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Ad Astrid e Reuben

e alla ricerca,

nella ludica terra desolata,
dell’apparente ciclo

del vivere civile



“Est quidem vera lex recta ratio naturae con-
gruens, diffusa in omnis, constans, sempiterna,
quae vocet ad officium iubendo, vetando a frau-
de deterreat [...]. Huic legi nec abrogari fas est
neque derogari aliquid ex hac licet [...], nec vero
aut per senatum aut per populum solvi hac lege
possumus, neque est quaerendus explanator aut
interpres. [...] Deus ille legis huius inventor, di-
sceptator, lator [...]".

(M. T. CICERONE, De re publica, Liber
primus, Fragmenta V1)

“Uno itinere non potest perveniri ad tam
grande secretum”.

(Q. A. SIMMACO, Relatio tertia de ara
Victoriae [libro X delle Epistulae, par. 10])

“Egli e cosa verissima, come tutte le cose del
mondo hanno il termine della vita loro; ma [...]
perché io parlo de’corpi misti, come sono le repub-
bliche o le sette, dico che quelle alterazioni sono a
salute, che le riducano inverso i principii loro. [...]
Il modo del rinnovargli, e, come é detto, ridurgli
verso e’ principii suoi”.

(Niccolo MACHIAVELLI, Discorsi sopra
la prima deca di Tito Livio, Libro III. 1)

“Namaque est et ordo civilis, qui legum voluntate
ordini naturali commixtus est, quem sane ‘ordi-
nem politicum’, ex civili et naturali mixtum ap-
pelles [...]".

(Giambeattista VICO, Il diritto universale
[Capitolo CLIL Degli ordini]

a1

Tutto quel che e rettilineo mente’ mormoro con
disprezzo il Nano. “Tutte le verita sono ricurve, il
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tempo stesso e un circolo”.
(Friedrich NIETZSCHE, Cosi parlo Zarathustra)

“D’ogni verita anche il contrario e vero! In altri
termini: una verita si lascia enunciare e tradurre
quando e unilaterale”.

(Hermann HESSE, Siddharta)

“The disadvantages of Monotheism for a Univer-
sal State” .

(A. MOMIGLIANGO, On Pagans, Jews
and Christians)



Per il lettore

Tratteggiare un lavoro cosi complesso, storicamente quanto sto-
riograficamente elaborato, non e semplice considerata anche la me-
todologia innovativa che 1’Autore adopra a sostegno della sua tesi,
solo apparentemente contraddittoria: vale a dire che e tramite, e solo
tramite, palingenesi profonde che si conferma il valore della tradi-
zione. Attenzione, il titolo puo trarre in inganno poiché all’Autore
interessa non primariamente di correlare tradizione e rivoluzione
quanto spiegare storicamente il passaggio intatto dei cosiddetti va-
lori della tradizione attraverso i cambiamenti storici pitt profondji;
ossia, 'elemento di persistenza culturale che da ragione al modo di
essere generale nella vicenda di un popolo la quale, alla fine, segna
meno cesure di quanto talvolta appare.

Si tratta di un ampio coraggioso lavoro innovativo; originale
e pure foriero di un filone storico-filosofico-dottrinario di cui non
abbiamo esempio. L’Autore ci presenta un canone nel quale com-
plessita culturale, varieta politica e specificita di passaggi storici si
intrecciano nel tentativo, anch’esso molto ambizioso, di sondare le
fondamenta dell’esistenza umana lungo un arco di tempo che, dal
XVI arriva, sostanzialmente, fino alle soglie del XX secolo.

L’Autore e quasi affascinato dalla persistenza di taluni modelli
oltre la dialettica delle situazioni e, per questi motivi, ricorre al filo
materico dei simboli, testimonianza espressiva di cio che si vuole
conservare pur nel cambio degli scenari politici; quasi un patrimo-
nio che scorre, stagione dopo stagione, nella lunga catena dell’essere
saldata, inevitabilmente, dal primariamente fondante a quanto apre
nuovi orizzonti.

Questa ci sembra la cifra del lavoro, ma essa, che a nostro avviso
e riscontrabile in ogni pagina, non la si afferra subito e, se non la si
tiene presente in seguito, puo condurre il lettore fuori dallo schema
intenzionale che 1’Autore si propone. Inoltre, essa ci sembra anche
la spia che, con il suo lavoro, attraverso il lettore, 1’Autore lancia
alla cultura e alla storiografia; in primis, quella italiana cosi portata
all'incasellamento metodico delle tematiche e alle conseguenti clas-
sificazioni. Il cogliere tale cifra permette di rifuggire da un errore nel
quale si puo facilmente cadere; vale a dire, collocare il libro nella ca-
tegoria dello spiritualismo, fattore non del tutto assente nell’elabo-
razione presente, ma solo quale fattore del puzzle di cui ci si avvale.
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Gliuomini eleidee fannolastoria e questa, asua volta, disegnha mondi
che, a ben indagarli, presentano straordinarie affinita quando non pro-
prio similarita ammantate in modo diversificato. Da tale punto di vista
le pagine dedicate al confronto tra Georges Washington e Napoleone
Bonaparte, tra il simbolismo repubblicano del primo e quello imperiale
del secondo, ci sembrano racchiudere il senso stesso di tutto il lavoro.

I mondi sono piti comunicanti di quanto si creda; basta non fer-
marsi alle apparenze, ai giudizi comuni, ai consolidati tramandati.
Non si fa sconto alle idee, scienza, politica, umano peso della perso-
nalita che cerca motivazioni lontane e soggettive quali verita dell'in-
timo che si ritengono utili per un agire non solo pubblico, ma per
incidere nella storia, si pongono, si sovrappongono e si dipanano
nell’insieme di una storia che, in qualche modo, ci appare voler es-
sere quella delle storie del mondo.

