; ma atteso il poco
tempo di cui sono padrune, mi & impossibile il nspondere deter-
minatamente alla sua proposta se non conosco in modo preciso
I'estensione del lavoro. Altrimenti, correrei il pericolo di promet-
tere oltre le mie forze, e di dover quindi venir meno alla pro-
messa. Quanto all’articolo Bello, se non dee essere lunghissimo, mi
affiderei di poterlo stendere dentro tre o quattro settimame; e trat-
tarlo meno disacconciamente al proposito, ancorché per ivventura
le mie opinioni filosofichg non quadrino appunto con quelle degli
altri compilatori; perché il soggetto & men collegato col resto, piu
indipendente, e forma quasi da sé una intera scienza. Ma ad ogni
modo non potrei porvi mano, se prima non conosco i confini in
cui mi debbo tenere, e il tenore, gli ordini, 'andamento del resto
dell’opera. Io non le avevo fatto parola d’interesse, perché vera-
mentente non ci aveva pensato. Ora che Ella me ne parla, in prima
la ringrazio delle proferte cortesissime, ma Je dichiaro di non ac-
cettarle e di rifiutare anche un centesimo oltre la ricognizione as-
segnata agli altri compilatori,

Ebbi il piacere nel passato autunno di conoscere il sig. Gera(l)
che passb per queste parti; e siccome so, che & de’ suoi amici,
Ella mi fara cosa grata a ncordarmegh. Gradisca, egregio ngnore,
i senm di singolare osservanza, coi quali mi dichiaro

Suo dev.mo servitore
V. GIOBERTI.
(1) Francesco Gera di Conegliano, rl;edxoo e scrittore di botanica e di ngncolturn, com-

pilatore del Nuovo disionario universale e ragionato d’ agricoltura, pubblicato in molti
volumi dal 1834 in poi dall’Antonelli di Venezia. Su lui CANTU, 0. c., p. 234.
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3.
Preg.mo Signore,

Ho consegnato quest’oggi all’uffizio della diligenza l'art. sul
Bello, conforme al modo da Lei accennato. Indugiai di qualche
giorno, perché copiandolo lo volli accorciare; ma anche cosi ab-
breviato & talmente sproporzionato al tenore della sua Enciclopedia,
che nol credo atto a esservi incluso. Quando lo stesi avevo 1'animo
a simili opere compilate a Edimburgo e in Germania, sulle quali
la materia & poco divisa; e allorché giunsero i volumi da Lei gen-
tilmente inviatimi, non era pii in grado di mutare il disegno del
mio lavoro. Né so se avrei potuto, trattandosi di materia nuova e
astrusissima, ristringermi di piu; giacché in tali argomenti la di-
visione nuoce alla chiarezza. Ma cosi com’¢ ridotto non potrei con-
sentire a nessuna mutilazione; perché anche le digressioni appa-
renti che ci sono (speculative e storiche) si ricercano all’integritd
del concetto principale. Il solo accessorio che avrei potuto togliere
facilmente sono tre o quattro pagine verso il fine sul Bello nella
lingua. Ma le ho lasciate, perch® il tema & di qualche rilievo, e
anche scartandole l'articolo sarebbe sempre sproporzionato al resto
dellopera.

Le ripeto conforme a cid che le ho gid detto nell’altra mia, di
non pigliarsi alcuna soggézione, e rimandarmi I'articolo se nol crede
opportuno. Se le angustie del tempo non le permettono di supplirvi,
credo che Ella potra rimediarvi con un richiamo, inviando il let-
tore a un altro articolo, v. g. a quello di KEsfefica. Né a me cid
sard d’incomodo; perché lo stamperd in disparte, conforme al mio
disegno di pubblicare un trattatello su ciascuna parte della filosofia.
La prego solo a rimandarmi il manoscritto per la stessa via della di-
ligenza, atteso che la minuta che ne serbo non é leggibile da nes-
suno fuorché da me stesso. Mi approfitteré6 per istamparlo delle
prossime vacanze autunnali.

Nel caso poco probabile ch’Ella si risolva all’inserzione dell’ar-
ticolo, La prego di particolare sollecitudine per la correzione della
stampa ; giacché in una materia come questa un solo sbaglio d’or-
tografia potrebbe nuocere al senso. A tal effetto sarebbe necessario
che le prove fossero rivedute fuori della stamperia da persona pa-
ziente e conoscente della materia. Io ho corretto con gran diligenza
il manoscritto, e aggiuntovi su un foglio volante poche avvertenze
a uso del compositore e l'indicazione di parecchie voci o. nomi
propri, che potrebbero dar luogo a qualche equivoco, o errore.

Gradisca i sensi di singolare osservanza coi quali mi dico

’ Suo dev.mo servitore
V. GIOBERTI
Brusselle 27 giugno 1841.

Inst. Gaggia

(2) In testa a questa lettera il Falconetti annotd: «Risposto 13 luglio 1841 pre -
gando per Buono» : ossia invitando il G. a scrivere l'articolo Buomo.
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4.
Pregiatissimo Signore,

Mi spnace all’'anima cid che intendo della sua mdlsposlzlone.
Quando si tratta di persone, che tanto onorano le lettere e 1'Italia,
com’Ella fa, si vorrebbe che al vigor dell’anima corrispondesse
quello del corpo, e che andassero immuni dai dolori e dalle infer-
mita della nostra natura. Spero perd che se Ella ha pazienza di
sottoporsi a un regime severo per qualche tempo, potra non solo
migliorare notabilmente, ma riaversi affatto dal suo male. Io ho
veduto dei prodigi operati dalla sola igiene in questa spezie di
malattie; le quali, se trascurate sono forse piu pericolose di molte
altre, hanno questo vantaggio, che possono vincersi e domarsi del
tutto mediante una cura diligente e oculata. Le raccomando solo
la pazienza e la sobrietd nel lavoro; virtu che sono certo delle piu
difficili agli uomini ingegnosi ed attivi.

Le includo una letterina del sig. Quetelet (1) e le spedisco pure
unitamente sotto fascia un’Errafe per 1'opera sul Rosmini (2), nella
quale si trovano due o tre mende tipografiche d'importanza. Spero
che a quest’ora avra gid ricevuta cosi quest’opera, come I'Introdu-
zione. Soggiungo a pi¢ di questo foglio alcuni scorsi di stampa
dell’art. sul Bello; in caso che Ella stimasse bene di accennare la
correzione in fine del volume in cui esso si trova, o del seguente.

Mi affido che l'art. sul Buono le potra essere spedito verso il
fine di maggio. Benché Ella nella sua del 26 di ottobre mi abbia
assegnato il termine di offo o dieci mesi, ci -avrei gia posto mano,
se le circostanze me lo avessero consentito. A ogni modo perd se
Iddio mi di salute, Ella lo avra prima del tempo che mi ha
determinato.

-Non preterird le occasioni di procacciarle degli autografi, se
qualcuna se ne presenta. Ma oltre che qui sono scarse, la vita ri-
tirata, che io meno, mi mette poco al caso di poter conoscere e

(1) Deve trattarsi della lettera seguente al Gioberti (a proposito della sua /ntrodu-
sione), che trovasi anch’essa tra gli autografi Zaiotti:

Bruzelles, le 18 Aofit 1840,
Mon cher Monsieur,

’ ai regu avec une bien vive reconnaissance le beau présent, que vous venez de me
faire; il m’est d’autant plus précieux que je le dois & votre indulgence et & votre bonne
amitié, En parcourant la table des matiéres, j’ai vu déjd que votre ouvrage sera pour
moi une source d’instruction, dont je tacherai de profiter. Se je ne vais pas vous remer-
cier personnellement, c’est que les examens du jury viennent de commencer et me re-
tiennent d’une maniére assez facheuse.

Recevez, je vous prie, les nouvelles expressions de mes sentimens tres dévoués et
tres affectucuses,
Tout A vous
L. QUETELET.

(2) Gli Errori filosofici di A. Rosmini, di cui usci nel 1841 il 1° volume. Per que-
st’Errata cfr. 1a lettera al Baracco del 22 dic. 41 in BERTI, 0. ¢., pp. 95. 97. 8.
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afferrare quelle che per avventura s'incontrano. Mi fard cosa molto
grata di darmi delle sue nuove; e frattanto la prego di credermi
qual mi pregio di essere

Suo dev.mo servitore

V. GIOBERTI
Brusselle, 25 del 42.
Inst. Gaggia
‘ Errata del Bello.
P. 13. col. 1. lin. 27. santa leggi  finta
61. > 2, » 47. Scialanne N Calanne
70. > 2, » 41. risiedesull’Ol. » non risiede sull’Ol.
49. > 2 » 52. frequenti » frequente
25. » 1 » 35e€ 36 unicamente » unitamente
83. > 2 » 4. Cellini > il Cellini

N. B. Riguardo all’errore della p. 70. per evitare ogni equivoco
si potrebbe correggere cosi: non risiede sull’ Olimpo terrestre; perché .
Omero accenna in effetto a un Olimpo celeste, diversissimo da quello
della Grecia, e identico all’'Olimpo iperuranico di Filolao.

5.
Pregiatissimo Signore,

Le annunzio la spedizione dell’articolo(1) consegnato quest’oggi
all'uffizio della Diligenza. L'indugio ¢ stato piu lungo che non cre-
deva a causa di una febbricciuola, che senza interrompere affatto il
mio lavoro lo ha perd rallentato.

Per non differire di piu ho tralasciato di ricopiare, come avrei
desiderato, i quattro primi fogli del secondo quaderno, riusciti
peggio degli altri per la cattiva qualitd della carta; tuttavia mi
paiono leggibili. Che se I'umidita o lo stivamento durante il viaggio,
li rendesse troppo difficili a diciferarsi, me ne scriva subito, e io
glieli manderd ricopiati per la posta. Quanto alla correzione, ho
riveduto con gran diligenza il manoscritto, e salvo forse qualche
virgola, non credo che vi sia nulla da emendare, anche rispetto
all'ortografia; onde La prego a sopravvigilare per questa parte i cor-
rettori tipografici, accid¢ non vi mettano nulla del loro. Nei nomi
propri e peregrini, mi sono conformato alle sue regole che credo
giudiziosissime; ho sola conservata la % in certi vocaboli brevi,
come Han, Foki, Ohkio ecc. per ubbidire alle esigenze dell'occhio,
e anche alla consuetudine di alcuni buoni scrittori, come il Bartoli,
i quali sebbene riducano i nomi forestieri a forma italiana, conser-
vano tuttavia in alcuni di essi la 2 quiescente, come quella che non
¢ affatto esclusa dal nostro aifabeto. Del resto faccia Ella quanto
le parrd piu a proposito. Ho indicato in una noterella le ragioni
per cui scrivo Confusio e non Confucio, parendomi opportuno ’emen-
dare, se si puo, le viziose consuetudini invalse nella nostra ortografia.

(1) Sul Buono.:
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Quanto alle note, Ella vedra che sono stato parchissimo, e non
ho messe se non quelle che si richieggono dal testo. Le parra
forse che io sia stato soverchiamente minuto in alcune parti sto-
riche, e che alcune di esse non appartengano direttamente al sog-
getto. Ma cid appunto procede dall’aver voluto esser breve, lasciando
alla considerazione dei lettori l'avvertire le congiunture dei molti
particolari coll’idea generale dell’opera. Ben la posso accertare che
ho ommesso tutto cid che non mi parve conducente all’armonia del
tutto; ma se nell’accennare i singoli fatti avessi voluto dichiarare
le loro attinenze collo scopo principale, e la loro importanza per
la concatenazione storica degli eventi, avrei dovuto scriver non un
articolo, ma un libro. Del resto questa scusa anticipata non !'in-
dirizzo a Lei, che & cosi cortese, ma ai critici pid severi. E nel
caso che Ella giudicasse l'articolo troppo lungo, o altrimenti inop-
portuno, Ella mi farebbe troppo dispiacere a non rifiutarlo libera-
mente, e a credere che i0o non anteponga a ogni altro riguardo
I'interesse della sua opera.

V’ha una particella dell’articolo, che bramerei diffusa in Italia
per quanto & possibile come quella che non mi pare inutile a pro-
muovere gli studi orientali troppo negletti nel nostro paese. Ho
cercato di stringere in poche pagine una storia generale del Bud-
dismo, su cui regnano idee false o poco esatte non solo in Italia,
ma anche in molte opere di Francia e di Germania. L'intramessa
che ho fatto su questo punto, benché succinta e molto arida, mi
ha costato grandissima fatica; e mercé le citazioni a cui I’ho appog-
giata credo che potrebbe servir di guida a chi volesse fare uno
studio profordo di quella religione. Le proporrei per tanto di tirare
un certo numero di copie dell’articolo vendibili a chi non & scrit-
tore della Enciclopedia. Io ne compererei una cinquantina per mio
conto; altre cinquanta o cento si potrebbero agevolmente vendere
in Piemonte, dove ho molti conoscenti; un certo numero, credo,
anche nelfle] altre parti d'Italia. Bén s’intende che la [mia] proposi-
zione & condizionata, e che io la fo presupponendola accordabile
co’ suoi interessi; giacché molti compreranno un articolo di poca
spesa, che non potrebbero far lo stesso verso un’opera cosi costosa
come I'’Enciclopedia. Mi pare dunque che la cosa potrebbe farsi
senza scapito, anzi con qualche guadagno da sua parte; ed io ci
otterrei il mio intento, che & solamente di rendere l'articolo acces-
sibile agli studiosi di piccola fortuna.

Appena ricevuto il manoscritto, spero che Ella avra la genti-
lezza di darmene un cenno. Desidero pure di aver notizie specificate
della sua salute, che io vorrei saper migliorata da questi tepori
estivi, conforme ai voti di tutti che 'amano e stimano, fra i quali
si trova il

Suo dev.mo servitore

GIOBERTI,
Brusselle, 3 giugno, 1842.
Institut Gaoggia.
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P. S. La prego di far sovravvegliare con gran cura il lavoro,
specialmente riguardo alle date, intorno alle quali la menoma scor-
rezione & di_ grave peso. Siccome Ella mi parla del 2° tomo della
mia opera sul Rosnini, Le dird che per istamparlo attendo ulteriori
informazioni dal mio paese natio. Io diedi fuori il primo tomo, dopo
aver tollerato per un lustro I'eccessiva scortesia del Rosmini e di
alcuni suoi seguaci; e non pubblicherd il secondo se non costretto
da pari necessita,

Preg.mo Signore,

Brusselle 9 giugno 1842.
Inst. Gaggie,

Nell’articolo che Le ho spedito mi venne citato tre volte il viaggio
del Douville. La lettura di questo libro, e cid che sapeva esserne
stato detto da alcuni dotti francesi ed inglesi, avevano eccitato in
me forti dubbi sulla veracitd dell’autore. Per chiarir la cosa diedi
commissione a un libraio di farmi venire i documenti opportuni;
giacché la bibliografia di Brusselle & poverissima in questo come in
ogni altro genere di letteratura. Ma questi documenti non essendo
giunti in tempo opportuno, per non differire maggiormente la spe-
dizione dell’articolo, ci appiccai una noterella, dove avverto il lettore
dei dubbi suscitati sulla fede del viaggiatore francese. Appena par-
tito il manoscritto, mi pervennero i libri domandati, dalla lettura
dei quali mi risulta che il Douville ¢ veramente falsario se non in
tutto, almeno in una parte di cid che racconta. Percid, se bene le
citazioni che ho fatte dal Douville siano di poca importanza, sic-
come desidero che tutte le autoritd del mio articolo, reggano a
martello, La prego cancellare i tre luoghi seguenti, dove io allego
l'opera di quello (1). Non occorre mutare cid che precede o cid che
segue, i periodi da cassare non essendo necessari alla progressione
delle idee né del discorso. :

11 primo luogo da cancellare si trova nel § 6 ed & il seguente
periodo: Uso comune anche ai barbari moderni; e il Dowville paria . ..
Jorsennata come la Pisia (Douville, Voy. etc.).

Il secondo luogo & nel § 7. Comincia colle parole: E siccome
I Egitlo trasse la sua civiltd dall Etiopia & credibile che da guesto paese,
seggio originale di un ramo di Cusiti, siano uscite le stirpsi e le reli-
gioni di tutta I’Africa; fino alle parole: Opinione squisita che non
pud procedere da istinto di natura o da grossolano discorso, ma solo da
speculagione filosofica o dall'insegnamento (Douuille, Voy elc.).

(1) Questi tre luoghi infatti non si trovano nel Bwomo quale fu stampato; né vi &
mai menzionata I'opera del noto viaggiatore misticatore Gio. Batt. Douville (1794-1835),
Voyage au Congo et dans Uintérienr de I’ Afrique dguinoxiale (Paris, 1832).

Giornale critico della filosofia italiana. 1.6

’
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Cancellisi pure la noterella ivi posta sul Deuville. Il terzo lyogo
¢ nello stessp § 7 pil innanzi. Se dobbiamo credere a un recente viag-
giatore francese, Pu[sa) delle cappelle contigue ai tumuli si iyroverebbe
perfino nei paesi dell Affrica centrale oltye la lnea ... dove si conser-
vano gli dii del defunto (Douville, elc.).

Le sard molto tenutp se Ella fard di propria mano queste tre
cassature nel manoscritto, accid non ne pasca alcuna confusipne
quando elle fossero commesse ai proti.

L’articolo & partito colla Diligenza per la via di Lione, e fuin-
dirizzato alle cure speciali del sig. Bonafous in quella cittd. Mi
creda quale sono con la consueta osservanza '

Suc dev.mo servitore
V. GIOBERTI.

P. GALLUPPI A GIROLAMO TASSO E A. F. FALCONETTI

II.
Genlilissimo Signore,

11 pacchettino colle tre copie de’ fascicoli finora pubblicati del-
IEnciclopedia italiana, che Ella mi ha spedito, & giunto qui, ed
¢ in dogana: me lo ritirerd al pid presto pagando il dazio, che
importa carlini a1, inclusa la multa, ed altri tre carlini di agenzia.
Mi rincresce che, essendo questa cittd afflitta dal Ckolera asiatico,
non ¢é il tempo favorevole a speculaziani librarie. Passerd intanto
le due copie a due librai.

Per quanto Ella mi comanda della supplica, che vuol dirigere al
Re mio signore, mi pare che difficilmente si fara eccezione alle regole
generali: io poi non sonq abile in tali affari, e percid sarebbe me-
glio tentare altro mezzo; ma quando poi vorra servirsi di me, faccia
quello che crede.

Gradisca i sensi della mia stima.

z'
Onoratissimo sig, Diretlore,

I due articpli Analisi ed Anima saranno, in esecuzione de’ suoi
comandi, da me composti: fard di tutto per compierne la com-
posizione tra due mesi; ma non me ne comprometto; poiché la pub-
blica calamitd che ci afligge impedisce 1'energia delle meditazioni
letterarie: la composizione nondimeno spero eseguirla, sia piu pre-
sto, sia pid tayrdi dei due mesi; ma la prego d'indicarmi come debbo
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farle pervenire il m. s. e di gradire i sentimenti della mia distinta
stima.
Delle SS. LL. (2).
Na, 15 luglio 1837.
pol d.mo obb.mo servo
PASQUALE GALLUPPIL

Sig.ri D.n GiroLamo Tasso

e
D.n ANT. FRANCESCO FALCONETTI

VENEZIA

. Napoli 12 gbre [1837].
Stimal.mo Sig.re

1l plico che riceverd contiene una parte dell’articolo Analisi.

Riceverad il'resto coll’'ordinario dell’altra settimana; e di seguito
ricevera l'articolo Anima.

Io non ha alcun fascicolo dell’Enciclopedia. Attendo 'esecuzione
delle sue promesse; ed il piaceré di altri suoi comandi.

Gradisca 1 sentimenti della mia distinta stima.

d.mo obb.mo servo
B. P, GALLUPPI.

(1) Queste 'due prime lettere sono nello stesso foglio.
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H. Digrs, Ein cpikurcisches Fragment @bey Gotlerverehrung (oxyrhynch.
Pap. II n. 215): in Sitzungsberichte der Kon. Akad. d. Wiss. 1916
p. 886 sgg. — RoOBERT PHILIPPSON, Zur Epikurcischen Gotterlehre,
Hermes, 1916, pp. 568-608. — ID., Nackirigliches sur Epikureischen
Gottevlehre: Ibid. 1918 p. 358-395. — ID., Zu Philodem wegi Osidv
dyoyfic, /0id. 1919 p. 216 sgg. — Ip., Philodemus Buch @ber den Zorn;
Ein Beitrag su seiner Wiederherstellung und Auslegung, in Rheinisches
Museum, 1916, p. 425-469.

Credo utile dar notizia ai lettori di questa Rivista di alcune fra le pid .
importanti pubblicazioni epicuree, uscite in questi anni di guerra, e di cui
solo ora mi giunge notizia. -

La prima tratta di un frammento epicureo trovato nei papiri di Os-
sirinco, che fu gid studiato egregiamente fra noi dal compianto Fraccaroll
(Atts dell’ Accad. d. Sc. di Torino, 18 Febr. 1900 p. 513 sgg.). Questo
frammento comprende tre colonne, di cui due abbastanza bene consefvate,
e tratta della teoria epicurea sulla divinitd. Che I’autore sia epicureo non
v'8 dubbio, tanti sono gl’indizi dottrinali e stilistici: perd mentre gli editori
inglesi e successivamente il Wilamowitz (Gd#t. gel. Ans. 1900, 35 sgg.) e
particolarmente il Fraccaroli, sostennero che l’autore fosse, con tutta pro-
babilitd, Epicuro stesso, il CrOnert (Arch. f. Papyrusf. 1 1go1, 527) im-
pugnd questa attribuzione, cercando di provare con argomenti stilistici
che l'autore sia Filodemo. Riprende in esame la questione il Diels
e, credo con piena ragione, sostiene non esservi nessuno speciale motivo
di attribuire questo testo a Filodeno. In veritd le somiglianze stilistiche
fra gli scrittori epicurei sono tante e tali che I’argomento stilistico, in ge-
nerale, non pud essere fondamento sicuro a nessuna decisione. In questo
io sono forse piu scettico del Diels. Si pensi infatti che Epicuro ¢ il filosofo
di tutta ’antichitd che pil scrisse, mentre cid che abbiamo della sua prosa
¢ una parte minima delle opere sue; degli epicurei pit antichi poi
non abbiamo presso a poco nulla, e pochissimo abbiamo degli altri filosofi
contemporanei: gli stessi nostri lessici sono, purtroppo, assai incompleti;
non passa anno che i papiri non ci rivelino diversi d=a} AeySpeva: in que-
sto stesso di cui ci occupiamo ve ne sono due (iméarevua e yagiwavia). In
tali condizioni credo necessaria molta prudenza. E di fatti il Diels (che ci
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offre in fine un ampio index verborum, servendosi anche di un glossario ine-
dito dell’Usener), con copiosi raffronti con i testi di Epicuro e dei discepoli,
poté dimostrare chiaramente che per lo stile e la lingua, questo frammento
ha, per lo meno, non minori analogie con gli scritti di Epicuro che con
quelli di Filodemo. Anche la questione del iato non ci aiuta, sia perché
qui non & sempre evitato, sia perché 1I’uso di Epicuro varia, da opera ad
opera, per questo rispetto. Aggiungerd che neppur Filodemo ovunque lo
evita (v. Philippson, RAess. Mus. 1909 p. 7 sg. ¢ i miei Epicurea, in Alti
dell’ Acc. delle Sc. di Tor., vol. XLVII p. 12 dell’estratto). Perd, per di-
versi indizi, il Diels propende verso ’opinione del Fraccaroli, che cioé¢ que-
sto sia un testo di un epicureo antico e probabilmente di Epicuro stesso (1).
Su questa questione ritornerd presto, perché credo di potervi portare un
nuovo argomento di fatto. Il Diels poi ci porge una nuova edizione del fram-
mento, con molti acuti suoi supplementi; e, di passata, si ferma a studiare
egregiamente altri testi, fra cui Philod. =x. edo col. 74 p. 104 G.: pap. 107,
18 segg. : 108, g segg. : Brit. Mus. pap. 692 == Greunfell and Hunt New Clas-
sical Fragm. (Gr. pap. Ser. 1I) Oxf., 1897 p. 15, in cui a ragione rico-
nosce un testo epicureo. In qualche punto dissento dalle opinioni del
Diels, ma si tratta di questioni particolari. Ad esempio, non mi con-
vince il modo con cui il Diels spiega il fr. 385 a (395, n.): v. i miei Epi-
curea cit. p. 8 n. Non mi par utile la correzione proposta a p. 9oy, s.
v. paxdguws, di Epic. Epist. 1 § 78 (I'indicazione del luogo & caduta per
errore di stampa nel testo del Diels) t@v xvouordtav alniv < femelay >,
mentre il testo manoscritto va bene: per xvowotdtowv v. p. 29,14 Us. Al
pitt leggerei att < wioyl > av invece di alrlav. L’esempio di ep. I 8o (Us.
P- 30,2) 8. n. muQoedv va tolto, perché magéviwvy non c’@ ivi nei codici,
ed & una falsa correzione dell’Usener. Ma per questo luogo ed altri riman-
do al mio volume epicureo di recente pubblicazione (2).

Non meno notevoli, per il contenuto teoretico, e per la molteplicita di
lnoghi epicurei in esse egregiamente trattati, sono le pubblicazioni del Phi-
lippson. Il Ph. riprende in esame alcune delle pid importanti dottrine epi-
curee sugli Dei. La teologia epicurea, se non offre infatti difficoltd teoretiche
per la predicazione morale, di cui & appunto un documento il papiro di
Ossirinco sopra studiato, ha invece problemi fin ora non bene risolti nella
parte fisica, ciod per quanto concerne la natura propria degli dei. L’A.
prende anzitutto in esame, nella prima pubblicazione, la canonica epicu-
rea, per servirsene nello studio dei testi che trattano degli Dei. Passa
poi a studiare partitamente le testimonianze epicuree sulla divinitd, e par-

(1) Particolarmente notevole & ’osservasione del Diels, p. 888, che le corresioni
offerteci dal papiro son di tale natura che provano trattarsi dell’edizione di un classico, e
percid, probabilmente di Epicuro.

(2) Ericuro, Opere, Frammenti, Testimonianse sulla vita, tradotti com {mtrodu-
sfone e commento, Laterza, Bari, 1920. v
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ticolarmente lo scolio alla I xvg. 36%. che presenta grandissima difficoltd di
interpretazione. Di questo scolio dovetti occuparmi anch’io alttove veggo
con piacere che il Philippson (p. §79 sg.), indipendentemente da me, in pid
punti si accorda con me; anch’egli ritiene impossibile ofg pév-olg 3¢ nel
senso ovvio, «gli uni - gli altri», come 8’intese fin ora; perché anch’egli os-
serva che non abbiamo notizia alcuna che Epicuro ammettesse due categorie
di dei, nd si vede in qual modo potesse ammetterli. Conviene pure con me
che questo testo debba consuonare con quello di Cicerone de Nat. Deor.
I 49 sg. E come me pure conserva dnoteveAsopévov in fine: propone perd
{come indicai nel mio vol., pag. 238) un ingegnoso modo di conservare la
lezione dei codici intendendo ofg pévo Og 8¢, riferentesi <non al soggetto,
ma al predicato» e ciod come indicante i due modi diversi di conoscenza
che noi possiamo avere degli dei. Anche xav'doiBudv intende in modo par-
ticolare = xa®'éxaovov, confrontando la sua interpretazione con passi di Me-
trodoro, di Filodemo e di Aristotele.

Procede pol allo studio ed all’integrazione di molteplici passi dei papiri
ercolanesi, con sottile acume e profonda dottrina.

Pure studia diverse questioni riguardanti 1’isonomia (1) con penetra-
zione e finezza. Finalmente prende in esame la prima colonna del pap. erc.
168, pubblicata da me negli Kpicurea cit. sopra (2). Ivi (1. 12) il Philippson
legge #x tob odpavos || peedpey’ mentre io leggevo &x v cwp. [Gva]llpé-gopev:
ma ancora ora il significato di confronto contenuto in &vagégery mi pare
utile, proporrei perd piuttosto [(éva]psgdpev’. Non meno importante & la
seconda pubblicazione in cui il Philippson discute fra altro una interpre-
tazione di un punto della teologia epicurea data dal Diels in Abkand!. d.
Pr. Akad. d. Wissensch. 1916 n® 4 € 6 (che io non ho potuto finora ve-
dere) secondo cui Epicuro avrebbe ammesso due specie di dei, i primi
dei eterni e beati, gli altri specie di dei secondari, dei-astri, come il
sole e la luna. Per questa ammissione o no delle due categorie di dei,
sarebbero avvenuti dissensi e disparitd di pareri nella scuola. Il Phil. la
combatte, riferendosi fra altro a Us. p. 229, 23 sgg.: Plut adv. Col. 27
p. 1123 A. Il Ph. ne approfitta per approfondire il suo studio sulla teo-
logia epicurea e per discutere, commentare e ricostruire moltissimi testi
di Filodemo, sempre con quella perizia e ingegnositd che gid osservai. Il
quarto studio riguarda l'opera di Filodemo =egl d¢vfig, ¢ in generale la
dottrina epicurea su questo capitolo dell’etica, ¢ massimamente procede alla
ricostruzione e commento dei frammenti pid oscuri e in cattive condizioni,
sempre con acutissimo ingegno, sebbene talora in modo un poco audace,

per superare difficolt forse invincibili.
ETTORE BIGNONE.

(1) Su questo argomento mi sarebbe caro vedere citato dall’A. lo studio del nostro
Giussani pieno di osservazioni acute.

(2) Su questo papiro ritorno nell’ultimo fascicolo (luglio-ottobre) della Riv. d¢ Filol.,
pubblicando anche la seconda col. e ren dendo conto dell’esame del papiro della prima.
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W. R. INGE — The philosophy of Plotinus: The Gifford Lectures, London,
Longmans, Gree-n and Co., 1918 (2 voll. in-8, pp. XvI-270 e X11-253).

L’A. ha esposto in ventidue conferenze, all’UniversitA di St. Andrew
{Scoxia), nel 1917-18, il risultato di molti anni di studio su Plotino. La
Innga consuetadine con la filosofia neoplatonica non ¢ stata per lui un’eser-
citazione per scopo meramente dottrinale, ma una partecipazione attiva a
riviverla e a rammodernarla: a sceverare quei punti essenziali che il pen-
siere plotiniano ha in comune con la filosofia dei mistici di tutti i tempi.
Poiche il misticismo «implica una filosofia, ¢ in fondo & una filosofia»
(vol. I, p. 4): la filosofia, a cui I’A. sottoscrive.

La preparazione storica e filologica non fanno difetto in questo lavoro,
che, quindi, & tutt’altro che un’opera di popolare propaganda e d’inter-
pretazione ‘arbitraria o superficiale dei testi. Anzi, egli illustra le pagine
piu belle e importanti delle Emneadi con riferimenti copiosi alla letteratura
filosofica dell’argomento, si muove entro concetti talvolta sottili del pensiero
greco con sicura padronanza e con chiarezza espositiva, e ravviva il tutto
col calore di chi porta nella discussione delle idee l'entusiasmo della
fede. Per ricchezza di cultura e serietd d’intenti, questi due volumi somo
indubbiamente di grande utilitd agli studiosi del Neoplatonismo, special-
mente per quel che riguarda 1’espressione ch’esso ebbe dapprima in forma
speculativa nella filosofia di Plotinn. Neopitagorici e Neoplatonici, prima’
di lui, pur mirando alla creazione di una teologia che fosse filosoficamente
fondata, paiono andare a tentoni, esprimendo pensieri incerti e staccati:
il grande di Licopoli, per primo, provenendo mentalmente dalla scuola della
Grecia classica, sentl e pensd i problemi del suo tempo con una profonditd
non pia vista dopo Platone e Aristotele. Nel Neoplatonismo posteriore
s’introdussero molti elementi e altri si sovraccaricarono che in Plotino o erano
assenti o lievemente accennati: dico, in quello che attraverso i secoli fu
rinnovato di volta in volta da scrittori ansiosi di costituire con frammenti
antichi una fede filosofica che potesse sostituirsi alla teologia delle Chiese
cristiane, soprattutto a quella cattolica, e potesse nello stesso tempo regger
la concorrenza con la filosofia moderna, specialmente con quella sorta dopo
il Rinascimento, quando correnti materialistiche e ragionalistiche s’abbatte-
rono furiose contro il soprannaturale. In Inghilterra, sin dal sec. XVII, e
ancor oggi, tra i pensatori-teologi, non son pochi coloro che intendono
la religione come una fede in un soprannaturalismo d’ispirazione neoplato-
nica, liberato dalle superstizioni occultistiche e teosofiche, ma pur sempre
tendente a naturalizzare la vita dello spirito e il divino. Il nostro A. & tra
essi; onde non fa mestieri dilungarsi troppo a spiegare perche, non ostante
la conoscenza abbastanza estesa di filosofi antichi e moderni ch’egli pos-
siede, non ci contenta il suo concetto della filosofia in generale e parti-
colarmente di quella kantiana e post-kantiana. I fraintendimenti dello
spirito, se non della lettera, di molte dottrine sono numerosi. Si vegga, ad
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es., nella trattazione dello spazio e del tempo la critica alla dottrina di
Kant, da lui inteso in questo modo: «Kant, com’& noto, insegnd che lo
spazio & soltanto una forma della percezione, e aggiunse che non si pud
far nessun confronto tra il mondo spaziale e quello dell’esistenza reale.
Quest’ultima constatazione non deriva della prima, e Plotino non ’avrebbe
accettata [l]. Le forme debbono adattarsi a cid che rappresentano, ed é
ragionevole supporre che tra le cose ci sono relazioni reali che vengono
riflesse nelle forme corrispondenti delle relazioni spaziali» (I, 166). Piu in-
nanzi, «1’antica opinione che nell’universo siano molte cose pit divine del-
Puomo» sembra a lui «interamente ragionevole, e motto pil rispettabile
dell’arrogante antropocentrismo di Hegel edi altri» (I, 211 ss., e su Hegel
v. II, 121, 209, e passim). Come questi, tanti altri giudizi su dottrine di
filosofi moderni e contemporanei. Anche il concetto dell’A. che il misticismo
sia «<una filosofia» si presta a un errore pregiudiziale. Nella Introduszione,
in cui prende posizione tra gli studiosi del misticismo, protesta di non
esser disposto a considerarlo dal punto di vista della psicologia naturalistica,
la quale & una scienza astratta che descrive, ma non fa intendere : il misti-
cismo non sa che farsene della descrizione degli «stati di coscienza», perché
ess0 o «¢& la ricerca dell’ultima e oggettiva veritd, o & niente» (I, 3).
Ma, allora, perché una filosofia, ¢ non /s filosofia, la quale, anch’essa, o
¢ la scienza della veritd assoluta, o ¢ niente? Che se delle filosofie ce ne
possono esser molte, sard difficile dir quale sia la vera. Il misticismo scon-
finerebbe in uno scetticismo molto diverso da quello che altrove si concede
(I, 113). Infatti, I’A. accumula lungo tutta l’opera testimonianze su testi-
monianze di filosofi, poeti, scienziati, scrittori di valore diversissimo, come
se le affermazioni del misticismo avessero bisogno di conferma, e questa po-
tesse esser data da autori di mentalitd talvolta persino opposta. Donde un
accostamento di nomi, talvolta alla rinfusa, che tradisce un cattivo gusto
e, ben pil, un concetto inadeguato della filosofia (I, 240 8s. : Campanella,
Leibniz, Ferrier, Bain, Lewes, Maudsley, Hartmann, Bergson, Huxley,
ecc.; II, 30: «La filosofia del Krause, su questo e altri argomenti, & di
uno speciale valore per il Neoplatonista», e con Leibniz ¢ Browning si
trovano Catari, Bruno, Hume, Lavater, Ibsen, e moltri altri).

Dopo I'Introduzione seguono alcune conferenze di carattere storico: il
sec. III, in cui visse e scrisse il filosofo, e i predecessori e precursori a co-
minciar da Platone. Quanto a questi, I’esposizione procede un po’ saltua-
riamente e per episodi secondari, senza che si vegga né come formino una
storia organica intorno a un problema o a un gruppo di problemi specu-—
lativi, né come avvenga il passaggio da essi a Plotino. La mancanza di
senso storico & decisamente un difetto grave di quest’opera. Basta guardare
come I’A. spiega il sorgere della dottrina delle idee in Platone, e {l signi-
ficato che le attribuisce: si tratta, per Platone, di una facoltd straordinaria
di vedere i concetti, si da fermarli in formule chiuse come quelle mate-
matiche, per risolvere in essi tutta la realti, e ricondurla alla mente crea-
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trice di Dio. Gli riuscir) facile, cosi, di affermare che la filosofia platonica
non & dualistica, e di presentare poi Plotino quale un « Platone redivivo s,
secondo il fallace motto agostiniano.

E passa, dopo, all’esposizione della filosofia plotiniana, che comprende,
si pud dire, tre grandi parti: la prima, pit estesa, riguarda il mondo sen-
sibile, la natura dell’anima e le sue operazioni e relazioni con la realtd del
mondo fenomenale e del mondo intelligibile, la sua immortalitd; la seconda
espone la dottrina dell’intelletto e dell’intelligibile, dell’Assoluto e delia
sua relazione col mondo dell’essere e dell’intelletto; la terza raccoglie
molto opportunamente i tratti principali dell’Etica ed Estetica plotiniana e
delle opinioni riguardanti la religione positiva. Tutto, ben diviso e ordinato.
Dopo le osservazioni da nei fatte su I'indole generale del lavoro, baste-
ranno poche altre su i concetti direttivi delle singole parti.

A cominciar dalla prima, per quanto I’A. s’industrii a dimostrare false
le critiche del Caird, dalla sua stessa trattazione queste paiono anzi raffor-
zate. Che Plotino tenti, ¢ con un vigore supremo nella filosofia greca. di
superare il dualismo di forma e materia, & certo, ma & anche evidente che .

il suo sforzo si arresta contro difficoltd insormontabili ¢ da lui stesso con-
fessate. S’intende: qui non si parla del dualismo, come I’A. par intendere
talvolta, nel senso, poniamo, del manicheismo, che pone due principii,
alla pari, 1’uno dell’essere e del bene, 'altro del non-essere e del male.
Dire che la materia & niente di determinato senza la forma, non basta, se
si tien fermo con Aristotele che la forma sia concepibile per se stessa,
senza la materia. E se Plotino, come I’A. insiste,. si & staccato da Platone
nel considerare lo spazio, non pit come costituente 1’essenza della materia,
ma come «posteriore» (I, 129), la solidits, per cosi dire, della materia
viene tanto pil confermata. La conchiusione, a cui I’A. arriva seguendo
Plotino, lo attesta: « Col negare ehe la materia sia una realtd, noi non vo- -
gliamo affermare ch’essa non esista assolutamente» (I, 139). Ma il bello &
questo : come egli pud riuscire a scolpare (come & sua intenzione) Plotino
dall’accusa di dualismo, se egli stesso, simpatizzando cox filosofi e scrittori
recenti (non so con quanta coerenza con la filosofia mistica che professa), sot-
toscrive al dualismo di esistenza e di valore, I'una oggetto della scienza na-
turale, 1’altro di quella dello spirito? Senza dualismo, egli dice, non c’¢ mo-
rale: «La norma morale & essenzialmente dualistica, e il dualismo non
si pud trascendere senza trascendere il punto di vista della moralitd» (I,
133). La riduzione plotiniana del concetto di materia o del non-essere al
male poteva esser per lui un argomento prezioso alla dimostrazione che
Plotino, per primo, aveva trovato la via giusta per superare il dualismo ari-
stotelico di materia e forma, con includere la negazione come momento
necessario alla vita spirituale, sebbene poi la prevalenza del concetto classico
della perfezione come tutta positivitd gli facesse perdere il frutto di tale
scoperta. Il desiderio, che I’A. di tratto in tratto esprime, di concepire
spinozianamente le due gerarchie dell’esistenza e del valore come parallele
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e coincidenti «ultimately» (I, 132; II, 73 ss., ecc.), non gli giova a
uscire da un imbarazzo che minaccia anche il suo misticismo. Il dualismo
segue tutta 1’esposizione del pensiero di Plotino, ripresentandosi poi nell’op-
posizione, risolta eppur mantenuta, tra mondo sensibile ¢ mondo intelli-
gibile, e tra questo e 1’Assoluto.

E che Plotino non conchiuda alla soppressione della personaliti (dato,
e non concesso, che ne avesse il concetto), io non veggo come I’A. possa
sostenerlo : egli s’attarda intorno ai concetti dell’anima, della vita, della
coscienza, come cose da tener ben distinte, che appartengono piuttosto alle
astrazioni della scienza naturale che a una «filosofia dello spirito», e con-
chiude facendo col Lotze della personalitd un ideale, una «categoria teleo-
logica» (I, 250), e dando cosi ragione al Caird anche in questo, perche,
quando I’anima raggiunge la sua perfezione, nell’Unitd dell’Assoluto, in
cui non ci sono pil persone, scorda completamente se stessa (ivi, e cfr. II,
147). Con questi presupposti, come era possibile dimostrare la immortalitd
dell’anima ? Plotino ricorre a metafore e imagini, belle, ma:che non mi-
gliorano molto la posizione che era stata gid di Platone in questo problema,
e in ogni modo valgono sul fondamento di presupposti (ad es., ’anima
universale) che il pensiero moderno ha abbandonati da troppo tempo per-
ché non faccia meraviglia che I’A. v’insista ancora compiacentemente (cfr.
anche II, 229). _

Nella parte riguardante il mondo intelligibile e 1’ Assoluto, I’A. si mostra
ben informato delle gravi controversie nei punti che paiono giustamente
contradittorii e oscuri a chi trasporta concetti e abiti mentali moderni nel-
P’interpretazione del testo. Ma il nostro A., da un lato, non se ne spoglia
neppure lui, onde qua e 13 & costretto a dichiarare la sua insoddisfazione
pet la dottrina del suo filosofo, e dall’altro, dove gli pare che essa faccia
al caso suo, la difende con un ardore inconsapevole deile differenze. In-
tanto, che voig e voytdév siano intraducibili esattamente, sta bene, ma «spi-
rito» e «spirituale» (the spiritual worid>»), che egli adotta, si prestano a
fraintendimenti molto pit di «intelletto» e «intelligibile». Per es., che
Pintelletto sia per Plotino un’attivitd che non produce il suo oggetto, anzi
ne & prodotto, & molto piti chiaro che non a dire, con termini moderni, che
lo spirito non produce, ma & prodotto dal suo mondo spirituale. E qui I’A.
insiste su quest’oggettivismo, rinnovante a traverso una rivoluzione analoga
a quella kantiana la posizione di Parmenide, per distaccare il suo autore
dall’idealismo moderno (II, 42). Invece, pil innanzi, confessa la sua scon-
tentezza per la lunga discussione che nelle Enneadi & consacrata alle cate-
gorie dell’essere, abbrevia, e sostituisce al concetto plotiniano del mondo
intelligibile, in rapporto all’Assoluto, quello di un « mondo spirituale come
un regno di valori» (II, 74 ss.), quando poi, a cominciare dal valore di
veritd, non trova di meglio che definirlo scolasticamente come un’adegua-
zione del pensiero alla realtd esterna (II, 77).

Non si vuol gid dire con questa nostra critica, che nella meditazione di un
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pensatore antico non debbano rivivere i problemi del pensiero moderno. L’A.
ha ragione di prendersela nella conchiusione, con chi studia i filosofi soltanto
per fame la critica e s’impanca, quasi, a dar loro lezione: « Un grande pen-
satore » — egli dice glustamente — «ha una parola che vale pertuttii tempi,
cosi come per il tempo suo proprio» (II, 219). Ma la parola nuova deve sca-
tarire dall’antica per un processo interiore al pensiero. Qui, invece, si sovrap-
pongono esteriormente posizioni incompatibili. Si veggano specialmente le con-
ferenze dedicate all’Assoluto. Non indugiamoci sul concetto della dialettica,
dove I’A. mette insieme senza discernimento Platone, Plotino e Hegel, e
scorda la logica aristotelica (che pure era il punto piu importante per pas-
sare a intendere la novitd del Neoplatonismo). Ma I’Uno plotiniano, che
ha tutti gli attributi contradittorii ¢ insieme non ne ha nessuno, pare evi-
dente che debba suggerire, non di approvarlo, o disapprovarlo, ma di con-
frontarlo con quello dell’etd classica del naturalismo greco, per constatare
quanto cammino si & fatto verso quella concezione del divino che ¢& il segno
dell’etd moderna. Certo, il dio plotiniano & il principio di tutta la realtd
naturale, ma non & pill una realtd naturale. Donde le difficoltd, per Plotino
e per il suo moderno ammiratore. Il quale &€ ¢ non ¢ persuaso di quanto
il suo «direttore spirituale» gl’insegna, sembrandogli che talora dica poco,
e talora dica troppo (II, 115 83.), ¢ vuole qualche volta sorpassare troppo
facilmente le questioni che sorgono dal testo: ad es., quella della creativitd
dell’ Assoluto, in contrasto con la concezione costante che il creato, sensibile
e intelligibile, & coeterno all’'Uno e altro da esso (II, 118 ss.).