Ecco perché, come una scoperta di affascinazione, la narrazione
finisce per svelarci una complessita nuova della politica, intesa come
metodo e come sostanza, per la costruzione di sempre nuovi mondi.
In un mix continuo di richiami, chiarimenti, spiegazioni e confronti
1’Autore cerca di rilegare i fili di una rete che ha avvolto, tra solu-
zioni e irrisolutezze, la vicenda complessiva del mondo-modernita,
quasi a dirci che (o per ortodossia o per eterodossia) la modernita
si tiene tutta con tante distinzioni, ma con meno fratture interne di
quanto si ritenga. E da ci0, come si pud immaginare, si dipanano
sempre ulteriori implicazioni di cui non ¢ semplice venire a capo
sempre che si rifugga da un generico sistema semplificatorio.

Di tale dato 1’Autore stesso sembra essere ben consapevole poi-
ché lascia al lettore la responsabilita del giudizio sulla validita della
sua interpretazione. E qui, forse, I'ambivalenza relazionale che at-
traversa tutto il libro puo divenire lacerante in quanto i giudizi che il
processo storico richiede implicano, di necessita, specificita e cesure
valutative per la risoluzione della storia medesima da narrazione a
motivo topicamente politico.

Aver impostato il rapporto tradizione-rivoluzione in termini di
globalita culturale aiuta all’esercizio della critica, ma questa, alla
fine, impone alla politica che si fa storia del presente una immedia-
tezza ideologica senza la quale tutto crollerebbe, nessuna costru-
zione realizzata dopo ogni passato sarebbe possibile. Cio non toglie,
tuttavia, che 1'uso della critica applicata alla interpretazione della
continuita culturale che si trasmette secolo dopo secolo, aiuti la poli-
tica medesima non solo a essere sempre pil se stessa, bensi la civilta
dei tempi presenti a essere cosciente di quanto e stato.

Paolo Bagnoli
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Un incipit che presuppone antichi explicit?

L. La tradizione fra cesure ‘ordinoviste” ed idolatria di un ‘ordo vetus’

Per la parte prevalente delle opinioni correnti, dominanti a vario
livello la trasmissione mediatica che pone le basi della cultura con-
temporanea, oggi niente sembra piu lontano sia dalle difficolta e
dai quesiti posti dell’esistenza, sia dalle idee, concezioni e valori di
riferimento, quanto l'idea di tradizione.

Una lontananza che a tratti suscita 1'indifferenza per qualcosa
di ormai obsoleto, sorpassato, dunque di inutile, quando non ad-
dirittura repulsione per qualcosa che si sente come costrittivo,
dogmatico, dispotico. E quindi inaccettabile, incompatibile con Iin-
dividualita della volonta, con la liberta di immaginazione e di con-
vincimenti sul significato della vita e sull’itinerario di percorrere per
realizzarla al meglio nel senso della pienezza delle proprie aspetta-
tive di benessere e di felicita personale.

Eppure, nulla di quanto ci circonda nel cosmo umano potrebbe
continuare a far sperare in questo benessere e nella felicita se non
fosse stato costruito in millenni di ricerca, di inventiva, di creazioni
tramandateci. Quindi qualcosa di veicolato dalla ‘tradizione’. A che
e dovuta, allora, una simile indifferenza, quando non addirittura
una tale ripugnanza?

Ab antiquo, fra medioevo ed incipiente epoca moderna sia l'in-
differenza che la ripugnanza per la tradizione sono state deter-
minate da uno scolasticismo di diversa matrice che, comunque,
riduceva a formule e concetti i fattori vitali, quindi dinamici,
dell’esistenza. Formule, pertanto, avvertite dai contemporanei
come qualcosa di astratto, espressioni di un sistema concettuale
razionalistico, incapaci di definire ed afferrare la sostanza della
vita e delle tradizioni a vario livello trasmesse dal passato per vi-
verla degnamente.

Dall’inizio dell’epoca moderna, un altro fattore di avversione
alla tradizione si & incarnato in un pensiero ottimistico, convinto
fautore di un ‘ritorno alla natura’, appunto superando quell’eredita
del passato storico che tale progressismo ‘ordinovista’ considerava
come le morte forme del pervertimento (da gran tempo perpetrato)



della spontaneita e dell'ingenuita naturale'. In piti ampio contesto,
si trattava di un’avversione in gran parte legittimata appunto come
reazione alla degenerazione della tradizione nel tradizionalismo
immobile, conservatore (dogmatico, ritualistico), peggio ancora
quando alleato e strumento del dispotismo politico (e questo raffor-
zato dell’apparente crisma religioso, fattispecie del giurisdizionali-
smo monarchico contro il curialismo pontificio).

Fra epoca moderna ed epoca contemporanea, se niente sembra
aver fatto pitt male ad una certa tradizione secolare quanto l'infau-
sta alleanza fra trono e altare, si sottovaluta che nulla e stato piti
malevolo e mortale che la surrogazione delle antiche (e pit1 recenti)
Divinita con la fattispecie tutta moderna di un Dio mortale, lo Stato
assoluto, a sua volta prefigurazione dello Stato totalitario contem-
poraneo (e di altre reductiones ad unum).

Fra XVI-XX secolo la risultante di questi e di un complesso di
altri molteplici fattori ‘secondari” ha dunque creato ’avversione per
quello che si e ritenuto un vero e proprio ossimoro, ossia la pretesa
di una piena compatibilita di due contrari, quali la tradizione e la
scienza, per questo fraintendimento configurando invece 1’antago-
nismo bipolare fra la tradizione (come fede o superstizione) e la
razionalita (la scienza).

Motivo per cui — per confutare ogni dualismo (antagonistico
o conciliatorio, fra due estremi cui si pretende ridurre tutta la re-
alta) — inizio questa ricerca di frammenti della tradizione con l’ana-
lisi che Francesco Bacone propose nell’incipiente epoca moderna,
nell'intendimento di rivalutare la Sapientia veterum, liberandola
cioe dalle incrostazioni operate nel corso di secoli di fraintendi-
menti o, peggio ancora, di ‘invenzioni” sul significato della tradi-
zione trasmessaci.

E pero un fatto incontrovertibile che, come tutto il passato,
anche la tradizione ha una sua utilita oppure un suo danno secondo
'asserzione nietzschiana (nella seconda delle sue cinque Conside-
razioni Inattuali, del 1874, intitolata Sull’utilita e il danno della storia
per la vita [Vom Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben]), forse
ispirata a Jacob Burkhardt, dove questi si sarebbe a sua volta rife-

! In certa misura i due poli estremi di questo atteggiamento potrebbero anche ridursi

alle posizioni estreme (risultanti dall’insieme di tesi sensiste e materialiste discusse dai
philosophes negli anni Cinquanta del XVIII secolo) sia di Claude-Adrien Helvétius (De
esprit, 1758; De I’'Homme, 1772) che di Paul Henry Thiry [baron] d’'Holbach (Systeme de
la Nature ou Des Loix du Monde Physique et du Monde Moral, 1770).



rito al trattato di Leon Battista Alberti, De commodis litterarum atque
incommodis (1428).

Sull’utilita della storia-tradizione si e accennato, e meglio lo ve-
dremo nel corso della ricerca. Sul danno va invece sin da qui preci-
sato che esso consiste principalmente in due atteggiamenti. Il primo,
nell’elaborazione in formule statiche (che cioé non forniscono al-
cuna sostanzialita della tradizione, la quale e in perenne adattabilita
formale alla contingenza storica, pur nel permanere stabile di una
sua sostanza valoriale).

Il secondo danno della storia-tradizione consiste nell’entifica-
zione (da parte dei suoi fautori e zeloti) di una ‘categoria unica’ sia
della storia (dando luogo alle diverse versioni di una filosofia della
storia), sia della tradizione. La riduzione della tradizione a ‘catego-
ria unica’ avviene con la pretesa o l'intento di fissarne il contenuto
(che di per sé comprende la valutazione della pluralita di visioni del
mondo, di valori esistenziali) come qualcosa di assoluto e di esclu-
sivo rispetto ad ogni altra tradizione e cultura.

Un dato incontrovertibile ¢ infatti che esiste una infinita possibi-
lita di riconoscere (se le si volesse ammetterle, accettarle, rispettarle
quantunque in una reciproca distinzione) molteplici altre tradi-
zioni, talvolta (se non sempre) € pur vero fra loro in aperta ed in-
conciliabile lotta. E di questo tutte la grandi religioni ne forniscono
testimonianza.

Resta da riconoscere, d’altro canto, che se — da un lato — i convinti
assertori dell"unicita di una tradizione tendono ad escludere una mol-
teplicita di altre tradizioni (cioe escludendo di considerarle tutte in
qualche misura paritarie pur nella distinzione dei rispettivi ambiti va-
loriali), — per converso — vi sono molti di coloro che, quantunque sosten-
gano la molteplicita di distinte tradizioni, stentano poi a riconoscere
una qualche prospettiva unitaria delle loro diverse visioni del mondo,
della vita, dei valori posti a fondamento di ogni umano consorzio.

A quest’ultimo proposito, si potrebbe chiamare in causa un con-
fronto su due versanti ideologici rilevabili nel nostro tempo. Sul
primo, vi sarebbero intellettuali (‘liberi pensatori’, gens de lettres, o
soi disant philosophes) i quali mostrano di credere nel primato di un
pensiero debole, ossia che un’indefinita pluralita di visioni del mondo
non abbia affatto bisogno di una spiegazione unitaria della realta
(ma allora anche il postulato dell'universale eguaglianza sarebbe
da rivedere). Sull’altro fronte vi sono coloro che credono invece in
un’unica verita, in un’unica tradizione e che pertanto sono imputati,
dai credenti nel pensiero debole, della colpa di essere assertori di un
pensiero forte, di un Primo principio di verita che non tollera alcuna
diversita, cioé dogmatico, dispotico.



II. La tradizione dell’ordine politico perfetto

In realta l'individuo-uomo é evidentemente oggetto della stessa fi-
losofia politica di Platone, sia quale uno degli elementi fondamentali
nella fondazione dell’ordine umano, sociale e politico, sia — soprat-
tutto — nella trasmissione della tradizione, particolarmente quella
dello Stato ideale.

Intanto, a ben vedere, proprio Platone sfata una tradizione,
quella cioe della nascita dell’ordine umano in contrapposizione a
quello degli Dei, ossia reinterpreta il mito del furto del fuoco divino da
parte di Prometeo sulla base di una sorta di loro consenso, motivato
cioe da una loro volonta di concedere una sfera di liberta all'uomo.

Qui si tratterebbe allora di un dono divino della liberta di trasgre-
dire I'ordine dell’'universo (pur connotando questa liberta come
qualcosa di basato sulla colpa originaria, la violazione stessa della
sfera dell’ordine divino). Colpa certo perennemente da espiare, ma
senza la quale gli Dei sapevano che non vi potesse essere davvero
un’umanita dotata di liberta, di libero arbitrio, ma anche di respon-
sabilita (persino penale) verso un superiore ordine divino.

Comunque, e proprio assieme a questo fuoco divino che discese
dal cielo degli Dei il fondamento di una prima tradizione. E non tanto
solo quella della colpa originaria, quanto 1'idea che in ogni realta che
ci appare come un ordine perfettamente unitario, tale da escludere
ogni molteplicita, in effetti si cela alla nostra vista una complessita di
dimensioni, di elementi (di idee, di forze, di energie e di accidentalita)
che —in ‘qualche modo’, da ‘qualcosa’ o da ‘qualcuno’ — é stata ridotta
ad un ordine armonico, in certo senso ad una sinfonia di suoni diversi
sapientemente ordinati in una musica, in un’arte, in una regola di vita,
e da ultimo in una filosofia (come ragione riflessiva su questi antefatti).