Veniamo all’ultima parte dell’esposizione. Nell’Estetica, non Plotino, ma
il nostro A. ha torto a voler cambiare il concetto di bruttezza come «as-
senza della forma’» in quello di «falsa forma» (II, 216): egli, che conosce
il nostro Croce, non doveva cadere nell’errore. Nelle pagine su la Religione
@ un altro e pid grave errore, visibile, del resto, in tutta I’opera dell’Inge:
1’incomprensione della differenza tra il concetto plotiniano e quello cristiano
del divino e della vita spirituale (cfr. specialmente II, 204 ss., e dichiara-
zione finals a p. 247, ma sin dal principio I, 66). Pel cristiano, Dio, in
quanto & in noi, almeno, non ¢&», ma «si fa». Per Plotino, 'uomo, nei
rari momenti di felicitd interiore, attraverso un processo di purificazione
mentale, se lo trova in seno, e lo contempla, gid fatto. La preghiera, pel
cristiano, ¢ ben pit che una semplice «elevazione della mente a Dios,
comune ai Neoplatonici (II, 200), e la moralitd non & per noi una que-
stione « metafisica» nel senso che ha in Plotino, come mostra di credere
I’A. (il quale anche qui con poco senso storico mette insieme Plotino con
Aristotele, e Aristotele con Spinoza: II, 163). L’argomento non si pud trat-
tare in una recensione gid troppo lunga. Basti accennare a un punto: I’A.
si compiace di citare Agostino a dimostrazione che la differenza tra il cri-
stianesimo e il Neoplatonismo & poca, quasi nulla (I, 21, 205 ss., 260; II,
200 ss., ecc.). Pare che un dogma, quello dell’Incarnazione, sia quasi I’unico
ostacolo a far di Plotino un-cristiano e¢ di Agostino un neoplatonico, e si
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cita, tra altro, un lungo passo delle Comfessioni (VII, 9), in cui il Santo
espone quel che trovd e quello che non trovd nei libri dei Platonici con-
sentaneo alla dottrina cristiana. Ma non sono citate le parole seguenti (certo,
perché all’Inge non parvero degne di rilievo): « Adscondisti emim Raec a
sapientibus, et revelasti ea parvulis, ut venivent ad exm [ Christum) labovantes
et onerati, et reficevet eos: quoniam milis est et humilis corde el divigit miles
sn judicio et docet mansuelos vias suas. Qui autem cothurno tanguam doctyinae
sublimioris clati, non audiunt dicentem: Discite a me, guoniam mitis sum ct
Aumilis corde, et invenielis reguiem animabus vestris; etsi cognoscunt Dewum,
non sicut Deum glovificant, aut gratias aguni, sed evanescunt in cogitatio-
nibus suis, et obscuratur insipiens cor ecorvum: dicemles se esse sapiemles,
Stulti facti sunt>s.

La sapienza antica infatti non avrebbe mai riconosciuto il divino in

veste cosi umile. A. CARLINI.

FraNCESCO ERCOLE — L'unmitd politica della masione itakiana ¢ I Impero
nel pensiero di Dante (in Archivio Stosico Italiano, 1917, anno LXXV
fasc. 285-82, p. 79-144).

— — Per la genesi del pensiero politico di Dante: La base aristotelico-
tomistica (estr. dal Giosn. stor. della letteratura italiana, vol. LXXII,
1918, pp. 84).

11 primo di questi due lavori dell’Ercole & una delle cose piu serie ¢
pit acute che siano state scritte intorno al pensiero politico di Dante. Se
qualcosa di simile si pubblicasse per ognuna delle pid dibattute quistioni
dantesche, potremmo con sommo vantaggio degli studiosi buttare a} mare
gran parte, anzi la piu gran parte della letteratura dantesca che ingombra,
come inutile ciarpame, la via a chi vuole arrivar diritto al pensiero autentico,
storico del Poeta.

Contro I'opinione corrente, che sia vano cercare in Dante qualsiasi
traccia sicura e chiara di un concetto dell’unitd politica dell’Italia come
Stato autonomo, per quanto soggetto, al pari degli altri, all’autoritd univer-
sale dell’Impero; contro il parere dei dantisti, che di questa assenza d’un
concetto dell’unitd italiana la causa sia da indicare nell’idea, per sua na-
tura universalistica, delle due guide del mondo cristiano — 1’ Impero ela
Chiesa, = la quale, dominando il pensiero dantesco, avrebbe impedito in
esso il formarsi di un ideale strettamente nazionale; 1’Ercole dimostra
coll’ampia conoscenza che ha delle dottrine politiche dell’Alighieri questi
punti fondamentali che credo definitivamente acquisiti alla storia del pensiero
dantesco: .

1) che la monarchia universale non soppianta né distrugge, ma soltanto
modera e pacifica i singoli stati particolari, che, pur nell’ambito della mo-
narchia, conservano la loro sufficienza al vivere sociale dei cittadini, e la
loro naturale autonomia e unitd, distinta da quella degli altri stati;
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2) che, quindi, I'Italia prima, logicamente, di esser parte della mo-
narchia, doveva, nel concetto dantesco, formare uno Stato autarchico al
pari degli altri soggetti all’impero; uno Stato i cui limiti sono segnati dai
caratteri geografici della regione italiana, dai costumi della razza, dalla
fratellanza delle cittd, dal comune linguaggio;

3) che il re d’'Italia era di diritto imperatore del mondo (che alla
corona imperiale fosse congiunta la corona di Germania era per Dante una
mera contingenza storica transitoria); onde, mentre I’Italia veniva ad oc-
cupare un posto privilegiato nell’Impero universale e ad esserne il giardino,
Pimperatore alla sua volta aveva, accanto alla sua missione di carattere
universale, un’altra missione di carattere nazionale e italiano, quella di
salvare I’umile Italia, ricostituendone I’unitd di stato aristotelicamente au-
tarchico, e inforcandone come suo re gli arcioni ;

4) che, anzi, la sua stessa missione universale, avrebbe dovuto comin-
ciare precisamente da questo; poiché I’essere stata I’unitd italiana, lacerata,
per la donazione di Costantino, fu cagione della rovina d’Italia, di donna
di province divenuta bordello, e dell’impero;

5) che, percid, il Veltro predestinato a ristabilire nel mondo I’ordine
violato e la- giustizia, doveva anzi tutto ritogliere all’avarizia e alla cupi-
digia dei papi il dominio temporale, e ricacciar poi di villa in villa la
lupa insaziabile fino a rimetterla nell’inferno ; poiché 1’esser congiunta la spada
col pastorale fu la prima cagione di tutti i disordini sociali nella cristianitd;’

6) che il Veltro,-identificato, definitivamente, col messo di Dio che
ascinderd la fuia, doveva essere un imperatore universale e re d’Italia ritor-
nata donna di province, un imperatore che Dante ad un certo momento
sperd di aver ravvisato in Arrigo VII, il dux che venne a raddrizzare Italia
anzi che questa fosse disposta ad accoglierlo. .

Che siano questi dei capisaldi del pensiero politico dantesco a me sembra
ommai evidente, sebbene al Gentile paia che I’Ercole insista forse un po’
troppo sul carattere di regno distinto dall’impero che si vuol riconoscere
all'Italia; e considero la dimostrazione che I’autore ne fa come rigorosa ed
esauriente. Se non che questa dimostrazione ha tutta 1’aria di volersi ba-
tare su di un principio che io ritengo falso; e se davvero poggiasse unica-
mente su.di esso dovrei dichiarare tutta la dimostrazione dell’Ercole non
riuscita. .

Il qual preteso principio, invocato dall’Ercole nel primo di questi due
studi ¢ ampiamente e ostinatamente ribadito nel secondo, sarebbe il seguen-
te: che mentre 1’autarchia dei singoli Stati particolari & un’esigenza natu-
rale, in quanto 'uomo & naturalmente socievole; la monarchia universale,
invece, & una conseguenza del peccato originale, che, svegliando nell’'uomo
la cupidigia, turbd ’ordine naturale e la pace e portd la guerra tra gli
stati, ossia venne a diminuire quella sufficienza che ogni stato deve avere,
per legge di natura, al vivere civile,

A detta dell’Ercole, socievole per natura, e ciod anche se Adamo non
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avesse peccato, sarebbe ’'uvomo, per Dante, a cagione della naturale imper-
fezione e insufficienza degl’individui umani la quale dipende, non dal pec-
cato originale, ma dalla innata e necessaria imperfezione degli organi cor-
porei e, in generale, dalla varia complessione corporea che tiene imprigio-
nata ’anima ; cosicché la maggior parte degli uomini non sarebbe capace
del doppio uso dell’animo per conseguire la perfezione naturale senza una
guida (Per la gemesi, pp. 17-33). Dalla naturale e congenita imperfezione
degl’individui umani, per cui la maggior parte di essi, privi di discre-
zione e di prudenza, vivono a guisa di pargoli, risulterebbe anzi ’altret-
tanto naturale distinzione fra governanti e governati (pp. 44-45), fra nobili
e vili, gentili e villani, i quali ultimi son destinati da natura a obbedire e
a servire a qualcuno (p. 52 e ss.). E poiché & naturale all’uomo di vivere
in societd, e tali sono le basi dello Stato, anche nel paradiso terrestre il
geners umano avrebbe goduto di una vita statale o politica quale la intende
Aristotele (p. 81 ). Ma violato, per il peccato d’Adampo, il ius maturale
che era la base e il vincolo dell’'umana convivenza, si scatend nel mondo
la cupiditas, radice di tutti i mali; e questa ha portato la guerra tra cittd
e cittd, turbando la pace g I’ordine voluto da natura (L’swifd, p. 95 e ss.)
e rendendo, cos!, inattuabile l’ideale della Stato perfettamente autarchico
e sufficiente al proprio fine (Per la genesi etc., p. 81 =).

In questa dottrina, secondo 1’Ercole, consisterebbe la base aristotelico-
tomistica della teoria politica di Dante, la quale si opporrebbe alla tradi-
zione cristiano-patristica, che considera gli uomini uguali per natura, ¢ la
necessitd dello Stato una conseguenza del peccato originale.

Ora questa pretesa base o principio & un errore evidente, come cercherd di
dimostrare. Quando un pensatore medievale scrive che 'uomo ¢ natural-
men te socievole, che lo stato ¢ fondato in natura ecc., bisogna vedere che
cosa egli intenda per natura. Ora i teologi medievali, come ho ricordato in
una delle Osservasioni intorno al nuovo commento di G. L. Passerini alla
'D. C. (in Nuovo Giorn. Dantesco. anno II, quad. 2), distinguevano una
triplice natura, o meglio un triplice stato nella natura umana: quello di
matura pura, quello di matura instituia e quello di matura destituta o lapsa.
La distinzione fra i primi due stati & puramente teorica, poich¢ di fatto
Iddio fin dal primo momento della creagione dell’'nomo lo elevd allo
stato sovrannaturale (mafura instituta) conferendogli i doni gratuiti della
sustitia originalis. Ma, per quanto teorica, quella distinzione giova ottima-
mente a mettere in luce un concetto importante. Lo stato di matwra pura
sarebbe stato quello dell’'uomo se, dopo la creazione, non gli fossero stati
conferiti i doni soprannaturali; in altre parole la mafura pura risulta dai
principii essenziali della natura umana e dal funzionamento delle proprie
facoltd. Decaduto dallo stato di natura isstituta per il peccato origipale,
Puomo non solo fu speliatus et destitutus supernaturakibus, ma rimase vai-
neratus in naturalibus di quella quadruplice ferita di cui parlano un anime-
mente tutti i teologi dopo Beda. Dopo il peccato, la natura umana /lapsa
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e destitula non ritorna pit ad essere natura pura, ma ¢ una natura
corrotta. -

Se non che questa corruzione della natura pura dopo il peccato non
¢ intesa da tutti allo stesso modo. Per gli uni, ¢ cio¢ per i teologi pil
antichi che seguivano pid da presso la tradizione agostiniana, fu corruzione
intrinseca, che indeboli o infirmd il naturale funzionamento delle facoltd
proprie dell’nomo, per cui quelle inferiori avrebbero dovuto naturalmente
obbedire alle superiori e ’anima signoreggiare perfettamente il corpo. Per
Tommaso, invece, che aveva pienamente assimilato i principii dell’ari-
stotelismo, tale corruzione non fu intrinseca; i principii essenziali e le incli-
nazioni proprie della natura umana sono rimaste tali quali sarebbero state
nello stato di natura pura; la yuineratio in naturalibus s’ha da intendere
come un abito cattivo che risulta dal primo peccato e diminuisce V'inclinatio
4d virtutem. Naturale, per conseguenza, & all’uomo il morire e naturali
sono le altre imperfezioni connesse colla natura corporea di essa.

Come stanno ora le cose per Dante? Se I’Ercole avesse posto mente
alla dottrina del canto VII del Paradiso, avrebbe veduto che Dante, d’ac-
cordo pienamente colla tradizione patristica, ritiene la natura umana cor-
rotta intrinsecamente. Per lui, la natura umana, pel fatto di essere stata
creata immediatamente da Dio, non solo era sincera e¢ buona per 8¢, ma
libera perfino dall’influenza delle stelle, e quindi immortale anche quanto
al corpo. Immortale per natura era l'vomo, come immortali per natura
sono gli angeli, i cieli, I’anima razionale, ossia tutte quelle cose che, per
essere il termine di una produzione diretta da parte di Dio, non sono sog-
gette a corruzione. Solo in conseguenza del peccato gli uomini nascono
mortali, imperfetti ¢ in balia delle congiunzioni celesti; il peccato originale
ha ferito la natura umana privandola di qualcuna delle sue proprietd conge-
nite; la corruzione di essa & percid intrinseca. — N¢& si dica che Vesser
prodotto immediatamente da Dio fu solo del primo uomo, e che quindi
Pimmortalitd e la pienezza della perfezione animale fu propria solo di lui;
poich¢ Dante arguisce la risurrezione di tutti gli uomini dalla naturale im-
mortalitd derivante in essi dal nascere dai primi parenti, nei quali I’'umana
came fu opera immediata di Dio. Come si sente, manca in Dante, non meno
che pella tradizione patristica, una linea ben netta di distinzione fra il con-
cetto di natura pura e quello di matura instituta, quale invece la troviamo
in Tommaso.

Se i Padri della Chiesa e la grande maggioranza dei Dottori sco-
lastici (basta vedere i commenti al secondo libro delle Semtemse, dist. XLIV)
negarono che nella stato di natura innocente il genere umano dovesse sot-
tostare ad un vero e proprio regime politico, € precisamente perché con-
cepirono 1’originaria natyra umana come diversa da quella che essa é dopo
il peccato d’Adamo. Per loro non esistevano quelle imperfezioni naturali dei
particolari individui umani, sulle quali si fonda il concetto aristotelico dello
stato autarchico. Pur convivendo in societd, gli uominj, nel paradiso ter-
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restre, avrebbero goduto di uno stato di pacifica e beata anarchia, che &
I’ideale cristiano patristico di una vita sociale perfetta e propria di uomini
perfetti. Tommaso d’Aquino & uno dei pochi che, fondandosi sullo stato
di natura aristotelicamente concepito come identico allo stato di natura
pura, e ritenendo estrinseca la corruzione arrecata alla natura umana dal
peccato d’origine, fu indotto ad ammettere anche nel paradiso terrestre il
dominium hominis ad hominem.

Eppure, non ostante un concetto della natura umana tanto dlﬂ'erente
da quello aristotelico-tomistico, i teologi e i filosofi della Scolastica non esi-
tano a dichiarare che & naturale all’'uomo I’esser socievole e che naturali sono
le basi dello stato. Ma & evidente che quando essi adoprano questo lin-
guaggio, intendono riferirsi allo stato di natura lapsa, o corrotta intrinse-
camente dal peccato. Naturale ¢ il dominio dell’uomo su altri uomini, com'¢
naturale il prendere la medicina e cercare un rimedio ai propri mali in chi
¢ infermo.

Che questo e non altro sia il senso delle espressioni dantesche colle
quali si afferma che naturale & all’'uomo esser cive e rege avere, non
parrd dubbio a chiunque ripensi che per Dante la natura umana fu creata
senza imperfezioni, sincera ¢ buona, come abbiamo visto. Per lui, la
-monarchia universale ¢ naturale allo stesso titolo della domus, della vicinia,
della civitas e del vegnum. Tutto il primo libro della Monarchia tende a
dimostrare la necessitd naturale dell’impero collo stesso spirito e collo stesso
argomento fondamentale con cui & dimostrata la necessitd di una legge e
di un’autoritd che tengano a freno e guidino I’anima dell’vomo quando
questa s’inganna, «immagini di ben seguendo false ». N¢ solo la monarchia,
ma ogni regime politico che implichi un dominio dell’uvomo sull’uomo, &
proclamato da Dante un rimedio contra infirmitatem peccats.

Ed & strano che 1I’Ercole non se ne sia accorto. Quando Dante asserisce
(De Monarchia, 111, 4) che «ista regimina» son rimedii contro il peccato,
non si riferisce alla chiesa e all’impero considerando questo come distinto
dalle unitd inferiori che comprende nel suo ambito, ma parla dell’impero
in quanto rappresenta l’autoritd temporale in genere. Questo infatti & il
senso dell’obiezione, ov’é detto che i duo magmna luminaria sono i duo regi-
mina, scilicet spirituale et temporale; il qual senso & poi quello storico.
Giacché chi si serviva degli argomenti criticati da Dante, voleva che non
solo I'autoritd imperiale, ma ogni autoritd temporale fosse soggetta e deri-
vasse da quella spirituale.

E appunto perché l’autoritd temporale in genere, tanto quella dell’im-
peratore quanto quella degli altri principi e governanti, risponde ad un bi-
sogno della natura corrotta intrinsecamente per il peccato, questa autoritd
¢ indipendente da quella della Chiesa. Il regimen spirituale & necessario al-
{’uomo in quanto questo fu spoliatus o destituius supernaturalibus; il regimen
femporale & necessario in quanto 'uomo fu vulmeratus in naturalibus. Ii
secondo & reclamato dalla natura, il primo no. Questo vuol condurre 1'uomo
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atla felicitd soprannaturale, .quello lo vaol ricondurre alia perfezione e alla
felicitd natmrale, L’autoritd temporale deriva, percid, da Dio, non attra-
verso quella scclesiastica, ma immediatamente, ia quanto Iddio & autore
deHa matura. Tra la potestd temporale e la volontd divina non v'é di mezzo
nessun’altra potesid (questo e mon altro & il senso dell’smmedsate del terzo
libro della Monarckia); 1’autoritd imperiale emana immediatamente dal gemito
dell’amanitd ferita, dalla woce .della natura che & identica colla divina
volontd. L’imperatore ¢ il Messia naturale, come Cristo & il Messia e I'in-
viato sopmannaturale. In questo concetto, sl, ¢ la novitd audace di Dante
coeatro la tradizione teologica ¢ la politica papale che voleva sottomessa
1’autoritd secolare all’ecclesiastica.

E per questa novitd audace, che aweva contro di sé il consenso dei
teologi, i sacri camoni, le proclamazioni selenni di Innocenzo III e di
Bonifazio VIII, la veneranda autoritd di frate Tommaso d’Aquino, il De
Monarchia veniva dal cardinal Del Poggetto dato pnbblicamente alle fiamme
come eretico.

Bruno WARDI.

GIOVANNI MARCHESINI — Lo spirito evangelico di Roberto Ardigo, Contri-
buto all’educazione nazionale, Bologna, Zanichelli, 1919 (pp. 125 in-16°).

In questo libro coloro che hanno osato criticare R. Ardigd sono accu-
cusati di ribalderia, il loro disonesto metodo di critica & chiamato pe- -
stilenza, la loro opera diffamazione e vituperio. Per contro, sono citate le
autoritd filosofiche dei g:omah la Tribuna, il Corviere di Catania, \’ Avan-
Zuardia magisivale, etc., negli articoli commemorativi o d’occasione. Con
questi mezzi positivi si rinsalda la fama dell’Ardigd «dichiarato sorpassato
dai connazionali (spesso invidi e ciechi)s.

Naturalmente la medesima accusa ed invettiva ricadrd su noi se crede-
remo che 'opera del Marchesini manchi al suo scopo. Noi vagliamo in-
nanzi tutto darne una obbiettiva notizia. Essa costa di una introduzione
€ due parti. La parte prima parla della vita evangelica dell’Ardigd esal-
tando la lealtd della fede, la purezza d’animo, la povertd e castitd del fi-
losofo. Nessun dubbio che I’Ardigd meriti queste lodi; e con lui un po-
<chino tutti i poveri professori d’universitd italiana andati a riposo prima
dei miglioramenti, i quali tutti hanno sopportato pil o meno santamente
la povertd. La parte seconda riguarda la dottrina. Con alcuni confronti
giudiziosi si mostra come la morale dell’Ardigd ripeta e conservi parecchi
dettati evangelici, sublimissimi (sic) ; dopo di che, affermato che I’ Ardigd
fa irreligioso, si pud mostrare che ngssun legame c’¢ tra la religione e la
morale, anche se questa & evangelica. Ma di quale religione si parla? Di
quella dei preti e dei clericali, che promettono il paradiso a chi fa il bene

Giornale critico della filosofia italiana. 1.7
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e 'inferno a chi fa il male, morale utilitaria da condannare nonostante che
«il sociologo non pud disconoscere cid che v’¢ di provvidenziale nel sen-
timento religioso», poiché «nel terribile e nel sublime dell’ignoto il co-
mune degli uomini ha il freno degli istinti malvagi, etc.». La religione ¢
identificata con la vecchia teologia e coi preti senza caritd cristiana. Cost
facilmente si demolisce, e non a torto.

11 positivismo di Ardigd & in fondo idealismo. «II positivismo non si
limita alla registrazione del fatto, ma lo supera interpretandolo, e anche
— nel campo etico — idealizzandolo ; e resta tuttavia coerente a se stesso,
se in questo ufficio segue i suggerimenti dell’esperienza, cioé della stessa
realtd afferrata in tutto il suo essere e in tutto il suo valore». Cioé si su-
perano i singoli fatti, ma mediante il fatto totale afferrato in tutto il
suo valore, cioé mediante un altro elemento estrasoggettivo. Qual’¢ la con-
clusione del libro ? Che I'Italia si pud salvare liberando i giovani dal dem-
matismo e dallo scetticismo. Parole che sottoscriviamo.

Ma questa liberazione, secondo I’autore, non potrd avvenire se non me-
diante un ritorno al positivismo; e di questo ci permettiamo dubitare. In-
fatti sebbene 1’Ardigd abbia avuto uno spirito evangelico, noi non vediamo
come questo 8i possa derivare dal positivismo. Crediamo bene che un ga-
lantuomo sia rimasto rispettoso di alcuni principi morali pure non avendoli
derivati dal suo sistema ma avendoli ad esso semplicemente sovrappos ti;
ma cid non pud creare il legame tra due idee che razionalmente non sono
collegate. Dove si parla di forze della natura, che effondendosi producono
infine il portento dell’komo sapiens, nel quale poi mediante la formazione
di abitudini si dd una disposizione istintiva e spontanea al bene (spontanea
non certamente nel senso di creatrice, perché frutto di abitudine), non si
puo parlare di morale nel senso cristiano e della filosofia moderna, cioé
di una morale che considera il bene come la creazione d’un soggetto li-
bero perché cosciente di s¢, quindi non forza ma ragione. Il positivismo
¢ una esigenza eterna, e giustificatissima, se si intende con esse elevare la
ragione a solo giudice delle cose umane, proclamare il diritto del soggetto
ad esser presente nella sua realtd (esperienza), affermare che la vera na-
tura umana non si specula con concetti e preconcetti astratti, ma studiando
il fatto umano, cid che 'uomo crea nella sua storia. Ma, d’altro canto,
bisogna riconoscere che il soggetto non pud avanzare questa pretesa che
tutto sia esperienza senza porre il soggetto a centro del mondo, né¢ pud
considerare la sua opera, la storia, come un valore assoluto, senza affer-
mare Peternitd ed infinitd dell’opera sua, cioé senza proclamare il valore
dello spirito come eterno fare. Onde il vero positivismo & poi I’idealismo
moderno. .

. Vito FAzi0 ALLMAYER.
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F. DE SARLO. — Filosofi del tempo nostro: Ombre e figure. — Firenze, La
coltura filosofica, 1916 (pp. XV-239 in-8°).
Ip. — Pricologia e Filosofia, (2 vol. circa pagg. 1000 in-8%).

Se l'operositd scientifica di uno scrittore si misurasse dal numero delle
pagine, !’illustre professore dell’Ateneo fiorentino porterebbe la palma con
i suoi tre volumi nel biennio 1916-18. E vero che qui non & unicamente
in questione la quantitd in confronto della qualitd, perché non soltanto il
volume sui filosofi contemporanei & una raccolta di articoli precedentemente
pubblicati dall’A., a diversi intervalli di tempo, senza alcun nesso fra loro,
all’infuori di quello che appare sulla copertina del libro; ma anche i due
grossi volumi di Psicologia e filosofia costituiscono in gran parte una riesu-
mazione, salvo alcune aggiunte & qualche adattamento estrinseco, di scritti
gid noti ai cultori delle quistioni filosofiche. 11 che non significa che I’A.
abbia fatto opera vana. Anzitutto & legittimo che chi crede, a torto o a
ragione, di rappresentare nel proprio paese un particolare indirizzo d’idee
filosofiche, richiami su di esse 1’attenzione degli studiosi; anche se queste
idee siano ormai composte da anni in una rigida immobilita, prive di qual-
siasi virtl germinativa di pensiero nella mente dell’autore ; in secondo luogo,
chi agita o tien vivo comunque !’interesse ai grandi problemi dello spirito
si rende, per cid stesso, benemerito della filosofia e della scienza.

Poiche, adunque, i nuovi volumi del De Sarlo non segnano né una
nuova fase del suo pensiero, né uno sviluppo ulteriore di concetti venuti a
piu perfetta maturazione, un giudizio su di essi non pud riguardare che il
valore intrinseco dei presupposti comuni alla scuola cui appartiene I’A., o
anche estendersi alla coerenza logica con cui egli, su que’ fondamenti, per-
viene alle soprastrutture ideologiche complementari. Ma la critica di tali
presupposti, che, com’d noto, consistono nel credo spiritualistico, foggiato
alla vecchia maniera dualistica del Cartesio, del Cousin e del Mamiani,
condurrebbe a ripetere ancora una volta argomentazioni e confutazioni, gid
svolte a sazietd, dal Kant in poi, e darebbe I’impressione di volere sfondare
delle porte aperte! N¢, fra le dottrine filosofiche, oggi dominanti, pud dirsi
che un simile spiritualismo occupi un posto cospicuo: tra le varie forme
d’idealismo (neo-kantiano, rosminiano, neo-hegeliano, neo-giobertiano),
la mneo-scolastica e gli ultimi aneliti del positivismo, esso sembra a stento
invocare il diritto alla vita.

Converra, percid, limitarsi a qualche rilievo circa la coerenza dell’opera,
giudicata, non tanto alla stregua di un punto di vista superiore, quanto
ponendosi allo stesso punto di vista, d’onde il De Sarlo procede e in cui
rimane confinato.

Cominciamo dai Filosofs del tempo nostyo, in cui sono «ombre e figure>.
Veramente, che cosa stieno qui a significare le ombre, a meno che non si
debba intendere che le figure, malgrado ogni sforzo dell’A., rimangono nel-
Pombra, non ci riesce indovinare. Non solo: alcune di esse, come il Paulsen,
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I’Hodgson e il Reinke (1), lasciano vivo il dubbio se abbiano I’importanza
filosofica che il D. S. ha voluto attribuir loro, galvamzza.ndo le mald:geste
teorie che a noi sembrano, a cosi breve distanza, piu che dmmmte, in-
consistenti. Né la scelta pud dirsi migliore per i filosofi italiani, ai quali I’A .,
dopo di avere nella Prefazione protestato vivacemente contro «i capi pi\‘x
autorevoli delle scuole filosofiche in Italia (?), gareggianti mel denigraxre o
rimmegare la filosofia italianas (?)» assegna I’mmico posto e il pid breve
discorso, in persona del compianto Bonatelli. Il quale & stato, a parer no-
stro, superiore ai tre stranieri sopranominati; ma ¢ dubbio rappresenti wera-
mente, anche per i suoi devoti ammiratori, «uno dei pid forti pensatori
del nostro tempo ».

La psicologia del Bonatelli, alla quale il D.-S. di maggior importanza
_ che alla gnoseologia, mon 's’eleva molto al di sopra della vecchia psicologia
del semso interno; e la sua concegione del volere non esce dai limiti angusti
della considerazione tradizionale di esso come di una facolti, di una forza
o causa per agire, etc. Almeno nella gnoseologia, specie 13 dove svoige te
idee de Rosmini, il B. ha avuto delle felici intuizioni (tutto lo scibile ¢
il saputo delia Mente assoluta), per quanto lo psicologismo ne imquini se-
gretamente le sorgenti. Onde la conseguenza, che la percezione di conoscen-
za immediata d’un reale presente al soggetto, mentre al pensiero wien la-
sciato il mondo astratto delle idee. Cid che renderebbe superfluo ogni pro-
cedimento dialettico, discorsivo, annullando il valore e il significato del
sapere ! Invece, un pregio del B., che il De Sarlo avrebbe potuto apprez-
zare quanto merita, & la proprietd della locuzione e la sobria eleganza
dello stile (2).

Ed ora, non per momare sul giudizio espresso a proposito del Paulsen
e dell’Hodgson, vediamo come il De Sarlo giustifichi la valutazione che
fa dell’opera loro. Egli considera ' /ntrodusione alla filosofia del Paulsen
comeun modello del genere, pérché «<non tende a derivare la cogniziome
filosofica dell’insufficiepza delle altre forme di cognizione, non & revisione
critica dei postulati e dei principii della conoscenza comune e di quella
scientifica, ma & uno sguardo generale...». E’ davvero un modo curioso,
questo di esaltare le opere degli autori preferiti, togliendo loro ogni valore
nella sp ecie per considerarle nelle generalit superficiali ¢ anodine degl’ inten-

{1)I1 D. S. chiama naturalismo la filosofia della natura, tracciata nell’opera Die
Welt als That, benche il Reinke postuli, accanto a quello della conservazione, il princi-
pio della direzione ¢ dei dominanti, in cui si estrinseca 'attivita di un’intelligenza
* posta al di sopra del mondo. Il che significa introdurre la causa finale nella spiegasione
della natura.

(3) I B, p. e. non avrebbe usato se anche per amche se (Pref. p. X, comungsue per den-
<ké (p. 26); non avrebbe scritto: « Si pud ammettere che le categorie meccaniche siano
soltanto valide a rivelarci la realth qnal’¢ ? ». Proposizione in cui lo spostamento sintattico
dell’avverbio soltanto travisa completamente il pensiero che I’A. vorrebbe significare {p. 87).
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dimenti o dei fini. Infatti, il D. S., mentre loda la chiarezza di questa /niro-
dusiome, critica e respinge, e a ragione, i cardini su cui poggia 1’ontologismo
del Paulsen: parallelismo psicofisico, animazione universale (panteismo),
estensione e primato della volontd; e infine riconosce che «le concezioni
etiche del P. sono le pid importanti e originali» (p. 33); benché le accenni
appena. Questa lacuna & tanto pid sensibile in uno scritto, dove I’A. mira
a illustrare il volontarismo paulseniano, il quale, se & vero che ha poca
consistenza filosofica, non & precisamente quello che si figura i} D. S., quando,
a -proposito dell’Etica del Paulsen, osserva, nella stessa pagina, che quegli
«ha torto di fondare la valutazione morale soltanto sulla considerazione
degli effetti dell’asione, senza che sia tenuto conto della natura propria del
volere», perché «la volontd non & qualcosa di accessorio alla moralitd, né
questa ¢ fuori della volontd». Vero, ma non giusto.

N¢ diversamente giudica il De Sarlo nei riguardi della Metafisica dell’ espe-
riensza dell’Hodgson, che egli qualifica impropriamente neo-materialismo,
mentre & evidentemente un’anticipazione, piit o meno felice, dell’empirio-
critica del Mach e dell’Avenarius, o, meglio, una delle tante rinverniciature
del vecchio sensismo alla Condillac. Non solo: ma credere di mettere con
le spalle al muro il pensatore inglese, nel suo tentativo di analizzare e ri-
solvere il soggetto empirico in gruppi di sensazioni, sentimenti, volizioni etc.,
obiettando trionfalmente : cAi identifica, cAi distingue? & lo stesso che rim-
proverare all’ateo di non aver fatto nessun conto di Dio nella spiegazione
della realtd ! Gli & che lo psicologismo non si pud confutare partendo dal
punto di vista dell’ intelletto astratto ; e tanto meno alla stregua della gno-
seologia del D. S., la quale non si eleva molto al di sopra di quella del
Locke, col suo realismo grossolano delle cose, da una parte, e delle sensazioni
e delle idee, dall’altra; per cui «<la mente riflette cid che & gid » (p. 109).
Salvo a riccrrere talvolta allo stantio argomento kantiano, che «il conoscere
non di Pesistenza» (pp. 78, 111).

- Non sorprende, percid, se il prof. De Sarlo, ne’ suoi due articoli
sul Ward e sul Bradley, tratti o, piuttosto, maltratti le dottrine idealistiche
dei due eminenti filosofi inglesi, fraintendendone completamente il significa-
to e la rispettiva posizione nello sviluppo del grande idealismo hegeliano.
Basti dire che egli contesta al Ward che «1’ambito dell’oggetto = del sog-
getto individuale empirico» (p. 106) non coincidono, agitando gli spauracchi
del solipsismo e dell’illusionismo universale, col conseguente nullismo onto-
logico e gnoseologico; senza neppur sospettare che a nessun filosofante,
vissuto fuori della cerchia del manicomio, ¢ mai venuto in mente di affer-
mare che tutta la realtd sia quella pensata dal proprio cervello !

Il che, perd, non significa che «la realtd & qualcosa che noi non fac-
ciamo e che esiste anche quando i soggetti individuali capaci di comno-
scensa non si trovano in rapporto con essa» ; benché « quello che diciamo
mondo obiettivo comincia con gli esseri che noi reputiamo atti a conoscere,
e quindi suscettibili della polarizzazione di soggetto-oggetto» (p. 108-g).
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Due proposizioni in cui la contraddizione reciproca non ¢ avvertita dall’A.,
solo perché egli si figura realtd, obiettivitd e veritd come entitd distinte e,
comunque, separabili; cosi come egli intende gnoseologia, ontologia ¢ me-
tafisica come parti diverse della filosofia.

Se il D. S. avesse compreso che, dal punto di vista dell’idealismo
ipercritico, pensiero ed essere, veriti e realtd costituiscono uns identitd fon-
damentale, non avrebbe domandato al Bradléy (1) «qual’é la natura del col-
legamento del pensiero col reale» (p. 131); non avrebbe chiamato cervel-
lotiche (p. 144) le contraddizioui magistralmente rilevate dal filosofo inglese
nei presupposti impliciti nel sapere scientifico e filosofico (spazio, materia,
forza, tempo, etc.); scorgendo in quell’analisi «la tendenza a render diffi-
cile e complicato cid che per sua natura & facile e piano». Sancla simpli-
. citas ! Cosl, quando s’interpretano la volonta (2) e la libertd come autode-
terminazione di un soggetto individuale empirico, come capacitd d’arbitrio,
si pud chiamare rassegnazione fatalistica (p. 154) il determinismo ra-
zionale del Bradley. :

Troppo inadeguato all’argomento & lo scritto dedicato alla Zeller, 1’emi-
nente storico della filosofia greca, perché meriti particolare menzione. E’
vero che I’A., di proposito si limita a considerare la filosofia teoretica dello
Zeller, enunciata nelle Vortrdge u. Abkandl., ciod proprio cio che di piu
caduco ha I'opera sua, anche a giudizio de’ suoi ammiratori.

Il capitolo sulla filosofia dello Hartmann, limitato all’esame della cele-
bre opera sull’ /nconscio (perché, poi, tacere affatto di altre opere non meno
importanti, come la Kritische Grundlegung, \a Kategorienlehre, il Pyroblem
des Lebens ?), offre lo spunto al De Sarlo per sfogare tutta la sua indigna-
sione filosofica contro I’idealismo ; I’idealismo ch’egli non distingue punto
nelle sue varie forme, storiche e presenti, ma prende tutto in un fascio,
pure scagliando i suoi strali (sire icfu’/) contro il trinomio Fichte, Schel-
ling, Hege!. L’ vero che I’A. non eccelle nella conoscenza della storia della
filosofia moderna, sia pure intesa in senso estrinseco, informativo ; altrimenti
non avrebbe sentenziato che «1’io del Fichte che si crea I’ostacolo per aver
il gusto di superarlo e di assorbirlo, 1’Assoluto dello Schelling che diventa
natura per poter riflettersi, riconoscersi e bearsi in qualcosa che & un altro
se stesso, I’Assoluto di Hegel che attraverso il ripetersi di infiniti (sic /) ritmi
dialettici arriva a farsi persona nell’uome, che cosa sono se non I’ incosciente
dello Hartmann chiamato con nomi diversi?s (p. 194). Figurarseli un
Fichte, uno Schelling, un Hegel, simili a scolaretti pieni di emulazione, i
quali si propongono il tema (i loro romanzi metafisici), per avere il gusto
di superarlo e di congratularsi, poi, con se ‘stessi |

(1) Il D. S. si attiene ancora alla 1* ediz. di Apparensa e realtd, che rissle al
1893; e sembra ignorare gli scritti posteriori, specie i Saggs, pubblicati nel 1914.

(2) In Psicol. e Filos. 'A. afferma la specificita del volere, senza dire in che
propriamente consista. Vedi, anche, cap. X, parte II; e vol. II, p, 13-17.
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Passiamo ai due grossi volumi di Psicologia e filosofia. Nei quali v’ha,
bensi, della buona psicologia, anche se mescolata e talvolta infarcita di nozioni
di psicofisica, psicofisiologia e psicopatologia, ma difetta la filosofia: almeno
nel senso di unitd organica del contenuto conoscitivo, di attiviti consapevole
del metodo e dei principii esplicativi. Infatti, malgrado le sue vaste cogni-
zioni psicologiche, I’A. non riesce a determinare con chiarezza i rapporti
tra psicologia, filosofia e metafisica, che sono oggetto di discussione nel
primo capitolo. Questa mancanza di determinazione si palesa subito nella
curiosa situazione in cui viene a trovarsi I’A., il quale, mentre sostiene che
«la psicologia, non potendo ¢ non dovendo esser fondata sopra determina-
te premesse metafisicke, &, per tale rispetto, indipendente dalla filosofia»,
continua serenamente aggiungendo che «essa, perd, con lo studiare le forme
di attivitd dell’anima, studia una forma di realtd ultima, la quale non pud
non avere il maggiore significato per una costruzione metafisica » (pp. 29 e 91).
Non v'ha dubbio che se la psicologia studia una forma di realtd ultima,
entra direttamente in una metafisica, anzi nella sola metafisica possibile ; non
v’ha dubbio che, cosi, la psicologia, non che rendersi indipendente dalla
metafisica, sarebbe senz’altro fondata sopra determinate premesse metafisiche..
Nessun interesse offrono il 2° e il 3° cap., dove I’A. ribadisce, con le vec-
chie e trite argomentazioni, il dualismo tra essere e dover essere, 'indedu-
cibilitd della posizione pratica da quella teoretica. Il 4° cap. tratta dell’espe-
rienza psichica, che I’A. considera come!’esperienza pereccellenza, I’esperienza
immediata (1), perché «l’esterna si rivela e acquista consistenza attraverso .
Pinterna, onde & fondamento di ogni sapere empirico e di ogni constatazione
di esistenza reale» (p. 79-80). Altro che indipendenza della psicologia dalla
metafisica ! -

I capitoli 5°, 6°, 15°, e passi sparsi nel II vol., che avrebbero dovuto
formare un unico tema, cioé I’analisi dell’ individuazione, riguardano I’indi-
viduo dal punto di vista psicologico, il soggetto e il concet-
to e il concetto dell’anima nella psicologia contemporanea. E’ vero
che un’analisi simile non avrebbe senso pel De Sarlo, il quale scopre nell’io
{empirico) «<!’unitd semplice e capace a un tempo di contenere la molti-
plicitd del reale» (p. 101); l'io al quale va attribuito.il grado massimo
di realtd concreta (i fatti psichici non sono che astrazioni), I’io che ¢ ap-
preso direttamente (II, 46) (2). Chi, poi, volesse sapere quali sono i rap-
porti tra I’io e i suoi fatti psichici, apprenderebbe che bisogna ammettere

(1) E superfluo rilevare che questi punti sono brillantemente svolti nelle dottrine
del Lotze ¢ del Wundt.

(3) L’A. svolge pia diffusamente il suo pensiero nel vol. II, p. 85: «L’io, in tanto -
@ reale, in quaato ¢ appunto qualcosa che non pud essere assorbito in un’altra coscienza,
in un’altra forma di esistenza...; 1’io & reale appunto perche, in quanto io, & atto a
porsi di fronte a qualsiasi altro essere ».
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« qualcosa di obbiettivo, capace di rannodare gli elementi singoli tra loro» (1).

Ma, I'io & anche il soggetto, e il soggetto ¢ « ur reale individuale che
pud rispecchiare la readth pur distinguendosere » (p. ¥25). Non si pud negare
che questa soluzione delle difficoltd psicologiche e gnoseologiche, imerenti
all’io e al soggetto, sia molto semplice; e data questa soluzione, si comprende
come il D. S. affermi Ia sostanzialitd dell’anima, da cui passa facilmente
alla permanenza, all’identitd, alla sopravvivensza, all’immortality, ¢ infive
al’esistenza di Dio. Come si prowi qui I’ immortalitd delt’anima, won diremo,
per non privare il lettore, che 8’interessi al problema, del piacere di meditarlo-
sutle dotte pagine del Mercier, che il D. S. non ha neppure citato. Perd, egli
aggiunge un argomento proprio: « Non & possibile I’annientamento dell’io,
il quale, pel suo valore, acquista questa prerogativa» (II, 84) ; perché «tolta
I'immortalitd dell’io, non si vede come possano essere dichiarati perenni’
tutti gli altri valori...». Insomma, la permanenza dell’io & fondata sul
suo valore, e la permanenza dei valori & fondata sulla permanenza delt’io !

Procedendo di questo passo, V'iltustre professore finisce col concludere :
se Panima umana & immortale, per le ragioni addotte, perché non deve esserlo
anche quella degli animali? Non ha forse I’animale «la forma di essere che
esiste per sé e che per di pid accento si avverte, si sa e si possiede e che
per cid stesso & capace di far valere la sua indipendenza di fronte a tutto
il resto, ci si presenta come fornita delle prerogative per ura reale perma-
nenza>» ? (1I, 77). Veramente, questa parve troppo grossa perfino al beme-
volo critico della Rivisia meoscolasfica (2), che per eufemismo’ la disse una
svista, imputabile soltanto all’ispirazione poetica del De Sarlo !

Per non tediare il lettore con I'esame degli altri capitoli della prolissa
trattazione (abbondano le ripetizioni, i luoghi comuni, I’erudizione ingom-
brante), concludiamo cop un accenno al cap. XIV, sul’attivit conoscitiva,
dove pit che mai si palesg la mancanza d’una salda base gnoseologica nella
concezione filosofica del De Sarlo. Il quale crede sul serio di risolvere il
problema del conoscere subordinando I’essere a tre specie di certezza: la
metafisica, la fisica e la morale. La prima ci darebbe il grado massimo di
sicurezza, la seconda una certezza minore, per 1’impossibilitd di eliminare
la comtingenza, la terza rappresemterebbe il termine di approssimasiene
della probabilitd. Ora, per le prime due, il D. S. ha ragione, almeno dal
suo punto di vista; ma per P'ultima, che diviene qui I'umile ancella del}
sapere, gli si potrebbe domandare se creda possibile un’etica che non derivi
i suoi principii dalla metafisica, un’etica che non esprima una profonda esi-
genza razionale. E siccome egli pel primo risponderebbe sdegnando una

(1) «L’io reale, il principio sostanziale non & né al di fuori, né al di dentro della
serie dei fatti psichici, perché tra i fatti psichici e 1’io non intercede affatto -la relasione
spaziale di dentro e fuori» (II, §3). Bene, ¢ allora?

(2) Vedasi P'art. di G. PEPE nel fascicolo dello scorso aprile,
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precettistica empirica, a noi non resta che il desiderio insoddisfatto di una
pit chiara e coerente determinazione de’ vari gradi di certezza e veritd, che
son poi la realtd stessa. Cid che il De Sarlo avrebbe dovuto fare, in tanta
selva di pagine, e che, a parer nostro, sarebbe stato, per la filosofta, assai
pitt interessante dell’ indagine su la sede delPanima (II, 154), della descri-
zione dei caffeici e delPalbereHo della coca.

RINALDO NAZZARI.

Favusto BreLLI, Logica della volontd, saggio storico-morale, Milano, Val-
lardi, 1918 (pp. 176 in-16).

Questo saggio ha un interesse sopra tutto pratico. L’A. combatte la sua
battaglia contro i formolisti della Chiesa di Roma, ch’egli chiama vecchi-
odierni cercando di mostrare una Chiesa moderna, razionale, vivente, ¢ pur
tradizionale. Siamo dunque nello spirito della Riferma Cattolica del Gio-
berti, ma con minori ardimenti. Il volume & poi fornito di una Errata-cor-
rige nella quale P’autore cerca di dar soddisfazione a tutti i suoi critici cat-
tolici, ed attenuare il significato del suo libro, preseatandolo quasi come un
tentativo di mostrare, agli uomini imbevuti di filosofia moderna, che la parte
sastanziale delle loro dottrine & pure conforme al cattolicesimo, ¢ quindi si
puo bene stare in grembo alla madre Chiesa. Ora cid di cui dubitano gli uo-
mini imbevuti di filosofia moderna, non ¢ propriamente che la loro filosofia
sia cristamesimo e sia cattolica ; essi dubitano che la Chiesa di Roma sia
nello spirito del cristianesimo e del cattolicesimo, fondandosi essa sopra
il concetto della trascendenza di Dio e della esclusivitd della Chiesa nel
pensiero. Quale cattolicesimo & quello nel quale la veritd non ¢ la libera
produzione dell’universale comunit degli uomini, che mostri appunto il
suo valore in questo diventar pensiero comune degli uomini, ¢ non nel-
Parbitrio del giudizio d’una congregazione ?

. La Chiesa ha appunto il difettc d’esser vecchiodierna, cioé di non aver
saputa conciliare il concetto di tradizione col concetto di innovazione. S’¢
rinnovata, s’¢ mutata, echi lo pud negare?; ma con una Jentezza tale che
qualche grande della Chiesa crede ancora sia necessario negare il moto
della terra per essere fedeli cattolici! La tradizione non si conserva se
non rinnovandosi, cosi come I’organismo non continua a vivere se non
rifacendosi momento per momento, € una societd non si conserva se non
innovandosi di giorno in giorno, sviluppandosi. Sviluppo non ¢ infatti solo
innovazione, ma innovazione che & conservazione. Quindi affermazione della
libertd deHo spirito, che solo innovando sa conservare.

I1 libro del Brelli, come dice il titolo, consta di due elementi. Da una
parte un problema storico, dall’altra un problema etico.

I1 problema storico consiste nella dimostrazione che la vera scolastica
¢ quella di S. Tommaso e che in S. Tommaso la parte predominante &la
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dimostrazione dell’identitd di ragione e volontd, della connessione del vero
¢ del fatto. Onde il vero continuatore di S. Tommaso & Vico, e mediante
la dottrina di Vico si pud giustificare il valore attuale della Chiesa.

La filosofia moderna deve coincidere con quella di Vico, quella di Vico
coincide con quella di S. Tommaso ch’é la vera e tradizionale. Si torna
insomma al vecchio criterio storico, che pareva debellato dopo lo Spaventa:
la storia per interpretazioni e fuori del_concetto della storicitd. Invece di
cercare di individuare il pensiero d’un autore e di determinarne il pieno
e caratteristico valore nel suo tempo e percio la sua vera azione storica,
si cerca di trasformarlo nel pensiero nuovo mediante l'interpretazione, e
cosi mostrare che il pensiero nuovo & il pensiero vecchio, e la tradizione
non & stata offesa. E cid proprio mentre si vuol dar rilievo ai concetti di
storicitd e sviluppo. A parte cid, il concetto dell’idealismo moderno della
identitd di ragione e volontd non nasce esclusivamente dall’intuizione di
S. Tommaso d’un intervento della volonti nel giudizio, ma anche dal con-
cetto, sviluppato da Ockam a Cartesio, del mondo come opera della vo-
lontd di Dio, concepita la volontd come arbitrio. Poiché appunto il vero
concetto della volontd si ha mediante la sintesi del concetto di necessitd e
di arbitrio. Niente c’¢ di soverchio, inutile, o assolutamente infecondo nella
storia del pensiero, poiché anche gli errori fruttano, se non altro per la
loro confutazione. L’interpretazione storica che il Brelli poi da di S. Tom-
maso & arbitraria perché monca. Egli dice di guardare solo S. Tommaso
filosofo, quasi che S. Tommaso ammettesse che la sua filosofia potesse
andar disgiunta dalla sua teologia, e quasi che la sua teologia non fosse
poi essa stessa continuazione e compimento della sua filosofia e percid
quella che ne determina il vero valore.

L’A. rimprovera al Gentile, di cui in una nota.(p. 43) riporta un giu-
dizio sull’opera innovatrice di S. Tommaso, il fatto che in ogni suo giudi-
zio c’é sempre un ma, «che te lo fa in ogni caso di parer contrario, con
un processo in cui la sottigliezza viene a morire nel sofistico». Ma egli,
come fa appunto con qualche giudizio del Gentile che riporta nel suo
libro, arrivando fino al ma e sopprimendo il resto, espone solo un
aspetto del suo autore, ed & percid che non ha il suo ma. Neanche la parte
teorica del libro ha del resto il suo ma. L'autore ha chiuso un occhio
sopra il resto del suo pensiero. Egli vuol dimostrare che 'uvomo & tutto
il mondo perché in lui si assomma tutta la realtd. La ragione, se vuol
essere ragione, deve essere anche meccanismo, vita, sensibilitd. L’uomo
non ha bisogno d’uscire fuor di sé per cercare il mondo, poiché il mondo
¢ tutto in lui. E questo mondo ¢& il suo fatto, I’opera sua. L’uomo non
crea solo la sua storia, ma anche la sua natura. La sua volonta fa il bene.
Poiché & contraria alla teoria dello spirito ed all’etica stessa la dottrina
secondo la quale I’'uvomo vede il bene e segue il peggio, la ragione gli
mostra il vero e P’ordine delle cose, e la volontd proterva si ribella e
rinnega il vero cadendo cosi nell’errore e nel male. L’errore & gid il male.
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E P’errore & male perché il nostro pensiero & gid I’atto nosfro, la nostra
azione, nella quale noi poniamo e dimostriamo 1’essere nostro. Giustissimi
concetti ma che debbono essere integrati, affinché mostrino tutto il loro va-
lore, con una critica a fondo dell’intellettualismo e della trascendenza.
Poiche il pensiero non pud essere veramente creatore del suo bene, se non
in un mondo che & il suo mondo; e finché egli ha una realtd, la vera realta,
fuori di sé, egli non ha un mondo suo. Se questa realtd sta al di sotto di
lui, ¢ il meccanismo, & la natura, egli non pud liberarsene se non facendola
sua, dominando il meccanismo, e percid liberandolo, liberando la natura
che non resterd pitt fuori di lui. Se questa realtd & posta al di sopra di lui,
il vero Spirito, lo Spirito creatore increato, egli o non crea veramente
perché non gli si adegua, e questo dire che la volontd fa, crea il bene &
un semplice giuoco di parole, .o lo adegua e la trascendenza se ne ¢ bella
¢ andata. Il Brelli invece pretende salvare la trascendenza di Dio, salvare
il soprannaturale, il quale naturalmente non pud essere conosciuto se il
soggetto non pud conoscere se non facendo suo l’oggetto, e se tal sopran-
naturale deve restare fuor del soggetto. L’uomo ¢ per lui tutto, ma il tutto
naturale, e il vero valore del mondo, lo Spirito creatore, & invece al di 12
del’'uomo. Cosi gli si toglie ancora una volta la possibilitd di vivere e
conoscere seriamente. Il Brelli accetta e fa sua insomma tutta la critica che
V'idealismo moderno ha fatto dell’intellettualismo e ‘del naturalismo, ed
ammette che unico organo della filosofia e della veritd & la ragione; ma
poi rifiuta tutta questa critica, quando essa attinge il vertice supremo della
realtd, Dio; e vuol rimettere il freno alla ragione avvertendola che non ¢&
ragione creatrice, ma ragione creata.

Nell’applicazione pratica ch’egli fa alla storia di questi suoi concetti
perviene cosi a concepire come la Chiesa di Roma sia la produzione del-
P’impero stesso, dello Stato; ma finisce col credere che la societd religiosa
debba far da censore anche allo stato moderno, non comprendendo come
lo Stato moderno, appunto perché & riconoscimento della libertd ed auto-
nomia del soggetto, ed educazione dell’individuo a questa libertd, cio@ in-
nalzamento dell’individuo all’universalitd e spiritualitd ch’¢ la vita comune
come libera produzione (o solamente per quel tanto che & tutto questo in-
sieme), & gid in sé societd religiosa, chiesa universale, cristianesimo in
atto. ’

La vera ragione per la quale I’idealismo non si pud conciliare estrin-
secamente colla chiesa cattolica & che esso & in s tutto spiegato, o meglio
tutto dispiegantesi, cid che la Chiesa & solo come principio. E percid nes-
sun vero idealista combatte la religione, ma cerca invece di sollevarla alla
realtd del suo concetto.

V. Fazio - ALLMAYER.
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G1UsePPE RENSI — Lineamenti di filosofia scettica. — Bologng, Zanichelld
[1919] (pp. XLVI-306 in-16°).

Quattro sono le ragioni che hanno spinto il prof. Giuseppe Rensi della
R. Universitd di Genova sulla fatale via che finisce allo scetticismo (p.
XII-XVII). Prima: il fatto di non esser riuscito, in due suoi precedenti
volumetti sulla filosofia del diritto, a fondare su salde basi I’universalita dello
spirito. Seconda: la lettura dei libri del Renouvier, il quale distrusse nel-
I’animo del R. il pregiudizio di una ragion pura non colorita dal senti-
mento e dalla passione, «... che si possa pretendere essere la vera, anten-
tica razionalitd imparziale e superiore, da designarsi come quella che & estesa
a tutti o deve ... essere a tutti estesa e a tutti imporsi...», che costi-
tuirebbe all’incirca «quella cosa assolutamente arbitraria e indecifrabile che
il Rosmini (pover somo /) chiamava «evidenza intellettiva» (p. XII-XIIT),
e di cui i dogmatici spiritualisti contemporanei fanno tanto caso, mentre
viceversa essa meriterebbe il sacrosanto disdegno di ogni uomo dabbene.
Terza: la ripubblicazione di una bissolatiana traduzione di Sesto Em-
pirico, nonché la lettura di due storie dello scetticismo greco, I'una del
Brochard e laltra del Goedeckemeyer: ripubblicazione e letture attra~
verso cui il R. si abbeverd alle pure fonti dello scetticismo antico. Quarta
ed ultima: la guerra! A questo punto le cose si complicano, perché non
¢ piu tanto facile capire in qual modo la guerra, insieme agli opuscoli di
filosofia del diritto, al Renouvier a Sesto-Empirico-Bissolati ecc. possa aver
avuto un cosi terribile effetto sull’animo dell’ottimo prof. R. Eppure & faci-
lissimo. Basta seguire il filo di questo ragionamento: nella guerra gli uomini
si bastonano, si spaccano la testa e si ammazzano perché non vanno d’ac-
cordo fra loro, perché cid che par vero all’'uno par falso all’altro, cid che
par giusto all’uno pare iniquo all’altro e via dicendo; e siccome nessuno
vuol cedere, né riesce a convincere gli altri con argomenti razionali, ne
seguono botte da orbi; teste rotte e simili piacevolezze. Non avete ancora
capito ? Soltanto lo scetticismo & in grado di spiegare perché gli uomini
si sbudellino a vicenda. Non sostiene esso, si nell’ordine teoretico che
nell’ordine pratico, la contraddittorietd insuperabile della ragione e quindi
I’impossibilitd di- veritd ‘assolute e razionali su cui gli uomini possano logi-
camente — e pacificameute — accordarsi? Dunque, scetticismo e guerra
sono, a guardar bene, una cosa sola; e chi ha capito bene la seconda deve,
di necessitd, arrivare al primo; come c’é¢ arrivato il prof. R. (1).

Da tutta questa preziosa confessione ognuno capisce che un certo muta-
mento nell’animo del prof. R. ci deve essere stato; che egli non pud aver

(1) 11 quale poi afferma, viceversa p. 58, che solo «dall’insperabile diffondersi e
dominare di correnti di relativismo e scetticismo . . . si potrebbe attendere la sistemazione:
dei rapporti umani sulla base d’una maggiore mutua comprensione, tolleranza ¢ mitezza ».
Sottoporremo questa idea all’esame del presidente Wilson.
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succhiato lo scetticismo col latte della balia e che, infine, anch’egli deve
pur una voltasaver bevuto all’amaro calice della comune, dogmatica filosofia.
Ma fortemeate s’inganmerebbero quei maligni che di cid volessero fargli un
carico: accusandolo di esser stato un tempo, per esempio hegeliano o cro-
ciano (p. VIII-IX) o, viceversa, di aver scritto un «grosso libro» in cui
egli «professava una dottrina dogmatica e realista» (1) ecc. ecc., od altre
simili, sconcezze. No. Il R. & puro da tutto questo, e se anche non pud
portare allo scetticismo una verginitd filosofica assoluta, tuttavia non lo si
pud accusare davvero d’adulterio e, tanto meno, di meretricio. Non ci
croedete ? Badate bene ch’egli minaccia, in tal caso, d’obbligarci a leggere
tutti i suoi libri (2). A noi pare, dunque pit prudente credergli sulla parola,
e ritenere senz’altro assodato che egli, a qualunque genere appartenessero
isuoi libri antecedenti all’attuale scetticismo, abbia portato seco fin dalla culla
almeno un certo amaro e mefistofelico sogghigno — germe, nascosto e
latente del virus scettico — contro «i sistemi che vogliono ad ogni costo
{come i bambini desiderano per le loro favole), andar a finire in bene»,
ciod i sistemi dogmatici (p. XI). E veniamo ormai ch’¢ tempo, allo scettici-
sSmo rensiano.

Secondo I’egregio nostro autore, la povera ragione umana non pud dar
fuori alcun pronunciato avente pretesa all’universalitd e alla necessitd, senza
impigliarsi nelle pit insanabili contraddizioni. Prova di cid il fatto che gli
uomini non sono mai riusciti a mettersi d’accordo fra loro, e hanno
propugnato sempre idee diverse e contraddittorie in modo irriducibile. Ma
il R. ritiene che queste contraddizioni, anziché appartenere ad uno stato
empirico, provvisorio, superabile, della conoscenza, appartengano al suo
stato ultimo, definitivo, assoluto, alla mente «tutta spiegata», alla ra-
gione (3). Anzi egli nega risolutamente che si possa parlare, altro che per
metafora, di uma ragione universale immanente negli spiriti singoli (p. 22
ss.). Infatti tale ragione per esser conoscibile dovrebbe manifestarsi e rive-
larsi attraverso le coscienze dei singoli «io» i quali, invece, proprio-
pexché si contraddicono e si negano a vicenda, anziché rivelarci I’esistenza
di una ragiore unica valevole per tutti, ci rivelano ’esistenza di tante ra-

(1) A. TreHER, Lo scetticismo, in Resto del Carlino, del 10 settembre 1919.

(3) Pag. VIII: <Non ho nessuna ragione di pretendere che vengano letti questi
miei scritti ¢ tanto meno che si faccia un’accurata esegesi del pensiero che in essi si
mamifesta. Ma perd chi vuol accusarmi di mutamento. .. ¢ moralmente obbligato a sob-
barcarsi a quella noia e fatica...».

(3) Pag. XVI: <o non mi limito semplicemente a diré... qui non c'¢ verith
perche gli uomini la pensano diversamente e si contraddicono... ma discuto anche:
qui non’ ¢'¢ verith perché questo pensiero logicamente non si sorregge ... Vi sono con-
traddizioni esterne perché vi sono contraddizioni interne. Le une sono parallele alle altre,
dipendono dalle altre, ci sono perchd ci sono queste, e provano con la loro insopprimi-
bile esistenza 1'insopprimile esistenza di queste>.
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gioni molteplici e diverse (1), o almeno, che & lo stesso, quella di una
ragione perpetuamente distruggentesi e contraddicentesi in sé¢ medesima.

Una prima applicazione di questi suoi concetti il R. fa esaminando, in
quella parte del suo libro ch'¢ dedicata al diritto, il fondamento filosofico
delle leggi. Come egli ha gid negato, contro la tesi dell’idealismo assoluto
moderno, V’esserci di una ragione teoretica identica in tutti, nega ora, sulla
stessa base, l’esserci di una ragione pratica — volontd o spirito oggettivo —
parimente comune a tutti e costituente il principio di ogni singola azione
e volizione degli individui, realizzantesi gradualmente ‘nelle leggi e nelle
istituzioni umane. Se un’unica volontd si realizzasse negli uomini, essi do-
vrebbero sempre avere volizioni concordi — a quello stesso modo che s’&
visto, prima, per la ragione teoretica, la quale dovrebbe produrre I’'umanita
nel campo della conoscenza. Ma cid non avviene, perche, per quanto ri-
guarda il diritto, in qual modp p. es. la volontd del delinquente e quella
della legge che punisce il delitto, la volontd del congiurato contro i poteri
statali e quella dello stato che scopre e condanna le congiure ecc. ecc.,
potrebbero identificarsi ?

Ora, una legge razionale dovrebbe esser fondata appunto sul consenso
di tutte le ragioni individuali; altrimenti si avrd il fatto bruto del’op-
pressione dei meno da parte dei pil, o dei pit deboli da parte dei pit
forti. Ma siccome I’unanimitd sul terreno del volere non & piu facile ad otte-
nersi di quello che sia sul terreno del conoscere — data P’irriducibile diversita
fra i singoli voleri cui 8’¢ ora accennato — cosi & tolto alla legge e al
diritto ogni fondamento razionale. Non aveva gid dovuto Pericle concedere
ad Alcibiade che le leggi imposte anche dalla maggioranza ai cittadini
senza averneli persuasi sono non leggi ma violenza? E Yegregio prof. R.
incarnando in s¢ l’affascinante personalitd del giovane greco, si propone
banditore della filosofia del diritto di Alcibiade (2).

— «Donde vieni o Socrate? » — ci domanderd ora forse qualcuno —
«0 gid, si sa, dalla caccia al bell’Alcibiade?». E noi, per non dar adito
a simili sospetti, sorvoleremo qui sulle interessanti deduzioni e appli-
cazioni cui la filosofia del diritto Rensi-Alcibiade di origine, nonché
sugli eleganti raziocinii coi quali essa polverizza il diritto stesso e — em
passant — anche la morale. Ben s’intende come il R., partendo da
un cosl profondo concetto, qual & quello da noi. ora accennato, non
possa davvero appagarsi di quelle meschine teorie del diritto che la filo~
sofia moderna & venuta, nel suo corso, qua e li elaborando. E si capi-
sce benissimo che la volontd generale di Rousseau sia un «mistico parto

(1) L’universalitd di diritto non pud stare senza |’universalitd di fatto, dice il R.

(pag. 26),
(2) «Prima di passare alle applicazioni di questa, che pud dunque chismarsi la filo-

sofia del diritto di Alcibiade...» (p. 114).
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«di letteratura «filosofica» (p. 80), la universaliti kantiana una «trovata da
bussolottiere» (p. 83), «un sofisma cosi scandaloso che non sembra davvero
possibile che una tale teoria ... sia stata pensata in buona fede e soprat-
tutto non si capisce come il mondo abbia potuto prenderla sul serio » (85-6) |
E nemmeno Hegel e gli hegeliani possono, per quanti sforzi abbiano fatto,
essersi mai neppur per un momento elevati alle sublimi altezze del pen-
siero del R. Il quale, una volta messo su questa strada, piomba, come un
cavallo sfrenato in un campo di grano, in mezzo ai vari diritti, civile, costi-
tuzionale, penale, internazionale e non si ritira se non dopo aver prodotto
guasti incalcolabili. Non senza, perd, avere prima, dedicato un capitolo ad
esporre la filosofia del diritto di... (indovinate?) di Giacomo Leopardi
(- 97)!

Non meno interessante ¢ non meno profonda dell’ampia trattazione che
il R. dedica al diritto, & perd I’altra parte del suo libro in cui, egli si oc-
cupa della filosofia, della sua“storia e della famigerata identitd dell’una e
dell’altra per cui, dal pit al meno, Hegel, Cousin, gli hegeliani e gli idea-
listi moderni hanno tutti un debole. E che il prof, R. trova — natural-
mente — priva di fondamento, assurda, fondata sul vuoto e ridicola. La
veritd sviluppo e divenire assoluto, di cui le singole filosofie sarebbero i
gradi o momenti necessari? Ma se la veritd di ieri & divenuta errore oggi
che abbiamo scoperto una veritd nuova, la veritd d’oggi non sard a sua
volta errore domani, di fronte a un’altra veritd ancora superiore?

Quindi il concetto della veritd come divenire porta necessariamente allo
scetticismo, all’affermazione che tutto passa e si vanifica in eterno; affer-
mazione, che I’arte, la filosofia, la religione pit serie hanno sempre tratto
dal perpetuo fluire e trapassare di tutte le cose (p. 243). Ed ecco lo scet-
ticismo scaturire dallo stesso idealismo e storicismo. Ma poi l’ottimo prof.
R. non sa capacitarsi del come si possa concepire una veritd non sostanza
e oggetto, ma atto puro a divenire assoluto. « Come pud», egli domanda
esterrefatto, «un’attivitd venire a stare al mondo da sé¢ senza che ci sia
Qualcosa che la produca? Un’attivitd od energia elettrica, per es. venir
fuori senza bisogno di pile?» (p. 237). Basta pensare alle pile e ai cam-
panelli elettrici perché, come si vede, la teoria dell’atto puro venga liqui-
data senz’altro. — E noi resteremmo qui molto sbalorditi, se il R. non
pensasse subito a riempire il vuoto lasciato in' noi da questa brusca scom-
parsa dell’idealismo assoluto, coll’insegnarci una sua nuova e peregrina
teoria intorno all’idealismo e al materialismo (240-1). L’idealismo, ci dice
il R. &, si, giustificato in quanto la natura non sarebbe intelligibile senza
un pensiero che la pensasse, come ha provato il corso storico della filosofia
da Locke e Berkeley fino a Kant. Ma poi & altrettanto vero che l'atto del
pensiero da s¢ non si regge, come I’elettricitd senza le pile, e ha bisogno
dell’acqua e dei sali, cio¢ volevamo dire di un suppor¢ materiale che lo
produca. Il che giustifica, a sua volta, il naturalismo materialistico. Si che,
per concludere, mentre il dommatico sceglie una di queste due necessita
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logiche — quella dell'idealismo o quella del materialismo — e respinge
I’altra con un atto di fideismo illogico, lo scettico, che la sa ben pii lunga,
standosene placidamente in equilibrio fra materialismo e idealismo, salta di
qua quando lo credete di 13, e vicevema, e giunge a non farsi mai acchiap-
pare dagli argomenti con cui lo rincorrete.

Ma, per tornare alla storia della filosofia e allo sviluppo necessario di
una veritd dall’altra che gli idealisti vorrebbero vedere nell’alterna vicenda
dei sistemi filosofici, come mai Hegel, il Cousiu, gli hegeliani, Croce, Gen-
tile ecc. — di cui nel libro del R. si fa un’abbondante. se non saporito,
minestrone — non si sono accorti della seguente, ovvia, facilissima cosa?
Se lo spirito, proprio lui, si sviluppasse — daccapo! — tautti i filosofi la
dovrebbero pensare allo stesso modo, almeno nelle medesime epoche di
cultura e di civiltd: e I’unanimitd dovrebbe raccogliersi almeno intorno alla
filosofia «dell’epoca». Non solo. Ma, affinché lo sviluppo da una all’altra

. veritd avesse un significato concreto e costruttivo, bisognerebbe che avve-
nisse in tutti concordemente e nello stesso senso: che tutti fossero concordi
nel ritenere che la veritd A rappresenta un progresso rispetto alla veritd
B; che ogni filosofia fosse accettata e ritenuta progressiva rispetto alla pre-
cedente almeno da tutti i filosofi viventi in una medesima epoca storica
(p, 256-9). Invece, quello spirito assoluto che dovrebbe progredire da una
verith ad un’altra superiore fa degli scherzi originalissimi. Tizio, che &
stato fino a ieri positivista, oggi si converte all’idealismo, che ritiene veritd
superiore proprio meatre Caio, che fino a ieri ¢ stato idealista oggi diventa
positivista e ritiene invece l'idealismo veritd inferiore e il positivismo ve-
ritd superiore. Vedete un po’ che razza di giuochi fa lo spirito assoluto :
in Tizio si svolge in un senso, in Caio nel senso opposto ! E avrete la faccia
tosta di sostenere che sia davvero «spirito», e davvero «assoluto», e che
si svolga dialetticamente di veritd in veritd !

E non diciamo poi nulla di tutti i gragiosissimi scherzetti coi quali I’otti-
mo R. si sollazza, in qua e in 13, storpiando e massacrando filosofi e filosofie
e diluendole poi in una sua certa sbroscia lirico-sentimentale, con gran
citazioni di versi a diritto e rovescio. E non parliamo di un $uo capito-
letto su «lo scetticismo e il pensiero italiano (p. XXV), in cui, simile a
quel personaggio che si vede nei circoli equestri tra un numero e l'altro del
pragramma saltar fuori a parodiare ginnasti e cavallerizzi con gran tonfi,
cadute e lazzi e risa del pubblico, il R. fa il verso agli idealisti italiani
e s’affatica a dimostrare — come quelli gid fecero per I'idealismo — che
lo scetticismo sia la sola filosofia conforme alle tradizioni italiche: facendo
a tal uopo tutto un pasticcio di Senofane, Polo, Gorgia, Cicerone, Machia-
velli, Guicciardini, Leopardi e Giuseppe Ferrari. Né¢ vogliamo notare tutte
le vecchissime e insipide pappolate che il R. rimette a nuovo conto l’idea-
lismo «di pretta marca tedesca « (originale, eh!), e I’hegelismo «disgu-
stoso oftimismo ... che ha in 88 tutto il sapore della vecchia teodicea
da predicatore sputasentenze... e tutta Iimpronta del pacifico e indif-
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ferente egoismo d’un grosso remfier campagnuolo» (p. 211) ecc., né in-
sisteremo sulla spiritosissima trovata con cui il R. tenta sottrarre lo_scet-
ticismo alla consueta accusa di contraddizione in termini, osservando che
esso nega non la conoscenza in genere, ma la conoscenza filosofica soltanto :
quasi che lo scetticismo non fosse una filosofia e non venisse, quindi, a
colpirsi lo stesso colla sua propria negazione (XX-XXIV). E nemmeno
possiamo qui fermarci a gustare l’altra acuta osservazione, escogitata allo
stesso fine della precedente, che lo scetticismo, sia non negazione del cono-
scere, ma sospensione d’ogni giudizio e rifiuto d’affermar come certo chec-
chessia — anche che la veritd non si conosce — quasi che il dire che ogni
giudizio va sospeso non fosse pure un giudizio ritenuto, esso, vero e certo,
e quindi non pii sospeso ma attuato (1).

Pure, nonostante i lazzi e gli scherzi, I’argomento con cui il R. in tatto
il suo libro mira ad épater /e bourgeois — e ciod la molteplicitd degli spiriti
singoli e la loro incapacitd ad accordarsi nella ragione — appartiene a una
filosofia ormai piuttosto ... usata; cheil R. con quella disinvoltura, diciamo
cosi, ch’egli tante volte attribuisce agli idealisti — forse perché ognuno proietta
negli autori studiati le proprie categorie appercipienti — da fin da princi-
pio e senza mai neppur sognarsi di dimostrarla, per certa ed evidente. Eh
gid ! Sapevancelo fin da Leibniz che se le monadi non hanno finestre non
possono accordarsi e comunicare fra loro se non in virti di una miracolosa
armonia prestabilita. E sapevamo benissimo che se tutto il mondo spiri-
tuale si dissolve in una moltitudine di coscienze singole, non si pud piu
parlare né di Ragion Pura, né di Ragion Pratica, né di Spirito né di Vo-
lontd universali, né di Filosofia, né di Storia, né di Diritto e via dicendo.
Solipsismo e scetticismo sono le conseguenze logiche di questa posizione.
Ma chi ha autorizzato 1’ottimo prof. R. a identificare lo spirito colle coscienze
dei singoli? Anzi, per parlar pit chiaro, quando e come ha egli dimostrato
che si possa applicare allo spirito la categoria della molteplicitd? Eppure
egli sapeva benissimo — quantunque mai nel ‘suo libro si sia ricordato di
dirlo — che gli idealisti da lui aborriti (Croce, Gentile e complici) sosten-
gono essere appunto quella categoria inapplicabile allo spirito. Ma poi la
stessa categoria della molteplicita — che non &, ahimé ! molteplice ma,
una — dovremmo ammettere, per elevarla a principio metafisico come
fa il R., che non fosse, essa, a sua volta un’opinione di questo o quel-
I’individuo, da cui altri potesse dissentire, bensi un principio universale e
necessario, applicabile a tutti gl’individui: non prodotto da essi, ma, al

(1) Vedi p. XX. Del resto, sul terreno degli argomenti contro lo scetticismo
pare che il R. si senta poco a suo agio. Non contento di averli confutati due o tre
volte mell’ «Introduzione», vien fuori & pag. 265, con l’altra nuovissima confutazione
che «la negazione scettica della verita & come il purgante che caccia dal corpo gli umori,
ma insieme con questi se stesso». E soltanto affetto per Sesto-Empirico-Bissolati, che il
R. vuol citare qui?

Giornale critico della filosofia italiana. 1.8
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_ contrario, loro produttore. E avremmo cosi sospeso 1’esistenza degli spiriti
singoli, colle loro discordanti opinioni, a un concetto universale e neces-
sario, dell’odiata Ragion pura. Di cui altri concetti universali e necessari
sono pure «individuo» «contragdizione» ecc.; aboliti i quali, non si vede
dove andrebbe a finire quel mondo di eterne guerre o discordie che ci
descrive I’egregio R. Il quale bisogna, dunque, che abbia pazienza, e studii
come qualmente la filosofia moderna abbia da gran tempo capovolto il pro-
blema che ora lo affatica quando si sforza di trarre dagli individui la
ragione ; e si sia persuasa che occorre, per contro, trarre gli individui
— e le categorie di ¢individuo» di «molteplice» ecc. — dalla ragione.
Altrimenti Pottimo R. avrd perso si la veritd, il diritto ed altre bellissi-
me cose: ma fard come quello che cercava 1’asino e c’era a cavallo sopra!

Ma il R. vive in uno stato di beatissima ignoranza rispetto alle que-
stioni sopra accennate, di cuinon sospetta nemmeno l’esistenza, perchégli
non & mai riuscito di passar quel famoso ponte dell’asino che separa la psi-
cologia dalla logica e il punto di vista empirico dal trascendentale. Si che
mentr’egli giura e spergiura che la storia sia irrazionale e cieca, intanto
la pensa e ce ne di una filosofia che non vuol essere affatto irrazionale e
cieca. E mentre respinge con orrore I'idea che le contraddizioni fra i sin-
goli sistemi filosofici siano componibili e superabili, presume di comporle e
superarle lui col suo scetticismo, e di renderle chiare e intelligibili ancora
col riferirle alla «pluriversalitd » della ragione, ossia a un principio che & —
esso! — non contraddittorio, anzi, il solo che al R. pare logicamente
giustificabile; e di origine a una filosofia — essa! — non piu contrad-
dittoria, ma che il R. crede, daccapo, la sola logicamente giustificabile, tanto
giustiticabile quanto assurde e contraddittorie sono le filosqfie dogmatiche.
E si capisce ! La contraddizione & contraddittoria, ma il dire che la con-
traddizione sia lo stato definitivo del pensiero & ancora contraddiziore ? Se
si, lo scetticismo si annienta. Se no, & vinto colle sue stesse armi. Ma il R.
a tutto questo non ci aveva pensato! E quindi la sua trovata della ragione
che si contraddice in s¢, non val meglio dell’altra degli spiriti singoli: se
pure non si vuol ritenere un espediente per mascherare alla meglio la con-
cezione grossolanamente materialistica dello spirito, da cui il R. parte per
ripresentarcela, dopo un giro, a mo’ di conclusione.

" Tuttavia non ci sentiamo ancora di piantar li lo scetticismo rensiano
senza gvere ammirato qualche altra bellezza. Si veda per esempio, 1’argo-
mento sopra riferito, con cui il prof. R. dimostra che la filosofia non si
sviluppa necessariamente in un solo senso, ma in tanti sensi, quanti sono
i singoli individui; o se no, ck dovrebbe essere una «filosofia dell’epoca »
che tutti ritenessero per vera. Ora, per provare che non v’é una filosofia
dell’epoca, non basta provare che, putacaso, degli idealisti possano tornare
al positivismo: bisognerebbe provare che essi tornano a quello stesso positi-
vismo che era possibile prima del fiorire dell’idealismo: cioé che aderiscono
al positivismo senza tener nessun conto dell’idealismo, nemmeno per con-
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futarlo. Se questo avvenisse, la loro conversione sarebbe dovuta a incom-
prensione o a dimenticanza completa dell’idealismo, e non sarebbe, quindi
conversione razionale, a ragion veduta, come il prof. R. sostiene che
sia (1). (Non avremmo cioé di fronte due ragioni come si vorrebbe dimo-
strare, ma la ragiane e I’abitrio, la scienza e I’ignoranza). Se, per contro, il
positivismo di cui si parla, ha confutato e superato in sé I’idealismo, allora
& «filosofia dell’epoca»: tanto dell’epoca, che prescindendo dall’idealismo
non s’intende piu. .

Ancora piu seducente ¢& l’altra forte argomentazione rensiana sui rapporti
reciproci del materialismo e dell’idealismo. Come la natura presuppone il
pensiero, cosi quest’ultimo presuppone a sua volta la natura. Ma che il pen-
siero presupponga la natura, non lo affermate — benedetto Dio! — col
pensiero ? E come dimostrate allora che questo presupponga la natura, quando
una tale dimostrazione presuppone invece il pensiero? O credete di conclu-
dere qualche cosa colla trovata dei‘campanelli elettrici e delle pile? Eh
vial Le «trovate da bussolottiere » del vecchio Kant sono qui di gran
lunga superate. Dire che il pensiero suppone un suppor: materiale perché
un atto non pud star da sé senza qualcosa che lo produca (e pensare che
quello sciagurato di Aristotele aveva tentato anche lui di dar a bere la
frottola dall’atto puro!), perché la sostanza antecede e spiega 1’atto significa
dar per ammesso proprio quello di cui si dovrebhe discutere. Perche gli
idealisti con a capo il Gentile sostengono che, invece, I’atto spiega la stessa
sostanza. E voi per tutta risposta date per ammesso, barando al giuoco del
linguaggio e del senso comune, proprio quella tesi che dovreste dimostrare
e non dimostrate: che la sostanza spieghi I’atto. Quanto all’energia elet-
trica, lasciatela pure nei gabinetti di fisica, perché nessuno ha mai identi-
ficato 1’atfo del pensiero coll’energia o colla forza le quali, si hanno bisogno
di un motore che le produca, ma non gia (lo diceva anche quel buon uomo
d’Aristotele !) quel motore immobile ch’¢ il voii.. Senza contare che, equi-
voco per equivoco e arguzia per arguzia, anche dal concetto delle prioritd
della sostanza sull’atto si possono trarre delle conseguenze amenissime: fra
le quali questa, che, siccome, per esempio, il maestro in tanto insegnain
quanto, prima, c’é, cosi basta esserci ¢ montare sulla cattedra perché auto- °
maticamente 1’insegnamento ne segua (2). Del che non dird che possa
costituire un’ottima prova la cattedra tenuta dal prof. Rensi.

E tanto basti come esempio della correttezza critica del R. di cui,

(1) Egli infatti sostiene (p. 257).che non avvenga per la filosofia cid che il Galilei
diceva avvenire per i sistemi tolemaico e copernicano: che i seguaci del secondo avevano
conosciuto e criticato il primo, ma non viceversa. Invece, per la filosofia tanto i seguaci
del positivismo quanto quelli dell’idealismo potrebbero aver conosciuto e criticato il si-
stema opposto. Cid escluderebbe, secondo il R., che Ja sopravvivenza di positivisti in
tempi idealistici potesse venir spiegata, come deve, coll’ignoranza e 1'incomprensione del-
Pidealismo, . .

(2) Questa conseguenza amena l’aveva gid tratta il MATURY, Introdusione alla Filo-
sofia (Bari Laterza, 1913) p. §51. Forse pensando a qualche R. del suo tempo.
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perd, & bene ricordare una piccola. ... distrazione. Quando egli dice
che se la veritd si sviluppa, la filosofia d’oggi sarid errore domani, e
piange, percid, sull’infinita vanitd del tutto, ha dimenticato di dire — o
forse non lo sa? — che per I’idealismo moderno le filosofie non sono mai
annullate dalle filosofie superiori, anzi eternamente conservate in esse,
e percid eternamente vere. Infatti, come diceva quel «predicatore sputa-
sentenze » di Hegel: «La natura concreta dello spirito ha, per chi sifa a
considerarla, questa peculiare difficoltd: che i gradi e le determinazioni par-
ticolari dello svolgimento del suo concetto non restano come esistenze par-
ticolari al di qua e di fronte alle sue formazioni piu elevate, com’é il caso
della natura esterna.... Per contrario le determinazioni e i gradi dello
spirito stanno, nei gradi piu alti di sviluppo, soltanto come momenti e
stati» (1). Ma si! Andate a ficcar nella testa del R. che le filosofie ante-
cedenti non sono sassi, alberi o pietre da confrontare — come con altri
sassi, alberi o pietre — colle filosofie successive, bensi divengono in esse
che sono «gradi pit alti di sviluppo» «momenti e stati> !

E dire che quasi quasi ci scordavamo di rammentare I’ultima e pit im-
portante conclusione dello scetticismo del Rensi ! Il quale, proprio arrivato in
fondo al libro si accorge che la filosofia & «lirica» ed & «al di 12 del vero
e del falso » | (pp. 288-306) Dunque, tutto questo che abbiamo riferito & poe-
ma, canto, musica dolcissima ? Ha fatto bene il R. a dirlo in fondo al libro,
perché se lo diceva fin dalla prima pagina, non ci saremmo dati la pena di
discutere i voli lirici e le dolci effusioni del suo cuore, e gli avremmo concesso
subito quel diritto di sragionare che si accorda volentieri ai poeti e alle don-
nine. Pazienza! In ogni modo s’ingannerebbe molto chi credesse che noi
non riteniamo i Lincamenti di filosofia scettica per un ottimo libro. Noi
siamo persuasi, anzi, che esso colmi una vera lacuna nella cultura filosofica
italiana. Se no, dove pescherebbero di qui innanzi le loro idee i frequen-
tatori dei caffé e dei cenacoli artistici, le signorine e le signore dei comitati
di beneficenza e via dicendo? Tutta questa gente era ridotta a rileggersi in
eterno i soliti libri di Giovanni Papini: L’altra metd Il crepuscolo dei
filosofi ecc: figurarsi come divorerd, ora, il libro del Rensi! Il quale, del
resto, ¢ benemerito anche verso I’alta cultura filosofica italiana in cui, da
qualche tempo, ci si annoiava troppo per il bruttissimo uso che si veniva
diffondendo in alcuni di non parlare di fflosofia che sul serio, avendone
capito qualche cosa, procurando di intendere gli autori studiati e citati ecc.
ecc. Contro questi vieti pregiudizi il libro del R. combatte una bella bat-
taglia. E noi gli auguriamo di vero cuore — noun dimenticando ch’egli &
professore universitario — di raggiungere quanto prima i suoi intenti: al
qual fine auspichiamo, con lui la piu rapida possibile trasformazione di tutte
le facolta italiane di filosofia in tanti caffé-concerto. = MARI1O CASOTTI.

(1) Enciclopedia § 380.




NOTE E NOTIZIE

LA FILOSOFIA NEI LICEI — Nella rivista
torinese Energie nove, nel numero del 30
ottodre 1919 dedicato ai problemi della
seuwola media, furono inserite le seguents
osservasions intormo all’snsegnamento della
flosofia :

Scrissi vent’anni fa un libro in difesa
dell’insegnamento della filosofia nei licei,
allora minacciato da chi presiedeva alla di-
rezione dell’istruzione media in Italia; e
ds allora pil volte ho avuto occasione di
fare ra me e me un rigoroso esame di
coscienza, per essere entrato nel dubbio che
mi fossi lasciato trascinare dalla foga giova-
nile a non conceder nulla alla tesi degli av-
versari. Perché, per dir la veritd, pit d’una
volta in tutto questo tempo, ispezionando
licei, conoscendo insegnanti, leggendo testi
scolastici ¢ vedendo a che cousa potevasi
ridurre quest’insegnamento nel quale io ave-
vo avuto tanta fede, mi & accaduto di
dover riconoscere or ’uno or Valtro incoa-
veniente a cui tale insegnamento va incon-
tro, e il pregiudizio che ne pud derivare
alla scuola.

La filosofia, per informare seriamente gli
animi ¢ le menti e adempiere il suo proprio
ufficio, non dovrebbe essere una particolare
materia d’insegnamento; perché essa, al
pari della religione, ha tale natura da in-
vestire tutta la personalitA e compenetrare
di s& tutta la cultura. Non si pud essere
filosofo & certe determinate ore e in certe
determinate occasioni, se non si vuole tra-
sformare la filosofia in un formalismo vuoto
¢ pedantesco che disabitui dal sentire il
valore dei problemi a cui la filosofia mira,
e che sono nel fondo dello spirito umano,

anche quando noi li disconosciamo. Il che
non significa né che tutti i professori di un
liceo debbano essere filosofi, né¢ che il pro-
fessore di filosofia abbia ad insegnare tutte
le materie: ma soltanto, che tutti gl’inse-
gnanti si inspirino a un criterio filosofico
e tutti gl'insegnanti che collaborano alla stes-
sa scuola coadiuvino I’opera di quello di fi-
losofia, facendo per lo meno sentire il limite
in cui si restringe la loro parte, e rispettando
e insegnando a rispettare quelle questioni,
alle quali essi non si affacciano per deliberato
proposito. Bisognerebbe che tutta, insomma,
la cultura che entra nella scuola, fosse
orientata in guisa da promuovere o almeno
consentire la riflessione filosofica.

Condizione che manca troppo spesso oggi
nella nostra cultura nazionale, e viene per-
cid a mancare nell’ambito della scuola, in
cui tale cultura si rispecchia. E in cui
accade che il professore di filosofia, insieme
col bagaglio delle sue dottrine, spesso sia
fatto oggetto di sorrisi, di frizzi, di sarcasmo
dai colleghi, cui non mancano talvolta note-
voli titoli alla stima e all’affetto degli alunni.
Ora @& evidente che un insegnamento filoso-
fico in tali condizioni anziché desiderato,
dovrebbe essere rifiutato e combattuto dagli
amici della filosofia.

D’altra parte, la filosofia per produrre i
buoni frutti, che si ha ragione di attendere
da essa, dovrebbe poter entrare nella scuola
senza snaturarsi. Anche nel liceo la filoso-
fia dovrebbe essere filosofia, sia pure elemen-
tare. Elementare essa pud essere nel senso di
una filosofia, per cosi dire, iniziale : la quale
non si potrd far valere criticamente in ma-
niera perentoria di fronte alla coscienza fi-
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losofica pill elevata storicamente raggiunta,
ma sia nondimeno in se stessa una totalitd
organica e completa. Una filosofia elementare
nel senso che consti di elementi, di parti-
. celle, in cui si delibi questo o quel problema
e si acquistino queste o quelle idee, donde
soltanto un lavoro ulteriore adatto a intel-
ligenze pid mature, potrd ricavare I’orga-
nismo di un sistema, integrandoli con altri
elementi e riconnettendoli tutti alla luce di
un principio superiore, una tale filosofia &
un assurdo. Perché chi dice filosofia, dice
sistema e pensiero unitario ; e con frammen-
ti o elementi non si ottiene unitd e non si
ricostruisce mai un pensiero. Invece i pro-
grammi (modestissimi programmi, discreti,
che basterebbe intendere con intelligenza,
e che ho sempre scongiurato i riforma-
tori di non toccare) parlano di «elemen-
ti di filosofia », che specificano come ele-
menti di psicologia, di logica e di etica,
quasi tre parti, ciascuna delle quali possa
stare per sé, e tutte bene distinte e se-
parate da altre parti della filosofia desti-
pate ad essere ignorate dagli alunni del
liceo. E molti insegnanti, come, non fosse
altro, dimostrano i vari manuali comune-
mente adottati, intendono cotesti programmi
come una scelta o meglio come una spigo-
latura che tocchi loro di fare dal vasto
campo della filosofia, lasciandosi andare a
credere che per entro a questo campo si
possano infatti cogliere alcuni fiori, informar-
si, ciot, di alcune questioni, prender cono-
scenza di alcune famose idee e di talune no-
tizie che meritano di entrare nel patrimonio
della cultura comune. Poniamo: tutti parlano
di sensi, e di rappresentazioni, ¢ di memoria,
e di linguaggio; e tutti, pid o meno, sono
convinti che 1’uomo sia un animale ragio-
nevole e percid ragioni: orbene, si potrd
pretendere di essere persone colte senza
sapere alquanto precisamente che cosa s'in-
tenda per senso e di quante specie esso
sia, e che significhi per 1'appunto rappre-
sentazione, e come l'uomo parli, e come
ragioni ? Tutte cose belle certamente a sa-
persi, e che sono state studiate dai filosofi,

e che si possono apprendere dai loro libri.
La filosofia cosi diviene una serie di cono-
scenze utili a sapersi, e sard pil bravo tra
i maestri chi pid ne fard apprendere, ¢ mi-
gliore tra i libri quello che ne ammanird
ad wusum Delphini un maggior numero,
secondo gli ultimi accertamenti o le con-
clusioni pid accettabili delle discussioni pid
recenti. A questo si riduce pur troppo la
filosofia, per solito. E non & piu filosofia,
perche la filosofia non ¢ una o pil conoscenze,
ma & pensiero; non & contenuto, ma forma
del sapere. E quando della stessa forma del
sapere s'¢ fatto un contenuto, non solo non
si ¢ appresa la filosofia, ma si ¢ finito per
mettersi in condizione di non pil capire in
che la filosofia possa consistere,

La filosofia non ¢ erudizione. Molte sono
le materie insegnate nelle scuole medie che
sono per loro natura dominate dalla ten-
denza a riuscire un semplice corredo del
cervello. Troppi gid sono i dati, i ragguagli
d’ogni sorta, di cui si pretende rimpinzare
le menti, nell’eta del piu vigoroso sviluppo,
quando pid esse hanno bisogno d’aria e di
libertd, E la filosofia, trattata essa stessa
come un certo numero di questioni, di cui
convenga informarsi e di molte nozioni da
appropriarsi, ¢ una nuova causa di malattia
che si aggiunge alle altre; laddove essa
dovrebbe essere una medicina 0 un corro-
borante, onde si conservi o riacquisti il vi-
gore della mente e tutte le materie di studio
possano quindi valere di vital nutrimento.
La filosofia dev’essere, sia pure inizialmente,
costituzione della personalitd: quella che
ordinariamente si dice educazione morale,
ma che non pud darci il vero carattere, il
vero uomo, se non si suggella colla coscienza
che I'uomo deve avere di se stesso, della
sua dignitd e del suo posto nel mondo,
delln sua natura e del suo conseguente de-
stino.