La tradizione, dunque, di un passaggio dalla molteplicita ete-
rogenea che domina la realta fisica ed umana ad un’unita costruita
dall’'uomo, ancorché sulla base di un superiore disegno divino. Una
tradizione da venerare, tutelare, conservare e trasmettere alle ge-
nerazioni future, come qualcosa di irripetibile, come un legame fra
aspetti della realta altrimenti incomprensibili in un concetto, in un’i-
dea, in una significante visione delle cose e del mondo. Un legame
che é colpevole sciogliere?, e che comunque potrebbe nella sua intima

2 “[...] Tutto quello che e legato é dissolubile, ma il voler dissolvere quello che é ben congiunto
e che sta bene e da malvagio”(PLATONE, Timeo, in: ID., Opere. Volume secondo. Bari,
Laterza, 1974, p 492 [Timeo, XII. 41. a-b]).



essenza essere sciolto solo per il sopravvento dello spirito di contesa
su quello di amicizia®.

Un legame tradizionale che si consolida nei costumi, i quali cer-
tamente non sono qualcosa di statico, di immobile, che nondimeno
non vanno tutti in un istante storico radicalmente cambiati. Nelle
Leggi, — opera della tarda maturita, caratterizzata dal massimo di
rigore conservatore-tradizionalista di Platone - il dialogo fra I’A-
teniese (l'ospite), Clinia di Creta e Megillo di Sparta, affronta il
tema dei pericoli per lo Stato nell’alterare i costumi, specialmente
riguardo ai divertimenti dei giovani, i piu sensibili al fascino di in-
cessanti cambiamenti.

“[L’Ateniese] Dico che, in generale, in tutti gli stati, si ignora, da
parte di tutti, che il genere del divertirsi ha enorme influenza sulla legi-
slazione, sull’esser stabili o caduche le leggi stabilite. [Riguardo a] colui
che sempre riesca ad innovare qualche cosa o a introdurre qualche cosa di
diverso del solito negli atteggiamenti, nei colori, in tutte le cose siffatte, di
questo fatto noi potremmo dire, senza sbagliare affatto, non esserci peggior
rovina per lo stato. Questo insensibilmente, infatti, muta i costumi dei
giovani e li porta a disprezzare I'antico, a onorare il nuovo”*.

La tradizione comunque € una legge non scritta, alla quale le
leggi scritte debbono adeguarsi®. La custodia delle leggi deve dunque

3 A proposito dell’intera struttura del cosmo fisico ed umano, in base alla dottrina
empedoclea dell’amicizia e della contesa come principi di connessione e disgregazione,
si veda il passo seguente, che possiamo intendere anche in relazione allo Stato perfetto:
“E in questo modo e di cosi fatti elementi, quattro di numero [...] acqua e aria fra fuoco e terra
[...], fu generato il corpo del mondo, concorde per proporzione, e pero ebbe tale amicizia che
riunito con sé nello spirito del luogo non puo essere disciolto da nessun altro, se non da quello
che I'ha legato mondo”(Ib., [VIL. 32. c], p. 482).

* Ibidem, [V1.797. a-c], p. 798, “Quelle leggi infatti nella cui consuetudine gli uomini furono
allevati, leggi che per molti e grandi tempi rimasero immobili per una qualche sorte fortunata
e divina, si che nessuno abbia memoria, né abbia udito racconto. Dell esser esse mai state altri-
menti di come sono al presente, tali leggi ogni anima venera, e teme un minimo mutamento in
cio che da tanto tempo é stato stabilito”(Ib., [798. A], p. 799).

5 “[L’Ateniese] Tutto cio, questi ordinamenti, che noi ora abbiamo esposto, sono quelli chia-
mati dai molti ‘leggi non scritte’, e quelle ch’essi chiamano ‘leggi dei padri’ non sono altro che
tutte le nome siffatte. [...] Non dobbiamo dirle leggi vere e proprie, né possiamo d’altra parte del
tutto lasciarle inespresse. Queste infatti sono legami strutturali di ogni costituzione, stanno in
mezzo a tutte le leggi codificate per iscritto e stabilite [,] e quelle che ancora devono esserlo, esat-
tamente come tradizionali e del tutto antiche norme di vita, le quali, stabilite bene ed entrate nel
costume, con ogni garanzia e sicurezza avvolgono e difendono le leggi gia scritte. [...] Uno stato
infatti e tenuto insieme da tutti i siffatti legami, senza del loro sostegno reciproco nessuno di
loro e stabilmente fondato, né gli uni, né gli altri; cosicché non bisogna meravigliarsi se le molte
minute regole, cosi ci appaiono, e costumanze tradizionali che affluiscono ora in folla, fanno
si che le nostre leggi divengano pii lunghe di quanto ci si attendeva” (Ib., [IV. 793], p. 793).



essere affidata unicamente a chi abbia non solo una natura divina,
ma che si sia anche applicato al difficile lavoro di decifrare e capire il
superiore ordine divino da cui discende la societa che gli e affidata®.

III. La tradizione dell’ordine politico come sistema misto-costituzione
mista

A diverse conclusioni, rispetto alla sopra accennata tradizione
dello Stato perfetto giunge invece la complessa ma tutto sommato
univoca tradizione che considera la societa politica come un sistema
misto o concezione mista. In sé una tale nozione di costituzione mista
(o governo misto) era stata in parte argomentata anteriormente a Pla-
tone e Aristotele o essere compiutamente definita da Polibio e poi
da Cicerone’.

Oltre ai sudetti antefatti, accenni alla teoria di una mikte politeia
sono anche in Platone (Atene, 427-ivi 343 a. C.), non tanto pero nella
Repubblica, pur nel sottolineare 1'esigenza di considerare i difetti
della quattro forme di costituzione di cui si era poc’anzi parlato (la
timocrazia, l'oligarchia, la democrazia e la tirannide)?, quanto nel
Politico®, e soprattutto nelle Leggi.

¢ “[... L’ Ateniese pone il quesito] Mai sia eletto custode delle leggi chi non ha natura divina
e non si e affaticato nello studio delle cose divine, né potra poi essere incluso nel numero dei
cittadini scelti per il premio della virtii?” (Ib., [XIII. 996. D], p. 992). Quesito al quale Clinia
risponde concordando solo sulla carenza di adeguato studio sulle cose umane e divine.
“E giusto dire almeno come dici tu, che cioé chi & pigro o incapace di questo studio deve essere
respinto e allontanato dalle massime distinzioni”(Ib., L.c.).