La filosofia, dunque, fa spesso nei licei,
o pud parere che faccia pid male che bene.
E molte considerazioni potrei aggiungere in
questo senso, che ora per brevitd tralas-
cio, le quali dimostrerebbero che il male
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¢ pid grave che non si creda. Ma da questo
genere di considerazioni non mi sono mai
creduto autorizzato, da ultimo, a conchiudere
che sis meglio non farne nulla e darla vinta
a colaoro che vogliogo, o almeno volevano,
abolito nei licei I’insegnamento della filosofia.
E le nagioni principali che mi hanno man-
tenuto fedele alla mia tesi sono due.

La prima ragione, & che tutti i difetti del-
1’insegnamento filosofico si riducono & que-
sto: che la filosofia che s'insegna ¢ una
filosofia cattiva, invece della quale ci do-
vrebbe essere quella buona, ma non & pos-
sibile veramente che non ce ne sia nessuna,
Abolite I’insegnamento specifico di filosofia
e non nominate pid professori di filosofia;
ebbene, una filosofia, una cattiva filosofia
si continuerd lo stesso a insegnare da altri
insegnanti, poiché¢ ognuno, a modo suo, ¢
filosofo, anche senza saperlo. Posto dunque
che una filosofia ci sard sempre, meglio che
nei licei ce ne sia una, che faccia obbligo
a qualcano di studiarla seriamente. Prima
o poi, in una sguola o nell’altra, ci sard
chi senta degnamente quest’obbligo, e abbia
intelligenza e coscienza da adempierlo; e la
sua opera sarid buon seme che germoglierd
come gran di spelta, e basterd esso a pro-
pagare nella cultura nazionale la buona
pianta del pensiero. E poi, non c’¢ un ta-
glio netto tra la cattiva e la buona filosofia.
E questa, da che ce n’d stata una, & stata
sempre la trasformazione della prima: la
quale all’nomo d’ingegno dard quando che
sia materia ¢ incitamento a una riflessione
critica, penetrante, riesaminatrice e riorga-
nizzatrice dello stesso sapere ricevuto e
abituale, e iniziatrice di un nuovo pensiero,
di un vero pensiero. Non & mai buon con-
siglio quello di chiudere ermeticamente le
finestre e tappare ogni buco, sol perché a
finestre aperte, quand’é¢ nuvolo, ci si vede
poco.

L’altra ragione ¢, che questa cattiva filo-
sofia delle scuole medie ¢ pure la cattiva
filosofia delle universita e di tutta la cultura
scientifica italiana. E per lo stesso motivo
per cui si abolirebbe ’insegnamento filoso-

fico nei licei, si dovrebbe pute abolire negli
istituti superiori, e alla filosofia dare la caccia
da per tutto, Che & stata pure l'idea di
quelli che hanno pensato che la filosofia
sia come la poesia, dono dei celesti, che
nessuna poetica pud insegnare, e non s'in-
segna mai iofatti se non adulterata e scam-
biata con surrogati mistificati. Ma io nom
sono di questo parere, ¢ mi permetto di
credere che anche la poesia si insegni, non
dai trattatisti di poetica, almeno da quei
pedanti, che I’hanno ridotta a regole empi-
riche ed astratte, bensi dagli stessi poeti:
leggemdo i quali, i sommi, tutti abbiamo
appreso che sia poesia, In fondo, ¢ que-
stione d’intendersi : ma s’insegna tutto;
perché lo spirito non & mai cosi individuale,
che, cid nonostante, anzi appunto percid,
non sia assolutamente universale. Anchela
filosofia s’insegna: beninteso, dai filosofi.
I quali, certo, sono pochi, ¢ non pid dei
poeti; ma ciascuno non & un essere cosi
esclusivamente privilegiato da non aver
niente di comune cogli altri uomini. K della
stessa natura di tutti gli altri; e percid
ciascuno pud parlare a tutti, ed essere in-
teso. E il poeta o il filosofo bisogna pure
cercarlo in ciascuno per poterlo trovare in
qualcuno. E percid si vuol usare (certo,
con discrezione) qualche larghezza, e lasciare
a molti 1a possibilith di correr I’arringo.
Dai tentativi, dagli errori discussi ¢ dimo-
strati per tali, dalle ricerche non sempre
coronate ga felice esito, aspettare la luce,
la verita, la filosofia. Il pensiero italiano
negli ultimi decenni ha progredito; gli studi
filosofici sono stati coltivati nel nuovo se-
colo con fervore, tra la simpatia sempre cre-
scente degli uomini colti. Via via che gua-
dagnerd terreno la filosofia italiana nell’alta
cultura e negii studi, anche I’insegnamento
filosofico dei licei sard naturalmente con-
dotto a rispondere sempre pid pienamente
al suo fine. G. G.).

BENEDETTO CROCE — Swlla filosofia
teologissante e le sue sopravvivense: Nota
letta ail’Accad. Pontaniana neila tornata del
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19 gennaio 1919 (estr. dal vol. 49 degli
Aiti: pp. 12 in-4). [I1 Croce vi tocca tre
punti, 19 Prodlems sussistent! ¢ prodlemi
insussistenti. Sussistenti, ossia veri proble-
mi, sono quelli che si pongono nell’atto
stesso che si risolvono, giusta il principio
della unita del problema con la solu-
zione; poich¢ «formulare un problema &
determinarne i termini, e determinarei ter-
mini importa insieme determinare la rela-
zione dei termini tra loro e col tutto»; e
« determinare termini e relazione vale risol-
vere il problcmas. I pretesi problemi senza
soluzione sono « aggregati di rappresentazio-
ni, spacciati per concetti, o di rappresenta-
zioni miste per concetti, e percid esprimibili
bensi ed espressi in parole, ma in parole
alle quali difetta il significato logico, e che
o non ne hanno alcuno (vuoti suoni) o lo
hanno meramente sentimentale e fantastico».
Problemi, questi cosiffatti, che si agitano e
riagitano continuamente ¢ vanamente, esco-
gitando soluzioni, una delle quali distrugge

1’altra, e nessuna contenta. E sono -tra essi

i cosi detti problemi « ultimi » 0 « massimi »
o «eterni ». O si risolvono con 1’immagina-
zione; o si risolvono, non risolvendosi, con
I’agnosticismo e lo scetticismo. La vera
soluzione & bensi quella del filosofo che sco-
pre la loro irrealt, e mostra come e per-
che essi siano venuti al mondo. — Verita che
nessuno contesterd se dalla forma che le dd
il C. si traduce in quella ordinaria e tradi-
zionale, che un problema posto bene, o nei
suoi veri termini, & #pso facto risoluto; e
che i problemi non risoluti somo quelli
posti male. — Che poi un problema pri-
ma di esser posto bene ci sia pure, ma
posto male, lo riconosce anche il C., non
solo in quanto ammette l'esistenza di que-
sti cotali problemi insussistenti, ma di-
ce pure a illustrazione del principio su
detto dell’unitd del problema con la solu-
zione, che «di qua dalla soluzione, non si
ha gi2 qualcesa di formulato, una domanda
precisa, ma, tutt’al pid, solamente un’oscura
sollecitazione, un senso di inaccomodamen-
to, un dolore che & il segno non dubbio del

crescere e maturarsi di un problema, dalla
vita preparato al pensiero» (p. 3-4). Que-
sto crescere e maturarsi del problema & pure
un modo di concepire quello svolgimeato
— che il problema, come in generale il
pensiero, non pud non attraversare — in cui
la stessa formulazione esatta del problema
nor pud aver luogo subitaneamenmte. In
conclusione, il problema non pud dirsi in-
sussistente se non quando si critichi e su-
peri. Come il C. mostra bene d’intendere
la cosa esemplificando nel 2° punto Zz co-
noscidilita del reale come problema insussi-
stente. Problema insolubile, perché in esso
i termini essere ¢ pensiero «sono ri-
masti non veramente pensati, ma vaghl ed
incerti » e trattati percid «come due entitk
o due cose», che non si poteva mettere in
rapporto senza escogitare una terza cosa,
navigando in piena immaginazione ¢ fog-
giando mitologie. E il problema cadde, di-
mostrandosi privo di significato quaado,
invece dell’astratto e fantastico essere, si
comincidé a parlare dell’oggetto, e si vide
che gli oggetti non sono mai dinanzi a noi
belli e fatti, ma si fanno volendo e pensando
« e che percid non sono oggetti ma soggetti,
anzi un unico soggetto, di cui gli oggetti o
singoli soggetti, formano nient’altro che i
suoi aspetti stessi, resi astratds.

Rimane bensi, secondo il C., una soprav-
vivenza del vecchio problema superato dalla
risoluzione di essere e pensiero nel concetto
del fare spirituale (che &il 3° punto), e
opera in un problema ben effettivo, che
¢ quello dell’unitd dello spirito o del reale,
che & lo stesso: opera, creando accanto
ad esso un suo doppione, insussistente e
generato, dice il C., «dal persistente bi-
sogno religioso di rifugiarsi e beatificarsi
e acquetarsi in Dio, nel Dio o mitolo-
gicamente immaginato o misticamente sen-
tito ». Giacché la vera unitd dello spirito
¢ distinzione: unitd dei distinti, da non
confondersi con 1’unitA hegeliana degli op-
posti: e I'unitd invece che si desidera dai
teologizzanti o mistici, rimasti impigliati
nell’antiquato problema insussistente, & di li
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o di qua del processo stesso della distin-
zione. La mente, dice il C. «adusata alla
vecchia metafisica . . . divorata com’¢ da
insaziabile aviditd unificatoria, non coglie
nelle forme dello spirito la reale unita, che
¢ la loro stessa attiva distinzione». — Il
problema ¢ appunto qui: unitd che si di-
stingue. Solamente raggiungendo 1’unitd nel
suo distinguersi la mitologia, il misticismo
e il teologizzamento finiscono per davvero.
G. G.]

J. B. BAILLIE — dnthrogomorphism and
Truth; The stereoscopie character of know-
Zedge: estratti dai Proced. Aristotelian
Society. (Sedute del 18 febbr. 1918, pp.
39; e del 17 apr. 1919 pp. 236-69).

[I1 Baillie ha letto queste brevi memorie
alla Societd Aristotelica di Londra, nel feb-
braio e nell’aprile 1918. Anzitutto, I!A.
combatte il pregiudizio di considerare la
mente individuale come gid completa nel
suo sviluppo, esistente accanto agli oggetti,
anch’essi finiti e completi ; mentre lo svilup-
po mentale & un processo di scoperta di
cid che essa ménte contiene e del significato
degli oggetti, in relazione ai quali essa vive
ed &, Quella che si suol chiamare esperienza,
consiste in questo processo. L’intellettualismo
& il punto di vista astratto della verita,
perche il pensiero ha la sua base nella
mente individuale, all’infuori della quale non

"ha pid alcun senso (pp. 15-17). Di qui
1’insolvenza dell’intelletto nei riguardi
della veritd concreta.

Ora, la mente ha tre mezzi per soddi-
sfare al suo bisogno di unita, che ¢ il fon-
damento di tutto il reale: la veritd con
P’intelletto, la bontd con la volizione, e la
bellezza con l’emotivita. Il pensiero non &
tutto il reale, benché questo sarebbe infi-
nitamente pidt povero senza di quello. La
pit alta espressione di vita spirituale & data
dalla ricostituzione e riaffermazione dell’at-
tivith primordisle della mente, cui & subor-
dinata ogui forma d’esperienza. )

Piu imhportante, a parer nostro, ¢ 1'altra
memoria pid recente, sul carattere stereo-

scopico della conoscenza. La quale, osserva
giustamente 1’A,, & di solito considerata
come un processo lineare (al pari delle serie

" temporali), in cui la veritd viene identificata

con lo stadio finale di esso; mentre, in de-
finitiva, il fatto ultimo non & la successione,
bensi un principio espresso mediante la suc-
cessione : tAe real individed and individual.
L’attivitd conoscitiva & il coronamento del
mondo in cui viviamo, il suo ultimo pro-
dotto e fine; perché lo spirito ¢ continuo
con la natura (insieme di processi organici
e inorganici), e da essa inseparabile (pp.
237-39). L’A. torna a ribadire qui il con-
cetto gid espresso nell’altra lettura, che la
veritd non & tutta la realth, ma una rea-
lizzazione consapevole dell’intera individua-
litd. L’oggetto, come reale, rimane indi-
pendente dai nostri processi conoscitivi;
veritd e errore sono forme esclusivamente
mentali, consistenti nell’attingere o no il
soddisfacimento delle leggi del pensiero.

Una parte interessante dell’opuscolo ¢
quella dedicata alla determinazione dells
natura e dei rapporti fra percezione e con-
cetto, i quali I’A. riguarda come stadi di
conoscenza unici e sui gemeris, non sovrap-
posti o superiori l’uno all’altro; e combatte
I’opinione assai diffusa tra gli psicologi, che
credono possibile di ricavare i concetti con
un processo di generalizzazione da altre
forme d’esperienza, percettive o rappresen-
tative.

La materia trattata sommariamente, per
quanto lucidamente, dal Baillie, & di quelle
che investono i problemi centrali della fi-
losofia, e quindi suscettibile delle pilt ampie -
e appassionate discussioni. Qui ci sia con-
cesso di accennare soltanto a due rilievi,
fondamentali gnoseologicamente, che riguar-
dano la parte della dottrina in cui dobbiamo
dissentire dall’illustre pensatore inglese.
Quando questi parla di «mente individuales,
di «<unitd mentale», intende quella del
singolo individuo, quale si presenta empiri-
camente (p. 259). E la veritd da esso ela-
borata sarebbe da considerare come un pro-
cesso parziale, per quanto importante, ina-
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deguato ad assicurare alla mente stessa il
soddisfacimento dei fini .inerenti alla sua
natura, Onde la realtd, pel B., non solo
occupa una sfera pid vasta della verita, ma
& da questa indipendente, non & un farsi
progressivo di realtd e veritd insieme. Che &
verita conereta, cioé certezza, la quale, co-
me divind il nostro Vico, & intrinseca all’atto
del pensiero con cui esso si pone origina-
riamente, e quindi si nega nel suo essere
immediato, per riacquistare attraverso lo
sforzo dialettico la piena comprensione di
" s& (verum factum). N& cid & possibile senza
mediazione. Se il Baillie avesse intesa que-
sta necessitd della mediazione attiva nel

processo del vero (concreto), non avrebbe °

nella sua dottrina aperto I’adito a un plu-
ralismo noetico, che lascia sopravanzare alla
verith un residuo di realtd irrazionale, ciod
a dire trascendente. E, infine, anziche giu-
dicare un arbitrio ingiustificabile dell’intel-
letto lo spingere il processo cogitativo fino
al punto critico della contradizione (brea-
king point), egli avrebbe potuto vedere nel-
1’aspetto positivo del principio di non con-
traddizione la molla segreta e la ragione,
al contempo, di ogni realizzazione dei fini
mentali. R. N.].

RINALDO NAZZARL — I ‘dato’ come
principio di certessa (Discussione gnoseo-
logica) : estr. dagli A¢t: della R. Acc. di
sciense di Torino, vol. LIV, 1918-19, pp.
740-50 e 837-44. [In questa stringente me-
moria il N, istituisce un’analisi molto accu-
rata del concetto del dato; e dimostra che,
comunque inteso, il dato non pud essere
assunto a principio di certezza, Sottile ed
esatta questa osservazione: « Nemmeno le
qualitd prime forniscono nn semplice dato
sensibile avente validita obiettiva, richiaman-
dosi esse necessariamente a concetti che, sia
per Vorigine psicologica che per valore gno-
seologieo, si presentano irti di problemi.
Infatti, anche se fosse dimostrata valida la
distinzione tra qualitd prime, inerenti all’og-
getto, e seconde, risolubili nel soggetto, si
aprirebbe pur sempre la formidabile questione

dei rapporti tra l’obiettivo e il subiettivo,
dove questo secondo noa pud essere degradato
ad epifenomeno, perché esso pretende all’esi-
stenza con pari diritto di quello onde si fanno
valer¢ alcune qualita sensibili » . Pid perento-
ria e perspicua quest’sitra: « Ponendo il
criterio della certezza nel dato (fatto o qualita
sensibile), non che risolvere il problema, lo
si suppone gid risolto, con una soluzione
che ¢ una vuota tautologia, perche il dato,
una volta assunto come tale, include gia

. D'interpretazione dell’esistenza obiettiva come

suo attributo ; la quale &, invece, il termine
in questione, la x da risolvere mediante il
principio della certezza», — TUa certezza,
dunque, non si pud derivare a posteriori,
ma va cercata nel pensiero. E qui il N. ri-
corda il cogito cartesiano e quello di Ago-
stino, dicendo il primo « copia imperfet-
ta» del secondo; e ripete la critica che
o pensiero ed essere sono termini etero-
genei, ¢ ’equazione che ne fa Cartesio ¢
un giudizio sintetico, ma problematico; o
sono termini omogenei, e allora il giudizio
diventa analitico, e perd certo, ma insuffi-
ciente & costituire il criterio della veritd.
Ma, il concetto cartesiano del pensiero &
molto diverso da quello agostiniano; e la
differenza ¢ tale da rendere aftatto impos-
sibile il paragone. Perché, quando lo stesso
N. definisce quello di Agostino come pen-
siero oggettivo, con cid stesso ha gid
detto che esso non ¢ pensiero nel senso
con cui da Descartes in poi parliamo di
pensiero. E quanto al rapporto tra cogi-
tare ed esse nel cartesianismo il dilemma
del N. ci pare che ammetta la®possibilitd
d’un terzo corno, Infatti i due termini
non sono né omogenei, né eterogenei, ma
omogenei ed eterogenei insieme. E in que-
sta unith di medesimezza e differenza con-
siste la scoperta cartesiana, corrispondente
a quol ‘concetto della mediazione, che lo
stesso N. caldamente propugna.

Giacche il principio della certezza &, se-
condo il N., un principio logico, ma un
principio che sia veramente principio; e che
non pud essere percid né quello d’identitd,
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né¢ gquello di non contriddizione; perché
tanto I’identitk quando la difterenza presup-
pongono la molteplicith e¢ la diversith dei
pensabili, «I quali, pur essendo molteplici
e diversi, si riconoscono come appartenenti
allo stesso soggetto pensante (almeno come
peasante), rispetto al quale & unificata la
loro sua molteplicith ». Unificagione, che
« si prodace attraverso 1’identitd, non dei
singoli finiti, ciascuno de’ quali reca in s¢
il germe della sua distruzione, ma del pen-
siero infinito nella sua continuitd»: ossia
mediante il principio di ragione. Il
quale implica soltanto i pensabili e il pen-
siero ; quindi non implica altro che se stesso:
vale a dire, & assoluto, E la ragione asso-
luta, fuori della quale nulla & pensabile, e
nella quale «si dissolve ogni distinzione di
soggetto-oggetto, ogni limitazione di termi-
mi»>, e si realizza il vero, concreto Uni-
verso, che non ¢ <un obietto che il pen-
siero trovi dinanzi a s¢ come un termine
immediato o estrinseco»; ma « & unitd di
ragione, realti mediata». Appunto, a
questa realta mediata, che non ¢, masifa,
e propriamente est guatemus cogitatur, ac-
cenna da lungi anche Cartesio. G. G.]

GENEROSO GALLUCCI — L’attualita dello
spirito e I’idealismo attuale del prof. Gen-
tile (estr. dall’ Eco della cultura) Napoli,
3917. — L’attualitd dello spirito: memoria
letta all’Accad. pontaniana, Napoli, Sangio-
. vanni, 1919, (pp. 22 in-4 estr. dal. vol. 49
degli 4¢ti), (11 prof. Gallucci gira da qual-
che anno intorno al concetto dell’attualitd
spirituale, ma non riesce a trovare Ia
porta per entrarvi dentro. Evidentemente si
sente attratto verso il concetto che ne ho
esposto o in vari lavori, che egli ha sotto-
posti a diligente studio; e gliene rendo
qui pubbliche grazie. Ma, sul pia bello,
quando si trova innanzi alla enunciazione
dei corollari, a cui bisogna pure andare in-
contro una volta accettato quel concetto,
adombra e¢ di addietro, e protesta che
certe proposizioni sono insensate: ciod gli
peiono prive di senso (a lui che pure so-
stiene l'infinito significato di ogni propo-

sizione, e che dovrebbe pure, in seno a
quel suo fantastico infinito, concedere un
posticino anche per me, ossia per l'in-
terpetrazione ‘mia d’un concetto a cui egli
stesso mira!). E che altro pud significare per
un attualista essere una proposizione priva
di senso, se non che colui il quale la gindica
tale, non riesce a capirla? Una di queste
proposizioni insensate sarebbe p. e. questa:
che Vinterprete di una poesia storicamente
esistente fa lui stesso questa poesis. — La
fa? grida il Gallucci: ma dite davvero ? Ma
questa identitad tra fare e rifare & schellin-
ghianismo: e ben venga il Croce a dare
addosso a questa astratta identitd, ¢ a re-
staurare lo schietto hegelismo della denken-
de Betyachtung. No, D’interprete rifa, o
meglio vivere all’infinito. «Il pensiero di
Dante, di Spinoza, di Hegel. .. sono processi
reali» : e come tutti i processi reali sone
convertibili, secondo il Gallucci (che non si
vede come abbia fatto a saperlo), in ideali:
cioé in processi conosciuti, Ma in che sen- -
s0? «Nel senso che I'To individuale pud,
non rifare quei processi, non riviverlis.
Con questa parola messa in corsivo il bravo
prof. Gallucci salva tutto. — E se io gli di-
cessi che crivivere» & una parola insensa-
ta? insensata, perché metafisica, e della
peggiore metafisica ? Per rivivere bisogra ri-
nascere; ma I’ammette il Gallucci che si ri-
nasca? E se non si rinasce, ma si persiste,
come intendere la discontiouitd tra vivere
e rivivere? In verit il rivivere e la conver-
tibilita di ideale in reale, e di reale in ideale
e la «consustanzialita » dell’oggetto col sog-
getto, e il significato infinito, in cui il G.
si rifugia per sottrarsi alla logica dell’idea~
lismo, sono metafore, pensieri corpulenti,
immagini; e non & con queste armi che
si pud combattere sul terreno della filo-
sofia. Il problema & intatto: cosl come
si presenta allo stesso A. ap. 14 della sua
memoria accademica: « Negate le differenze
assolute e ’identith astratta, restano a con-
siderarsi le differenze dinamiche, ossia le
differenze in atto ». Appunto: ma le diffe-
renZe sono dinamiche se non si fissano, ma
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si risolvono nel processo del dinamismo,
che le pone, E allora ? Non dice egli subito
dopo che «la differenza in atto per eccel-
lenza, & quella fra un processo ideale ed il
processo reale in cui si converte?s,
Proposizione che, se non ¢ anch’essa insen-
sata, deve significar questo: che il processo
operatore della conversione non & nd reale
né ideale, ma quello che si fa processo reale
e si fa processo ideale. Il quale processo,
segreta energia operatrice della conversione,
nella sua unitd indifferenziata e differen-
ziante, sard Uno, se Dio vuole, malgrado
tutti gli scandali del Gallucci per chi unizza;
e, quel che & peggio, essendo un Uno
non pensiero né realtd, né volig né vontév,
& proprioe I’gv di Plotino e di tutti i mistici,
Chi ¢ dunque il mistico ? G. G.].

CESARE RANzZOL! — L’idealismo ¢ la
filosofia Bocca (Torino, 1919, pp. 122
in-16). [I1 R. & persuaso ancora che a ri-
conoscere all’'To il potere che gli attribuisce
I’idealismo, di creare 1’oggetto suo, si op-
ponga un «lieve ostacolo»: ed & «l’esi-
stenza del dato, come a dire di cid che
esiste nel nostro pensiero, e come pensiero,
ma non si pudé dedurre puramente dalle
leggi del pensiero, . . I’ospite straniero, che
adotta il nostro linguaggio, che s’acconcia
ai nostri costumi, che veste i nostri panni,
che mangia al nostro desco, ma serba pur
sempre, nell’accento e nei modi, 'impronta
della sua origine esotica» (p. 85-6). Gli
pare quindi «di sommo interesse il rilevare
che i pid grandi metafisici furono costretti,
loro malgrado, ad ammetterlo, proprio nel
momento in cui ricostruivano 1’esistenza
universale con gli elementi dell’io, o si in-
dustriavano di farla scaturire liricamente
dalla pura attivita del soggetto»; e «un
esempio freschissimo e quanto mai sugges-
sivo, dell’ostinata resistenza del dato, ossia
della realtd naturale» Jlo trova nella mia
Teoria generale dello spirito, in una pagina
(2* ed. p. 264) dove non gli riesce di veder
chiaro in un concetto dialettico, che doveva
percid essere dialetticamente esposto, e fis-

sato quindi in questa forma: «Il pensato
¢ impensabile perché¢ pensato, e pensato
perche impensabile . E crede che il mio
conato dimostri com’io abbia «sentito ot-
timamente che qui, nella consapevolezza
del nostro pensiero di rappresentare spiri-
tuslmente una realtd che non & spirituale,
di pensare un oggetto sprovvisto di pen-
siero, risiede il carattere pid profondo e
drammatico del pensiero stesso» (89-90).
No, egregio prof. Ransoli: io non ho sen-
tito codesto, né ottimamente né¢ pessima-
mente. Cosi orientato com’ero ¢ sono, nella
mia Zeoria, io, — sia pure illudendomi, se lo
credete, — e chiudendomi rigidamente in me
stesso ciod nel pensiero, ¢ non parlando
percid d’altro oggetto che quello che il
pensiero produce a se stesso, non potevo
gittare il pit fugace sguardo in una realtd
non spirituale. E bisogna assolutamente che
chi voglia capire che cosa ¢ il pensato —
quest’oggetto stesso di cui parlate, questo
dato, che per dato che siz, non potrd mai
essere se non dato per noi, ossia ritenuto
da noi dato — ne riconosca I’impensabi-
litdA nell’atto stesso che lo pensa: poiché
(secondq che io spiego in quella pagina, e
la spiegazioue avrebbe dovuto essere suffi-
ciente, e mettere in guardia contro le ver-
tigini da cui il prof. Ranzoli s’¢ lascia-
to prendere) la cosa & pensata come im-
pensabilile’; e potrei dire che il pensiero
in quanto obiettivato, e perd pensato, &
pensato appunto come dato. Non ¢ pen-
sato. E consiste in cid l’intrinseca contrad-
dizione del pensiero, forma, io dicevo, della
sua *irrequieta attivitd, — Non si tratta,
dunque, di prestare o non prestar fede «a
una testimonianza cotanto autorevole e de-
cisiva » come, secondo il R., sarebbe quella
della coscienza del dato come tale; si tratta
bensi d’intendere questa testimonianza. E

senza questo intendimento non c’¢ filosofia. -

Devo pure avvertire il prof. Ranzoli
che parlandod’illusione di cui l’idealismo
appresterebbe il materiale agl’individui, egli
si lascia sfuggire tutto il significato dell’i-
dealismo. Il quale da Fichte, anzi da Kant,




NOTE E NOTIZIE

125

P

anzi da Cartesio in poi, non ha parlato
mai di pensiero di individui, ¢ meramente
soggettivo. Se egli non vede prima di tutto
qual & il pensiero, di cui parla l'idealista,
tutto il suo affanno per la rivendicazione
del dato & vano: éncipit cogitare, incipst
ervdre /! Quando egli si rendesse conto della
oggettiva soggettivitd, e ciod dall’assolutezza
del vero pensiero, pud darsi pure che si
accorgerebbe altresi della impossibilita per
un idealista, quale egli, a modo suo, vuol
essere, di parlare di caso e di natura o
altro, comunque, dallo spirito. E allora
fors’anco potrebbe rendersi conto di un
concetto dell’idealismo contemporaneo, che
pare gli sia rimasto affatto inaccessibile,
quando si dd cura (pp. 105-6) di avvertire
i filosofi che «per mondo materisle, al
presente, non lecito intendere se non la
realtd sprovvista di coscienza e provvista di
leggi proprie, che non sono leggi psicolo-
giche> ; che da tempo & stata relegata nel
museo dei ferravecchi scientifici la materia
passiva, pesante, impenebrabile, resistente,
amorfa ecc. e che «l’indagine ha mostrato
che la sua apparente rigidezza non ¢ dovuta
che alla velocitd dei suoi elementi ultimi,
semplice cariche elettriche costituite da una
modificazione dell’etere simmetricamente
distribuita intorno ad un puntos, e che «<la
wmateria non & che la forma stabile del-
Denergia, I’energia intra-atomica » (p. 107).
‘Chiamatela materia o energia, & tutt’uno
€inché Vavrete collocata nello spazio. Pel
filosofo la questione ¢ li, non gia nell’essere
palpabile o impalpabile, resistente o non
resistente, omogenenea o meno, fissa o in-
stabile ¢ cosi via; ma nell’essere nello
spazio o nell’avere in s¢ lo spazio, E con-
<epire lo spirito fuori di un guid spaziale,
< insieme con esso, koc opus, hic labor :
questo ¢ il problema che il prof. Ranzoli
deve affrontare se vuol aver ragione di
<quell’idealismo che, non potendo far a
meno dello spirito, sostiene che da esso
bisogna dedurre cid che esso si trova di
fronte. G. G.).

ADOLFO LEVI — Sul concetio della
realid ¢ sul problema del male (estr. dalla
Riv. d filos., 1918, di pp. 14 in-8). [Di-
scute benevolmente quella insipida rifrit-
tura di mitologismo indiano, incompreso
monadismo leibniziano (monadi con fine-
stroni !) e ingenuo realismo da carbonaio
dell’Aliotta, La guerra eterna e il dramma
dell’esistensa. Comincia in verith con una
bugia, dicendo il lavoro dell’Al. «opera,
oltrech¢ di pensiero, di vita; opera di un
uomo che ha rivissuto intimamente la tra-
gicitd della tremenda crisi che ora agita il
mondo, e dalla urgenza chiaramente rico-
nosciuta del problema del male e del do-
lore & stato indotto a rielaborare e a mo-
dificare le proprie concezioni filosofiche,
offrendo cosi un esempio bello e non molto
comune di probitd e di coraggio scientifico
insieme». Ma fa poi giustizia sommaria
delle assurde pretese realistiche con cui
I’Al. crede di poter superare la soggettivitd
della esperienza, che pure vuole concreta,
e pietra angolare d’ogni veritd. E ben vero,
dice il Levi, che I’Al. cinsiste sul fatto
che la conoscenza che abbiamo di noi stessi,
implica sempre distinzione da altri, che il
processo dell’intelligenza contiene serapre un
riferimento all’oggetto; ma cid non permette
di oltrepassare la sfera della soggettivitd,
perche tale distinzione e tale riferimento,
in ultimo, si riducono ad atti del soggetto,
a contenuti della sua stessa esperienza ¢ a
interpretazioni di essa. Se l’affermezione
dell’oggettivitA di un contenuto mentale
avesse valore decisivo, anche il sogno e
Pallucinazione ci farebbero cogliere la realtd.
Certamente, possiamo distinguere nell’espe-
rienza totale un aspetto soggettivo da uno
oggettivo; ma mentre & necessario (e cid
deve riconoscersi anche quando si ammet-
tano le conclusioni pid risolutamente ogget-
tiviste}, se non altro in certi casi, ridurre
il secondo aspetto al primo, l’'inverso non
puo farsi, Effettivamente, 1’io & il presup-
posto necessario, la condizione imprescin.
dibile di ogni #£tto di conoscenza: data
questa tesi (ciod il cogifo cartesiano e 1’ap-
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percezione trascendentale kantiana intesi
nel loro senso pia profoando), & illegittimo
ogni tentativo di varcare la sfera della sog-
gettivitd, in cui si esaurisce tutto il reale,
visto che ogni sforzo che si faccia per
questo scopo non ¢ sltro, in ultima analisi,
che una nuova espressione di quella attivita
dell’io che si vorrebbe oltrepassare. La
stessa affermazione di una realtd indipen-
dente dal soggetto (la vecchia critica berke-
leyana contro l’esistenza della materia vale
contro ogni dottrina oggettivista) implica
1’ affermazione del soggetto stesso che con-
templa tale realtd; del resto, la stessa po-
sizione di un essere non si riduce poi un
atto dell'io?». E continuando in questa
lezione elementare di gnoseologia, rincalza :
«Non solo non ho il diritto di affermare
’esistenza reale di altri soggetti simili al
mio (che sono, non meno degli oggetti
cosidetti materiali, semplici contenuti della
mia coscienza cui attribuisco, grazie ad una
ricostruzione concettuale, un determinato
significato) ; ma nemmeno quella di parlare
di una realtA del passato, che, sotto 1’ana-
lisi, si riduce a una proiezione mentale di
elementi della mia esperienza attuale, inter-
petrata in un certo modo, Non soltanto
quindi debbo dire che mi & impossibile tra-
scendere ’esperienza; debbo aggiungere che
non ho il diritto di varcare la mia espe-
rienza attuale, perche ogni sforzo che
faccio in questo senso appare poi V’inter-
pretazione di alcuni dei suoi elementi: per
quanto io tenti e mi sforzi non giungo ad
uscire dalla cerchia del mio io, nella sua at-
tualith >,

Ma da queste giuste osservazioni il L. non
sa cavare altro di meglio che il «solip-
sismo », che amerebbe «svolgere sino alle
ulame conseguenze » ; di che, evidentemen-
te. gli manca il coraggio. Troppo poco, in
verita. E certo un soggettivismo cosi stre-
menzito non gli pud giovare a risolvere il
problema del male ; rispetto al quale egli
non si contenta delle fantasticherie dell’A-
liotta, ma non ha nulla di meglio da
contrapporgli. L’io, sta bene: non se pud

uscire ; ma, appunto percid esso non & jo
finito. L’appercezione trascendentale di Kant
non ¢ del soggetto finito : altrimenti 1’apriori
kantiano non potrebbe conferire al sapere
quella oggettivitd che nel kantismo gli con-
ferisce. G. G.].

FILOSOFI MEDIEVALI E DEL RINASCI-
MENTO. — [Nel Jourmal des savants di
marzo-aprile 1919 Frangois Picavet, della
Ecole des Hautes-1tudes, pubblica Us projet
de publication d’oeuvres philosophigues ds
Moyen dge, che sarebbe stato formato dalla
Socidte d’ Histoive génévale et comparde des
philosophies médicvales, promossa dallo
stesso Picavet, dall’Esmein, dal Prou e da
Albert Réville; e indirizzato «uniquement
aux pays dé I’Entente et de ses amis ». Si
vorrebbe prima pubblicare le opere necessa-
rie agli studenti e ai professori di storia
letteraria e di storia, di filosofia e di teolo-
gia e alle persone colte che si occupano di
questi studi. Se la Societd avrd merzi, pro-
seguira la pubblicazione integrale delle opere
esaurite o inedite d’un certo numero di pen-
satori medievali. Gli aderenti sono pregati
di dare il loro parere sui libri che la Societa
gid si propone di pubblicare, ¢ indicarne
altre di cui si desideri la pubblicazione. Si
vuol dare testi esatti, corretti, la cui lettura
sia resa quant’¢ possibile agevole a chi
voglia cavarne le idee essenziali. Note per
illustrazione dei luoghi difficili, e rinvii alle
opere dello stesso autore o degli altri scrit-
tori medievali che abbiano trattato lo stesso
argomento. Una prefazione breve indicherd:
10 le questioni postesi dall’autore; 29 le
soluzioni che ne ha date; 39 come ha coor-
dinate le diverse questioni e soluzioni, In-
fine un indice di nome e di cose. Gli ade-
renti sono pure invitati a segnalare eventuali
collaboratori.

Gli autori compresi per ora del Catalogo
della Societd sono: Pseudo-Seneca, Lattan-
gio, Pseudo-Dionigi, Claudiano Mamerto.
Marziano Capella, S. Ambrogio, S. Agosti-
no, Macrobio, Boezio, Cassiodoro;

Giovanni Damasceno, Giovanni Scoto
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Erigena, S. Anselmo, Gaunilone, Pier Lom-
bardo, Giovanni da Salisbury, Alessandro
da Haléds, S. Tommaso, Vincenzo da Beau-
vais, Ruggero Bacone, S. BoRaventura,
Raimondo Lullo, Raimondo da Sabunda,
Nicold da Cusa.

Infine la collezione comprenderebbe opere
di alcuni grandi filosofi del sec. XV e XVI,
come Marsilio Ficino, Tommaso Moro,
Erasmo, Cardano.

Noi non possiamo che plaudire all’ini-
ziativa del Picavet, ed incitare gli stu-
diosi italiani ad aderire alla sua Societd,
augurando che il benemerito sodalizio, nato
durante la guerra, nel 1917, abbia pre-
sto ad ampliarsi, accogliendo i volenterosi
di tutte le nazioni. Ma non possiamo,
in questa occasione, non ricordare che
risale, in Italia, fino al 1859 il proposito
di una edizione del Ficino, decretata dal
Governo provvisorio di Toscana, ministro il
Ridolfi, quando fu pure decretata I’edizione
del Machiavelli, sola iniziata ma non con-
dotta a termine, E il povero Arnaldo della
Torre aveva compiuto gli studi per una rie-
dizione critica dell’epistolario ficiniano. Ma
non sperd mai di ottenere aiuti e incorag-
giamenti alla spesa non lieve che sarebbe
occorsa. Poi venne la Societd italiana per
gli studi fllosofici, che promise, ‘sotto la
direzione del Tocco, la pubblicazione delle
opere principali dei filosofi italiani del Ri-
pascimento. Ma non so quanto si sia mai
curata di mantenere in qualche modo la
promessa. Venne in luce bensi nel 1910 pel
quarto centenario di Telesio, un primo vo-
lume del De rerum natura del filosofo co-
sentino, con una prefazione del Tocco e

sotto gli auspicii della Societd : ma era opera’

personale di un privato studioso; e le spese
della stampa erano largamente fatte dallo
Stato attraverso un Comitato che a Cosenza
si era costituito per la celebrazione del cen-
fenario. Segul a 3 anni di distanza il se-
condo volume; e I’opera s’¢ arrestata quan-
tunque non sia venuta meno la sovvenzione
dello Stato, e non manchi se non un volume
al compimento almeno dell’opera maggiore.
A quando?

Alcuni volumi (che il Picavet forse non
conosce, poiché vi avrebbe trovato anche
Popera principale del Cnsano) ha pubblicati
nelle sue collezioni il Laterza; e altri ne
pubblicherd, se non mancheranno gli aiuti

"degli studiosi italiani, ancora pur troppo

rari nel campo dei lavori veramente utili al
progresso degli studi e altamente disinteres-
sati. G. G.]

ETTORE BIGNONE — Antifonte oratore
ed Antifonte sofista, (estr. dai Rend. del R,
Ist. Lomb., vol. LII, 1919, pp. 564-578.
[Ritorna sullo studio dei due frammenti
dell’ *AMiBewa scoperti pochi anni fa nei Pa-
piri di Ossirinco, dei quali largamente s’era
occupato nella N. Rivista storica del 1917,

Premessa la traduzione dell’intero testo,
suggerisce alcune integrazioni per le lacune
non colmate dagli editori inglesi; e quindi
si sofferma a discutere la varia e incerta tra-
dizione circa 1’unitd o la duplicita delle per-
sone di Antifonte oratore e Antifonte so-
fista, richiamando 1’attenzione sul carattere
schiettamente democratico del secondo dei
due frammenti venuti ora in luce, ¢ come
esso vivamente contrasti con I’immagine che
per sicure testimonianze storiche si conosce:
di Antifonte oratore: aristocratico risoluto
e pugnace, esaltato da Tucidide per la sua
fermezza e la sua indomita avversione al
partito popolare, Argomento ben pid con-
cludente di quello finora addotto delle dif-
ferenze stilistiche, in favore della distinzione
dell’Antifonte sofista, autore dell’ >AAv|0ew.
dall’oratore. — Questa nota & un estratto
di un pid ampio studio, che il B, promette
di pubblicare quanto prima. G. G.]

GIUSEPPE GHERGHI — Le fonti del De
sensu rerwm di Tommaso Campanella. — -
Palermo, Trimarchi, 1918 (pp. LVI-82 in-8).
(I difetti di quest’opuscolo saltano agli oc-
chi; ¢ sono due i principali. L’uno che
un esame anslitico come quello che I’A. s’¢

. proposto di fare del contenuto del De s.

rer. non & possibile senza tener presente
altre opere del Campanella; per lo meno,
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la Philosophia bus  de trata ¢ la
Metaphysica. L'altro, pid grave, che trale
¢ fonti ’ da studiare non si sarebbero dovuto
a nessun patto pretermettere quegli scrittori
della Rinascenza e segnatamente quelli dal
C. pii esaltati, come il Pico e il Telesio, da
cui egli fu spinto a superare la Scolastica
in cui era statos educato. Pure, cosi com’s,
il lavoro del Gh. & utile allo studioso del
De s. rer. Esso si limita a’ rintracciare le
fouti classiche e medievali; e queste non tut-
te. Ma quelle che indica, sono esattamente
determinate con precisione, e giovano si
come contributo a una ricerca pid estesa, si
come dimostrazione del modo che il C.
tenne verso gli autori letti ¢ messi a pro-
fitto. Alla ricerca, che ¢ tema speciale del
lavoro, sono premesse una cinquantina di
pagine sulla teoria della conoscenza del C.,
sulla dottrina della ‘mente’, sulla Metafi-
sica: accurate, ben pensate e bene scrit-
te. Nella seconda parte, riguardante la men-
te, non avrebbe perd dovuto sfuggire il
bellissimo studio del Felici, che il Gh, pare
non conosca. — Notevoli (pp. XLIX ss.) le
osservazioni intorno al rapporto dell’essere
col non essere secondo Campanella: che
fu un punto discusso, dopo il Ritter, dallo
Spaventa e dal Fiorentino; ed & dal Gh.
inteso in modo da eliminare la trascendenza
che vedeva lo Spaventa, e l’incertezza che
notava il Fiorentino. Deplorevole la scor-
rettezza tipografica, G. G.]

D. MERCIER — Le Christianisme dans
la vie moderne sn Pages choisies recueillies
par NoBL; Paris, Perrip, 1919 (pp. 310
in-8). [E una raccolta di conferenze, allocu-
zioni, lettere pastorali, articoli, giunta in
brevissimo tempo alla quinta edizione,

* I brani raccolti nella prima parte del vo-
lume (Le Christianisme et la science) sono
ormai invecchiati. La necessita per i catto-
lici di uscire dal loro isolamento scientifico

e di stabilire i migliori rapporti possibili
con le scienze della natura, con la psico-
logia, con la psicofisica, e tutti gli altri
problemis che, insieme con questi, occupa-
T0NO0 € preoccuparono i neotomisti, soprat-

tutto nel decennio tra il 'g9o e il goo; il
carattere, i fini, le possibilita di sviluppo

.del movimento modernistico, ‘e cosl via,

sono questioni che hanno ormai un interesse
puramente storico.

Gli scritti raccolti nella seconda parte
(Le Christianisme et la vfe) offrono ben
altro interesse: vi si semte, malgrado la
diversita degli argementi cui i riferiscono,
una vivente unitd interiore ; I’espressione di
un’anima intera e diritta nella sua fede, che
impronta dell’orientamento spirituale che a
quella attinge, le pid varie questioni della
morale, dell’educazione, della vita sociale.

E per I'appunto alla unita interiore
¢ dedicato un discorso della terza parte (Le
Christi et I ir), che & forse il
migliore di tutta la raccolta. Contro la ten-
denza intellettualistica della filosofia moder-
na, ch’egli fa risalire a Cartesio e a Kant,
anche il Mercier afferma energicamente la
necessitd di questa unit interiore: non & pos-
sibile separare la speculazione teotica dalla
coscienza morale e religiosa; il filosofo ¢ un
uomo concreto, che in tanto filosofa, in
quanto agisce, ama, soffre, crede; che pensa
non col suo cervello, ma con tutta intera la
sua anima; umanamente. Poco importa
che il Mercier creda possibile la realieza-
zione di questa unita interiore soprattutto
nella sua fede; poco importa che tutto il
suo libro sia una continua e vivente difesa
di questa fede; la sua & propaganda nobile
e fine, che non degénera mai in invettive
polemiche, anche 13 dove egli attacca e di-
strugge con poche serrate argomentazioni
I’altisonante vacuitd della «morale laica>»
e del clibero pensiero». C. D, d’A.].

GUASTICCHI ALBERTO, gerente responsabile.
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L’'ESPERIENZA ETICA
DELL’EVANGELIO

Spesso si parla con troppa indeterminatezza di morale cristiana,
e la molteplicita di motivi etici che si affermarono nella storia due
volte millenaria del cristianesimo, — sia nella vivente personalita
degli eroi e dei santi cristiani, sia nelle piu svariate e spesso con-
tradditorie posizioni teoretiche — fa si che, nel determinare il con-
cetto dell’etica cristiana, o si proceda per una scelta arbitraria e si
cerchi di puntualizzare il concetto di morale cristiana in una sola
formula, in un tipo e in un personaggio, ad esclusione degli altri che
vengon considerati tralignamenti; oppure si giunga ad una conclusio-
ne nominalistica: che cristianesimo sia un puro nome sotto cui,
accidentalmente, per mero caso, si sono conglomerate nel corso dei
secoli infinite tendenze. Le due posizioni presso a poco si conguaglia-
no, o meglio, la seconda & la logica conseguenza della prima che fu
affermata rigorosamente dal protestantesimo nel suo sforzo supremo
per un ritorno alla vera dottrina di Gesu e degli apostoli. Senonché il
puntualizzare in un momento unico il concetto del cristianesimo e
conseguentemente della morale cristiana, significa chiuderlo in se
stesso, sterile ed infecondo, incapace di ogni sviluppo e addirittura in-
capace di ogni intellezione e di ogni comunicativitd. Gia perfetto
in sé, nulla vi aggiunge chi lo afferma; né lo pud vivere in tutta
la sua pienezza, ma solo imitare. L’imitazione fatalmente finisce a
non coincidere mai col modello; e anche se la copia arrivasse a
superare il modello essa trarrebbe sempre d’altronde i suoi incre-
menti. Da cid la vana affannosa ricerca, da parte del protestan-
tesimo, del vero archetipo del concetto del cristianesimo. Lutero
cancelld come filiazione illegittima del cristianesimo tutta la storia
cristiana del medio evo. Ma neppure nel cristianesimo antico si riusci
a trovare questo concetto in sé perfetto del cristianesimo e si can-
celld tutta la storia del dogma antico come filiazione dello spirito
greco, pernicioso al primitivo spirito evangelico. Si cercd di limitarsi
a Gesi e agli apostoli, ma si senti che tra Pietro e Paolo, tra Paolo e
Gesu si aprivano abissi, e che neppure in Gesl stesso si arrivava a

Giornale critico della filosofia italiana. II-1
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trovare gii bella e formulata ed enucleata questa pietra filosofale del-
I'essenza del cristianesimo. Cosi, cercando di ritrovare in un momento
di tutta la storia del cristianesimo il concetto gia bello e costituito
del cristianesimo stesso, quasi dono soprannaturale disceso dall’alto
agli uomini, si disgrega il cristianesimo e lo si riduce a cieca opera
del caso, togliendogli la serietd e la santitd della faticosa e dolo-
rante storia degli uomini. La ricerca del concetto fallisce perché
questo concetto dovrebbe esser qualcosa di immoto, rigido, estraneo
alla vitalitd stessa della storia: nato non si sa dove, maturato non
si sa come: una realtd soprastorica. Se invece teniamo presente che
il cristianesimo & una realtd storica, e la storia concresce del pensiero
e dell’opera degli uomini che mai cessano, ma in ogni istante, nel-
I'opera del passato sentono un’insufficenza in cui non possono posare,
un nuovo nodo da risolvere, allora il problema della ricerca storica ci
si modifica profondamente: conviene allora ricercare l'intima norma
per cui il cristianesimo assarge a nuove forme in un moto conti-
nue. Allora il concetto del cristianesimo vien ricercato non in un
suo frammento, ma nella sua totalitd, nella postrema esperienza
che in sé riassume tutte le precedenti esperienze: le forme diverse
che assunse nel corso dei secoli ci appaiono legate da un ferreo
vincolo di necessita, come nell’albero le radici al tronco, il tronco
« ai rami e alle foglie; non opera di un singolo, ma di tutti gli spi-
riti che successivamente la vissero e le diedero il loro tributo di
passione e di amore, In tale concezione si'viene a riassorbire la
tesi cattolica del magistero perenne della chiesa che si aggiunge
alla dottrina di Gesu e degli apostoli e muove sempre dallo stesso
spirito che l'assiste nel corso della storia. Tale canone di ricerca
storica conviene tenere ben fermo, perché soppravvive sempre un
po’ in tutti la tendenza a considerare il cristianesimo come una
realta sopraistorica, secondo le sue pretese di religione rivelata gia
perfetta fin dai suoi inizi. Cercando percid di precisare I'ideale etico
del Nuovo Testamento noi non determineremo tutto l'ideale etico
del cristianesimo, ma le prime forme di esso e cercheremo di inten-
derne a pieno le forze germinative.
“*

11 cristianesimo non si presentd nella storia con l'aspetto di
una vera e riflessa dottrina morale, con una precisa e rigida de-
terminazione dei concetti del bene e del male: entro la sua conce-
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zione religiosa, piu che una tesi affermd una concreta attuale vo-
lontd etica. Ma in quanto l'atto del voler¢ fondamentale del cri-
stianesimo, la conversione predicata da Ges, ci si illumina nei suoi
antecedenti e nella finalitd a cui @ indirizzato, noi possiamo parlare
d’un ideale cristiano. In seguito lo sforzo a mantenere saldo questo
ideale, a motivarselo, a riviverlo, determind sviluppi teorici e ap-
profondimenti che assunsero aspetti di riflessa dottrina.

Gesi aveva dietro di sé tutta l'esperienza religiosa d’Israele
entro la quale si era andato maturando il problema morale. La re-
ligione del popolo giudeo nel corso dei secoli si era costituita in
religione della Legge, compendio dell’ideale di perfezione delle pas-
sate generazioni ed estrinsecazione dell’intimo volere di Dio. Dietro
1a Legge, a darle forza, stava la vigorosa personalitd del Dio nazio-
nale Iahvé, chei profeti avevano rivelato nelle sue collere furenti
contro il peccato e la trasgressione, e nel suo amore profondo per
il popolo santo figliuol suo: un Dio patriarcale, al cui volere tutto
doveva piegare: scrutatore dei cuori e dei reni, e che effondeva il
terrore della rigida asprezza dell’autoritd del patriarca, del pater
JSamilias. Questa la figurazione piu antica. La Legge nella sua im-
mediatezza era il bene, era il dovere, perché era l'imperioso co-
mando del Dio. Il male era la trasgressione: il peccato coincideva
con la ribellione a Dio. Il problema dibattuto da Platone nell’ Eu-
tifyone, se il giusto e il santo sia cid che piace agli Dei o se gli
Dei amino il giusto e il santo appunto perché tali, non si affac-
ciava alla coscienza religiosa d'Israele; o meglio, era gia implicita-
mente risolto nell’iniziale intuizione dell’onnipotenza assoluta del
Dio che nel suo assoluto arbitrio e nella sua infinita sapienza pud
creare fin dalle ime radici anche i valori morali, costituire il bene
e il male. Giobbe nel suo lamento si duole di questa infinita pos-
sanza di Dio che pud costituirlo peccatore e inabissarlo nel fango,
fosse egli puro e deterso da ogni colpa. Appunto da questa ini-
ziale intuizione, che pure ha, nel corso della storia, una nomn pic-
cola importanza, perché sprofonda in uno spirito, in quello di Dio, il
bene ed il male non come oggetto, come contenuto, ma come atti-
vitd suggellante, come categoria, nasce quella disarmonia fra i vari
comandamenti della Legge per cui le forme piu alte della vita mo-
rale sono prescritte cosi come il minuzioso ritualismo dei sacrifici
e le opprimenti disposizioni sulla puritd levitica. Cid perché la
Legge veniva considerata espressione del volere dell’ Altissimo; e Dio,
secondo la concezione d’allora, repelleva a cid che contrastava con
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la sua purezza e santitd. I1 volere e anche la repugnanza del Dio
dovevano valere come legge: solo da Dio la discriminazione dei
valori. Al fedele come correlativo dell’osservanza perfetta veniva
promessa ogni felicitd e ogni bene nel patto fondamentale della
legge e nelle liriche visioni dei profeti sulla felicitd d'Israele quando
avesse- compiuto il volere del Dio. Percidé il primo atteggiamento
del popolo e del singolo di fronte alla Legge era quello di un eu-
demonismo, se non pure di un vero e proprio utilitarismo. Senon-
che, a differenza dell’etica greca, quest’eudemonismo non si com-
piva in se stesso, in guisa che il dominio delle proprie passioni, o
la rigida attuazione delle norme della saggezza avessero uno spon-
taneo coronamento nella felicitd individuale sottratta alle bufere
della sorte; I’eudemonismo giudaico pur tanto piu grossolano e di
parvenze assai meno filosofiche, culminava nell'esigenza d'una af-
fermazione cosmica del bene, d’una manifestazione di Dio nel corso
degli eventi, nella storia, si che tutto si giustificasse in una volontd
etica di Dio. E cid era consono alla radicale intuizione religiosa
giudaica del Dio onnipossente creatore, radice efficace d’ogni realta
alla cui legge deve rispondere il mondo: quel Dio vivente insom-
.ma, di cui si vantava il giudeo di fronte alle genti, e che per il
suo grandioso rilievo personale, quasi antropomorfico, doveva urtare,
nella elaborazione del dogma cristiano, contro la tradizione ellenica .
del Dio, causa prima, remota, immobile, immutabile. Ma anche in
questo la concezione apparentemente piu crassa aveva in sé una
superiorita, in quanto, pur nelle parvenze antropomorfiche, affermava
un principio pressoché ignoto alla speculazione ellenica: la perso-
nalitd. Ora appunto questo Dio personale era posto a garanzia del-
I'osservanza della Legge. Inoltre dall’osservanza della Legge scatu-
riva una nuova esperienza: il problema delle energie costitutive
dell’atto etico. La legge era una volontad di Dio, gia bella ed espressa,
che bisognava rianimare, ravvivare in un’opera: della legge si fini-
va col sentire il peso: era un giogo. Ed energie libere, volonta
cui ancora mancasse l'obietto su cui fermarsi, nella reale intima
esperienza non se ne trovavano: la passione, la cqncupiscenza si
presentavano nella loro realta di volere gia compenetrato del suo
obietto, il peccato veniva sentito come forza, energia operante pre-
sente e reale. Donde un rivolgersi a Dio per avere da Dio stesso
le forze e le energie per compiere il suo volere, un ricorrere a lui
come a fonte della grazia e del bene e d’ogni energia: il senso
profondo del peccato di chi a Dio chiede perdono e misericordia e
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s’annichilisce al suo cospetto. E questo il sentimento che anima i
Salmi. Estraniato all'anima un momento del volere etico, la legge, si
sentiva il crollo di quella perfezione, di quella «giustizia» a cui gi
aspirava. E cosi, mentre I’etica ellenica, prendendo le mosse dal prin-
cipio socratico che la virtd si pud insegnare.e dell’equivalenza di
conoscenza e virtuy, di errore e vizio, insiste nell’intellettualismo, cioé
riduce il volere ad intelletto, il giudaismo si va a poco a poco staccan-
do dall’intellettualismo degli scrittori sapienzali e dei rabbini, ed
insiste sul momento energetico del volere: il cristianesimo che si
afferma come risoluzione del giudaismo si presenta come il dispen-
satore di queste energie. Da quanto abbiamo detto apparira chiaro
come all’eta di Gesu il problema del bene e del male assumesse,
nell’ideale messianico escatologico, I’aspetto di un dramma cosmico.
Riassorbito il bene e come legge e come energia in Dio, si affac-
ciava il problema del male. L’esperienza rovesciava la speranza
della rimunerazione in questa vita secondo 'antica credenza. Altis-
sima ne suona la protesta nel libro di Giobbe per quanto riguarda
la sorte dei singoli. L'esperienza storica negava una attuale giusti-
zia nazionale, in quanto il pio Israele veniva assoggettato al duro
giogo delle dominazioni straniere; nell'intimo spirito del fedele la
tentazione a trasgredire diveniva assillante. Tutte queste estrinse-
cazioni d’una realtd ribelle a Dio venivano ricondotte ad unica ra-
dice, ad un perverso volere antitetico a Dio, al diavolo, a Satana
e alle schiere dei suoi demoni. Si prospettava una lotta cosmica
tra il principio del bene e quello del male, non priva di analogie
con le credenze parsistiche sulla lotta cosmica dei due principii.
Senonché il giudaismo non poteva giungere al dualismo radicale
del parsismo: avrebbe dovuto rinunziare alla sua fede nel Dio
unica radice d’ogni creazione e d’agni evento. Percid nelle credenze
messianico-escatologiche, che nell’etd di Gesi dominavano nel popolo,
il momento satanico viene sempre conglobato in tutto il piano
provvidenziale di Dio, come momento previsto e tollerato per la
rivelazione, a confusione degli infedeli, dell’onnipotenza dell’Eterno
nel giorno suo. Nella sintesi finale della provvidenza avrebbero
trovato compensazione gli squilibri e le ingiustizie del mondo
perduto che trapassa. Quindi la credenza nella resurrezione dei mor-
ti e il trasferimento della credenza della rimunerazione in un’altra
vita, nel giorno del giudizio, la credenza nell’istaurazione d’un
meondo perfetto da cui sarebbe stato eliminato il male fin dalle ra-
dici, quindi l'accavallarsi d’'un sogno politico — l'ideale messiani-
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co — ad una speranza trascendente: perché prima della consumazione
dei tempi il popolo fedele fosse ricompensato, quindi l'intrecciarsi
nelle forme piu strane e piu svariate dell’ideale politico con quello
escatologico della distruzione di questo mondo e dell’istaurazione
di uno nuovo, perfetto, ideale. Ridotto a dramma esterno la lotta fra
il bene e il male, 'nvomo rimaneva spettatore angustiato, oscillante
fra speranza e terrore, nella sete di Dio, e nell’angustia di non
sentirsi sicuro di trionfare nel terribile giudizio. Si comincia a di-
sperare della capaciti della Legge a portare a salvamento i credenti,
e piu che a confidare nelle proprie opere si comincia ad aderire
a Dio con la fede e a desiderare che Iddio ripiova in grazia sul
fedele e lo salvi dalle incursioni del Maligno. )
Questo ¢ il momento in cui interviene Gesi come eroe prede-
stinato del dramma apocalittico, e interiorizza il momento etico nel-
I'uomo, nell’attesa del giudizio supremo. I1 dramma apocalittico non
poteva restare pura immaginazione, postulato astratto appunto per
I’intuizione capitélg del Dio vivente. I1 male, il demonio, che il
giudeo sentiva negli eventi politici e nell’interiore esperienza, era
una ribellione ed una provocazione contro Dio e non poteva re-
stare senza risposta se Dio era veramente Dio. Si viveva nell’an-
goscia di una tragedia imminente, nell’afa che precorre l'uragano.
Questa imminenza del compimento dei tempi, sfolgorando con piena
evidenza nella fede fervida di Gesu, fece si che egli, come gli an-
tichi profeti, si sentisse da Dio investito d'un mandato per il suo
popolo; e assegnandogli una posizione attiva nella tragedia esca-
tologica, gli desse il presentimento che Iddio lo avrebbe investito
nella lotta di tutta la sua possanza, ne avrebbe fatto il suo stru-
mento di vittoria, I'Unto, il Messia della speranza d'Israele. Cosi
discese nella sua missione precorritrice, recando l'annunzio del giu-
dizio imminente e 'ultima intimazione di penitenza e di ritorno a
Dio, e insieme il perdono dei precedenti peccati per un nuovo
iniziamento di vita, garenzia sicura della partecipazione al re-
gno imminente. Avveniva cosi — prima ancora che Paolo lo formu-
lasse apertamente — nell’esperienza vissuta un innesto dell’'uomo in
Dio per opera della fede: e vivificato dall’eterna sorgente, fiori
I'Evangelio. L’annunzio del regno fini per coincidere con la espe-
rienza etico-religiosa che ne segui..Era l'avviso di levarsi su, di
schierarsi dalla parte di Dio, di riceverne il perdono e di creare
per se stessi la migliore « gijustizia»: la perfezione degli eletti al
regno, Percidé la decisa rottura col mondo del peccato e della per-
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dizione e il pitt aspro ascetismo di abbandono e di rinunzia: rinun-

zia alle ricchezze e al mondo, alla famiglia, alla vita. Piu della
Legge: era questa J'esigenza di Gesu. Senonché questo «pii» era
interiorizzato al volere umano con una perfetta coincidenza di volere
tra Dio e il fedele: il fedele era figlio di Dio, gii congiunto al
padre da una corrispondenza d’amore. Cid spiega il conflitto asper-
rimo tra Gesu e i Farisei, settatori d’una rigidissima osservanza
complicata da una tradizione orale. d’interpretazioni arbitrarie: ad-
dirittura una seconda legge. Come sintesi di tutta la vita raggrup-
pata in un supremo sforzo per la preparazione al regno, I’evangelio si
ribellava ad ogni disarticolazione della vita, per ragguagliare un
esterno modello: non voleva disperdere lo sforzo dell’intenzione verso
le cose massime della legge — il giudizio, la misericordia, la fede —
per le minute osservanze. D’altronde, ammettendo un piu sopra la
Legge, una graduazione fra i vari comandamenti della Legge, so-
stanzialmente si superava il legalismo stesso; e la norma ed il cri-.
terio dell’azione veniva trasferito dalla Legge ad una ispirazione
che pareva dono soprannaturale, uno $pirito direttamente proce-
dente da Dio. Questo ci spiega in anticipazione come i discepoli
diretti di Gesi non furono in grado di far valere il principio le-
galistico, a cui essi stessi ancora aderivano, di fronte a Paolo, per
cui la Legge era abrogata in Cristo. Questo «piu» sulla legge,
questa fermezza di intenzioni, questa pienezza di amore verso Dio
e verso gli uomini, in una parola, I’esperienza nuova dell’Evangelio
veniva sentita come un’anticipazione della vita perfetta del regno,
come il crepuscolo antelucano della gloria, e al tempo stesso come
un’attuale consacrazione del fedele da parte di Dio al nuovo ordine di
cose. Percid il momento della rinunzia e dell’ascetismo escatologico
rimaneva limitato come momento iniziale. Rotti i rapporti col mondo
perduto, rifioriva una nuova vita nel palpito d’amore per Dio e pel
fratello, nell’austeritd d’un volere, che persegue il peccato al di qua
dell’atto, nell'intenzione, ed & conscio della propria piena respon-
sabilitd. Fuori dal cuore dell’'uomo procede ogni peccato che con-
tamina. Al di qua dell’adulterio v’¢ ancora da reprimer la con-
cupiscenza, al di qua dell’'omicidio il moto d'ira: ecco Fincremento
sulla Legge. La Legge regola il giuramento, Gesu I'interdice; Mosé
consente il divorzio, Gesi lo vieta; la Legge acconsente che si odino
i nemici, I'eletto al regno deve amarli: qual & il suo merito se ama
solo chi ama? non fan cosi anche i peccatori e i pubblicani? Il
- divieto di giudicare & ricondotto alla coscienza delle proprie colpe,
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il perdono é legge che procede dal perdono di Dio. Ricongiunti
a Dio, i figli del regno ritrovano una sublime indifferenza per
tutti gli eventi, un’assoluta dedizione, per le cure di questo mondo,
al Dio che provvede ai passeri del tetto e veste i gigli della convalle;
un’assoluta fiducia nel chiedere, un’assoluta sicurezza d’ottemere.
Finivano a dissolversi anche i tradizionali concetti dell'utilitarismo
legalistico e del computo dei meriti, riconoscendo a Dio il diritto di
ammettere nel regno il peccatore pentito dell'ultima ora, come
il giusto della prima, il figliol prodigo come il primogenito,
perché sostanzialmente tutti abbisognano del soccorso e del per-
dono di Dio, e nessuno pud giudicare Iddio. L’eletto al regno
si drizzava in tutta la sua semplicita di cuore e puritd di spirito.
Questo ricco risveglio di vita intima era il momento ricostrut-
tivo dell'intuizione etica.di Gesu, e finiva a trascendere l'ideale
messianico da cui aveva preso le mosse e attinto i succhi. Doveva
ricostruire una vita sociale anche prima della manifestazione del
regno, anche se (GGesi non si proponeva di creare nessuna istitu-
zione in questo mondo perduto: doveva sopravvivere ancheal tra-
monto del sogno escatologico messianico. L’'ideale etico dell’esca-
tologia fatalmente doveva trasformarsi in ideale ecclesiastico; nella
chiesa che, pur vivendo connessa a questo mondo, si sarebbe flitta
un vanto d'attingere la sua vita ad una fonte sopramondana.

* .
* ¥k

Questo, in un brevissimo cenno, I’'ideale etico di Gesu, cosi ricco
di poesia nelle sue parabole, cosi possente nella sua semplicita e
nella sua dolcezza, di cui il fascino si perpetud in tutta la storia
successiva del cristianesimo, pur tra le piu aspre controversie teo-
logiche e le profonde mutuazioni d’idee, come la nostalgia del-
'adulto per gli anni primi dell’infanzia. E qui viene spontanea una
-domanda: perché non si rimase a Gesu? Gia subito dopo di lui ci
sentiamo trasportare in un altro mondo: redenzione, espiazione,
sacramenti; Gesu diviene un essere metafisico, il Cristo; e il pro-
blema cristologico riempie i secoli degli aspri contrasti teologali.
Dell’ideale etico di Gesu si smarrisce la tranquilla sicurezza, e
nascono gli angosciosi dibattiti sulla grazia, sulla liberta e la pre-
destinazione: l’ascetismo minaccia di soffocare la letizia dell’evan-
gelio. Questo rapido mutamento, che s’inizia subito dopo la morte
di Gesu sulla croce, sorprende a prima vista. Si & arrivato persino .




L’ESPERIENZA ETICA DELL’'EVANGELIO 137

a parlare di una falsificazione del cristianesimo, di cui si fa princi-
palmente carico a Paolo, 'apostolo che non conobbe Gesi, e a
considerare tutto il cristianesimo costruito addirittura su di un
colossale .fraintendimento. Senonché a ben riguardare ci si rivela
una necessita di evoluzione, che il netto risalto individuale dei vari
mementi non lascia scorgere subito. Restare a Gesu: si sarebbe
potuto? Chi ripensa il gid .detto s’accorge che manca qualcosa:
sente un’immediatezza che ha bisogno di esser ridotta e fatta intima
in un processo dialettico; sente che la soluzione messianico-apocalitti-
ca del giudaismo data da Gesu & gravida a sua volta di altri problemi
che urgono e nel loro incalzare devono fatalmente infrangere questa
forma particolarmente personale dell’evangelio di Gesu per svolgerne
le forze germinali: il seme deve morire per rivivere trasfigurato.
L’errore di quelli che vorrebbero restare a Gesi consiste nel porre
a soggetto della vita etica dell’evangelio I'uomo. Il soggetto &
invece l'eletto. La vita etica dell’evangelio ¢ un postumo rispetto
a un fatto soprannaturale, la cui radice ¢ nel volere di Dio. « Molti
i chiamati, pochigli eletti». Alla base della predicazione di Gesu
sta un fatto, che eyli poteva solo comprendere in guisa sopranna-
turale: la sua missione; quel fatto che per noi ¢ la sua coscienza
messianica. La vita etica del discepolo dell’evangelio & la conseguenza
di un atto di grazia di Dio, non solo nel decreto generale del per-
dono dei peccati, ma nella predisposizione generale del regno, nella
stessa guisa che Gesu & predestinato Messia e i dodici apostoli
saranno i dodici rettori delle tribu di Usraele. Correlativo a questo
fatto soprannaturale sta un fatto concreto d’esperienza individuale:
la fede nel banditore del regno e nel suo annunzio evangelico
{motivo d’aspre controversie fra Gesu e i suoi contradditori) & la
base prima dell’operare del discepolo. Percid la riduzione di questa
immediatezza diviene il problema del corso ulteriore della storia
cristiana: cosi lo sentirono prima ancora di Paolo, gli stessi disce-
poli diretti del Nazareno. Essi si chiamavano i « santi», e il termine-
non aveva il valore etico che ha per noi moderni: significava i
‘consacrati a Dio e al regno. Per opera dei discepoli diretti di Gesu
un atto sacrale, il battesimo, fu posto a base della vita cristiana;
la reminiscenza dell’'ultima cena di Gesu assurse a valore di sacra-
mento, nel suo significato primitivo di somministrazione del pane
e della coppa del regno agli eletti predestinati alla glovia futura;
Yintima esperienza della vita dell’evangelio fu ricondotta ad uno
spirito seprannaturale somministrato da Dio; la missione storica di
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Gest fu posta in pieno rilievo come miracolo provvidenziale di Dio
ed ingrandita nel senso arcano della sua morte e della risurrezione.
Tutto cid conferma che, fin dall’inizio, la vita etica dell’evangelio
‘fu intesa ed interpretata come estrinsecazione di un fatto sopran-
naturale: al suo inizio sta incontrovertibilmente un fatto di grazia

e un atto di fede che devono essere interpretati e motivati a rinsal-

damento dell’esperienza di quell’unione con Dio che nella sua prima
forma s’espresse nell’ideale degli eletti al regno: quella esperienza
che affermata da Gesu venne considerata l'opera sua unica e mera-
vigliosa. In questo senso si orientd il pensiero di Paolo; cid che
pare arbitrio disfrenato, intrusione violentatrice, fu invece visione
geniale, che appunto, guardando da lontano, senza diretta dipen-
denza da Gest, seppe stringere in un nuovo approfondimento la
nuova esperienza: ne sprizzd la luce che sfolgord le genti e furon
dischiuse a Cristo le vie del mondo. L’opera di Paolo consisté
nell’elevare I'esperienza della grazia degli eletti in alto come un
faro, subordinandole tutta la storia religiosa d'Israele: facendo di
Cristo il fine predisposto da Dio, e ‘da cui solo acquistano il vero
valore il momento storico e 'esperienza religiosa giudaica: la I.egge
< la coscienza del peccato.

Le conseguenze furono enormi nella storia mondiale. I1 momento
del soprannaturale giganteggid nella visione iniziale di Damasco. La
fede che egli « devastava » si rivelo all’apostolo come la grazia attuale
di Dio; l1a comunita dei credenti in Gesu crocifisso, come la germinale
-anticipazione del regno di Dio; il Nazareno inchiodato sulla croce
< colpito dalla maledizione della legge [maledetto colui che pende
dal legno, Deut. XXI-23], come un arcano mistero della provvidenza
di Dio, un’irrisione di Dio alla sapienza dei sapienti. Poiché Iddio si
-era compiaciuto di dimostrare che la sua follia era piu sapiente della
sapienza dei sapienti e la sua debolezza piu forte dei possenti e aveva
esaltato la parola e la stoltezza della croce. E questo il frequente
motivo del superbo orgoglio di Dio che dai profeti d’Israele passa
in Paolo, e si esalta nella grandezza del piano provvidenziale. Il
mistero provvidenziale si rivela e il Dio giudaico si trasfigura nel
termine uitimo della sua provvidenza: la misericordia e la grazia
verso gli eletti suoi: ma misericordia e grazia nella loro iperbolica
grandezza devono stupefare ogni intelletto. La grazia di Dio deve
essere al tempo stesso il trionfo glorioso di Dio: bisogna che ogni

" intelletto senta che nulla ha valore senza Iddio. Tutta la storia religio-

sa viene piegata e subordinata a tal fine. La Legge aveva per i padri
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un valore positivo: la purificazione di Israele: per Paolo ne acquista
uno negativo: di tramite necessario del peccato, perché tutti siano
suggellati nel peccato e tutti abbiano bisogno della grazia di Dio
in Cristo, in cui & abrogata la Legge. Con questa trasfigurazione di
Dio e I'abrogazione della Legge, crolla il muro di divisione che sepa-
ravail pepolo giudeo, di cui la comunitd primitiva si sentiva ancora
parte, dal mondo dellé genti. Con I'impeto di acque lungamente
contenute e che finalmente schiantano la chiusa, Paolo si lancid
sulle vie delle genti: nella nuova visione lo sforzo costante della
religione giudaica, §i elevarsi a fattore della storia mondiale, e
affermare il proprio Iddio al cospetto di tutte le genti, si compiva
trasvalutandosi in una nuova religione. E per questa ostensione
universale di Dio in Cristo Paolo sostenne un’aspra-lotta contro
quei cristiani che volevano limitare la salute cristiana entro i limiti
della teocrazia d'Israele. Paolo era un apocalittico. L’esaltazione
gloriosa di Dio, che egli attende di momento in momento col giu-
dizio e il ritorno di Cristo, & il motivo intimo e prafondo dell’'opera
sla: come Gesi, egli anticipa gli eventi escatologici in una azione
umana che & come il riflesso terreno del dramma celeste: corre la terra
a reclutare gli eletti: quanti aderiscono per fede all’annunzio di salute.
Nella predicazione di Paolo Gesu viene completamente ravvolto
nel soprannaturale: I'opera sua a cavaliere di due ere, di due mondi
" se sard coronata nel mondo venturo ¢ di gid compiuta in questo con
1a redenzione. Egli & preesistente nel mondo, strumento dell’opera
creatrice di Dio, termine della sua provvidenza: & l’eroe vincitore
delle dominazioni e delle potenze intermedie che asserviscono 'uomo
e lo schiacciano sotto il peccato e la morte; & lo spirito della chiesa, il
corpo mistico in cui i santi si assommano in un’unita superiore; & colui
che apre 1’accesso a Dio. ed esalta i fedeli al di sopra delle gerarchie
angeliche virtualmente nel mondo che trapassa — nella realta, all’av-
vento del giudizio imminente: ¢ la sapienza istessa di Dio iposta-
tizzata. La concezione etica di Paolo s’inquadra nella cornice di questa
visione mistico-escatologica, che sviluppa e spiega un'idea ancora
immediata in Gesu: quell’innesto dell'vomo in Dio, in unico volere,
in una consonanza perfetta che precede la perfezione del regno.
Questa é1’opera della grazia, che si afferma sul fallimento del-
T’esperienza legalistica: fallimento gia presentito dal giudaismo, e da
Paolo affermato in pagine immortali nella sua polemica con i Cri-
stiani giudaizzanti. La Legge non & strumento di salute, ma di per-
dizione, predisposta a cio che si senta che solo dalla grazia di Dio
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pud venire salute. La Legge ¢ il termine correlativo del peccato:
senza Legge non si avrebbe neppure la cognizione di cid che ¢&
peccato: la Legge & un’astratta idealitd, bella e buona in sé, ma
infeconda, che il peccato — e peccato in Paolo ha una accentua-
zione diabolica — trasgredisce, invadendo ed insediandosi nella
carne debole e frale; trasgredisce per essere peccato in tutta la
pienezza della parola. La Legge nel suo momento storico gli appare
un patto insidioso, una cambiale che fatalmente non si pué pa-
gare, poiché 'osservanza completa ed assoluta della Legge ¢ irrea-
lizzabile: Dio tutto ba voluto chiudere e suggellare sotto il peccato.
La nuova via di salute quindi si ha non per le opere della Legge,
ma per la fede, per I'atto energico che si profonde in Dio. Ma alla
giustificazione per lo fede si sovrappone, non del tutto armonicamente,
il riscatto per opera di Cristo, che, assunta forma d’uomo, compi
I'opera di giustizia fallita agli uomini: mori vittima espiatrice sulla
croce, e sulla croce crocifisse la carne peccaminosa, e sulla croce
distrusse la Legge e trionfd delle potenze intermedie che asservivano
alla Legge e al peccato e alla morte, e nella risurrezione vinse la
morte ch’egli annientera definitivamente nel novissimo giorno. Di
guisa che I'opera di Gesu Cristo viene concepita come I'unico atto
etico che instauri il bene e trionfi del male nel ciclo della storia uni-
versale : quest’atto etico é assimilato dall’eletto misticamente sia nella
fede sia nei sacramenti del battesimo, assimilazione della morte reden-
trice per la risurrezione futura, e dell’'eucaristia, comunione mistica
del sangue e del corpo di Cristo. L’eletto, il santo di Cristo non vive
pil a se stesso, ma vive a Cristo che lo ha redento; ¢ morto alla carne
e alle opere della carne e del peccato: egli non vive piu, vive in lui
Cristo. .
La conseguenza logica sarebbe un trasferimento al di 1a del
bene e del male, se Paolo, fatto accorto delle conseguenze, non
si fermasse a mezza via. O meglio, la logica conseguenza delle
premesse della redenzione & la realta escatologica che deve rivelarsi;
quando il santo di Cristo sara absorto e trasfigurato nel regno di
Cristo e sara annichilito in un corpo spirituale anche il sustrato
materiale del peccato, la carne; quando la creazione si trasfigurera
nelle forme incorruttibili. Senonché un dato d’esperienza si infram-
mette come punto morto nel quadro ideale: il momento crepusco-
lare in cui I'apostolo crede di vivere, in cui compiuta gia I'opera
di redenzione, attuato virtualmente lo stato di perfezione dei santi
di Cristo, manca ancora il compimento finale. Il santo si trova jn
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un momento di transizione: la carne sopravvive per quanto gia
vinta, neutralizzata dallo spirito, ’elemento soprasensibile che in
lui & disceso. Surrettiziamente un imperativo etico interviene ad
impedire che si cada in un immoralismo mistico. Avviene un capo-
volgimento: bisogna operare. in guisa da trovarsi degni dell’alto
ideale e della gloria di figli di Dio.
(Continua).
ADOLFO OMODEO.




‘MARSILIO FICINO
E LA FILOSOFIA DEL RINASCIMENTO

IL
LE OPERE.

I1 Bandini, nelle sue Annotfazioni alla biografia del Ficino scritta
dal Corsi, ci da un indice delle opere edite ed inedite del Ficino,
ma esso, nel 'suo schematisme, non pud dirci nulla circa lo svolgi-
mento della filosofia di lui. Pertanto ai nostri tempi, in cui a’¢
cercato di rinverdire la memoria dell’Accademia platonica e del
Ficino, alcuni scrittori hanno posto il problema della cronologia
e della autenticitd delle opere ficiniane.

Leopoldo Galeotti nell’ Arckivio storico italiano (1), Francesco Puc-
cinotti nella sua Sloria della medicina(2), Augusto Conti (3) e infine
Arnaldo Della Torre nella sua Storia dell Accademia platonica di
Firenze, si sono occupati degli scritti del Ficino con molta sagacia
e dottrina, ma con una conoscenza poco precisa e per nulla appro-
fondita della filosofia ficiniana.

Le opere del Ficino che trattano di filosofia o di teologia o di
medicina, studiate con animo sereno, si rivelano scritte sotto 1’ispi-
razione di un pensiero unico, dominante, che si svolge sicuro della
- meta da raggiungere. Le dottrine che paiono deviazioni del corso
generale del pensiero ficiniano costituiscono la parte caduca, tran-
sitoria, del platonismo del Rinascimento, che nel fervore di costrui-
re una nuova concezione della vita non sottilizzava sui materiali
di cui si serviva. Questo concetto, noi pensiamo, servira di guida
per eliminare taluni dubbi sorti segnatamente circa l'autenticitd
dell’Epistolario ficiniano.

Fu il Corsi il primo ad affermare che la maggior parte delle
lettere che correvano sotto il nome del Ficino fossero apocrife e che

la composizione dell’Epistolario attuale fosse dovuta ad un nipote di.

(1) Op. cit,

(2) Livorno, Wagner, 1853, vol. III, p. 2%, pp. §36-575.

(3) In Adrch. stor. ital., serie III, vol. II, p. 2* p. 172; oppure in Cose di steria
ed arte, Firenze, 1874, pp. 283-307 dello stesso A,
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lui, Sebastiano Salvini(1). Le lettere autentiche sarebbero quelle
poche di argomento filosofico, e perd tutte le altre non rappresen-
terebbero che una grande mistificazione del nipote del Ficino. Il
Puccinotti, accettando ad occhi chiusi la grave affermazione del
Corsi, crede di poter tracciare i momenti attraverso cui passo lo
spirito del Ficino, e che sarebbero tre: 1° plafonico (dai 18 ai 20 anniy
e di quel platonismo professato dai latini come S. Agostino, Boezio
e Tullio; 2° alessandrino (dai 30 ai 40 anni), in cui, oltre a Platone,
il Ficino tiene in grande onore Mercurio Trismegisto e Plotino;
3° cristiano (dai 40 ai 66 anmi), in cui egli torna decisamente al
cristianesimo che concilia con un platonismo pratico (2). A parte
P’artificiositd di una tale costruzione, il Puccinotti aveva la coscienza
che la filosofia del Ficino non era e non poteva essere una ripro-
duzione del neoplatonismo, bensi un momento importantissimo della
filosofia cristiana, destinata ad avere una ripercussione profonda
in tutto il Rinascimento che pose le premesse della filosofia moderna.

Ma per provare questa tesi giustissima, che & il risultato del-
I’esame coscienzioso del pensiero ficiniano, non c’era bisogno di
negare l'autenticitd dell’Epistolario; bastava seguire la direzione
centrale che, malgrado certe oscillazioni, dovute a cause che avremo
occasione di studiare, si mantiene ininterrotta.-Giacche il Ficino,
pur attingendo a piene mani alle dottrine di Platone, Plotino, Giam~
blico, Proclo e di altri neoplatonici, riesce ad organizzare a modo
suo un sistema di pensiero per tanta parte originale. Ma, prescin-
dendo per ora da questo concetto che sard sviluppato e messo in
rilievo nel seguito del nostro lavoro, il criterio per discernere le
lettere apocrife dalle autentiche ci & fornito dallo stesso Ficino, il
quale in una lettera ad Angelo Poliziang scrive: «Circumferuntur,
ut ais, Epistolae quaedam meo nomine quasi Aristippicae et qua-
dam ex parte Lucretianae potius quam Platonicae: si meae sunt
non sunt tales, si tales sunt, non meae illae quidem, sed a detracto-
ribus meis confictae (3). £Ego enim a fleneris annis divinum Platonem,

(1) «Circumferuntur praeterea XII Epistolarum volumina adulterinis Marsili titulis
ad amicos quamplures falso inscripta, quae praeter admoduni paucs, pluribus sparsa locis,
ad speculatricem Philosophiam pertinentia, videlicet de raptu Pauli, de “sole et lumine;
de sex Platonis clavibus, de stella Magorum, de fatali Platonis numero atque alia huiusce-
modi nonnullsa summa doctrina, summoque artificio conscripta: aliqua omnia Ficino ex
fratre Nepoti adscribenda sunt». (02. ¢st,, cap. XIII, p. 45).

(2) Storia della medicina, pp. 545-565. .

(3) Allude al Pulci che si beffava dell’accademia platonica. :
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quod nullus ignoratl, sectatus sum.Sed facile hoc signo scripta nostra
discernes ab alienis. In Epistolis meis sententia quaedam pro ingenii
viribus aut moralis aut naturalis est aut theologica. Quod, si quid
interdum quodammodo amatorium inest, Platonicum illud quidem
et honestum, non Aristippicum et lascivum (1) ». Il C8rsi, che pure
scrisse la biografia del Ficino nel 1506, fondandosi su queste pa-
role molto affrettatamente conchiuse che le lettere ficiniane sono
admodum paucae. Ora, chi pensi, fra I'altro, alle relazioni éstesissime
del Ficino sempre animato dalla passione di diffondere la luce ful-
gidissima di Platone, come egli amava chiamarla, non solo a
Firenze con la conversazione e I'insegnamento, ma anche nei paesi
pit lontani per mezzo delle sue lettere, dovra conchiudere che
I’affermazione del Corsi & priva d’un serio fondamento. Senza dire
che essa contrasta fortemente con una dichiarazione dello stesso
Ficino, come vedremo, e col catalogo delle opere ficiniane lascia-
toci da Bindaccio Ricasoli, a cui lo stesso Corsi dedica la biogra-
fia sua del Ficino, e che ritiene autentici gli undici libri fino allora
pubblicati dell’Epistolario (2).

Ma probabilmente quel che dice il Corsi & dovuto a questo. che
nella prima redazione I’Epistolario si componeva d'un solo libro.
Difatti il Ficino nella lettera, dove al Poliziano fa I’enumerazione
delle sue opere, parla di un phkilosophicum epistolarum volumen che
dapprima constava di solo 45 lettere, che via via s’accrebbero,
come risulta dal codice Laurenziano Plut. XC'sup. 40, contenente
gran parte delle lettere destinate a formare il primo libro.

La seconda raccolta, se si tien conto della data di alcune lettere,
di cui la piu recente & del 5 gennaio 1474, e dell’elenco delle opere
che nella lettera al Poligiano si danno come gid composte, si pud
congetturare che non sia posteriore al 1476 (3). Alla seconda raccolta
contenente 120 lettere ne seguirono altre contenenti 132 lettere;
le quali con lievi variazioni si trovano nel codice Palatino della

(1) Epist. lib. I, p. 618.

(2) B il Catalogws librorum Marsilit Ficiné Florentin{ mandato dal Ricasoli al me-
-dico Gregorio Alessandrino con una lettera pubbl. in calce alla 1* ediz. De sole et lumine
del Ficino fatta a Firenze nel 1493. Anche nell’ediz. di alcuni opuscoli del Ficino fatta
da Bernardino Veneto a Venezia I’anno 1503 & contenuto un catalogo delle opere origi-
nali e delle traduzioni ficiniane; dove circa l'epistolario c’¢ questa indicazioné: Libr:
epistolarum X1 Platonici plurimum et morales,

(3) Ci gioviamo del diligente esame comparativo fra i vari codici fatto dal DELLA
ToRRE, #p, cit. pp. 42-104.
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Biblioteca Nazionale di Firenze (II, IX, 2), nel Laurenziano Stroz-
ziano (CI), nel Magliabechiano (fondo Strozziano, VIII, 1436) e nel
Laurenziano (LI, 11) (1), laddove nel Riccardiano (797) e nel Lau-
renziano (XC, sup. 43) c’é l'indicazione di un I libro dell’Episto-
lario del Ficino(2). Gli spostamenti, che sono tentativi di riordi-
namento di alcune lettere, notati dai Della Torre in questi codici,
sono di poca importanza. Importante &, invece, il fatto dell’esi-
stenza di un copialettere (Arckhetypum), di cui parla il Ficino in
una lettera a Pietro Soderini (3); ma esso si riferisce soltanto al
primo libro dell’Epistolario, su cui non pud cadere dubbio di sorta.
Le difficolta, invece, secondo alcuni critici, s’addensano circa gli altri
libri dell’Epistolario, i quali per la prima volta furono pubblicati
da Gerolamo Biondo a Venezia; e che il Corsi dovette certamente
conoscere se ebbe a dichiararli, senz’altro, apocrifi. Ora, anzitutto, &
da osservare che le lettere che compongono l'attuale II libro sono
opuscula theologica, che il Ficino enumera in una lettera a Lorenzo (4).
Inoltre, talune lettere che compongono I'attuale III libro, cioé
quelle dirette al Piacentini e all’Orsini, sono aggiunte in calce al

(1) Questo @& il codice conosciuto dal Bandini, che nella annotazione 34 al Corsi
scrive: « /n Biblioth, Laur. Plut. LI extat Cod. XI,.,.. scriptus a Bastiano Salvino
Presbytero Anno MCCCCLXXVI; in quo continentur Epistolae ad Familiares CXXXI1I
cum Marsilii eiusdem proemio ad Iulian, Medicems,

(2) I codice palatino & scritto, come gli altri, dal Salvini e contiene parecchie lettere,
che non si trovano nel codice Laurenziano XC sup. 40; l’ultima di esse & quella di-
retta ad Alessandro Braccesi che chiude il I libro dell’Epistolario a stampa.

(3) Nella ediz, delle Opere di Basilea del 1561 e in quella del 1566 questa lettera
si trova alla fine del I libro (p. 674) e nel III libro dell’Epist. (p. 736). Il che fa pre-
sumere giustamente la fretta con cui I’Epistolario fu riordinato. Inoltre dell’archetipo di
cui parla il Ficino non c’¢ nessuna traccia: la sua esistenza si arguisce dalle correzioni
marginali del Salvini nei due codicl Palatino II, IX, 2 e Laurenziano-Strozziano CI (Cfr.
DxeLLA TORRE, 0. c., P. 79 € segg.).