7 Sugli antefatti della nozione, Vasale segnala quello del discorso di Menenio Agrippa
(nel 494 a. C.) come la prima definizione della necessaria concordia fra le diverse parti
dello Stato, che anticipa non solo Polibio (Claudio VASALE, Regime misto e costituzio-
naismo degli antichi, in: Stato, Autorita, Liberta. Studi in onore di Mario D’Addio. A cura di
Luigi Gambino. Roma, Aracne, 1999, pp. 610-612), ma anche il discorso del persiano
Otane, genero di Dario sul governo misto (Ib., p. 612). “Il logos tripolitikos, dibattito sulle
tre canoniche forme di governo, si colloca nel libro III delle Storie ed é il primo testo per noi
superstite che contiene la distinzione e la definizione delle tre politeiai, a lungo discusse dagli
antichi. Il brano e inserito nel quadro di una vicenda ambientata in Persia, dove due magi,
approfittando della campagna egiziana di Cambise, organizzano un colpo di stato e vengono
successivamente uccisi da sette nobili persiani riuniti in una congiura. Fra essi Otane, Mega-
bizo e Dario riflettono circa il nuovo assetto da dare alla Persia, pronunciando tre perorazioni
rispettivamente a sostegno del governo dei molti, dei pochi, di uno solo” (http://www.filosofico.
net/Antologia-file/AntologiaE/erodoto2).

8 1ID., La Repubblica, in: ID., Opere. Volume secondo, cit., [VIIL. 543-544d], pp. 369-370.
° Propriamente, qui Platone prende in considerazione il positivo ed il negativo di
ognuna delle ‘costituzioni semplici’ (monarchia, aristocrazia, democrazia), ma non va



Qui infatti — per bocca dello spartano Megillo (nella finzione del
dialogo) — parlando della costituzione Sparta se ne delinea (quan-
tunque in forma essenzialmente dubitativa-giustappositiva) la
complessita di elementi istituzionali, senza pero configurarla espli-
citamente come una forma di costituzione mista, ma come un sistema
sistema armonico e coerente fra diversi elementi®.

Tuttavia e in Aristotele (Stagira [Calcide]384-ibid., 322) I’antece-
dente di una nozione cui si sono riferiti alcuni autori (dal pensiero
politico classico sino agli scrittori politici ed ai costituzionalisti
del XVII-XVIII secolo). Se anche Aristotele parla anche lui della
nozione in riferimento alla magistratura spartana, nondimeno la
specifica, intanto, piti compiutamente, a partire del ruolo svolto
dagli Efori, magistratura in cui riconosce lo strumento per il “man-
tenimento della costituzione”''!. Il riferimento esplicito ad essa come
una costituzione mista & precisato poco, peraltro non esprimendo
un giudizio esclusivamente positivo, ma enumerandola comunque
fraidiversi tipi di costituzione (dicendola da alcuni apprezzata, da
altri no)*.

A sua volta Polibio (nato intorno al 200-morto probabilmente
dopo il 120 a. C) riprende questa nozione circa due secoli dopo.

oltre appunto un accenno ad un sistema che integri le positivita delle tre forme. “[Lo
straniero]. Dalla costituzione monarchica traemmo la costituzione regia e quella tirannica, da
quella dei non molti, d’altra parte, dicemmo provenire I'aristocrazia, con un nome fortunato, e
I'oligarchia, da quella poi dei molti non traemmo, dando ad essa una denominazione semplice, la
democrazia; ora pero noi dobbiamo a sua volta considerare duplice anche questa” (ID., Politico,
XLI. 302, in: ID., Opere. Volume I. Bari, Laterza, 1974, p. 503)

100 “[...] MEGILLO. Ebbene, ospite, se io penso a quello che ¢ la costituzione spartana, non ti
so dire cosi con qual nome bisognerebbe chiamarla. Assomiglia alla tirannide, mi pare, — infatti
il potere degli éfori é straordinario come sia divenuto in essa tirannico — e qualche volta invece
mi pare uno stato pint di tutti gli altri somigliante alla democrazia. D’altra parte dire che non e
aristocrazia e del tutto assurdo ed inoltre c’e la monarchia a vita in essa e secondo quanto si dice
da tutti i popoli e da noi stessi e la pitt antica di tutte. [...]”(ID., Leggi, IV, 5. 712 c-e], in: ID.,
Opere. Volume 1I, cit., pp. 706-707).

1 “In realta qui, poiché 'elezione ¢ fatta tra tutti, il popolo, partecipando alla massima legisla-
tura, vuole il mantenimento della costituzione” (ARISTOTELE, Politica, in: Opere. Volume
quarto. Bari, Laterza, 1973, p. 93).

12 “Alcuni sostengono, infatti, che la costituzione migliore dev’essere una combinazione di
tutte le costituzioni e per tale motivo esaltano quella degli Spartani (e in realta taluni dicono
che risulta di oligarchia, di monarchia e di democrazia e con monarchia alludono al regno, con
oligarchia al consiglio degli anziani [;] e democrazia, poi, in rapporto alla magistratura degli
efori per essere gli efori tratti dal popolo: secondo altri, invece, I'eforato é una tirannide [...].
In queste Leggi si dice che la costituzione migliore dev’essere una combinazione di democrazia
e di tirannide, forme che o non si dovrebbero ritenere affatto costituzioni o le peggiori di tutte.
[...]"(Ib., [1265b], p. 45.



Come e noto, Polibio venne deportato a Roma nel 167 nel novero
dei mille Achei come ostaggi nel contesto della guerra fra Macedoni
e Romani. A Roma é ospite nella dimora di Cornelio Scipione, ma
come amico ed insegnante del giovane Scipione Emiliano (figlio di
Lucio Emilio Paolo - il vincitore della terza guerra contro il ma-
cedone Pirro, a Pidna, nel 168 — e adottato appunto da Cornelio
Scipione). Li, Polibio era rimase diciassette anni, sinché ottenne la
liberta assieme a quel che rimaneva dei mille ostaggi Achei.