(4) «Cum Novembris superioris Kalendis epistolam alteram de raptu ad tertium
coelum Pauli ad Ioannem Cavalcantem, alteram de coelesti et supercoelesti lumine ad
Phebum Capellam composuissem, mox in eum oculorum morbum infeliciter incidisse,
quem imaginum nomine physici nuncupant », (Egist. lib. IV, p. 7t5) E in una lettera
“a Giov. Fr, Ippol. Gazotti: « Scribis te primum epistolarum nostrarum librum habere,
reliquos cupere. Reliqui quinque sunt: mitto secundum, qui totus in Platonicorum con-
templatione versatur, Quatuor vero sequentes, perinde ac primus, quem habes, brevibus
variisque admodum constant epistolis. Illos autem mittam ad te postquam hunc abs te
recepero, quem obsecro remittas diligentissime; unsicum emim erat penes nos hoc libri
huius exemplars : Zpisz. lib. VI, p. 828. Cfr. anche la dedica del II libro al Duca
d’Urbino, che a torto il Puccinotti ritiene composta da altri.

Giornale critico della filosofia italiana. 1I-2
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codice Palatino e al Laurenziano-Strozziano; anzi, in quest’ultimo
ce n’¢ una terza al Sacramoro preceduta dal titolo: Secundus liber
epistolarum, che poi, invece, divenne terzo.

Per quello che abbiamo detto & lecito ritenere che il riordina-
mento delle lettere era continuo, sicché, 2 mano a mano che il Fi-
cino ne scriveva delle altre, doveva aumentare il numero dei libri.
Infatti nel codice Magliabechiano (VIII, 1441) il V e VI libro
dell’Epistolario & scritto parte di mano del Ficino e parte da qualche
Suo amanuense con numerose correzioni e aggiunte marginali fatte
dallo stesso Ficino; il quale, in tal modo, dimostrava chiaramente
la sua insoddisfazione dello stato del suo epistolario. Ma cid che &
sfuggito a tutti i critici & 'indicazione dell’VIII libro dell’Epistolario
dataci dallo stesso Ficino; nella sua FEpifome in Phaedonem (1). Che
¢ un argomento decisivo, anche se taluni s’incaponissero a svalutare
il catalogo del Ricasoli e I'edizione veneziana (2), di cui abbiamo par-
lato. Le altre che uscirono nel 1497 a Basilea, Strasburgo e
Norimberga(g), vivente ancora l'autore, si diffusero rapidamente
anche in Italia. Cosi, anche servendoci solo di argomenti esterni,
cadono tutte le deduzioni cervellotiche dell’ottimo Puccinotti, che
dinanzi all’edizione veneziana a cura del Biondo aveva imaginato
congiure di nemici di Marsilio e della scuola platonica di Firenze,
i quali erano in maggior numero nella scuola Veneta quasi tutta
aristotelica. Giacché, ammesso anche per un solo momento che,
malgrado i rapporti continui e intensi, e non di ordine intellettuale
soltanto, fra Firenze e Venezia e I'ammirazione e il culto che il
Ficino aveva destato in quest’ultima citta, la notizja della stampa
dell’Epistolario non fosse pervenuta all’orecchio. dell’autore, com’&
possibile ammettere che le altre tre edizioni, sebbene posteriori di

(1) «Octavus autem Epistolarum nostrarum liber Socratis vitam etc.» (Opera, 1I,
p. 1390). ’

(2) Epistole Marsilt Ficini || Florentini. Phoenix ex igne resurgens. PRIVILEGIUM
HieroNYMI BLONDI: f. 1971: Finis Duodecimi et Ultimi lsbri Epistolarum Famsiliarium
Marisilii (sic/) Ficini Flo || rentini Deo Gratias. Amen: f. 198: M, Florentini Elo'guem
tissime viri Bpistole familiaves foeliciter finiunt: Impressa provi||di Hieronyms Blondi
Florentini : Venetiis commorantis: Opera vero et diligentia MATHEI || CAPCASAR Parmen-
sis; impresse Venetiis:.,. Die et ora Mercuri, Vigilia Diei Gregori, Anmo salutis
MCCCCLX XXXV,

.(3) Quest’ultima edizione comunemente & confusa con quella di Basilea, laddove
essa & opera di Antonio Keberger di Norimberga, dove nel febbraio del 1497 fu pubbli-
cata, ¢ si avvantaggia sull’edizione veneziana, perché contiene la numerazione e un indice
sistematico di tutte le lettere.
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qualche anno, fossero ignorate da ' lui? Se si -pensi che il Ficino,
pur essendosi ritirato nell’'ultimo tempo di sua'vita nella quiete
della sua villetta, era ogni giorno visitato, come ci assicura il Corsi,
da uomini ingenio ac doctrina praestantissim:, che venivano da ogni
parte per vederlo e ascoltarlo(1), non si pud ragionevolmente
supporre che questi non gli parlassero della diffusione a stampa
dell’Epistolario.

D’altra parte, un esame attento di tutte le lettere ficiniane ci
ha indotto nella ferma convinzione che in esse non ci sia nulla che
sconvenga o sia in contraddizione alle dottrine svolte in altre opere,
dove le cosi dette esorbitanze astrologiche che scandalizzavano tanto
il Puccinotti si mescolano colle intuizioni platoniche, alessandrine
e cristiane. E a questo si aggiunga che 'esame stilistico delle lettere
ritenute apocrife conferma vie piu 'autenticitd di esse: i costrutti
sintattici, le frasi, le parole e, sopratutto, l'intonazione, le movenze,
il colorito, i motivi, come apparird chiaro dal nostro studio, sono
affatto peculiari dello spirito del Ficino. Inoltre, le ripetizioni delle
stesse idee, i giochetti di parola. di cui spesso si compiaceva il Ficino,
e lo sforzo costante di dare per ogni occasione una spiegazione
filosofica, che si riscontrano in tutti i libri dell’Epistolario, sono,
cosi pare a noi, prove non dubbie che dovrebbero dissipare ogni
sospetto di falsificazione.

Certo, I’Epistolario poteva essere riordinato diversamente ; ma
questo difetto principalmente & dovuto alla cattiva abitudine del
Ficino che non apponeva spesso la data alle sue lettere, come si
rileva da quelle che si conservano, come sappiamo, nelle carte
strozziane. .

Ed ora che ci siamo sbarazzati della questione piu spinosa, ve-
niamo a parlare delle altre opere del Ficino. Il quale, come s’é
detto, fin dalla prima giovinezza s’accostd ai cosi detti platonici
latini: Cicerone, Macrobio, Apuleio, Boezio, Agostino, Calcidio,
Dionigi I'Areopagita, Avicebron, Alfarabi, Enrico di Gand, Avi-
cenna, Scoto. Di questi studi giovanili un documento assai signi-
ficativo & uno scritto (2) che egli dirige ai suoi fratelli Cherubino,
Daniello, Anselmo, Beatrice e Platone e porta la data del 6 ago-
sto 1455. Da esso’appare chiara la sua forte simpatia per il neo-

(1) 0. c., p. 65.
(2) Si trova in diversi codici, ma in forma pid corretta & nel cod. Magb. XXXIV,
c. 9r e 10r. Cfr. DELLA TORRE, 0. ¢.y P. 510,
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platonismo (1), da cui non si liberera mai interamente. Ma piu impor-
tante & l'oraziuncula che propuncié sulle lodi della filosofia (De
laudibus philosophiae) (che assieme a quell’altra sulle lodi della me-
dicina De laudibus medici nae (2) appartiene pure alla sua eta gio-
vanile), quando egli ebbe compiuto il corso di filosofia allo Studio
Fiorentino, ciod verso il 1456. In essa cerca di dimostrare che la
tradizione filosofica dagli antichi Egizi con Mercurio Trismegisto e
dagli Arabi fino ad Ilario e Agostino & stata unanime nell’assu-
mere Dio come un principio di essere, di conoscere e d’operare.
Questo concetto splende in Pitagora, Eraclito e Platone, che non
sono se non continuatori degli antichi teologi, le cui tracce sono
visibilissime anche nella Teologia di Giamblico e di Prqclo (3).
Questi nomi ci attestano luminosamente quale fosse I'avviamento
filosofico del Ficino. Il cui entusiasmo per la filosofia, fin dalla giovi-
nezza, & addirittura traboccante tanto da fargli affermare arditamente
che fuori di essa 1’'uomo precipita nella natura bestiale. La filosofia
insomma, & un dono divino o, come dice altrove, una somiglianza
e una felicissima imitazione di Dio, una salita dalle cose inferiori alle
superiori, dalle tenebre alla luce; e come tale & degna di tutto il no-
stro culto. E conclude che non ci resta da dire o da fare null’altro
se non che con tutta la mente e con animo ardente, lasciando tutte le
cose mobili e varie, dove non si trovano se non ombre e fantasmi, ci
dedichiamo allo studio di codesto dono divino (4). Queste idee, pur
non contenendo nulla di originale, dovettero suscitare un’impres-
sione assai gradita sull’animo-di Cristoforo Landino che nel vivo
ardore del giovane Ficino per gli studi filosofici scorse forse il se-
gno a cui questi sarebbe potuto arrivare. Onde gli fu largo d’in-
coraggiamenti e lo eccitd a comporre una esposizione del sistema

(1) Val la pena di riferirne un brano: « Veggiamo universalmente in tucte le chose
et naturali et sopra natura, che sempre la chosa migliore impartisce sua bontd a quella
che in tal natura & men buona. Principalmente lo onipotente Idio, al quale ongni altro
bene s’assomiglia, per la sua ineffabile liberalitd diffonde la sua bontd infinita in tucte le
chose esterne et temporali, come 1’abondante fonte porgie liquore a tucti i rivi et fiumi
che dallei sono nati, et il sole allumina gli altri pianeti ¢ chose naturali pid e meno,
sechondo che ciaschuna chosa & chapace di suo splendore». (DELLA TORRE, l. c.).

(2) « Duae [declamatiunculae) de philosophiae medicinaeque laudibus iamdiu a te-
nera aetate. .. natae», Epist, lib, IV, p. 767.

(3) Epist. lib. ¥V, pp. 757-58.

(4) A. M. BANDIN1, Specimen literaturae Florentinae saec. XV, Firenze, 1747,
vol, I, § XV, pp. 148-151.
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platonico (1). Cosi nacquero le cosidette Jstituzioni platonicke in quattro
libri; compiute quando toccava appena l'eta di ventitré anni, ma
non pervenute a noi se non sott’altra forma (2). Esse perd, come ci
dice lo stesso Ficino, furono lette dal Landino e da Cosimo dei Me-
dici, i1 quali, pur avendole approvate, lo consigliarono di rifarle con
una critica di miglior lega, allorché, divenuto abile nello studio
della lingua greca fosse in condizione di leggere le opere plato-
niche nell’originale. E Marsilio si attenne a questo consiglio, e piu
tardi riconobbe che egli aveva composte le sue ZIsfifuzioni serven-
dosi in parte dei platonici latini, in parte di sviluppi di idee sue (3).
Frattanto egli perseverava nel suo entusiasmo per il platonismo.
Ma a moderare la sua accesa fantasia popolata di idee platoniche
e neoplatoniche contribui potentemente, come si vedra meglio, la
lettura della Summa contra Gentes di S. Tommaso d’ Aquino, consi-
gliatagli da S. Antonino; il quale nella esuberante risurrezione del
platonismo presentiva, non a torto, pericoli gravissimi all’orto-
dossia dominante (4). Pure, malgrado la scossa profonda provata
alla lettura della massima opera filosofica dell’Aquinate, che, come
€ noto, insegue gli errori dei neoplatonici e segnatamente di Proclo
“in tutte le loro insenature, il Ficino continud con animo infaticato
a coltivare gli studi platonici, ma con mente fatta piu guardinga
rispetto al contenuto religioso che si studiava di salvare. Ad
un periodo acritico del platonismo ficiniano succede, cosi, un pe-
riodo di elaborazione piu cauta dei principali motivi platonici, la

(1) «Anno salutis humanae 1456, quo egq equidem annos aetatis agebam tres atque
viginti. . . primitias studiorum meorum auspicatus sum a libris quatuor institutionum ad
Platonicam disciplinam ». Epsisz, lib. XI, p. 926.

(2) fos, :

(3) Zanobi Acciaiuoli nella dedica a Leone X alla traduz. del libro di Teodoreto:
Curatio graccarum affectionum, Heidelberg, 1592, dice: « Marsilius Ficinus qui, proavi
tui liberalitate adiutus, Platonem saeculi nostri hominibus ac Plotinum latinos fecit, sae-
pius mihi dicere inter loquendum solebat, factum providentia Florentini praesulis Anto-
nini, quo minus e Platonis lectione, quam inde a pueris summopere adamavit, in per-
niciosam haeresim prolapsus fuerit. Bonus enim pastor, cum adolescentem clericum suum
nimio plaus captum Platonis eloquentia cerneret, non ante passus est in illius Philosophi
lectione frequentem esse, quam eum divi Thomae Aquinatis quatuor libris contra Gentes
conscriptis quasi quodam antipharmaco praemuniret »,

(4) Gli scrittori neoplatonici, sebbene non letti nel testo originale, non furono ignoti
al medio evo. Fra essi assai conosciuto fu Proclo, di cui correva una riduzione degli
Element: di Teologia intitolata De Causis che S, Tommaso conobbe anche nella traduz,
latina di Guglielmo di Moerbeke. Vedi R. MURAR1, Xl De Caxsis ¢ la sua fortuna nel
M. B., in Giorn. stor, d. letterat, ital,, anno XVII, vol, 34.
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quale & solo interrotta, ma per poco, dagli studi di medicina fatti
all’Universitd di Bologha.

In questo torno di tempo (1457) il Ficino compose il trattato
De voluptate, frutto, senza dubbio, dello studio che andava facendo
sui dialoghi platonici e specialmente sul Fedone e sul Filebo e delle
sue ricerche sul De rerum natura di Lucrezio, su cui scrisse brevi
commentarii. L’occasione al Liber de voluplate, dice il Ficino nel
proemio, fu una sua villeggiatura nell’estate del 1457, nella villa
di Giovanni Ca.nigiani,_dove. indotto dalla amenita singolare del
luogo e dall’abbondanza e varietd dei frutteti, a parlare su! piacere
con Antonio figlio del Canigiani, promette a costui che appena
tornato a Figline stendera un opuscolo che trattera per 'appunto
del piacere. Nello stesso proemio egli dice la ragione della esposi-
zione obbiettiva da lui fatta delle opinioni dei filosofi sul piacere,
giacché Platone che segue e venera come il Dio dei filosofi (‘az-
quam Philosophorum Deum atque vemeramur), non vuole che quelli
che sono ancora giovani esprimano la loro opinione su qualsiasi ar-
gomento, affinché, come suole avvenire ai giovani, quello che mas-
sime nei primi anni abbiamo accolto, in eta piu matura e con giu-
dizio pil sereno non ritrattiamo e non convertiamo nell’'opposta
opinione (1). Sicché, pur professando una grande venerazione per
il divino Platone, egli vuol mantenersi in una attitudine cauta e
prudente, la quale conserva anche in un altro opuscolo intitolato:
Compendium de opinionibus philosophorum circa Deum et animam, che
si trova tradotto in lingua volgare nella Libreria Riccardiana (Cod.
ckart, in fol.) con la data del 24 gennaio 1457. E dedicato a Fran-
cesco Capponi, e contiene una rapida esposizione delle opinioni dei
filosofi sulla natura divina.

Altri opuscoli giovanili che si trovano raccolti nel codice Lau-
renziano XXI, 8(2) sono: 1* Il De virtutibus che nella nota lettera
al Poliziano contenente '’enumerazione delle sue traduzioni e delle
sue opere originali, & indicato sotto il titolo: De magnificentia (3)
ed & dedicato ad Antonio Canigiani con la data del 1 giugno 1457;

2° Il De quatuor sectis philosophorum, ciod dei peripatetici, stoici, epi--

(t) Opera, I p. 986. Ferdinando Gabotto su questo trattato scrisse uno studio in-
concludente, intitolato: L’epicureismo (sic!) di M. Ficino, in Riwista di filos. scientifica
serie 2, vol. X, pp. 428-442.

(2) In esso si legge: Prohemium (sic!) im Libros in adolescentia compositos sed
collectos tandem atque ad Laurentium missos (Florennae Klis Januariis 1490).

(3) Opera, 1, p. 619.
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curei ed accademici; che si’ pud considerare un primo tentativo di-
" storia della filosofia(1); 3° Il De furore divino, che fu poi pubbli-
cato nel I libro dell’Epistolario (2), del 1 dicembre del 1457; ed & una
vibrante esposizione della teoria platonica del furore divino, su cui
il Ficino, come vedremo, ritornerd con grande insistenza.

Dalla enumerazione delle opere giovanili del Ficino si raccoglie
facilmente come egli conservasse immutata la sua tendenza al
platonismo: I'entusiasmo per Platone diviene pii occhiuto, ma &
sempre pil vivo di prima. Ed anche quando da Firenze passd a
Bologna per attendere agli studi di medicina egli era dominato dal
fascino della bellezza e della bonta della dottrina platonica. Nell’ora-
ziuncula citata sulle lodi della medicina a confermare la sua tesi
sull’origine e la natura di questa scienza ricorre ai pitagorici e ai
platonici (3). '

Perfezionatosi nello studio della lingua greca, tradusse, come
abbiamo accennato, gl'Inni che correvano sotto il nome di Orfeo,
e che egli cita frequentemente specialmente nella sua Zwologia Pla-
tonica, gl'/nni di Omero, di Proclo di Licia, la Teologia di Esiodo,
Y Argonautica e infine il Pimandro di Mercurio Trismegisto. A queste
traduzioni, in cui il Ficino fu occupato fino all’anno 1463, biso-
gna aggiungerne altre, che egli stesso menziona un po’ confusa-
mente, ma chiaramente.il suo amico Giovanni Unghero (4). Il quale
in una lettera parla della traduzione di molti scritti pitagorici (Py-
thagorica multa), che comprendono i quattro libri di Giamblico Cal-
cidico intorno alla setta pitagorica, i libri matematici di Teone
Smirneo, i precetti aurei e i simboli di Pitagora (5), che in parte si
trovano nel codice Laurenziano citato, e infine i carmi di Zoroastro.

(1) Anche G. B. di Roberto Buoninsegni, amico e collaboratore del Ficino pubblicd
2 Firenze nel 1458 una Epistola de nobilioribus philosophiae sectis et de eorum differentiis,
che qualcuno vorrebbe far passare come la prima storia moderna della filosefia, laddove
non & che una breve raccolta di pagine di Cicerone e di S. Agostino sui principali si-
stemi di filosofia.

(2) Dedicata a Peregrino Agli; in Epsisz. lib. I, pp. 612-615. Cfr. FLAMINI, Pere-
&vino Allia umorista e confilosofo del Ficino, Pisa, 1893 (Noste Cassin-D’Ancona).

(3) Molto probabilmente il trattato De physiogmomia che il Ficino ricorda nella let-
tera al Poliziano, ma che a noi non & pervenuto, appartiene a questo periodo dei suoi
studi di medicina.

(4) Epist., lib, VIII, p. 871. Rivolgendosi al Ficino: « mox et Mercurium Trisme-
gistum antiquissimum traduxisti, et Pytagorica multa. Item carmina Zoroastris explanavisti».

(5) In Opera, II, pp. 1978-1979 si trovano soltanto poche cose sotto il titolo : Pyth-
Phil. aurea verba e Symbdola Pyth. phil.
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Parecchie di queste traduzioni non erano semplici esercitazioni, per-
ché di esse si giovera per la dimostrazione di talune tesi che gli
stavano a cuore. Ma la traduzione che egli voleva compiere e a
cui lo aveva destinato Cosimo dei Medici, era quella dei dialoghi
di Platone; a cui si accinse Panno stesso che termine alle tradu-
zioni sopra ricordate, cioé nel 1463.

Il primo dei dialoghi platonici da lui tradotti fu il De legibus
per esortazione dei giureconsulti Ottone Niccolini e Bernardo Ac-
colti e dei cavalieri Piero dei Pazzi e Bernardo Giugni (1) nonché
di Cosimo dei Medici, ai quali lo invid in omaggio. Al De Legibus
seguirono per desiderio di Cosimo il Filebo, il Parmenide,il Teeleto(2),
e il De Morte di Senocrate (3).

Frattanto il Ficino s’era volto agli studi della sapienza cristiana,
per servirci d'una sua espressione favorita, e segnatamente a S.
Agostino; le cui tracce profonde noi avremo occasione di notare nello
svolgimento della filosofia di lui.

Le opere del grande Vescovo d’Ippona studiate intensamente
destarono nell’animo del Ficino il proposito di dar corpo a quell’idea
che divenne V'unica ispiratrice della sua filosofia, e che consiste nella
conciliazione del platonismo con il cristianesimo. Cosi si ebbe il
rimaneggiamento della Teologia platonica, in cui il Ficino s’affaticd
per lo spazio di cinque anni(4). Quest’opera, che rappresenta il me-
glio della speculazione del Ficino, era gia terminata nel 1474. Ma
prima di pubblicarla, cosi ne scriveva a Lorenzo: ¢ Prima che pub-
blichi quel gran volume della Teologia, il quale & dedicato al tuo
gran nome, dove qualche cosa rimane che ha bisogno d’esame, mi -
son proposto, se ti piace, di tesserne ’argomento » (5). E difatti lo

{1) «Persuasistis mihi ut Graecas Platonis leges Latinas efficerem; ad idem cohor-
tatus est me etiam magnus Cosmus. Itaque feci iam atque eo libentius, quod arbitrabar
civitati magis opus esse optimis viris consultis quam mercatoribus bonis aut medicis ».
Epist. lib, I, p. 611,

(2) Vedi la lettéra di Cosimo al Ficino (Opera, I, p. 608) «Contuli heri me in
agrum Charegium, non agri, sed animi colendi gratia, veni ad nos, Marsili, quam primum.
Fer tecum librum de Summo bono, quem te isthic arbitror e Graeca lingua in Latinam,
ut promiseras, transtulisse». « Vale et veni non absque Orphica lyras. [Qui si allude sol-
tanto al Filebo.

(3) Quest’ultimo .tradotto immediatamente dopo la morte dello stesso Cosimo, che
negli ultimi momenti di sua vita aveva voluto ascoltarne la lettura per prepararsi 8 mo-
rire degnamente.

(4) Vedi la lettera al Bandini ( Opera, I, p. 660) che & del 1474, gid citata,

(5) Zpist. lib. II, p. 706; € vedi anche il Compendio della Teologia platonica in
Epist. lib. II, p. 690.
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dedicd poi a Lorenzo con un proemio, dove parla delle linee gene-
rali della sua opera che tiene a segnalare come scritta sotto I'ispi-
razione platonica; il che, dice egli, pud vedere chiunque legga le
cose platoniche che da parecchio tempo erano state da lui tradotte (1).
Da queste ultime parole si raccoglie evidentemente che la tradu-
zione degli altri dialoghi platonici fu continuata con alacrita dopo
il 1464, in cui, come s’é¢ detto, mori Cosimo dei Medici, e compiuta
molto tempo prima del 1482, che & I'anno della pubblicazione della
Teologia platonica.

Del valore della traduzione del Ficino, cosi variamente giudi-
cata, noi parleremo in seguito. Ma a questo punto non possiamo
tacere che il Nostro era profondamente persuaso che nell’opera pla-
tonica si nascondessero sotto la forma di miti e d’allegorie misteri
altissimi che egli credeva d’avere spiegato servendosi degli sviluppi
del platonismo dovuti a Plotino, Olimpiodoro, Proclo ecc.

E torniamo alla Zeologia platonica, della quale il Ficino parla
anche nel suo trattato de Religione, composto nel-1474 (2). Pertanto
il Galeotti che pone la data della Zeologia platonica tra il 1475 e
il 1480 ha preso una grave svista (3). E certo che essa prima di
di essere stampata dal Miscomini, che la pubblicd 'anno 1482, subi
delle correzioni e altri rimaneggiamenti(4); ma la sua composizione
é da porre nel quinquennio che va dal 1469 al 1474.

Alla pubblicazione della Teologia platonica, per la munificenza
di Filippo Valori, segui quella della traduzione dei dialoghi plato-
nici verso la fine del 1484(5), dopo tante peripezie che egli narra

(1) «Quamobrem quisquis Platonica (quae iamdiu omnia Latina feci) diligentissime
legerits. V. Opera, I, p. 38 ed Epist, lib. IX, p. goI,

(2) «Quoniam vero de communi religionis veritate, providentia Dei, animotum di-.
vinitate, in theologia nostra latissime disputavimus, haec de his ad praesens breviter dicta
sufficiant, nam ad Christianae religionis mysterium properamus s, (Ogera, I, p. 3 in De
Christ. relig. c. 3; cfr. p. 12.

(3) L. GarkoTTI, 0. €., IV, p. 28, p. 81.

(4) Nella seconda redazione della Zeologia platonica « gli attuali libri VI e IX fu-
rono composti, secondo il DELLA TORRE, e sostituiti a quelli che v’eran prima, dopo
una discussione avvenuta nella seconda metd di febbraio del 1475 a Firenze in un ban-
chetto a casa Bembo, e ripetuta poi il 1° marzo dello steséso anno a Rignano presso il
Cavalcanti; e al libro XVIII fu aggiunta come prova della risurrezione dei corpi la no-
tizia di certi miracoli, che erano stati compiuti a Volterra da alcune reliquie di S. Pietro
nel dicembre del 1477 e nel gennaio del 1478» : O. ¢., p. 612, e vedi dello stesso A.
La prima ambd ia di B. Bembo a Firense, in Giorn. stor. d. lettey. ital., vol. XXXV.

(5) Sulla pubblicazione della traduz. dei dialoghi platonici cfr. le lettere del Ficino
contenute in Opera, I, pp. 870, 875 e 872.
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nelle sue lettere. Ma Platone, pensava il Ficino, da solo non po-
teva intendersi senza il suo piu grande illustratore, Plotino. Cosi
malgrado la sua grande penetrazione nell'intendere alcuni problemi
posti da Platone, egli si lasciava forviare dalla corrente del suo
tempo che poneva sopra un medesimo livello tutti gli scrittori classici.
‘Onde il Pico, che era andato a Firenze nel 1484, non dovette du-
rare nessuna fatica per indurre il Nostro a tradurre le Enneadi che
del resto, gli erano assai famigliari, tanto che il 16 gennaio 1486
le aveva tutte tradotte (1), provvedendole poi di un comento, che
pregato dai suoi amici espose in un corso di pubbliche lezioni (2)
tenute in varie chiese.

L’attivita del Ficino in questo periodo della sua vita fu davvero
meravigliosa: mentre era occupato a comentare Plotino, traduceva
I'operetta di Psello intorno ai Demoni, i Sogni di Sinesio, la Teologia
degli Egizi e degli Assiri di Giamblico, il Comenfo di Prisciano
Lidio al De Mente di Teofrasto, e brani scelti da opere demoniche
di Porfirio e di Proclo. Tuttavia queste traduzioni non gl'impedi-
rono di portare a termine il suo comento plotiniano, di cui parla
in una lettera del 10 aprile 1491 a Martino Uranio (3), ma che ve-
ramente compi nell’agosto del 1491 (4). Da questa lettera si rileva
pure che egli attendeva al comento al Filebo, di cui aveva fatto
una pubblica esposizione molti anni prima per esortazione di Piero;
ma il comento piu originale che contiene la parte piu viva, secondo
noi, della filosofia ficiniana, & quello sul Simposio di Platone. Al quale
s’era accinto nel tempo, in cui Piero gli aveva donato parecchie
opere d’interpreti platonici, fra le quali quella di Speusippo sulle
Definizioni platonicke, che tradusse verso il 1463. Il comento al Sim-
posio & dedicato al suo amico Giovanni Cavalcanti, da cui era stato
consigliato a farlo per sollevarsi dalla malinconia che 'opprimeva,

(1) «Annos deinceps natus unum ac quinquaginta Pici Mirandulae precibus Plotini
‘traductionem aggressus est» : CoRst, 0. ¢., p. 40. Cfr. anche I’annot. del Bandini che
parla del magnifico codice in due vol. in fol. esistente in Zaur. Bidliot. Plut. LXXXII
n. X. XI con I’'imagine del Ficino: )n calce al 2 vol. si legge: Ego Lucas Geminia-
nensis, Ficini amanuensis, exscripsi hoc opus et finem imposui tn agro Caregio die X11
Novembris 1490. La data, del resto, si ricava da una lettera del F. a Pier Leone in
Epist, lib, VIII, p. 874.

(2) Cfr. Opera, II, p. 1547.

(3) Epist. lib. X, p. 909.

(4) 2o, p. 914.
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‘come ci assicura il Corsi(1). Ma esso & pervenuto a noi nella reda-
zione interamente nuova(2), che egli fece per desiderio di Lorenzo
dei Medici trail 1474 e 1475; e che poi tradusse in lingua volgare
dentro il 1475, dedicandola al suo amico Bernardo del Nero. Di
poco posteriore & il comento al Fedro, dove sono frequenti riferi-
menti alla Zeologia plalonica e allo stesso comento al Simposio, e
. per il quale si giovd del comento di Ermia pure al Fedro, che
tradusse.

In ordine di tempo seguono i cinque opuscoli, di cui parleremo
fra poco; dove svolge la teoria, accennata anche nel comento al
Simposio, della graduale ascensione dell'uomo a Dio. Di questi opu-
scoli quello intitolato De raptu Pauli fu dal Ficino tradotto in vol-
gare e dedicato a Bernardo del Nero.

Nel Natale del 1477 aveva composta la Vita Platonis, che con
i dialoghi platonici tradotti aveva inviata a Lorenzo dei Medici,
quando prima la congiura dei Pazzi (1478) e poi la peste da cui
fu percossa Firenze lo distolsero quasi interamente dagli studi. Di-
nanzi ai gravissimi mali della sua patria, egli non sa pensare, non
sa scrivere. « Tutte le volte, scrive al Bembo, che in questi tempi
prendo la penna, il che faccio spesso, mi viene di scrivere qualcosa
sulla pazienza. Questi secoli di ferro non apportano a noi se non
male. Né altro le Muse ci ricordano che la pazienza, la virti che
ci rende capaci di sopportare i mali » (3). E difatti scrisse tre lettere
sulla pazienza che mandd al Bembo e ad altri amici; ma la sua me-
ravigliosa attivitd filosofica subi una pausa, appena interrotta da
un breve trattato intitolato Consiglio contro la pestilentia. Fu dopo il
1480 che egli si rimise al lavoro, tornando a Firenze per riprendere
il suo ufficio di restauratore del platonismo. Rimaneggiata la Zzolo-
&ia platonica e tradotte parecchie opere filosofiche, come abbiamo
sopra visto, comincid il comento alle Enneadi, che di quando in
quando interrompeva, perché attratto da altri argomenti suggeritigli
dalle ricerche stesse che era costretto a fare per condurlo a termine.
Cosi, comentando il libro di Plotino De JSavore coelitus hauriendo com-

(1) « Commentaria in Amorem scripsit, ad quem librum componendum Joannes Ca-
valcantes, vir patritius ac Marsilio cum primis carus, et eo quidem consilio adhortatus
est.»: O. c. p. 3t ¢ 32. Questa notizia & confernfata da una lettera autografa del Fi-
cino che si trova nel codice Laurenziano-Strozziano, XCVIII. '

(2) Nella prima redazione c’era qualche cenno della vita e del sistema filosofico di
Platone: cfr. Opera, I, pp. 763-770.

(3) Epist. lib. V. p. 803 e anche la lettera a Gerolamo Rossi, lib. VI, p. 825.
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pose il De vita coelitus comparanda, dove si parla della vita dei cieli
e della loro influenza sulla vita umana. A questo libro composto
nel 1489 ne aggiunse un secondo intitolato De differendo semio o
De vita studiosis propaganda, scritto dopo la lettura,di un libro di
Arnaldo da Villanova che tratta dello stesso argomento (1); e infine
un terzo composto nel 1480 intitolato De curanda literatorum valitu-
dine (2). Cosi si formd il Liber de vita, che il Ficino dedicd a Lo-
reuzo dei Medici. Dalla pubblicazione di questo libro e delle tra-
duzioni delle opere demonologiche trasse origine 1’accusa mossagli,
come s’¢ accennato nel capitolo precedente, dai suoi avversari, di
magia; da cui volle difzandersi con una Apologia.

Ora non ci resta che parlare delle opere del Ficino d’argomento
strettamente religioso, a qualcuna delle quali abbiamo avuto occa-
sione di riferirci.

Nella lettera al Poliziano, che conosciamo, il Ficino parla d'un
suo Commentarius in FEvangelia, che forse, come congettura il Della
Torre, egli compose prima d'essere ordinato sacerdote. Certa, invece,
& la data della composizione del trattato De Christiana Religione,
che scrisse non solo per la coscienza dei doveri che lo stato eccle-
siastico da lui abbracciato e un voto fatto gl'imponevano, ma anche
per sdebitarsi con Lorenzo dei Medici, che gli aveva donato il ret-
torato della chiesa di S. Cristofano(3). Questo trattato terminato
nel 1474 (4) & importante per la conoscenza della religiositd del
Ficino; ma contiene tutte le ingenuita storiche proprie dei teologiz-
zanti e, tranne alcuni spunti che ci rivelano il concetto nuovo della
religione, peculiare al periodo del Rinascimento, ha un contenuto teo-
logico strettamente positivo. Poco dopo I'autore lo tradusse in volgare
dedicandolo a Bernardo del Nero. Nella dedica, fra I'altro, scrive:
« Volendo il tuo Marsilio Ficino usar 'ufficio suo almeno in qualche
parte, ha in questo anno composto con l'adiuto divino un libro in
confermatione et difensione della vera religione, quale & la cristiana.
Et perché la religione & dote e virtu commune a tutti apartenente,
mi parve si convenisse detto libro non solo in lingua latina, ma
ancora in toscana comporre, perché il libro della virtd universale

(1) Vedi in Epist. lib. IX, p. 900 la lettera a Pico della Mirandola ¢ a p. gor
una seconda lettera a Pico e quella a.Martino Uranio.

(2) Vedi la lettera s. c. all’Uranio.

(3) Vedi il Proemio in Opera, 1, p. 1-2.

(4) Epist, lib. 1, p. 644.
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a molti fosse comune ». Al De Christiana Religione, nell’autunno
del 1476, tennero dietro cinque opuscoli teologici i cui titoli sono
i seguenti: 1° De divina providentia; 2° De nominibus Dei; 3° De gaudio
contemplationis; 4° De triplici in Deum mentis ascensu; 5° De raptu Pauli
ad teriium coelum (1). E come appare da una lettera a Bernardo Bembo
aveva in animo di comporre un altro libro intorno alla Provvidenza
di Dio ¢ la libertd dell'umano arbitrio (2).

Degne di nota sono le sue Praedicationes aut conciones tenute
nella Chiesa degli Angioli e in S. Marla del Fiore nel dicembre
del 1487 (3), perché alcune di esse sono di argomento filosofico, pur
non contenendo nulla che non sia stato svolto piu compiutamente

in altre opere.
In ultimo non possiamo chiudere questa rapida rassegna delle

opere del Ficino senza accennare ai suoi comentari su Platone, che
rifuse sotto la guida spesso ingannevole degli Alessandrini, e special-
mente a quelli sul Zeeteto, Filebo, Fedro, Sofista, Parmenide e Timeo,
e alla traduzione della Mistica Teologia e dei Nomi divini, che in tutto
il Medio Evo e anche nel Rinascimento erano falsamente attribuiti
a Dionigi I’Areopagita, compiuta, come afferma il Corsi, nell’ultimo
settennio di sua vita (4).

Prima del 1493 scrisse i due opuscoli De sole e De Iumme, che
dedicd a Pietro dei Medici, e di cui il Ficino sente il bisogno di
parlare in varie lettere ai suoi amici, perché essi contengono le sue
intuizioni mistiche, a cui teneva molto e sono un documento note-
volissimo delle condizioni dell’astronomia di quei tempi.

(Continua) GIUSEPPE SAITTA.

(1) Vediin Epist. lib. IV, p. 733 le due lettere a Giovanni Cavalcanti che portano
la data, la prima, del 28 ottobre 1476 e la seconda del 10 novembre 1476.

(2) Epsse. lib, 1V, p.. 772.

(3) Vedi GALEOTTI, 0. c., X, p. 2%, 47 e segg. n. 4. Alle spiegazioni del Vangelo e
delle Epistole di S. Paolo del Ficino, dice il Corsi conveniva molta gente (O. ¢., § XIV
P- 47. Di esse ci resta solo un comento di 25 capitoli sulla 42 epistola di S. Paolo ai
Romani. 11 BANDINI nelle sue Annotazioni al Corsi ricorda anche come esistenti in un
codice Riccardiano i Sermoni morali in lingua toscana e una traduzione del Saltere per
Clarice moglie di Lorenzo. Bella & la traduzione del De Monarchia di Dante che ha avuto
ai nostri tempi varie ristampe, e di cui avremo occasiome di occuparci.

(4) 0. c., p. 47




LA GENESI DEGLI “EROICI FURORI,,
DI G. BRUNO )

Gli Eroici fureri di G, Bruno (1) sono stati finora considerati quali
un trattato di etica e di filosofia. I1 giudizio che se ne ha & ancora
quello del De Sanctis: «una filza di sonetti, ciascuno col suo com-
mento, il quale nella sua generalita & una dottrina allegorica intorno
all’entusiasmo e all’ispirazione. L’amore del divino, spinto sino al
furore eroico lega Bruno coi mistici».

Che l'opera di Bruno contenga una dottrina e sia pervasa da un
alto sentimento della divinita & indubitabile. Ma appunto percid, a chi
cerca di esaminarla nei suoi particolari suscita spesso un senso di
rammarico e di scontento. I paragoni che Bruno vi adopera, le alle-
gorie di cui si serve, le immagini che vi profonde nascono in piccola
parte da un animo assorto in una profonda visione della divinita.
In generale richiamano non gia Plotino o Leone Ebreo, ma precor-
rono il Marino e i marinisti. Sone preziosita, concettini contrasti
degli occhi e del core, il libro dei ciechi, inéegne e diyise amorose,
danze e suoni di citare, lire, viole, timpani d’ Ispagna, liuti, arpe
e rebecchine.

Se l'ispirazione di Bruno'fosse stata effettivamente, fin dall’ori-
gine, eroica e religiosa, egli non avrebbe adoperato questi motivi scon-
venienti, o, se si vuole convenienti, ma non religiosi ed eroici. E,
difatti, tutti quelli che si sono messi a studiare da vicino 'opera
del Bruno, si sono imbattuti in qualche cosa d’estraneo, e il giu-
dizio stesso del De Sanctis & prudente e vago. Se negli Eroici fu-
rori c’'é un’allegoria, dev’esservi altresi un significato letterale. E
quale questo sard mai? Una pura bizzarria d’ingegno. o non gia,
come & piu plausibile, una situazione di spirito effettivamente vis-
suta? A mantenere tradizionalmente il significato allegorico quale
'unico effettuale degli Eroici furori ha contribuito la figura eroica

(1) G10RDANO BRUNO, Opere ltaliane, I1, Dialoghs morali, a cura di Giovanni Gen-
tile, Bari, Laterza, 1908.
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del Bruno, alla quale non possiamo appressarci se non con animo
seriamente commosso.

Ma se noi cercassimo sotto quell’allegoria un significato lette-
rale, ne verrebbe forse diminuito I’eroismo del Bruno? Non risul-
terebbe invece pii luminoso se noi riuscissimo a dimostrare che
negli Eroici Furori Bruno non tesseva una figura astratta d’eroe,
ma narrava la propria vita, nascondeva una delle tante tragedie in-
cui il destino l'irreti e da cui eroicamente si svincold per procedere
piu alto? Io ritengo fermamente di si, ed & percid che senza il mi-
nimo scrupolo mi accingo a dimostrare che gli Eroici Furori origi-
nariamente non costituivano un libro di filosofia, ma un canzoniere //
d’amore. )

Bruno innamorato?! — E perché no? Meraviglia sarebbe se non
fosse stato. Egli voleva intitolare il suo libro Cantica, ad imita-
zione del Cantico dei Cantici di Salomone. E che cos’é questo Cantico ?
Vi si parla di occhi di colombe, collo di torre, lingua di latte,
fragranza d’incenso, di denti che paiono greggi di pecore che di-
scendono dal lavatoio, di capelli che sembrano le capre che vengono
giu dalle montagne di Galaad. Sono immagini che nascono da una
ispirazione schiettamente erotica, e se significato allegorico c’¢, &
qualcosa d’aggiunto, di posteriore, una traduzione o travasamento del
significato primitivo. Ritenere che il Cantico abbia significato esclu-
sivamente allegorico ¢ assurdo, pedantesco, farisaico. E un’opinione
che Bruno canzona. Ebbene, gli £roici Furori sono un Cantico anch’essi
nel suo duplice significato; « medesimo mistero e sustanza d’anima »

é nell'uno e negli altri. Un amore per donna elevato ad eroico}',’
amore per l'infinita bellezza e verita. o

E Bruno sente che gli sara impossibile fare sparire I'originario,
significato letterale sotto a quello allegorico, essendo il suo lin-’
guaggio il solito che si adopera per Licori, Dori, Cinzia. Lesbia:|

Facilmente ognuno potrebbe esser persuaso, che la fondamentale e prima intenzion/
mia sia stata addirizzata da ordinario amore, che m’abbia dettati concetti tali; il quale'
appresso, per forza de sdegno, s’abbia improntate 1’ali e dovenuto eroico ; come & possibile
di convertir qualsivoglia fola, romanzo, sogno e profetico enigma, e transferirli, in virt
di metafora e pretesto d’allegoria, a significar tutto quello che piace a chi pid comoda-
mente ¢ atto a stiracchiar gli sentimenti, e far cossl tutto di tutto, come tutto essere in
tutto disse il profondo Anaxagora.

E infastidito:

Ma pensi chi vuol quel che gli pare e piace, ch’al fine, o voglia o non, per giustizia.|
la deve ognuno intendere e definire come l'intendo e definisco io, nonio come l’intende;
e definisce Ini (pag. 292) ;

— e ee
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‘La conferma di questo duplice significato degli Eroici Furori si
ha nel comento ¢he Cicala fa al sonetto introduttivo col quale si
invocano le muse:

Or dunque, sicuramente costui, per diverse vene, che mostra in diversi propositi e
sensi, potrd infrascarsi de rami per diverse piante (312);

e cioé di rami di mirto, simboleggianti 1’amore, e di rami d’alloro,
simboleggianti l'eroismo. :

Cid a cui Bruno poteva pretendere, e a cui pretende, & che si
tenga ben fermo che quando egli scriveva il comento ai suoi versi
il suo fuoco d’amore s’era gia spento e convertito in ardore divino;
che non si confondessero i versi col comento:

D’una cosa voglio che sia certo il mondo: che quello, per il che io mi essagito in!
questo proemiale argomento ... e negli dialoghi formati sopra gli seguenti articoli, sonetti)
e stanze, ¢ ch’io voglio ch’ognun sappia, ch’io mi stimarei molto vituperoso e bestialac-:
cio, se con molto pensiero, studio e fatica mi fusse mai delettato o delettasse de imitar, ’
come dicono, un Orfeo circa il culto d’una donna in vita, e dopo morte, se pocsibil;
fia, ricovrarla da I’inferno (p. 292). ’

Ma, per abile ad agile che fosse I'ingegno di Bruno a scoprire
tutto in tutto, era impossibile che gli riuscisse di sciogliere com-
pletamente tutta cid che egli aveva prodotto secondo la primitiva
ispirazione. Per la qual cosa, & facile scorgere nel comento o man-
canza d’interessamento spirituale nella traduzione a cui s’era accinto,
o la soddisfazioné ironica di chi da ad intendere una cosa per
un’altra, o, infine, la confessione schietta che la traduzione & im-
possibile. , ‘

E cosi egli fa dire ai suoi personaggi che ha introdotti quali
illustratori dei suoi versi:

Andiamone, perché per il cammino vedremo di trovar quest’intrigo se si pud
(p- 400). Qua non mi confido de intendere e determinare tutto quel che significa il furioso
(p. 432). Questo mi par pit presto enigma che altro; perd non mi confido d’esplicarlo
a fatto (p. 399). Questa tavola pill vera- che propriamente esplica il senso della figura

(p. 395).

Del motivo della gelosia, spesso ricorrente, giustamente fa os-
servare: ¢« Questo non mi pare ch’abbia luogo nell’amore eroico »
(p- 468). E infine, infastidito: ¢« Questa impresa costui la ha finta
come finta, la porta come la porta, la intendo come !’intendo, la
vale come la vale, la stimo come un che la stima» (p. 397).