La sua interpretazione della storia romana fa capo alla teoria che
la conquista di tanto vasti territori non fosse da considerare frutto
di un caso contingente, di una semplice espressione di superiorita
bellica, o della fortuna, bensi il risultato durevole dell’aver elaborato
nel tempo appunto una costituzione mista, un sistema istituzionale
in cui la virtus militare era contestuale alla virtus civile, per cui si
era riusciti ad eguagliare politicamente le differenze fra etnie e fra
ceti sociali, nel senso dell’eguagliamento attraverso la capacita ed i
meriti.

Per la verita, a Roma, un abbozzo della nozione venne pronun-
ciato, da Menenio Agrippa, nel 493 a. C. per sedare la secessione
popolare sul Monte sacro (I’Aventino). Un primitivo e rozzo di-
scorso (che comunque, con I’apologo del corpo e delle membra che
lo compongono, fece comprendere al popolo il necessario legame
con le magistrature degli ottimati)'®. La nozione, meglio argomen-
tata nel 494 a. C. come logos tripolitikos, dal persiano Otane, o come
mikte politeia da Platone e Aristotele — venne finalmente definita in
termini propriamente istituzionali appunto da Polibio, secondo tre
aspetti salienti.

Per il primo, la nozione si fonda sull’idea che 1’ottimo governo
politico possa essere quello che assomma in sé i motivi di validita
delle tre forme classiche di governo, cio che assicura la traduzione
della precarieta in una stabilita del sistema complessivo (in ragione
del contemperamento delle tre parti)'*. Ossia della monarchia:
I'unita del comando; dell’aristocrazia: la funzione mediatrice, di
controllo, di filtro del potere fra sovrano e popolo; della democra-

13 “Placuit igitur oratorem ad plebem mitti Menenium Agrippam, facundum virum, et quod
inde oriundus erat, plebi carum. Is intromissus in castra prisco illo dicendi et horrido modo nihil
aliud quam hoc narrasse fertur [...]. Comparando hinc quam intestina corporis seditio similis
esset irae plebis in patres, flexisse mentes hominum”(TITO LIVIO, Storie [Ab Urbe condita
libri] Libri I-V. A cura di Luciano Perelli. Torino, Utet, 1974, pp. 352-354 [Liber II, 32].
4 Norberto BOBBIO, La teoria delle forme di governo nella storia del pensiero politico. Anno
accademico 1975-76 [Corsi universitari]. Torino, G. Giappichelli, 1976, pp. 51, 55.



zia (la presenza di una rappresentanza — diciamo — di una “volonta
generale”’)®.

Per il secondo aspetto, una tale nozione evita, nel contempo
(appunto in ragione della presenza delle altre due forme), i difetti
specifici sia della monarchia (la tendenza al dispotismo), sia dell’a-
ristocrazia (la tendenza all’oligarchia) sia della democrazia (la ten-
denza all’anarchia).

Per il terzo aspetto si introduce sia 1'idea di una ciclicita della
storia (per cui le tre forme singole degradano inevitabilmente 1'una
nell’altra, per poi ripetersi nella parte ascendente del ciclo stesso),
sia l'idea di un superamento di questa circolarita monotona (la
quale da luogo al cosiddetto eterno ritorno dell’eguale)'. Appunto l'i-
stituzionalizzazione di una costituzione mista-governo misto, ossia
un sistema di interdipendenze fra i corpo sociali ed i loro poteri,
istituzionalizzati, quanto meno rallenta, se non proprio evita, la de-
candenza verso il ciclo delle forme semplici di governo®.

In altre parole, un ciclo nel ciclo, concetto che darebbe luogo ad
una classificazione della costituzioni miste!®, cio che avallerebbe
I'ipotesi che con questa nozione Polibio vada oltre un criterio
meramente descrittivo, in direzione di una gerarchia di valori e
sistemi politici, per cui la costituzione mista a prevalenza demo-
cratica sarebbe l'inizio della fine di questo sistema misto'. Per-
tanto, secondo questa ipotesi, “la costituzione mista migliore sarebbe
quella in cui delle tre parti che la compongono prevale quella che sta in
mezzo (cioe la parte aristocratica): ancora un bell’esempio della primazia
della “medieta’”*.

15 Sin da qui potremmo dire che un tratto qualificante il sistema a costituzione mista-

governo misto & la distanza che lo separa (in quanto espressione di una tradizione di
un ordine umano complesso) da qualsisi referente ad una tradizione politico-istituzionale a
schema semplice (appunto la monarchia, I’aristocrazia e la democrazia).

16 Ibidem, p. 49.

17 Ibidem, 1. c.

18 “[...] Si potrebbe desumere che esista una specie di ciclo anche all’interno della costituzioni
miste, che darebbe luogo a un ciclo nel ciclo, con la conseguenza che non tutte le costituzioni
miste sarebbero da mettersi sullo stesso piano, ma dovrebbero essere distinte, secondo che pre-
valga l'una o I'altra parte della cittd”, ossia “in costituzioni miste a prevalenza monarchica, a
prevalenza aristocratica, a prevalenza democratica” (Ib., pp. 55-56).

9 “Forse si pud arrischiare l'ipotesi, anche se non del tutto esplicitata, che anche di questo
ciclo nel ciclo Polibio faccia un uso oltre che descrittivo anche assiologico, stabilendo una
graduatoria di merito fra i diversi tipi di costituzioni miste, e dando la sua preferenza alla costi-
tuzione mista a prevalenza aristocratica, com’era quella romana ai suoi tempi, e considerando
la costituzione mista a prevalenza democratica come l'inizio della fine”(Ib., p. 56).

20 Jbidem, 1. c.



Tale sistema e stato variamente interpretato dalla storiografia
politica contemporanea, per cui la suddetta accezione antica di
una costituzione mista-governo misto, sarebbe il fondamento: sia di
un sistema riferibile al primato non solo all’aristocrazia ma della
stessa democrazia?'; sia di una nuova coscienza cosmopolitica, tale
da annunziare persino i caratteri etico-politici di un impero multi-
culturale e pluri-etnico; sia (ancorché parzialmente) delle basi del
moderno sistema costituzionale della distinzione dei poteri®.

Ma nell'immediato degli antefatti antichi non va dimenticato che
sulla stessa linea di Polibio, quella di un primato della costiruzione
romana, si mosse Marco Tullio Cicerone (106-43 a. C.), il quale ri-
prende anche lui I'argomentazione della struttura complessa della
storia romana, e anche lui in una prospettiva dinamica®. Partico-
larmente nel De Republica®. Testo fondamentale di cui si sa come
poi, nel decimo secolo, si siano ‘perdute’ comunque le tracce, ‘nei

2 “L’ipotesi interpretativa, che qui preme sottolineare e il rovesciamento [...] della prospet-
tiva consueta. Finora si é ritenuto pacifico che la democrazia entrasse come una componente
(una delle tre) nella forma mista di stato [...]. Il rovesciamento consisterebbe in questo: che
e, semmai, la forma mista quella che entra come una caratteristica — ed anzi la caratteristica
connotativa — nella democrazia contemporanea. O, forse meglio, la nostra democrazia viene a
coincidere, di fatto se non teoricamente, con il nucleo essenziale della dottriana dello stato o,
meglio, della costituzione mista”(C. VASALE, Regime misto e costituzionaismo degli antichi,
cit., p. 614).

2 Ibidem, p. 608. “E significativo del resto che alla figura del governo misto si sia fatto di
recente riferimento anche per definire la costituzione materiale di quell’assetto di rapporti di
potere globali che é stato ricondotto, sia pure in termini originali rispetto alla tradizione del pen-
siero politico, alla categoria di Impero” (Pier Paolo PORTINARO, II labirinto delle istituzioni
nella storia europea. Bologna, Il Mulino, 2007, p. 170).

% Nondimeno, ora si ritiene che, “rispetto a quello moderno”, in “quello antico mancas-
sero sia la garanzia dei ‘diritti dell’'uomo’ e/o del cittadino anteriori allo Stato, sia quella del
controllo di costituzionalita delle leggi”( C. VASALE, Regime misto e costituzionaismo degli
antichi, cit., p. 625). Senza incorrere in una tale identita, Bobbio aveva semplicemente
precisato che Polibio (a differenza di Platone e Aristotele) usa il termine democrazia
con connotazione positiva (BOBBIO, La teoria delle forme di governo nella storia del pensiero
politico, cit., p. 46).

2 “]I processo storico quale viene documentato dalla storia della Repubblica romana si con-
clude con la parificazione della plebe alla nobilta, delle genti minori a quelle maggiori, e con
il riconoscimento alla plebe, cioeé alla grande maggioranza dei cittadini, del potere sovrano di
fare le leggi. Al senato, in quanto rappresentante dell’antico potere dei capi dei gruppi genti-
lizi, compete la funzione di esercitare la tutela sul popolo: le deliberazioni del popolo, di cui le
antiche genti minori costituiscono la stragrande maggioranza, avrebbero avuto valore di legge
solamente se assunte secondo le formule preparate dal senato”(Mario D’ADDIO, Storia delle
dottrine politiche. Vol. I. Genova, Ecig, 1984, p. 673).

% Marco Tullio CICERONE, Dello Stato. A cura di Anna Resta Barrile. Milano, Mon-
dadori, 1994, p. 161 [libro sesto. Il sogno di Scipione].
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dintorni di Cluny’, sinché il cardinale Angelo Mai, nel 1820, lo risco-
pre (meritandosi dal Papa per questo il titolo di Cardinale e dal Le-
opardi I’encomio poetico), celata sotto un commento ai Salmi dello
stesso Vescovo di Ippona.

In questo testo, dunque, Cicerone, delinea appunto la tradizione
etico-istituzionale sulla traccia aristotelico-polibiana della costitu-
zione-mista’, qui definita come il modello migliore (in quanto ‘ex
tribus generibus [...] confusa’)*. Nondimeno, Cicerone ne precisa le
condizioni perché possa sussistere questa sua struttura complessa
(fatta cioe di diversi elementi), in un tutto armonico, cosi come aveva
detto Platone riferendosi ai diversi suoni che compongono una sin-
fonia, oppure ai diversi colori intrecciati in un medesimo tessuto.

Nella finzione letteraria Cicerone fa dire a Scipione 1’ Africano —
nel capitolo XLIV - la frase in cui & appunto contenuta la formula
canonica di questo modello di costituzione mista (o governo misto?,
prefigurazione della piti tarda accezione di ‘societa civile’).

E quella stessa frase che poi quattro secoli dopo sant’Agostino
riprese, finalmente intravedendovi un modello politico compati-
bile con il cristianesimo. Un’ulteriore articolazione del concetto va
riconosciuta comunque nel successivo capitolo XLV, dove Cicerone
chiarisce — sempre per bocca dell’Africano — in qual modo andava
concepita questa fusione armonica delle tre forme di governo, ap-
punto secondo il paradigma della tradizione romana del governo misto®.

Qui comunque e necessaria qualche riflessione sul sottofondo
stoico di una simile concezione, nel senso cioe del riferimento ad
una legge di natura che nella tradizione classica ellenico-romana

% “Ha la migliore costituzione lo Stato che risulta da quelle tre forme di governo, monarchico,
aristocratico e democratico, fuse in sapiente equilibrio, cosi da non irritare con minaccia di pu-
nizione gli animi ancora rozzi e feroci” (Ibidemt).

¥ “Come infatti nella musica [...] bisogna osservare nell unione di suoni tra loro diversi
un accordo intonato e armonioso [...]; allo stesso modo, dall’armonia delle varie classi sociali,
delle piii elevate, delle medie e delle infime, come dall’accordo dei suoni, nasce I'ordinato
temperamento dello stato, per I'equilibrata fusione degli elementi piit diversi. Quella che nel
canto e dai musici chiamata armonia, é in una citta la concordia, che ha per fondamento la
giustizia, ed e il vincolo piit saldo e perfetto per mantenere unito e potente uno stato” (Ibidem,
pp. 119-121).