Tutte le difficoltd che Bruno aveva incontrate qua e 1a nel por-
tare a significazione filosofica i suoi versi, nel quinto dialogo delia
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seconda parte diventano insormontabili. S’egli ne avesse fatto il
comento, facilmente avrebbe svelato il segreto che voleva traman-
dare ai posteri sotto sigillo. Tra il serio e il faceto lascia « a qual-
che maschio ingegno il pensiero o negozio di chiarir » la cosa si-
gnificata, Al quale «<per alleviar o veramente torgli la fatica»
regala, nell’introduzione, un’allegoria complessiva circa il passaggio
dalla cieca sensualita alla luce spirituale e al rischiaramento divino.

Vi si parla di nove bellissimi giovani che, disperando di poter
ottenere 'amore di una fanciulla, partitisi dalla Campania felice
giunsero al palazzo di Circe.

Dalla quale, in coaclusione, furono talmente trattati, che ciechi, 'nmingh‘i, ed in-
fortunatamente laboriosi hanno varcati tutti mari, passati tutti fiumi, superati tutti mon-
ti, discorse tutte pianure, per spazio de diece anni; al termine de’ quali, entrati sotto
quel temperato cielo dell’isola Britannica, gionti al conspetto de le belle e graziose ninfe
del padre Tamesi, dopoi aver essi fatti gli atti di conveniente umiltade, ed accettati da
quelle con gesti d’onestissima cortesia, uno tra loro, il principale..., con tragico e la-
mentevole accento esi;ose la causa comune (p. 479).

Si narra del loro accecamento e d’'un vaso fatal ad essi donato
dalla maga con l'avvertenza che non sarebbe stato possibile sco-
prirlo, ed essi non avrebbero ricuperata la vista,

. se non quando alta saggezza
e nobil castitd giunte a bellezza (p. 482)

vi .avrebbero applicato le mani. Per la qual cosa egli prega:

Leggiadre Ninfe, ch’a I'erbose sponde
del Tamesi gentil fate soggiorno, .
deh, per Dio, non abbiate, o belle, a scorno
tentay voi anco in vano
con vostra bianea mano
di scuoprir quel ch’il nostro vase asconde.

Chi sa? forse in queste spiagge, dove
con le Nereidi sue questo torrente
si vede che cosi rapidamente
da basso in su rimonte, \
riserpendo al suo fonte,
ha destinato il ciel ch'ella si trove

Prese una delle Ninfe il vaso in mano, e, senz’altro tentare, offrillo.ad una per una,
di sorte che non si trovo chi ardisse provar prima; ma tutte de commun consentimento,
dopo averlo solamente remirato, il riferivano e proponevano per rispetto e riverenza ad
una sola; la quale, finalmente, non tanto per far pericolo di sua gloria, quanto
per pietd e desio di tentare il soccorso di questi infelici, mentre dubbia lo contrattava,
come spontaneamente, s’aperse da sé stesso (p. 483).

Grornale critico della filosofia italiana, -3
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I nove ciechi, ricuperata la vista, cantana. ciascuno una sestina
al suono d’uno strumento diverso, e finalmente «tutt'insieme bal-
lando in ruota e sonando in lode dell'unica Ninfa con un suavissimo
concento cantarono una canzona>.

Giulia, una delle due interlocutrici del dialogo, prega I'amica di
riferirgliela per quel tanto che possa ricordarsene. La canzone & un
contrasto tra Oceano e Giove. Oceano dice che non invidia Giove
per avere egli in potere il fiammeggiante cielo e il sole:

Ed io comprendo nel mio vasto seno,
tra gli altri, quel paese, ove il felice
Tamesi veder lice, '
- c’ha di pid vaghe ninfe il coro ameno;

Tra quelle ottegno tal, fra tutte belle,
© per far del mar pid che del ciel amante

" te, Giove altitonante,
cui tanto il sol non splende tra le stelle.

Giove risponde...

Vaglia il sol tra tue ninfe per costei;
e, per rigor de leggi sempiterne
de le dimore alterne,
costei vaglia pel sol tra gli astri miei.

Terminata la recita, Laodamia conchiude. « Credo averla riportata
intieramente tutta». Giulia risponde: «<Il puoi conoscere, perché
non vi manca sentenza, che possa appartenere alla perfezion del
proposito; né rima, che si richieda per compimento de le stanzes.

Ora, per rispondere cosi, Giulia doveva conoscere in antecedenza
la canzone, e conoscerla tutta. Sorge infatti legittimo il sospetto
che ai versi recitati ne seguissero altri, sebbene non necessari alla
comprensione del proposito, e non legati con le rime riferite. 11
sospetto & avvalorato dalla considerazione che i ciechi sono nove,
la canzone dei ciechi & di diciotto stanze (due volte nove), le sestine
degli illuminati sono nove, e la canzone degli illuminati & di otto.
Stando alla simmetria, ne manca una; quella per I'appunto che la
risposta di Giulia lascia supporre non essere stata riportata.

Procedendosi ad un esame intrinseco della questione, si vedra
che uno degli scopi degli Eroici furori & di “celebrare una donna.
La situazione & antieroica ed antiplatonica. Il furioso, secondo il
platonismo; & illustrato dalla veritd, ma non l'illustra: < Vien piut-
tosto ad oscurarla che a retribuirgli luce per luce», Qui il rapporto
¢ invertito, e Bruno sente il bisogno di scusarsene:
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Or chi quell’aura de mia nobil brama
d’un ossequio divin credrd men degna;
s’ in diverse tabelle ornata vegna
da voti miei nel tempio de la fama?

Per ch’altra impresa eroica cui richiama p
chi penserd giamai, che men convegna
ch’al suo culto cattivo mi ritegna
quella ch’il ciel onora tanto ed ama? (p. 404).
e di farne la teoria:
Maricondo : To, senza che metta in bilancio e comparazione gli studi di costui,
torno a dire quel che ti dicevo D’altrieri, che la lode & uno degli pid gran sacrificii, che

possa far un affetto umano ad un oggetto. E per lasciar da parte il proposito del divino,
ditemi: chi conoscerebbe Achille. .. (p. 409).

Con che si pud ritenere per dimostrato rigorosamente, e non
per via di congetture, che gli Eroici furori vanno letti in un mo-
do se non diverso, certo piu pieno e concreto di quello in cui siano [
stati letti finora. Ma la precedente dimostrazione difficilmente po-.
trebbe ingenerare la fede nella nostra tesi, se non si dimostrasse col |
fatto che gli Ereici furori possono esser letti come un canzoniere |
d’amore.

Anzitutto sara bene avvertire che se ci & dato di sollevare xl‘,
velo nel quale Bruno volle avvolgere la sua passione, non & pos-p
sibile toglierlo del tutto. Le circostanze di persone, di tempo e di
luoge ci sfuggono. Le situazioni sono idealizzate e rese generali.;.
Sembra soltanto che si tratti d'un amore londinese. i

L'amore in lui nacque, come suol nascere, spontaneamente. sen-
za che egli se ne avvedesse :

Lasciato il porto per prova e per poco,
feriando da studi pit maturi,
ero messo ‘2 mirar quasi per gioco
quando viddi repentei fati duri

Tipo di mio mal forte

¢ quel, che si commese per trastullo
al sen nemico, improvido fanciullo (p. 431-2).

Su questo motivo egli si paragona ad un giovane che si affidi
incautamente al mare: !

Gentil garzone, che dal lido scioglieste
la pargoletta barca, e al remo frale,
vago del mar, l'indotta man porgeste,
or sei.repente accorto del tuo male.

. . .
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Son gli miei fati crudi
simili a’ tuoi, perché, vago d’Amore,
sento il rigor del piu gran traditore. (p. 431).

Egli resistette ad Amore per trent’'anni; ma questi poi, accam-
patosi nelle luci sante della sua donna, lo feri con doppio strale:

Forte a’ colpi d’Amor feci riparo,
quando assalti da parti varie e tante
sofferse il cor smaltato di diamante;
ond’i miei studi de’ suoi trionfaro.

Al fin (come gli cieli destinaro)
un di accampossi in quelle luci sante
che per le mie, sole tra tutte quante,
facil entraia al cor mio ritrovaro.

Indi mi s’avventd quel doppio strale,
che da man di guerriero irato venne,
qual sei lustri assalir mi seppe male.

Noto quel luogo, e forte vi si tenne;
piantd ’l trofeo di me 1A d’ende vale
tener ristrette mie fugaci penne.

Indi con pid sollenne
apparecchio, mai cessano ferire
mio cor del mio dolce nemico l'ire (p. 425).

{ Ma per forte che fosse la sua passione, non venne corrisposta.
'l Bruno vinto da riverenza, non trovo neanche il coraggio di rivelarsi.
E questo un motivo che ricorre spesso, con accenti seri, scherzosi

o tragici. La guida del nono cieco, il cieco muto, dice:
’
Fortunati voi altri ciechi amanti,

che la caggion del vostro mal spiegate :
esser possete, per merto de’ pianti,
graditi d’accoglienze caste e grate:

Di quel ch’io guido, qual tra tutti quanti
piu altamente spasma, il vampo late,
muto forse per falta d’ardimento
di far chiaro a sua diva il suo tormento.

Aprite, aprite il passo,
siate benigni a questo vacuo volto,
de tristi impedimenti o popol folto,

Mentre ch’il busto travagliato e lasso
va picchiando le porte
Di men penosa e pid profonda morte (p. 467)
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A togliere qualsiasi dubbio che possa trattarsi dell’'umilta che
si avvicina in presenza della divinita e non gia, piu semplicemente,
della riverenza che si prova per donna a noi non uguale, bastera
riportare al dialogo tra il Pastore e Filenio, col relativo comento :

Fil. Pastor! — Past. Che vuei? — Fil. Che fai ? — Past, Doglio, — Fil, Per-
ché? || Past. Perché non m'ha per suo vita né¢ morte. || Fil. Chi fallo? — Past,
Amor. — Fil. Quel rio? — Past. Quel rio. — F¢l. Dov’é? || Past. Nel centro del mio
cor se tien si forte. || Fil. Che fa? — Past. Fere. — Fil, Chi? — Past. Me. — Fil,
Te? — Past. Si. — Fil. Con che? || Past. Con gli occhi, de I’inferno e del ciel porte.
|| Fil, Speri? — Past. Spero. — Fil. Mercé ? — Past. Mercé. — Fil. Da chi? |
Past. Da chi si mi martora nott’e di. || Fil. Hanne? — Past, Non so, — Fil. Sei
folle. || Past. Che, se cotal follia a I'alma piace? — F:l. Promette ? — Past, No. —
Fil, Niega? -~ Past. N¢ meno. — Fil. Tace? || Past. Si, perchéardir tant’one~
std mi tolle. — Fil. Vaneggi. — Past. In che? — Fil. Nei stenti. || Past. Temo il
suo sdegno, pid ch’e miei tormenti.

Qua dice che spasma: lamentasi dell’amore, non gid perchtami (atteso che a nes-
suno veramente amante dispiace ’amore) ma perché¢infelicemente ami... E quan-
tungne molto apertamente vegga la sua follia, non per tanto avvien che in punto alcuno si
correga, o che almen possa conciperne dispiacere... Non ardisce esplicarsi e proporsi,
onde Tia o con ripudio escluso, o veramente con promessa accettato : perché nel suo pen-
siero pitt contrapesa quel che potrebbe esser di male in un caso, che bene in un altro.
Mostrasi, dunque, disposto di suffrir pit presto per sempre il proprio tormento, chie di
poteraprir la pprta a 1’occasione, per la quale lacosa amata si turbe e
contriste (p. 329).

Ne nasce una situazione ricca di contrasti edi dolori. Egli ha
le speranze gelide e i desiderii ardenti. Il suo cuore se n’é fuggito
da lui, e soggiorna lieto dove si spasima e muore. I suoi pensieri
lo abbandonano. -

. Sovvengavi il tornar, e richiamate
il cor, ch’in man di dea selvaggia late (p.355).

La sua donna & sempre costante nel rigore, egli sempre nell’ar-
dore. Sempre egualmente saldo al piangere e ai sospiri. Talvolta
ha un raggio di speranza, un istante di coraggio, ma ricade poi
nello sconforto :

Sopra de nubi, a I’eminente loco,
quando talvolta vaneggiando avvampo,
per di mio spirto refrigerio e seampo,
tal formo a l’aria castel de mio foco:

s’il mio destin fatale china un poco,
a fin ch’intenda I'alta grazia il vampo
in cui mi muoio, ¢ non si sdegne o adire,
o felice mia pena e mio morire !
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Quella de fiamme e lacci
tuoi, o garzon, che gli uomini e gli divi.
fan suspirar, e soglion far c:attivi,

L’ardor non sente, né prova gl’impacci;
ma pud ’ntrodurti, o Amore,
man di pietd, se mostri il mio dolore (1).

I soldati di Cesare sorgevano fortissimi in battaglia all’appros-
simarsi dell’imperatore; la sola presenza della sua denna rianima i
suoi pensieri. Si paragona ad una fenice, e mostra quanto il suo
destino sia piu crudele:

Hai termini prefissi
di lunga vita, e¢ io ho breve fine,
che prontd s'ofire per mille ruine ;
ne so quel che vivrd, né quel che vissi :

me cieco fato adduce,
tu certo torni a riveder tua luce. (p. 377).

L’anno ba le sue stagioni, ma egli & sempre in una stagione
sola di pene. Paragona la sua donna alla luna incostante e varia.
La prega di non nascondergli i suoi sguardi. Vulcano dice di non
aver pid bisogno di tornarsene al suo monte siciliano avendo tro-
vato un uomo,

dov’un petto ha suspiri
che quasi mantici avvivan la fornace
u’ I’alma a tante scosse sottogiace
di que’ si lunghi scempii e gran martiri ;
e manda quel concento,
che fa volgar si aspro e rio tormento (p. 387).

<«E’ introdotto Eolo parlar ai venti, quali non piu dice esser da
lui moderati ne I'Eolie caverne» (p.393), mada due lumi omici-
di ed innocenti. Egli & perseguitato dallo sguardo della sua

donna:
Questi focosi rai,
ch’escon da que’ doi archi del mio sole,
de 'alma mia (com’il mio destin vuole)

(1) Pag, 371-2. La divisa che viene spiegata da questo sonetto ¢ delicatissima : « Un
fanciullo ignudo, disteso sul verde prato, e che appoggia la testa sullevata sul braccio, con
gli occhi rivoltati verso il cielo a certi edificii de stanze, torri, giardini ed orti, che son
sopra le nuvole; e vi & un castello, di cui la materia e fuoco; e in mezzo & la nota che
dice: Mutuo fulcimur» (p. 370). E chi sa che non si tratti di un dolce e mesto ri-
cordo della sua adolescenza, quando, semplice e puro, sdraiato nei prati della sua
bellissima Campania, gli brillavano negli occhi i misteri e le speranze.
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da ’orizonte non si parton mai;
bruggiando a tutte 1’ore
dal suo meridian I’afflitto core (p. 395).

Dice che, contro la legge universale, la sua pena & senza
tamento: :
Un tempo porge, wn tempo si ritoglie;
un muove, un ferma; un fa vive, un occide ;
in tutti gli anni, mesi, giorni ed ore
m'attende, fere, accende e lega amore.

Continuo mi disperge, .
sempre mi strugge ¢ mi ritien in pianto ;
¢ mio triste languir ognor pur tanto,

in ogni tempo mi travaglia ed erge,
troppo in rubbarmi & forte, o
mai non si scuote, mai non mi di morte (p. 398).

Parla ad una serpe paragonandosi ad essa:

Languida serpe . . . . . . .
S’il ghiaccio avesse per udirti senso,
tu voce che propona o che rispondi,
credo ch’areste efficace argumento
per renderlo piatoso al tuo tormento.

Io né I’eterno foco
mi dibatto, mi struggo, scaldo, avvampo ;
e al ghiacclo de mia diva per mio scampo

né amor di me, né pietd trova loco,
lasso ! perché non sente
quant’e il rigor della mia fiamma ardente (p. 399).

In complesso, la condizione del suo animo & tale da presentare
1a maggiore scissione interna. Cid non ostante, Bruno ¢& lieto di

amare :

Benché a tanti martir mi fai suggetto,
pur ti ringrazio, e assai ti deggio, Amore,
che con si nobil piaga apriste il petto,

e tal impadroniste del mio core,

per cui fia ver, ch’un dive e vivo oggetto,
de Dio pid bella imago ’n terra adore;
pensi chi vuol ch’ il mio destin sia rio,
ch’uccide in speme, e fa vivo in desio.
l-ascomi in alta impresa;
e benche il fin bramato non consegua,
e’n tantp studio l'alma si dilegua;
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basta che sia si mobilmente accesa;
basta ch’alto mi tolsi,
e da l’ignobil numero mi sciolst (p. 339).

La farfalla vola alla fiamma senza sapere che vi si brucera, il
cervo corre alla fontana senza sapere che vi sara ferito a morte,
il liocorno corre al casto seno senza sapere che vi sara legato. E-
gli vede nel suo bene le fiamme, gli strali e le catene, e nondimeno
¢ lieto d’amare. E ancora:

Mai fia, che de I’amor io mi Jamente,
senza del qual non voglio esser felice;
sia pur ver, che per lui penoso stente,
non vo’ non voler quel che si me lice (p. 373).

Ma la situazione, come ognun vede, resta penosissima, instabile
e tale che non & possibile mantenervisi. Non & possibile retrocedere
allo stato da cui s’¢ partiti, e non si pud risolvere il problema come
naturalmente andrebbe risolto, ottenendo di essere riamato. Eppure,
una soluzione & necessaria, e non pud essere se non precisamente
quella trovata da Dante, l'idealizzazione dell’oggetto amato, il
Passaggio dall’amore per la Beatrice terrena a quello per la Beatriee
celeste. ‘

Ma in qual modo si avra il passaggio? In qual modo Bruno
«tranquillara li sensi, mitigard gli dolori del spirto, appagard il
core e dara li propri censi a la mente» ? Questo processo spirituale

Y .

attraverso cui il suo spirito si svincola dalla passione & esauriente-
mente svolto dal Bruno stesso:

Se una bellezza umbratile, fosca, corrente, depinta nella superficie de la materia
corporale, tanto mi piace, e tanto mi commuove I’affetto, m’imprime nel spirito non se
che riverenza di maestade, mi si cattiva, e tanto dolcemente mi lega e mi s’attira, ch’io
non trovo cosa, che mi vegne messa avanti dagli sensi che tanto m’appaghe; che sard
di_quello che sustanzialmente, originalmente, primitivamente ¢ bello ? che sard de ’anima
mia, dell’intelletto divino, della regola de la natura? Conviene, dunque, che la contem-
plazione di questo vestigio di luce mi amene, mediante la ripurgazion de l’animo mio,
all’imitazione, conformita e partecipazione di quella pid degna ed alta, in cui mi transfor-
me, € a cui mi unisca; perché son certo, che la natura, che mi ha messa questa bellezza
avanti gli occhi, ¢ mi ha dotato di senso interiore, per cui posso argumentar bellezza
pid profonda e incomparabilmente maggiore, voglia ch’io da qua basso vegna promosso s
Paltezza ed eminenza di specie pid eccellenti. N¢ credo che il mio vero nume, come
me si mostra in vestigio ed imagine, voglia sdegnarsi, che in imagine e vestigio vegna
ad onorarlo, a sal:riﬁcargli. con questo, ch’il mio core e affetto sempre sia ordinato, e
rimirare pid alto; atteso che chi pud esser quello, che possa onorarlo in essenza e
propria sustanza, se in tal maniera non pud comprenderlo ? (p. 405).
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Il non esser corrisposto, che ad altri di tempra comune sarebbe
stato sommo male, a lui, di spirito eroico e favorito dal cielo, si
converte in occasione di maggior vittoria:

Stiminlo, dunque, altri a sua posta infelice per questa a'ppnenu de rio destino, come
che I’abbia condannato a cotai pene; perché egli non lasciard pertanto de riconoscer
I’obligo, c’have ad Amore, e rendergli grazie, perche gli abbia presentato avanti gli occhi
della mente una specie intelligibile, nella quale, in questa terrena vita, rinchiuso in questa
priggione de la carne, ed avvinto da questi nervi, ¢ conformato da queste ossa, li sia
lecito di contemplar pid altamente la divinitade, che se altra specie ¢ similitudine di
quella si fusse offerta (r).

Ma a questa calma di visione non s’arriva d'un tratto. Per
entrare in paradigo occorre attraversare il purgatorio, nel quale il
primo & soltanto desiderio e speranza:

Alto pensier, pia voglia, studio intenso
de V’ingegno, del cor, delle fatiche,
a ’oggetto immortal, divin, immenso
fate ch’aggionga, m’appiglie ¢ mi nodriche;
n¢ pid la mente, la raggion, il senso
in altro attenda, discorra, s’intriche (p. 415).

Talvolta questo desiderio intenso di liberazione assume accenti.
strazianti e contorti:

Destin, quando sard ch’io monte monte,
qual per bearm’a I’alte porte poite,
che fan quelle bellezze conte, conte,
e ’l tenace dolor conforte forte

Chi fe’ le membra me disgionte, gionte,

né lascia me potenze smorte morte ?

mio spirto pid ch’il suo rivale vale;

s’ove l’errore non pil I’assale, sale.
Se dove attende, tende,

e 1a, ’ve l'alto oggetto ascende, ascende:

e, se quel ben, ch’un sol comprende, prende,
per cui convien, che tante emende mende,

. esser felice lice,
- come chi sol tutto predice dice (p. 365)

La vittoria non & facile. Bisogna conquistarla attraverso stenti-
e dolori; e soltanto quando le lagrime saranno state rasciugate,
egli potrd veramente cantare con le parole del Tansillo il canto
del trionfo:

(1) Pag. 339; cfr, pp. 312 e 405.
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Poi che spiegate ho I’ali al bel desio,
quanto pil sott’ il pi¢ I’aria mi scorgo,
pid le veloci penne al vento porgo
e spreggio il mondo e verso il ciel m’invio.
N¢ del figliuol di Dedalo il fin rio
fa che gid pieghi, anzi via pid risorgo.
Ch’i ’cadrd morto a terra, ben m’accorgo;
ma qual vita pareggia al morir mio ?

La voce del mio cor per l'aria sento:
— Ove mi porti, temerario? China,
ché raro & senza duol tropp’ardimento. —

Non temer, respond’io, l’alta ruina.
Fendi sicur le nubi, e muor contento,
s*il ciel si illustre morte ne destina (p. 342-3).

Da quanto precede mi sembra risulti chiaro che l'amore che si
,{nasconde negli Eroici furori non & un amore comune, un episodio’
.\come tanti altri e privo di speciale importanza nella vita. Esso in-
[vece costituisce un momento decisivo nella formazione spjrituale di
' Bruno. Dopo gli Eroici furori, il Candelaio non sarebbe piu pos-

sibile. E vinto e sorpassato. L'uomo ha ritrovato la sua umaniti,
I’amore ch’aveva sognato da fanciullo. _

Per Bruno, quest’amore rappresentava il superamento del ferino
insensato, la liberazione da un padrone bestiale e selvaggio.
L’amore
in qualunque & pid intellettuale e speculativo, inalza pid l’'ingegno e pid purifica l'in-
telletto, facendolo svegliato, studioso e circonspetto, promovendolo ad un’animositate
eroica ed emulazion di virtudi e grandezza per il desio di piacere e farsi degno della cosa
amata. (p. 318). :

Giove da Dio si trasformd in aquilone, in pastore, in oro, in
pesce, in caprone, in bianco toro, in cigno, in drago.

Ed io, merc¢ d’amore,
mi cangio in dio da cosa inferiore (p. 344).

La sensualita & la dissipazione dell’anima, un vagare perpetuo
e tormentoso. L’'amore concentra ed indirizza ad un fine tutte le
forze dell'uomo. La gioia che Bruno sente amando passionalmente
é appunto quella che deriva dall’elevamento della bestia ad uomo.

Ma era destino che egli s’aggirasse sempre in situazioni fuori
del comune, A prescindere dagl'impedimenti che potessero essere
nella donna, Bruno non poteva godere di un amore nobilmente
umano, per ostacoli di temperamento e di situazione sociale. Alla
sua profonditd di sentimenti contrastava un'esuberanza meridionale
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di carattere, una superficialita liberatrice e I'insofferenza per il tra-
gico, La tragica Melpomene lo traeva con piu materia che vena, e la
comica Talia con pii vena che materia (p. 309). Di modo che, egli dice,
suffurandolo I'una a I'altra, accadeva ch’egli rimanesse in mezzo piu
tosto neutrale, che comunemente negocioso. Ma cid nei riguardi
dell’arte. Nei riguardi della vita egli rimaneva con 'animo sempre
in contrasto, e nei momenti di stanchezza annoiato e fastidito. In
Bruno c’era una mancanza totale di pedanteria, quell’odio per le regole
e lartefatto, che nella vita sociale rende impossibile il successo; per
lo meno quel successo che & dovuto al riconoscimento sociale,

Gl'impedimenti estrinseci consistevano nella situazione di Bruno
di domenicano sfratato, privo di una riconosciuta situazione sociale.
Un monaco non monaco, un insegnante non insegnante, uomo di
corte senza essere uomo di corte, un ‘irregolare, un accademico di
nulla accademia, un irrequieto vagabondo, nato non alla gioia, ma
all’eterno martirio e alla morte. Ed & veramente eroico che, con
I’animo in perenne dissidio come un empio perseguitato instanca- -
bilmente dalle furie, riuscisse a trovare la forza e la calma di scri-
vere libri e dare all’'umanita una delle piu grandiose concezioni del
mondo. Era nato eroe. Non il vuoto eroe di Seneca, che non ha
altro ideale se non quello di morir dignitosamente, ma il santis-
simo eroe dello spirito che non & legato e vinto da sventura al-
cuna e serba libero 'animo e l'entusiasmo.

Io non credo d’esser legato; perché son certo, che non basterebbono tutte le stringhe

e tutti gli lacci, che abbian saputo e sappian mai intessere e annodaro quanti furo e
sono stringari e lacciaiuoli, (non so se posso dir) [e sappi che poteva dirlo] se fusse

£y

con essi la morte istessa, che volessero maleficiarmi (p. 290).

" Il non esser riamato non lo abbatte. Chiusogli I'adito al para-.
diso dell’amore, «ch’é¢in similitudine ombra e partecipazione », egli
si apre forte il varco al paradiso della filosofia, «assoluto in verita *'
ed essenza>.

Pervenuto a questo, lo stesso amare nobilmente umano gli si
macchia allo sguardo di sensualita. L’amore passione era stata la
scuola attraverso la quale il suo spirito s’era purificato d’ogni traccia
terrena. Continui pure la sua dura sorte a perseguitarlo senza posa.
Ormai non potrd piu nuocergli; non gia perché un dio abbia preso
cura di lui, ma perché egli si fa un dio, convertendosi con tutte
le forze vive dell’anima alla inesauribile ricerca della sconfinata
divinita.

Gli Eroici furori piu che un’allegoria, sono un processo vivo e |
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' vero di purificazione attraverso l'amore passione. Sono la Divinae
Commedia di Giordano Bruno. E se a questo punto c’¢ ancora qual-
cuno che dubita, egli potrd trovarne conferma nelle parole di Giu-

(| Ha, sotto il cui nome Bruno nasconde la donna del suo cuore:

Or io, se per grazia del cielo ottenni d’esser bella (1), maggior grazia e favor credo
mi sia gionto; perché, qualunque fusse la mia beltade, & stata in quilche maniera prin-
cipio per far discuoprir quell’unica e divina. Ringrazio gli dei, perché in quel tempo, che
io fui si verde, che le amorose fiamme non si posseano accendere nel petto mio,
mediante la mia tanto restia, quanto semplice e innocente crudeitate, han preso mezzo
per concedere incomparabilmente grazie maggiori ai miei amanti, che altrimenti avessero
possute ottenere per quantunque grande mia benignitade (p. 487-8).

E Bruno non pud fare a meno per bocca di Laudamia, di espri-
mere la sua riconoscenza e forse (chi sa?) di perdonare:
Quanto agli animi di quelli amanti, io ti assicuro ancora, che, come non sono in-

grati alla sua maga Circe, fosca cecitade, calamitosi pensieri ed aspri travagli, per mezzo
de’ quali son gionti a tanto bene, cossi non potranno di te esser poco ben riconoscenti

(p. 488).
Nonostante gl'indiscutibili pregi, da qualsiasi punto di vista
vengano riguardati, gli £roici furori restano un libro incondito,
senza composizione e svolgimento. L’ordinamento v’¢ estrinseco,
arbitrario, dissipato. Volendo perd darne un indice approssimativo,
secondo il significato letterale, potremo proporre il seguente:
Rrima Parte: — dialogo primo: Introduttivo; — secondo:
Pene d’amore; — terzo: Trionfo ' Amore; — quarto: Libro
dei pensieri; — quinto, anch’esso delle Pene d’amore.
Seconda Parte: — Dialogo primo: Della nascite d’ Amore; —
terzo: Contrasto degli occhi e del cuore; — quarto: Libro
dei ciechi; — quinto Libro della vista ricuperata.
Il dialogo secondo della seconda parte nen saprei come definirlo.
E costituito da un unico sonetto d’indubbio significato amoroso,
portato a significato allegorico con la teoria della venatio veritatis.
[‘ Sembra altresi ch’esso sia estraneo al complesso dell’opera, facen-
I dovisi accenno ad un amore campano, laddove, come s’é visto, gli
iEroi'ci JSurori nell’insieme accennano ad un amore inglese. Forse

Bruno deliberatamente volle lasciarlo solo, ma per quali motivi, non

¢ dato neanche congetturare.
ANTONIO SARNO.

(1) In un sonetto B. la paragona a Venere per la bellezza, a Pallade per la saggezza
¢ a Giunone per la maestd; ed in un altro la descrive cosi:

. « o il pit bel busto e faccia
che veder possa il mortal e divino,
in ostro ed alabastro ed oro fino (p. 347).



IL PROBLEMA DELLA NAZIONALITA

NELLA FILOSOFIA DI B. SPAVENTA

1. Il Risorgimento italiano non poté¢ esser compiuto finché non
si formarono correnti di pensierd capaci di risollevare gli spiriti
a quel sénso.di sé, della propria dignita, del proprio valore, ch’é
il fondamento della liberta umana. Queste correnti furono piu d'una,
e ciascuna contribui per suo conto alla formazione dell'Italia; la
quale appunto percido non risultd da un’idea astratta, ma da un'idea
in sé contrastante, dialettica, e quindi viva.

Ma, pur non volendo attribuire ad una sola corrente di pensiero
il merito d’aver prodotto l'unita italiana, non si pud far a meno
di valutare diversamente queste correnti a seconda del valore for-
mativo che esse ebbero per il pensiero italiano.

Qualcuna che poté avere una maggiore efficacia immediata, pud
esser d’'un minor valore speculativo, ed altra che ebbe immediata-
mente uno scarso valore poté piu tardi rendere frutti pia impor-
tanti. Il sentimento generale che, fatta I'Italia, bisognava fare gli
Italiani, mostra come i contemporanei abbiano inteso questo insuf-
ficiente sviluppo critico del nostro pensiero nel momento storico in
cui l'unita italiana parve compiuta.

2. Coloro i quali credono che la razionalita della storia debba
esser la corrispondenza univoca dei fatti ad una idea dell’intelletto,
negano tale razionalitd, poiché nessun fatto della storia & razionale
in tal senso. Ma chi invece considera che la storia non & formata
di fatti, ma & un farsi continuo, e questo farsi non c’¢ senza mo-
vimento dialettico, senza contradizione, senza opposizione d’idee,
quindi di spiriti, intende appunto per razionalitd della storia questo
interiore movimento dello spirito creatore. La contradizione non &
il segno di mancanza di spiritualita nella storia; ma appunto il segno
della sua razionalita. Il risorgimento italiano procede in modo per-
fettamenle razionale, cioé spirituale, perche il risultato di due op-
poste tendenze, da un lato l’affermazione dell’idea cattolica, dal-
'altro il razionalismo astratto alla francese. La prima corrente da
luogo ad una filosofia spiritualista, che liberandosi sempre piu dai
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rapporti con la teologia ed acquistando un movimento sempre pia
libero ed ardito diviene idealismo assoluto, cio¢ l'idealismo che é
anche realismo storico. La seconda diviene empirismo, e percié teo-
ria del fatto compiuto, accomodamento politico, intesa superficiale;
e momento per momento ottiene dei risultati che non possono es-
sere messi in valore se non dalla prima.

3. Gioberti comincia con I'appartenere alla prima corrente. Rea-
zione cattolica. Ma che reazione! Bisogna pensare che i primi rap-
presentanti 'di questa reazione sono Manzoni, Pellico, Gioberti. La
filosofia empirista, o sensualista come fu allora chiamata, aveva con-
dotto in Italia allo scetticismo. Scetticismo di ben altra portata che
lo scetticismo di David Hume, poiché mentre quello investiva i
principii di sostanza e di causa, questo demoliva ogni speranza
nel viver civile, nella ricostituzione dello spirito e della vita italiana.
Il grido di dolore di questo scetticismo fu il Jacopo Ortis del Fo-
scolo. Il Foscolo stesso ritrova una fede nei Sepoleri esaltando lo
spirito nella sua costruzione di sé, e creazione d’'un mondo suo pto-
prio. I Sepoleri riparlano di quella Provvidenza umana che aveva
svelato all’anima degli Italiani il Vico. Manzoni e Pellico ripar-
lano della Provvidenza divina. E superficiale spiegare con mode
straniere, con imitazioni di movimenti francesi, questo moto degli
animi italiani. La fede di Pellico non ¢& la fede dei gesuiti buona
a tutti gli accomodamenti, ma la fiaccola della speranza riaccesa
in mezzo ad una lotta nella quale lo spirito non vuol soccombere.
Il cattolicismo di Manzoni rappresentato dalla fede ardente mella
forza del volere cristiano (cardinal Borromeo) &, come per il Gio-
berti, una forza civile, essenzialmente umana, spirituale, capace di
rinnovare ab imis la coscienza degli uomini. Ma in Manzoni questa
fede ha un valore ancora prettamente individuale. Dalla Provvi-
denza il Manzoni non attende che la soluzione dei problemi indi-
viduali; da questo senso del valore soverchiante della spiritualita,
I'uomo deve trarre quella forza che non ha, ma che ciascuno pud
‘darsi in quanto sente di doverla avere. In Gioberti invece questa
forza, non c’é solo per l'individuo, ma per le nazioni, e dalla rina-
scita spirituale del cattolicismo egli si attende la rinascita dei po-
poli, la rinascita della virta civile, e percid delle nazionalita. Non
si pud intendere questo valore se non quando il cattolicesimo stesso
sia inteso come quella forza di esaltazione dell’'umanitd, dello spi-
rito, quale apparisce poi nella Riforma cattolica del Gioberti.

4. Il Primato & la concluslone di questo primo periodo del Gio~
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berti. L'anima di un popolo & in sé duplice, da una parte il genio
nazionale, I'individualitd soggettiva che di luogo alla determinata
costituzione politica; dall’altra l'obbiettivitd, l'universalitad, I'uma-
nitd, ossia l'idea. Il genio nazionale & qualche cosa di naturale, un
insieme di qualiti, determinazioni accidentali che danno la fisono-
mia particolare ad un popolo. Quanto piu questi caratteri tendono
ad esprimere l'idea, tanto piu alto & il valore d’un popolo. L'Italia
ha per carattere nazionale 'universalita, che si esprime sopra tutto
nell’essere essa la sede del cattolicesimo. Quanto piu le istituzioni
italiane esprimeranno il cattolicesimo, che & l'idea vivente, tanto
piu risponderanno al carattere nazionale, e tanto piu saranno umane.
Questa felice coincidenza tra il genio nazionale d'Italia e lo svi-
luppo dell'idea & la base del primato d’Italia. A questo spirito
parve ispirarsi tutto il movimento del 48, e parve che col fallire-di
questo movimento dovesse fallire anche questo spirito. La filosofia
della rivoluzione (fallita) parve dovesse essere necessariamente lo
scetticismo (Ferrari). Ma Gioberti non era una mentalita astratta
fissa in una intellettualistica rappresentazione della realtd; e trasse
esperienza dai fatti per concretare novellamente la sua idea nel
Rinnovamento.

5. Tra le esigenze manifestatesi in questo movimento intellet-
tuale, si fa innanzi quella d’una filosofia nazionale. Gli Italiani non
sono nazione, perché non hanno un pensiero proprio. Rinnovare
la loro grandezza sara in principio rinnovare la loro filosofia. Se
I'idea & la basedella grandezza d’una nazione, occorre rinnovare
I’idea. Qual’é la filosofia che ha fatto gra}xde I'Italia? Quella bisogna
rinnevare. Gioberti ha bisogno di risalire molto in su nella storia
per ritrovare la grandezza politica d’Italia insieme con la grandezza
filosofica. L’educazione scolastica si presenta in lui con un carattere
speciale. Le idee nuove non debbono essere presentate come con-
tradizione e negazione delle idee classiche; ma come interpetra-
zioni. La grande scolastica ha avuto questo carattere: ha presen-
tato tutte le nuove dottrine come interpetrazioni delle antiche. Cosi
viene insieme rispettata l'autorita, e I'originalitd e liberta del pen-
siero. Gioberti si presume platonico. E Platone egli presume pita-
gorico, e Pitagora erede d’un’antica filosofia pelasgica. Cosi ri-
torna al mito d’una antiguissima ltalorum sapientia. Ma questo che
per Gioberti era ben un mito, cioé una rappresentatione ideale di
un processo che vien posto nel passato appunto perché dia il suo
frutto nell’avvenire, per i giobertiani diveane fede giurata.
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6. Forse dal Gioberti, col quale fu in corrispondenza, trasse il
Mamiani il bisogno d’un rinnovamento dell’antica filosofia italiana.
Anch’egli in fondo pensa che per rinnovare la grandezza d’Italia
occorre rinnovare la grandezza del suo pensiero speculativo. < Per
qual ragione, egli pensa, si vorrebbe stimare impossibile ripetere oggi
tutta la gloria della scuola antica italiana e riprendere la signoria
degli studi speculativi che tenemmo, anche a giudizio degli stranieri,
nel secolo XVI?» Questa filosofia, per la quale noi fummo primi,
era la filosofia del «metodo naturale», di quel metodo che viene
«da natura insegnato a ogni generazione d’intelletti e per ogni
forma di studi», che nella filosofia deve pero andar soggetto, per
gli usi propri della filosofia, «a modificazioni speciali». « Appar-
tiene agli antichi italiani la storia e il pregio d’avere non pur re-
staurato in ogni sua parte il metodo naturale, ma enziandio d’averlo
piegato pit che abilmente alle condizioni singolari della filosofia »,
La conclusione & che bisogna rinnovare l’empirismo, come antica
filosofia italiana. A parte che al Mamiani sfugge completamente
il carattere e il valore metafisico dell’opera del Telesio, del Cam-
panella, del Galilei stesso; & strano che egli possa pensare che
basti rinnovare i metodi di quel secolo per ridare all’ Italia tutto lo
splendore filosofico che le manca. O che forse non c'erano empi-
risti attorno a lui, e non ce n’erano stati nel secolo precedente?

7. Queste due correnti di pensiero, cosi diverse di valore, hanno
in comune il concetto che ci sia una filosofia nazionale da rinno-
vare; I'una la cerca negli antichi pitagorici, I’altra nell’empirismo
del sec. XVI. Filosofia nazionale significa dunque filosofia tradizio-
nale. L'entitd nazione & un presupposto che porta con sé un certo
carattere del pensiero filosofico, che deve essere mantenuto perche
una data nazione possa raggiungere un certo grado di grandezza.

8. Bertrando Spaventa, formatosi in un ambiente filosofico del
tutto diverso, & educato fuori del concetto d’una filosofia nazionale.
La sua filosofia anzi & una filosofia straniera ; alemanna egli la chiama,
ché non ha coraggio di chiamarla tedesca, mentre i tedeschi (au-
striaci) ¢ dimoravano non solo nelle contrade lombarde e venete,
ma anche in Toscana» (1). « Hegel e gli altri filosofi anteriori tedeschi
erano noti, forse piu che ora, a Napoli, anche prima del 1848; gli
avea studiati e, a suo modo, interpretati e discussi, oltre il Galluppi,
il vecchio Colecchi; e gli studiavano Cusani, Ajello, Gatti, e

(1) B. Snvn:u'm: Logica e Metafisica, Bari, 1911, p, 13, n. 2.
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e i miei cari amici Tari e Calvello e qualcuno gli ebbe compagni
e consolatori nella galera e negli ergastoli borbonici» (1). Né lo
studiare, e I'essersi formato sopra autori stranieri era d’impedimento
al sorgere d’'un vivo sentimento nazionale. Piuttosto questa possi-
bilita di sollevarsi alla considerazione delle condizioni dell’Italia da
un punto di vista europeo, faceva si che I’italianitd, invece di manife-
starsi come sfogo di sentimento, s’adoprasse a sollevare e purificare
la vita nazionale. Nel 1844 S. Spaventa fondd in Napoli una rivista,
nella Introduzione-programma della quale sono esposte alcune idee
che indubbiamente rispecchiano il pensiero di Bertrando (se egli
non ne & l'autore). Notato lo stato di decadenza della filosofia in
Italia, si afferma che non bisogna illudersi «con turpi e mocive
menzogne, non ostinarsi tra le vergogne del presente, nell’ idea d’una
gloria che non ci appartiene ». « Noi ci proponiamo di dimostrare che
tutto il movimento filosofico che oggi agita popoli interi, & venuto
ugualmente operoso nel nostro paese dall’individuo filosofo, letterato,
pensatore, ... Sari tema di tutte le nostre fatiche fedeli sempre mai
a questo principio: 'unitd dello spirito umano; o in aitri termini
la solidarietd nel suo perfezionamento » (2).

Da un lato dunque l'esaltazione dell’italianita, il vanto nazio-
nale, il disconoscimento anche del valore della filosofia straniera
(Gioberti, come Rosmini, era stato asprissimo critico della filosofia
tedesca e, in genere, europea da Cartesio in qua); dall’altro, dispre-
gio per la filosofia contemporanea in Italia; concetto della necessita
di un rinnovamento mediante la critica spassionata, severa, che non
conosce menzogna. Da una parte, cid che si & soliti chiamare id ea-
lismo, e che & illusione; dall’altro, cid che ha nome realismo ed
_ & senso concreto, storico della realta.

9. Ma restava nella filosofia di Spaventa un punto astratto. Come
era possibile far nostra una filosofia maturatasi fuori del pensiero,
della vita nazionale ? Lo Spaventa fu dapprima gonvinto che bastasse
che quel pensiero fosse vero, e non ci fosse da cercare altro. Ma
questo concetto della veritd era pure un astratto concetto della ve-
ritd, buono per un platonico; insufficiente per chi aspirava ad

(1) B. SPAVENTA, 0. ¢., pp. 12:13. Il «qualcuno» fu certamente il fratello Silvio,
che si sforzava di leggere ed intendere in carcere la Ffenomenologia di Hegel e ne inizid
una traduzione. Vedi SiLvio SPAVENTA, Dal 1848 al 1861 lettere, scritti, documenti,
pubbl. da B. Crock, Napoli, Morano, 1898.

(3) S. SPAVENTA, 0. ¢., p. 8.

Giornale critico della filosofia italiana, ’ . II-4
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una filosofia che fosse -vita concreta. Se la verita fosse un « concetto
della mente » o una c«entitd astratta» sarebbe pur possibile conce-
pirla fuori della vita nazionale. Ma la veritd doveva essere anche
per lo Spaventa azione. Azione magari come pensiero: diffusione
del suo pensiero. Ma, esule in Piemonte, egli dovette ben presto
convincersi defla inutilita dei suoi sforzi per difondere ‘e fare in-
tendere la sua verita. ‘Studiando la Fenomenologia di Hegel scri-
ve al fratello: «Il difficile non & solamente comprendere il con-
cetto e il metodo di essa, ma anche il trovare una radice nella
nostra filosofia, un punto d’appoggio per la critica» (1). Egli si pose
allora allo studio dei nostri filosofi, dei quali fino allora aveva fatto
poca stima. « Ero persuaso che la filosofia italiana presenta pochi
gradi, e la mia critica non doveva essere altro che un saggio da
mettere nella /ntroduzione [alla Tenommologia] specialmente intorno
alla questione della conoscenza. Io volevo far vedere i vigii delle
teoriche della conoscenza dei nostri filosofi; come non bastino a sé
stesse e vogliano un’altro modo di soluzione, ecc.; quindi la neces-
sitd (un po’ estrinseca & vero; ma cosi doveva essere in una in-
troduzione) della Fenomenologia» (2). Del Rosmini, del Gioberti e
del Mamiani egli allora pensava: ctutte e tre queste maniere di
filosofare negano !'idea dello spirito come una cosa medesima
colla liberta stessa; negano la natura assoluta dal pensiero, la cui
essenza e dialettica & la essenza e dialettica stessa dell’essere; ne-
gano la medesimezza della natura divina e della natura umana, e
percid rigettano il principio del mondo moderno; negano la scien-
za > (3). Quella'del Mamiani & almeno una filosofia del senso comune;
quella del Rosmini & invece il nullismo, I'astrazione : « cid che &
corpo diventa ombra, cid che & vivente diventa morto »; quella del
Gioberti & «realismo giudaico, filosofia mosaica». E fino al '58 il
suo giudizio sui filosofi contemporanei italiani non cambia. Ne] set-
tembre del '58 scrive al fratello Silvio « Mi sono un po’ riconciliato
con queste uomo (Gioberti). Procede per aforismi. Ma se ne pud
cavare gran bene, perché il contenuto & profondamente specula-
tivo» (4). Da questo momento comincia a-pigliar corpo la sua idea

(1) S. SPAVENTA, o. c., pp. 203-05 lett, del 13 luglio 1857.

(2) O. c., p. 213, lett. dell’11 ottobre 1857.

(3) Framm, di studi sulla filosofia ital. del sec. X VI, nel Monitore bidliografico we-
dian, nn. 32-33, Torino, 1852,

(4) S. SPAVENTA, o. c., p. 329, lett, del 2 sett. 1858,
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della «circolazione del pensiero italiano » (1) che espresso per la prima
volta nella prolusione alle lezioni di storia della filosofia nell’Uni-
versita di Bologna (2), fu poi ripresa e sviluppata nelle lezioni d’in-
troduzione alla logica nel corso di filosofia teoretica in Napoli nel
1861 (3). Silvio gli scriveva nell’ottobre del ’59: ¢ Tu hai capito
credo una bugna verita : che gli italiani non comprenderanno mai
che cosa sia la filosofia moderna se non ricavandola dagli stessi
loro filosofi; e di questo c’é¢ una ragione forte, che non da loro poi
tanto torto se non capiscano niente di una filosofia che si vedono
cadere in sul capo come dal cielo. E tale & la vera filosofia mo-
«derna per essi. Dunque il tuo lavoro su Gioberti potra essere ’anello
di comunicazione tra la filosofia ordinaria che ci ¢ in Italia e quella
che noi vorremmo che ci fosse» (4).

Dalla riconciliazione con. Gioberti lo Spaventa risali a Rosmini
e Galluppi, che gli apparvero nel loro legame con Gioberti anch’essi
giustificati e ricostrui il corso della filosofia italiana in rapporto
alla filosofia europea. La filosofia moderna, nata in Italia con Telesio,
Campaneila, Bruno emigrd fuori d’Italia in Cartesio, Spinoza. Intra-
vista e profetizzata da Vico, si sviluppd in Germania, da Kant ad
Hegel. Galluppi, Rosmini, Gioberti compirono in Italia in forma
italiana, il pracesso stesso della filosofia europea, rifacendo origi-’
nariamente Kant, Fichte, Hegel.

10.11 motivo della lacuna tra la filosofia del risorgimento (Telesio,
Campanella, Bruno) e quella di Vico apparve allo Spaventa sempre
quello che aveva intravisto nel 52; «una forza prepotente ed in-
giusta, inesorabile come antico destino, cke ci arrestd nel cammino
della civilta, ci divise dalle nazioni sorelle, estinse i germi e.gh
elementi della vita nuova, perseguitd ed uccise i nostri filosofi,
corruppe i nostri artisti, disperse i nostri riformatori, indeboli i
nostri Stati, guastd la moralitd del cuore, viold il libero sentimento
religioso, e pose in luogo della liberta la cieca obbedienza, in luogo
della virtd Pipocrisia, in luogo della legge I’arbitrioc umano, in

(1) Vedi Glov. GENTILE, Discorso sulla vita e le op. di B. Spaventa, nella intr.
all’opera dello S., Scritti filosofici, Napoli, Morano, 1901, pp. LV, e sgg.

(2) Stampata per la prima volta a Modena nel 1860, ristampata negli Scruss filosofici
PP. 116-152.

(3) Stampato la prima volta col titolo Prolusione e intr. alle lesion: di filosof. nel-
I Univ. df Napoli, Napoli, 1862, rist. dal Gentile col titolo la Filosofia ital. nelle sue
relas, con la fil, eur., Bari, Laterza, 1909, ’

(4) S. SPAVENTA, 0. c., p. 267, lett. del 27 ott. ’59,
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luogo dello spirito la materia, in luogo della vita la morte» (r).
Con minore enfasi nel 1861 ripeteva: « Per la malvagita degli uo-
mini e della fortuna, la nostra [coscienza] non & stata finora quel
che avrebbe potuto essere. Dopo le lunghe torture di Campanella
e il rogo di Bruno, si formarono in Italia come due correnti con-
trarie: quella dei nostri sommi pensatori e quella dei loro carne-
fici. Questi dicevano natyralmente che la loro era la vera corrente
della nostra vita, la vera filosofia italiana. Questa corrente non é
ancora del tutto estinta; anche oggi dicono che I'Italia, che noi
stiamo facendo, non & la vera, ma la vera & quella che abbiamo
disfatta. Tale contraddizione nel seno stesso della vita nazionale
impedi lo sviluppo della filosofia del Risorgimento, e fu cagione
che Vico e Gioberti poco fossero compresi, anzi, dird francamente,
non comprendessero perfettamente se stessi. Cosi la mancanza di
libertd ci fece per lungo tempo come stranieri a noi medesimi, e il
nostro ‘vero pensiero divenne quasi un segreto per noi, prosperando
in altre contrade» (2). La reazione cattolica alleata ai governi di-
spotici fu e restd, per lo Spaventa, la causa della decadenza della
filosofia in Italia. Non pud esserci filosofia 1a dove non c’¢ liberi
spiriti. Ma si pud opporre che Cartesio si sviluppo in paese catto-
lico e ossequente lui stesso al potere della Chiesa; e che Vico e
Gioberti non trovarono un impedimento alla loro libera filosofia
nel cattolicesimo (3). In wveritd per Carteslo non concorreva
insieme al cattolicesimo l'altra causa del trovarsi in terra schiava;
e per Vico e Gioberti lo Spaventa avrebbe risposto che appunto
_ per ossequio all’autoritad religiosa essi erano stati oscuri a se stessi;
cioé non avevano sviluppato tutte quelle idee che erano racchiuse
in germe nel loro pensiero. La veritd & che ’empirismo, astrattismo
e sensualismo del Seicento favori l'afforzarsi della tirannide; questa
affiacchi gli spiriti, che esclusi dalla vita pubblica, mancando della
possibilitd di esercitare il loro potere creatore nel diritto e nella
morale, non ebbero pili problemi filosofici, e quindi non fecero piu
filosofia. La filosofia si mantenne nelle universita, e fu solo cultura,
e quindi non ebbe progresso. Lo spirito non pud speculare sovra
se medesimo quando non vive e non vede se stesso in atto, creatore
del suo mondo. Solo quando i principi illuminati lasciarono svi-

(1) Framm, di studs gid citati.
(2) La filos. it. nelle sue relas. con la filos, eur., p. 32-23.
(3) Vedi GENTILE nella Prefas. al vol. La filos. stal, p, XIX-XX,
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luppare un nuovo patto di vita civile, la speculazione rinacque.
Vico & possibile. in quanto il diritto ¢ di nuovo una forza viva in
elaborazione. Gioberti nasce in quanto il problema nuovo della
creazione d’uno spirito nazionale a cui tutti aspiravano rende ne-
cessaria una nuova filosofia.

11. Questo problema era la vita. E percio Mamiani empirista vole-
va una filosofia italiana, e Gioberti idealista la disegnava fra l'aspetta-
zione generale. L’uno la trovava nel Rinascimento, I'altro nei Pelasgi,
nei Pitagorici, nella rivelazione cattolica. Si trattava di vedere che cosa
doveva essere questa nuova Italia che si voleva creare, Non bastava
dire Italia, Italia. Occorreva mostrarla, questa nuova Italia, e mostrarla
intera e vivente, che nessun ministro d’Austria potesse ripetere
ch’era una semplice espressione geografica. Ma il Mamiani impo-
tente nella sua speculazione non riusciva a concretarla e restava
nel vago e indeciso. Unico suo merito cominciare a scrivere in
lingua di gusto italiano, ed in modo che tutti potessero leggerlo,
come gli riconosceva il Gioberti (7). Con pid vigore il Gioberti
cercava di trasformare I'avversario stesso della filosofia italiana in
alleato. Lo spirito neo-guelfo del Primato, 1a sua affermazione che
la filosofia cattolica fosse la stessa filosofia italiana, e che il Papa
dovesse mettersi alla testa del movimento italiano, trovano la loro
spiegazione nella Riforma catlolica, cioé nel modo come il Gioberti
intendeva cattolicesimo e papato. Era la celebrazione della liberta
dello spirito comé gia vincitore, ed avente in sé¢ la sua autorita.

12. Che il problema nazionale fosse problema filosofico lo dice
chiaramente il Gioberti nella introduzione al Primato. «N& attendendo
a questo lavoro credo di dilungarmi dallo scopo principale delle
mie fatiche; cioé dalla filosofia; sia perché I'argomento & per se
stesso altamente filosofico, ed appartiene all’etnografia razionale, e
perché era d’'uopo purgare e disboscare il terreno, nettandolo dalla
zizzania e dagli sterpi forestieri, chi voglia gittarvi la generosa
semenza di una filosofia veramente italiana. Ora siccome i triboli
che isteriliscono i nostri ingegni debbono le loro origini alla per-
suasione funesta, per cui non ci crediamo buoni a nulla, e ci tegniamo
in debito d’accattar d’oltremare e d'oltremonte, il seme acconcio a
far fruttificare le menti italiche, parmi opportuno per apparecchia.
re una nuova epoca filosofica nella penisola, e spianar la
via alla redenzione degli intelletti, il venir mostrando che in ogni

(1) GioBERTI, Primato, Brusselle, 1843, t. II, p. 74.
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genere di coltura e di gentilezza noi fummo e dobbiamo essere i
prlmn, che ci appartiéne il guidare altrui e non 1'essére guidati, e
che questa msigne prerogativa & talmente nostra che niuno pud
rapircela a proprio ad a comune vantaggio » (1). Il malé pareva al
Gioberti che consistesse nella depressione di spiriti, e percid oc-
corresse esaltarli. Di contro risuonava la voce: « Non bisogna illu-
dersi, non ostinarsi tra le vergogne presenti, nell'idea d’una gloria
. che non ci appartiene». Il male era la boria, e bisognava vincerla
- affrontando la veriti. « Noi altri italiani, prima di métterci davvero
in via, e dar corso a tutta Poriginalitd precoce, che non ci cape
in seno, abbiamo I'obbligo di rientrare ancora in noi medesimi,
di orizzontarci, di guardarci anco attorno, di vedere e conostere
cid che gli altri hanno fatto da sessant’anni in qua, e specialmente
cid che stanno facendo. Solo cosi noi faremo nel mondo del pen-
siero, come abbiam quasi fatto nel mondo politico, un'Italia che
duri, non un’Italia immaginaria, pelasgica, pitagorica, scolastica e
che so io, ma un’Italia storica; una Italia che abbia il suo degno
posto nella vita comune delle moderne nazioni» (2). Cosi rispon-
deva nel 61 Spaventa, dando forma definitiva a quel pensiero che
aveva cercato fin dal '42.

13. Il Gioberti stesso del resto nel Rinnovamento, aveva dato prova
di apprezzare questo realismo politico per il quale I'uomo, «non po-
tendo mutare l’essenza delle cose, deve studiarsi di conoscerla per
secondarla, guardandosi dalla stolta presunzxone di volerla urtare,
‘piegarla a’ suoi capricci, farla ubbidire alle proprie preoccu-
pazioni» (3). Da tale nuovo punto di vista il rinnévamento dello
spirito italiano norl poteva procedere che nel rinnovamento dello
spirito europeo. «Il Rinnovamento di Europa é I'ultimo atto d'una
rivoluzione incominciata quattro o cinque secoli addietro e non
ancora compiuta; rivoluzione che io chiamerei ¢« moderna » perché
destinata a sostituire un nuovo convitto a quello del medio
evo» (4). Questa rivoluzione & <universale di soggetto, perché
abbraccia ogni appartenenza del pensiero e dell'azione e spazia
cosl largamente come tutto il reale umano e tutto lo scibile» (5).

(1) Primato, t. I, p. 10

(2) SPAVENTA, La filosofia italiana, p. 202-3.

(3) Rinmovamento, a cura di F. Nicolini, Bari, Laterza, 1911, vol. I, p. 172.
(4) O. c., II, p. 197,

(5) O.c., II, p. 177,
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I suoi caratteri fondamentali spno «la maggioranza del pensiero,
ia costituzione delle nazionalitd e la redenzione delle plebi»(1).
11 fallimento dei moti piu recenti provenne dall’aver guardato alla
naziomaliti ed alle plebi, ma. dall’aver trascurato il pensiero che &
il capo pil: importante. Cosi il Gioberti riconosceva il valore di
quel movimento razionalista europeo, coantro il quale apertamente
egli si era posto pur essendone il migliore rappresentante in Italia.

14, Mentre il Gioberti perveniva all'idea d’'un pensiero europeo
partendo dalla sua cieca fiducia in un pensiero esclusivamente ita-
liano, e riconosceva la necessita di accordare il nostro movimento
nazionale col pensiero europeo e I'universalita della coltura coll’in-
dividualitd nazionale (2); lo Spaventa partiva dal concetto di una
coltura supernazionale per pervenire al concetto d’'una coltura na-
zionale. Che egli perd necessariamente non poteva concepire né
come i giobertiani di vecchia maniera che lo circondavano, pela-
sgica, pitagorica, scolastica; né come-voleva Luigi Palmieri facen-
dogli quasi un solenne ammonimento, nel discorso inaugurale del-
T’anno accademico a Napoli nel 1861, italiana perché esclusiva del
pensiero europeo e ligia principalmente alle verita rivelate (3).
<Se la filosofia non & una vana esercitazione dell'intelletto, ma
-quella forma reale della vita umana, nella quale si compendiano
e trovano il loro vero significato tutti i momenti anteriori dello
spirito, & cosa naturale che un papolo libero si riconosca ed abbia
la vera coscienza di se stesso anche nei suoi filosofi. » (4) Dunque,
la nazionalitd della filgsofia & per lui la sua stessa concretezza e

(1) O. c., II, p. 178.

(3) «N&i partimenti nazionali offendono I'unione cosmopolitica, anzi ne 'fanno
pacte, perché I’universale non pud stare senza il particolare- e il concerto maggiore pre-
-suppone quelli di minor tenuta. Nei tempi antichi le nazionalitd e le patrie eramo con-
trarie alla cosmopolitia, perché la scarsa coltura fra loro le inimicava, etc.»: O.c.,
vol II, p. 182-83.

(3) L. Palmieri successo nella Universita di Napoli a P. Galluppi nel 1847, fedele
.al veechio regime, nemico allo Spaventa, del quale secendo uma lettera di quest’ultimo
al fratello fece chiudere la scuola privata nel 47 stesso (v. dpp. di documenti nell’op.
cit, La filos. it, nelle sue rel. etc., p. 287) aveva nella solenne inaugurazione dell’anno
accademico nel 1861 a Napoli ammonito contro V'introduzione della filosofia nordica in
Italia, specialmente contro coloro che vorrebbero inoculare il panteismo slemanno alla
nostra gioventd (Nuovo indirisso da dare alle Universitd italicke, Napoli, Gargiulo,
1861). Vedi negli Scritti filosofici dello SPAVENTA gia citati 1’/nér. del Gentile, pp*
XXIX sg. e pp. XCII e sg. :

(4) B. SPAVENTA, La filos. stal. p. 8.
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storicita, e non pud essere intesa se non da quel punto di vista
che proclama I'identita del razionale e del reale, del reale e del
razionale. E percid bisognava introdurre Hegel in Italia.

15. « Essendo persuaso della necessita del commercio delle idee
come di quella del traffico delle derrate», diceva I.. Palmieri
nella citata prolusione, egli non si sentiva di condannare lo studio
degli' stranieri. Ma forse a quel modo che lo faceva il Vera in
una cattedra parallela a quella dello Spaventa e da lui giudicato
cosi: « Ieri ha proluso Vera. Io non I'ho sentito. Chi I’ha sentito
e infeso m'ha detto: volgaritd senza pari. Vera, io gid lo sapeva,
non intende che Hegel, e l'intende molto superficialmente » (1).

E lo Spaventa ad opporre che la filosofia non & una merce che
possa importarsi.

«Dove manca (la coscienza di s¢) la importazione forestiera non
giova; giacché la coscienza di sé non é una merce, che se non ci
¢, si acquista; ma & noi stessi, il vero noi».(2) E perd a combat-
tere contro il vacuo sentimento nazionale per far si che questo
amore diventasse conoscenza «perché quando, si tratta di filosofi,
amarli é principalmente conoscerli » e percid a combattere contro la
boria nazionale ed a sforzarsi di fermare wma chiara e netta cono-
scenza del vero pensiero italiano, perché non s’avesse a scambiare
per pensiero italiano quello del boia e dei carnefici, in cambio di
quello delle vittime e gridar «viva la nostra morte e muoia la no-
stra vita » (3).

Percio la sua vera opera nazionale, in .contrasto all’apparente
spirito straniero della sua filosofia, fu la costruzione della piena ed
intera storia della filosofia italiana, che nessuno fino a lui aveva
veramente fatta.

16. A sentire Luigi Ferri(4) primo d'una serie di critici pit o
meno paolotti od empiristi, il difetto di questa storia & d’aver ridotto
tutta la storia della filosofia ad alcuni grandi sistemi, e averne de-
terminato il valore secondo il loro rapporto col sistema di Hegel,
risultato, fine e misura di tutti. Cosi si verifica il processo dialet-
tico nella storia della filosofia, ma si perdono di vista la filosofia

(1) O. ¢, p. 293 e sg,

(2) O. c., p. 8. *

(3) O. c., p. 8.

(4) L. FERRI, Essas sur Ihistoire de la philosophie en Kalie au XIXe siécle, Pa~
ris, Durand Didier, 1869, T. II, P. 199 eseg.

.\
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inglese e francese, i sistemi sensualisti e le dottrine sperimentali,
Locke, Reid, etc. Accuse superficiali, primo perché la storia dello
Spaventa non cerca di dare se non il carattere e lo sviluppo della
filosofia italiana dal sec. XVI fino ai suoi tempi, quindi deve ne-
cessariamente parlare solo dei grandi sistemi che includono in s&
il movimento di pensiero dei piccoli sistemi, o danno loro origi-
gine ; secondo, perché, appunto la storia della filosofia & giudizio:
dei sistemi, e non pud giudicarli senza un criterio, e questo crite-
rio non pud essere che il grado di filosofia il piu elevato. Anche
il Ferri, che ritiene il piu elevato grado della filosofia il sistema
del Mamiani, giudica da questo tutta la filosofia contemporanea, e
quindi inclina a considerare fra i grandi sistemi i sistemi empiri-
sti e psicologisti. Che se poi I'accusa vuole, intendersi nel senso
che lo Spaventa commisuri tutti i sistemi a quello dello Hegel,
¢ una falsa accusa, perché egli giudica ciascun sistema, nel suo-
tempo, alla stregua delle sue relazioni coi sistemi che ’hanno pre-
ceduto e coi sistemi che lo seguono, cioé alla stregua dello svi-
luppo del pensiero, della feconditid del sistema, Né il sistema di
Hegel, come, tale ¢ per lui il punto d’arrivo della filosofia,
é anzi il momento attuale di esso, punto di partenza per una revi-
sione e ricostituzione della filosofia stessa, quale egli cerco di fare
in tutta 'opera sua. Ma di fronte alla infecondita della scuola del
Mamiani, di fronte all'inaridimento del giobertismo e del rosmi-
nianismo, sta la feconditd di lavoro storico sorto dall’opera dello
Spaventa. Cosl, formando una storia della filosofia italiana costi-
tuita con criterio storico e scientifico, debellate le ipotesi d’una
antichissima filosofia italica, sminuzzate con metodo positivo e
realistico le fantastiche costruzione fatte sopra immaginari movi-
menti di popoli e arbitrarie etimologie (1), lo Spaventa poté dimo-
strare ch’era falso «che l'ultimo risultato a cui & giunta la specu~
lazione moderna eurdpea, sia in opposizione coll’ultimo risultato, a
cui & giunta la nostra» (2). Ed esponendo l'idealismo assoluto di-
chiarare: «E tempo di ripigliarlo, ché & nostro, ora che siamo li-
beri » (3).

17. Certamente nessuno dei filosofi suoi contemporanei poteva
giustificare il concetto della nazionalita della filosofia cosi piena-
mente come lo Spaventa.

(1) LZLa fil. it. pp. 36 - 66
(2) O. ¢, p. 48.
(3) 0. ¢, p. 33.
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Lo stesso Gioberti nell’ /zfreduzione lo giustificava solo dall'esterno:
«Pud parere a prima vista assurdo e ridicolo il dire che le scienze
speculative debbano acconciarsi al genio nazionale dello scrittore;
giaccheé il vero essendo assoluto, non appartiene ad un womo-o ad
un paese pil che ad un altro. Ma se ben si considera, il lavoro intel-
lettivo che si fa per esprimere esso vero, trovasi che le idee prin-
-cipali s’incarnano e si vestono con idee accesserie, le astrattezze e
i generali si aiutano e s’incorporano cogli affetti e colle imagini,
le dottrine si corroborano coi fatti e con gli esempi. Ora nello sce-
gliere tutti questi elementi, nel contemperarli insieme, nel disporli
e significarli colle parole, nel colorire con essi tutto il ragionamento
e dargli quella forma che chiamasi stile, ciascuno che scrive pro-
cede in modo suo personale... » (1).

E cosi esteriore doveva sembrargli il carattere nazionale della
filosofia finché egli aspird ad una filosofia scolastico-platonica, che
peré non riusciva a pensare essendo tutta contraria alla sua indole.
‘Solo piu tardi, appunto nel Rinnovamento egli intese la nazionalita
della filosofia come la sua stessa concretezza.

Lo Spaventa invece fin da principio intese che «la vita vera e
-concreta dello spirito universale non & la formale identita di tutte
le nazioni, ma la manifestazione varia e distinta del suo conte-
nuto nelle differenze nazionali» (2). La nazionalita <& piu che
il semplice costume, la lingua stessa, l'arte e la letteratura, il
sentimento e l'intuizione. Questa nazionalita noi l'abbiamo da
un pezzo: e non ce ne siamo contentati. Nazionalita é per nei
unitd: unita viva, libera e potente come Stato. E perché noi vogliamo
questa unitd come libero Stato? Perché noi sappiamo che solo nella
unitd come libero Stato -possono spiegarsi tutte le potenze della
nostra vita; solo in quello poi possiamo essere e saperci veramente
noi (3) ». Solo cioé mediante I'unitd nazionale noi potevamo rag-
giungere la liberti e solo mediante questa la coscienza di noi, I'au-
tocoscienza, ragione e fine della filosofia. La quale percid non con-
-correva ab extra al risorgimento nazionale, ma ne era il fine e la
realta stessa. Come gia nel '48 col fratello Silvio avevano pensato
che la libertd napoletana dovesse mirare alla libertd nazionale(4),

(1) GoBERTI, Introd, allo studio della filosofia, Brusselle, 1840, vol. I, p. 507
‘nota 37 inttorno alla Nazionalitd della filosofia.

(2) Framm. di studi gih citati; vedi Pref. Logica e Meltafisica, p. 8.

(3) La filos, ital., p. 9.

(4) Vedi il processo a S, Spaventa, nella raccolta di Lettere o documenti gid citata,
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cosi ora l'unitd nazionale non era né per lui né per il fratello
un’astratta unitd; ma la realizzazione libera che lo spirito doveva
far di se stesso, la celebrazione della sua propria natura.

18. Lo stesso concetto della nazionalita ha per lo Spaventa un
processo storico. Altro & il modo di concepire la nazionalitd nel
mondo antico, altro nel mondo moderno. (E da notare com’egli sia
scevro da quella mania di ridurre ogni cosa a triade, propria di
quegli hegeliani che accendono le candele dinanzi all'idea e cre-
dono cosi di celebrare lo spirito). La vita delle nazioni nell’antichita si
svolge in un campo chiuso, consiste nel differenziarsi dei popoli,
di quelli che hanno avuto anche una vita comune, e tendono a di-
stinguersi, a costituirsi « un fondamento propric, naturale, esclusivo,
il quale & come principio che si esplica e riconosce nettamente in
tutte le manifestazioni della vita» (1).

* La comunitd & il punto di partenza, la differenza il punto d’ar-
rivo. La comunita & quindi un’unita astratta, indifferenziata, priva
di vera universitid. Il differenziarsi costituisce appunto il merito, il
pregio della nazionalita in Grecia, nell'India, a Roma. All'opposto
nei tempi moderni il punto di partenza ¢ la differenza posta ormai
come natura, e ciascuna nazione tende «ad essere non solo se stessa
ma anche l'altra, anzi non & veramente se stessa, che in questa re-
lazione e intima unitd colle altre (2)>».

L’unita dell’'umanitd sopra le nazioni «¢ il risultato d’'una lunga
paziente e dolorosa elaborazione comune, che apparisce come un
rimescolamento, e la lotta di popoli e di stirpi; é una nuova ori-
gine,; una seconda nascita (3).» La nazionalitd cosi muta di sigai-
ficato e valore. « Non apparisce piu come qualcosa che & dato na-
turalmente e immediatamente e dird quasi ciecamente da un ineso-
rabile destino; ma come un prodotto assolutamente spirituale, come il
posto che ciascun popolo piglia da sé, per sua propria e conscia ener-
gia, nello splendido banchetto della nuova vita. D’ora innanzi nazio-
nalitd non significa pil esclusione o assorbimenti dellealtri nazioni, ma
l'autonomia d’un popolo nella vita comune de’ popoli; come la perso-
nalitd dell’individuo consiste nel conservare la propria autonomia
nella comunitad dello Stato(4)».

(1) La filos. it., p. 9 10,
(2) 0. c., p. 10.

3) O. c., p. 10,

(¢) 0. c., p. 10-11.
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A questo concetto lo Spaventa poteva pervenire mediante la
elaborazione del concetto dell’universalita concreta, superando in
cio e Gioberti ed Hegel. Poiché Hegel in fondo pensava che il
mondo germanico dovesse assorbire la nazionalitd in quanto rap-
presentante della veritd, e non intendeva lo spirito degli altri po-
poli, né questa personalitd autonoma di ciascuno di essi. Il pensiero.
dello Spaventa mird sempre invece a raggiungere una maggiore
concretezza nel sistema hegeliano. Indizi luminosi di questo lavoro
sono la riforma da lui proposta all'interpetrazione delle prime ca-
tegorie della logica di Hegel (1); le lunghe meditazioni sulla Feno-
menologia; il rifiutare la filosofia della natura nei suoi concetti fon-
damentali; le successive critiche del realismo e del positivismo nelle
quali lo Spaventa prova sempre la concretezza del suo idealismo
che & storia, vivezza di problemi, vera ricerca dell’identitd del reale
col razionale e del razionale col reale (2).

19. Tornando nel 1869 sul concetto di nazionalitd lo Spaventa
approfondisce questa relazione tra lo spirito assoluto e I'unitd
concreta degli stati, cioé degli spiriti nazionali realizzati in se stessi
e perfetti. (3) Le nazioni differiscono tra di loro per il diritto pro-
prio, per la propria moralitd, per il proprio stato. Questi elementi
costituiscono il presupposto formale della storia di ciascun popolo.
Cioé non sussiste nazione senza diritto, morale, stato. Ma questo
non costituisce ancora l'entitd storica d’un popolo. Questa ha un
fondamento piu alto, I'entitd storica, cioé la realtd, la vita vera ci
un popolo nella storia, ch’¢ la formazione dell'infinita personalita
umana, consiste nell’arte, nella religione, nella filosofia. (4) Posto
cid,. non bisogna credere che l'arte, la religione, la filosofia
possano confondersi con il presupposto formale dell’essere d'un po-
polo. «Vi ha di quelli che ammettono I'arte, la religione, la filo-
sofia — e come negarle? —; ma dicono che non sond niente per se
stesse, e che hanno il loro fine nell’oggettivitd stessa: I'arte deve

(1) Vedi in Scritti filosofici citali, Le prime categoric della logica di Hegel, e Esa-
me d'una obbiesione di Teichmilller etc. e poi in GIOV. GENTILE. La Riforma della
dialettica hegeliana, pp. 65-71 il Frammento inedito di Bertrando Spaventa.

(3) Studi nell’etica di Hegel rist. da G. Gentile col titolo Principi di Etica, Na-
poli, Pierro, 1904, p 164.

(3) Vedi in Scrittsi filosofic:, il saggio la legge del pin forte p. 339; poi Bsperionse
e Metafisica*a cura di D, Jajs, Roma, Loescher, 1888 e la Prefasione 2 Logica ¢ Me-
tafisica Bari, 1911,

(4) O. ¢., p. 166,
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essere morale; la religione politica; la filosofia #dem, p. e. civile (1)
Ora, di certo, queste forme sono oggettive, mondane ; ma non sono
solo cid, anzi pid di cid; in esse la oggettivitd, & gid risoluta e
superata.» (2).

Lo spirito come nazionaliti naturale & un certo spirito, partico-
iare. Ma come arte, religione, filosofia egli pone dinanzi a sé il suo
essere naturale, lo idealizza, lo purifica dall’accidentalitd, gli di una
forma che trascende i limiti della nazionalitd naturale, I'eternizza.
Mentre la nazione, naturalisticamente intesa, & come 'un destino del
popolo (<ogni popolo ha la sua nazionalitd, la sua comuniti etica,
e questa & il suo destino») la nazione intesa sp}ritualmente si sol-
leva al di sopra di questo destino. Lo spirito interroga se stesso,
vuol conoscere il suo destino, la sua origine, la sua ragione, il suo
fine ultimo ; e cosi trasforma il mistero del suo essere nazionale in
un problema, nel problema della vita, dcll’esistenza e divenire uni-
-versale, (3)

Lo spirito assoluto & la veritd e attualita degli spiriti nazionali
e questi sono i momenti del suo sviluppo (4).

20. In tal modo il concetto della nazionalitd della filosofia nato
da una parte come boria nazionale, sviluppato e proclamato dal-
laltro come necessitd per la rinascita della nazione, riconosciuto
infine come una necessitd a cui si doveva sottostare per rendere
fruttuosa la propria azione di pensatori, viene sollevato a pura con-
cenzione filosofica.

Certamente lo Spaventa non ci si inchind dapprima che per ne-
cessitd; poter operare sul pensiero italiano che gli sfpggiva perché
il suo modo di pensare gli era totalmente estraneo. Poi ne rigo-
nobbe il valore nel senso che solo dando una filosofia allo spirito
italiano si poteva risvegliarlo al senso di s¢ e farne una forza ope-
rativa del proprio risorgimento. Infine, intesa e posta la differenza
tra il modo naturalistico d’intender la nazione, la nazione che gia
c’¢, ed ha quei caratteri che le competono per natura, e che percid
ella porta seco come il proprio destino; e il modo idealista d’inten-
derla, cioé la nazione che fa se stessa, lo spirito che si crea
in una forma determinata (e lo spirito non pud crearsi se non indi-

(1) Tale p, e. il Mamiani.
(3)0. c., p. 167,

(3) O. c., p. 167-68.
(4) O. c., p. 168,
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viduandosi, determinandosi) e cosi liberamente si pone come
personalitd, eroe della storia del mondo; lo Spaventa trovo la con-
ciliazione tra il suo sentimento nazionale e la sua filosofia. Non
solo questa gli apparteneva, perché fondata sullo sviluppo del
pensiero italiano del Risorgimento, costretto ad emigrare per mal-
vagita di tempi; ed egli poteva ripigliarsela perché sua; nén selo
gli apparteneva e non era merce materialisticamente introdotta, perché
proprio la filosofia del Gallyppi, Rosmini e Gioberti s’era sforzata
di dare la medesima soluzione del prpblema filgsofico; ma egli aveva
ben il dovere di rifarne la filosofia degli italiani, di ripigliarsela e
con quella foggiare il nuovo spirito degli italiani al di sopra della
Joro attuale naturalitd nazionale, perché essi padroni del piu elevato
grado della filosofia, potessero essere finalmente di nuovo I'eroe della
storia del mondo. '

Virto FAZIO-ALLMAYER.
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L
IL NON PENSARE E LA FEDE.

Tra i «<doveri» sembra che ce ne sia uno molto strano: il dovere,
in circostanze date, di non pensare. Ed & un dovere del quale, in
veritd, abusano gli uomini impetuosi, pronti sempre a dire: « Qui
non si tratta di pensare, ma di agire »: «Io mi conduco cosi, e non
sto a stillarmi il cervello sul come debba condurmi»; e simili.

Ma gli uomini impetuosi non considerano che quel dovere &
stato escogitato non per essi, ma proprio pei loro contrarii, per gli
irresoluti e paurosi. Si sa che cosa sia la paura: & una rinunzia
al fare per la indagine senza fine degli ostacoli e dei rischi, che
incontrera il fare. Logicamente, il perfetto pauroso dovrebbe rinun-
ziare addirittura alla vita, e lasciarsi morire, come certi fanatici di
fame per amor di Dio, esso per amor della paura. Perché la paura
non & limitabile: rassicurata in un punto, si trasporta in un altro
e trova sempre un punto nuovo dove trasportarsi. E se una volta
si risolve a fermarsi e a convertirsi in coraggio, non si vede perché
non debba fare questa conversione sin da prima, e perché abbia ri-
nunziato o rinunzi a tanta parte di operosita.

L’errore, da cui il pauroso si trova avvinto, &, insomma, I’idea
di una vita che non sia al tempo stesso pericolo di morte. E quando
gli si dice che egli ha il dovere di non piu pensare ma di agire,
lo si esorta semplicemente a smettere il perseguimento di cié che
non troverd mai, ad abbandonare un problema che non & problema
perché & una folle immaginazione. Lo si esorta, dunque, non gia a
non pensare, ma anzi a pensare sul serio.

Con che, ‘nello stesso atto, si rischiara il ‘detto oppesto, rivolto
agli- impetuosi e irriflesaivi: il cui torto non & gid nel voler agire
affrontando i rischi e i pericoli, ma nel voler saltare sopra gli ef-
fettivi problemi di pensiero, sulla meditazione e ponderazione che
preparano l’azione. .

“Ma ¢'¢ un’altra oppasizione al < pensare» che si muove in nome
della «fedes, sembrando che le due cose stiano tra loro in con-
trasto, e che l'mna  debba sostituire Valtra, o ripartirsi tra loro in
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buon accordo il campo di sapere. Questa seconda concezione é&,
anzi, la piu comune: tirandosi volentieri una linea per metter di
qua cid che spetta al pensiero, e di 13 cid che & materia di fede:
o, anche, collocando la fede a capo del conoscere, e dando al pen-
siero ufficio secondario e sussidiario, che sarebbe quello di ragio-
nare su supposti di fede. Senonche, tutto ci6 & falso, e di vero c'¢
soltanto che, quando sorge la fede, cessa il pensiero e all'inverso;
ossia la distinzione tra due diverse condizioni spirituali, le quali,
appunto per questo, né s’identificano 'una con l'altra, né l'una di-
strugge l’altra, né si spartiscono tra loro in buon accordo I'unico
campo.

Ma perché, quando sorge la fede, cessa il pensiero? Perché la
fede non & altro che il risultato del pensiero, e solo sul pensato
si forma la tranquilla coscienza di possedere il vero, di essere ri-
schiarati, di sapere quel che occorre per ben condursi praticamente,
o in questa e quella particolare situazione. Ogni fede & nata da un
.ragionamento, e sia anche da un ragionamento che concludeva ad
accettare un'autoritd o una rivelazione. E quando una fede & scossa,
non c'é¢ altro modo di restaurarla saldamente, o surrogarla con una
nuova, che il pensare; perché l'altro, che sarebbe di premere su sé
-medesimi e, come si dice, di «suggestionarsi», si adoprera nel
. fatto e sard comodo, ma non é certo morale: e se i ministri di re-
ligione talora lo raccomandano, essi adottano in.questo caso espe-
dienti gesuitici e peccano contro“lo Sprito Santo, contro lo spirito
di sinceritd. Volete, uomini dubitanti, la fede? Non temete il pen-
siero e la sua critica, anche la piu radicale: indagate e meditate,
siate di buona fede, e otterrete la fede buona.

-

II.
LO SDOPPIAMENTO.

In molteplici figurazioni della poesia del secolo decimonono &
stato ritratto quel che si chiama «sdbppiamento »; tantoché la
parola & passata nell’'uso comune e a tutti accade adoperarla e par-
Jare di «<sdoppiamento della coscienza>».

Ma, per aver chiaro questo concetto, conviene non confonderlo, °
come spesso si fa, con lo sdoppiamento, per dir cosi, normale, onde
T'uomo a ogni istante si rappresenta le proprie volizioni ed azioni,
e critica, le giudica, le intende, sdoppiandosi quasi in attore e spet-
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tatore. Perché tale sdoppiamento & solo apparente, e in effetto non
€ altro che I'unita stessa, la quale non pud essere cosa statica, ma
anzi coincide col processo dell’'unificare, e il processo dell’unificare
ha a suoi momenti necessari le antitesi, cioé lo sdoppiamento che
¢ affermato come tale solo in quanto & negato e risoluto nell’unita.
La critica dell’azione & nient’altro che processo di nuova aziene, il
quale s’inizia sempre dalla mente che rappresenta, pensa e giudica.
E il corrispondente tipo psicologico & percid quello dell’'uomo ri-
flessivo, ponderato, coscienzioso, scrupoloso, cauto.

In altri e pil compendiosi termini, lo sdoppiamento non pud
essere una divisione tra pensiero e volonta, salvo il caso che per
pensiero si intenda un pensiero frivolo, un miscuglio caotico di
pensieri e immaginazioni, uno stordimento di parole, cioé¢ il non
pensiero. In questo caso, sembra che si ragioni bene e si operi
male, perché in effetto, insieme con quel pensiero apparente, c’é¢ un
pensiero reale, che forma esso veramente il nesso con l'azione, lad-
dove l’altro ne rimane diviso. Chi pensa davvero una propria con-
dizione d’animo o°una situazione storica, chi la pensa a fondo, &
tratto a volere ed operare (almeno fintantoché quel pensiero gli stia
innanzi presente e vivo) in modo conforme e adeguato; divisione
non pud nascere, e, se pare che nasca, allora & segno che quel primo
pensiero & stato surrogato da un altro o dal non pensiero. Né il
tipo psicologico corrispondente a questo caso ¢ quello della coscienza
sdoppiata, sibbene I'altro dell'uomo incoerente, della testa confusa,
dell’animo torbido.

11 vero sdoppiamento, che & oggetto delle ricordate rappresen-
tazioni letterarie, s’insinua invece nella cerchia volitiva; e pud pren-
dere diverse forme, alcune delle quali facili a scambiare colle pre-
cedenti, come sarebbe quella in cui si viene operando male con la
intermittente ma limpida coscienza morale che pronunzia la ripro-
vazjone di quell’operare, il quale, non per tanto, continua, barcollando
ma irrefrenabile, per la sua strada.

L’uomo, allora, & sdoppiato, ossia & volitivamente debole, analisi
e non sintesi, con forze cozzanti che prendomo aspettv di forze po-
derose, laddove sono il contrario, non avendo nessuna di esse la
capacitd di dominare e sottomettere le altre e di creare cosi 'unita
del volere, che & la vera possanza. Un conato morale si frappone e
contrasta ai conati utilitari senza né vincerli né esserne vinto. Si
dird il medesimo del caso inverso, in cui si opera bene, ma con
la coscienza che cid che si fa non merita che sia fatto, & sciocchezza,

Giornale critico della filosofia italiana. 11'5.
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follia, abito, pigrizia, mancanza di coraggio a seguire la reale voce
del proprio essere e la legge della realtd. Qui le spontanee buone
tendenze, ’educazione, la tradizione, la generosita, conducono al
ben volere e al ben fare, ma senza quella gioia che nasce dall’in-
timo consenso, dall’accordo di tutti gli aspetti della volizione.

Che tale sia il vero sdoppiamento, e come tale una condizione
di fiacchezza volitiva, si scorge poi chiarissimo in un terzo caso,
che appartiene alla cerchia della volontd meramente utilitaria: quando
cioé si ¢ insieme passionali e impassibili, interessati e indifterenti,
calorosi e freddi, goditori e annoiati: che & appunto la figurazione
piu frequente nella letteratura alla quale si & accennato. Per certi
rispetti, ma solo per certi rispetti, essa trova un precorrimento nel-
IAmleto shakesperiano, ma, nel suo complesso, ¢ ben moderna, e
appartiene al travaglioso formarsi di una nuova coscienza religiosa,
che ha dato e da alla societd moderna molti istanti simili a quelli
che pati Gesi nell’'orto di Getsemani. Ripetuta in innumerevoli
copie, sovente manierate, i suoi originali sono nello Chateaubriand
e in Benjamin Constant, il quale appunto visse ‘e descrisse senti-
menti come questo: «Sono furente, perdo i lumi pel furore, ma,
in fondo, tutto cid mi & affatto indifferente | ». Il Leopardi chiamava
questo stato d’animo la « noia», e non solo lo cantd da gran poeta,
ma lo analizzd con acume di psicologo e percezione di storico. E
chi di noi non ha avvertito talvolta in sé stesso siffatto nemico ?
Il merito non & gia nel non averlo mai sentito in s¢, ma nell’averlo,
sentendolo, combattuto e represso, rifuggendo dall’adagiarsi in quella
condizione e dal compiacersene come di aristocratica finezza, e gri-
dandole in faccia la vergogna del suo vero nome, che & <«impo-
tenza » : impotenza a vivere, a vivere da uomo.

IIL
LA SPECIFICAZIONE DELLE ATTIVITA
E LA RECIPROCA INTOLLERANZA.

Ogni specificazione — si dice — ha la sua angustia, onde nega
o non sopporta le altre e diverse specificazioni. Prendiamole nella
loro quadruplicitd fondamentale, simboleggiata nelle quattro figure
eminenti del poeta, del filosofo, del politico e del santo, nelle quali,
intendendole in modo proprio e universale, ogni forma di opera
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umana & veramente compresa. Ed ecco vediamo di continuo che il
poeta aborre I'uomo d’affari e di politica, sbeffeggia le astrazioni
del filosofo, compassiona 1’ascetismo del santo; o se anche ammira
tutte queste cose in quanto le innalza a immagini poetiche, ammira
bensi in quel caso le proprie fantasie, ma non ama davvero, e non
cerca, quelle cose nella vita reale. Di qui cid che si chiama la biz-
zarria del poeta. Del pari, I'uomo pratico, di affari e di politica,
considera frivolo.il poeta, perditempo il filosofo, semplice e inetto
il santo, «¢profeta disarmato»; ed & codesta la sua rozzezza. Ma
anche il santo, nella sua mitezza di santo, 8i ritrae con iscrupolo
dalle sensuose immagini e parole della poesia, tiene orgogliosa
vanitd lo speculare del filosofo, e peccatori gli uomini pratici
che si azzannano I'un l'altro su quest’aivola che li fa tanto fero- °
ci. E questa & la santa stoltizia e pia devozione, come la chia-
mava Bruno. E il filosofo non ha anch’esso la sua stoltizia? Certo,
ed & nella credenza che gli altri uomini siano stolti ed esso savio,
gli altri ciechi ed esso illuminato; e che, come stolti e ciechi,
il poeta si perda nella poesia, il pratico negli interessi e negli affari,
o il santo negli ideali di interiore perfezione: laddove esso, filo-
sofo, scorge I'errore di tutti, conosce il giuoco che fanno e che repu-
tano cosa seria, e dall’eterno tumulto si ritrae nell’eterna pace, dal
mare che agitano i capricciosi venti delle illusioni, sulla ferma isola
del vero, donde «la terra, il mare e il ciel guarda e sorride>.
Bisogna essere indulgenti verso codeste reciproche intolleranze,
le quali, quando non si riducono ad atteggiamenti artificiosi e d’imi-
tazione, quando siano spontanee, ingenue, e, per dire cosi, fanciul-
lesche, rappresentano il bollore e il fumo dell’attivita stessa nella sua
opera fattiva, le esagerazioni, e quasi le garanzie, della forza che bene-
ficamente attende al lavoro che le & proprio. E indulgenti si & nel fatto,
perché al poeta non si fa carico delle sue bestemmie filosofiche,
purche ci dia viva e bella poesia, né all'uvomo d’affari della sua roz-
zezza di gusto purché faccia progredire la vita economica della
societd, né al santo delle sue negazioni della pratica e della ragione,
purché ci consoli con la bontd del suo animo e ci edifichi col suo
esempio. Ma cid non toglie che questa reciproca intolleranza é una
‘reciproca ignoranza, si alimenta di reciprochi pregiudizi, e, meritando
indulgenza, percid appunto non merita approvazione né lode. Il che
vuol dire che non ha carattere d’assoluta necessitd e pud essere
superata. E superata in certo modo, o almeno temperata, la si os-
serva nei casi non estremi come quelli che abbiamo descritti, nei
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casi nei quali, almeno a parole, 'uomo pratico rende omaggio al-
'arte, alla filosofia e alla santita, e il poeta ha il buon senso di
riconoscere che, oltre la poesia, ci sono al mondo altre opere da
compiere, e il santo non vuol negare il mondo ma integrarlo e per-
fezionarlo, e il filosofo non si sente tanto sulla ferma sponda da
non accorgersi che quella sponda & mobile e partecipa della natura
del mare, dal quale