2 “Jo vorrei che in uno stato vi fosse una autorita suprema e regale, che agli ottimati fosse
assegnata una posizione eminente, e che al giudizio ed alla volonta del popolo fossero riservate
alcune decisioni. Una costituzione politica di questo genere ha il vantaggio anzitutto di man-
tenere un certo equilibrio nella distribuzione dei poteri, condizione della quale i popoli liberi
non possono a lungo fare a meno; ed in secondo luogo, questa forma di governo ha la stabilita,
mentre le altre forme degenerano facilmente in forme contrarie, cosi che dal re nasce il tiranno,
dall’aristocrazia la fazione, dal popolo il disordine e I'anarchia” (Ibidem, p. 67).
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assume il carattere di uno strettissimo nesso etico fra natura, vo-
lonta e ragione, quali entita distinte ed al tempo stesso vicende-
volmente connesse. Ma in termini tali da presentare una evidente
problematicita.

Da un lato, infatti, proprio in Cicerone la distinzione fra natura
ed anima razionale risulta chiaramente espressa pur nel riferimento
alla loro necessaria convergenza sul piano etico (quale aspetto che
sostanzialmente differenza gli uomini, gli uomini civili, dagli altri
animali)®. Vivere razionalmente significa realizzare quella virtu che
la natura ha impresso nell’animo umano. E, cioe, la vera razionalita
implica la realizzazione della virtt, il perseguimento del fine etico,
il raggiungimento del bene, ossia vivere secondo una perfezione
potenziale della nostra natura, decifrata attraverso la ragione®. Per-
tanto, sulla base di Aristotele, anche Cicerone distingue fra I'imme-
diato istinto naturale e una ragione cosi concepita, sia come metodo
razionale per agire (la ratio, cioe la virth etica), sia come pura rea-
lizzazione di se stessa (la recta ratio, la virtu dianoetica, come guida
ragionata dell’istinto naturale)®.

D’altro lato, Cicerone identifica la razionalita compiuta (recta
ratio) e la legge di natura sul piano di una suprema misura uni-
versale, un paradigma definito da una ‘volonta divina’, e pertanto
superiore anzitutto alla legge positiva (la legislazione statuale).

Tuttavia se la legge di natura riguarda tutto il genere umano, vi
sono in esso delle specie differenti. Distinzione fra genere e specie
che riprende alcune categorie platonico-aristoteliche ed anticipa —

¥ “Effettivamente, di tutte le cose che la natura crea e mantiene |[...] nell'uomo tutto sta
nell’anima, e nell’anima tutto sta nella ragione, da cui deriva la virti, che vien definita come
forma perfetta della ragione [...]”(M.T.CICERONE, I termini estremi del bene e del male [De
finibus bonorum et malorum (libro V, 14 [par. 38])], in: ID., Opere politiche e filosofiche. A
cura di Nino Marinone. Torino, Utet, 1976, p. 401).

% Sul vivere secondo natura, si vedano le parole di Marco Pupio Pisone, che
svolge la trattazione del terzo dialogo nel De finibus, ma secondo una prospettiva
di differenziazione di natura fra gli uomini su cui Cicerone non concorda. “Percio,
quando diciamo che per tutti gli esseri animati il termine estremo e vivere secondo natura,
non bisogna intendere nel senso che esiste un termine unico per tutti”, poiché “é comune
a tutti gli esseri animati vivere secondo natura, ma le loro nature sono diverse” (Ibidem, p.
389, libro V, 9 [par. 26]). Per il resto 'argomentazione di Pisone esprime lo stesso
convincimento di Cicerone sul fatto che “per I'uomo il punto estremo nel bene e vivere
secondo natura, inteso pero in questo senso: vivere secondo una natura umana che sia in
ogni sua parte perfettamente attuata e non senta la mancanza di nulla” (Ibidem, 1. c.).

31 In tale senso, lo stesso Pisone osserva che “la facolta appetitiva dell’anima [...] risulta
data non per qualsiasi genere di vita, ma per una certa forma di vita, e cosi del pari la ragione e
la perfetta ragione” (Ibidem, libro 111, 7 [par. 23], p. 249).
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come vedremo — la terminologia dell’ellenismo neo-platonico di
Porfirio (nell’Isagoge). Intanto, Cicerone argomenta la differenza fra
genere e specie nella distinzione fra I'eguaglianza universale del ge-
nere umano e la diseguaglianza specifica fra degli uomini (per cui
alcuni sono per natura onesti, altri per natura malvagi)®.

Entro questi termini, infine, nel De officiis — opera dedicata al
tiglio Marco (in un consapevole testamento spirituale) — , Cicerone
definisce la legge di natura non solo come un istinto alla propria
conservazione, ma anche come impulso che anima i legami affettivi
sia con la propria famiglia, sia con le “associazioni” ed altre tipologie
di “‘umani consorzi’.

Per questi suoi caratteri, nell'uomo la legge di natura si arti-
cola nelle virtu che saranno poi definite ‘cardinali’. La giustizia
nei rapporti con gli altri. La sapienza, come “accurata e laboriosa
ricerca del vero’ (la ‘veri investigatio” prefigurazione della vichiana
vis veri). La fortezza (I'indipendenza spirituale, la grandezza d’a-
nimo, anticipazione della tocquevilliana nozione di nobilta). La
temperanza (la moderazione fra gli estremi, il rifiuto del perfetti-
smo razionalistico, secondo quella che poi sara la cifra di lettura
rosminiana)®.

Sulla base dei suddetti referenti, ritengo quindi che i cardini
principali dei saggi che propongo in questa raccolta siano dati dalle
implicazioni sollevate dalla sorta di intermittenza plurisecolare, di
eclissi subitanee e dalla differita riapparizione di tradizioni, quali
interfaccia di una specularita dimostrata storicamente.

In primo luogo, ci sarebbe da considerare, in tutta I'empiezza
delle implicazioni, una testimonianza della scomparsa della tradi-
zione della “circolarita della terra’. Sparizione sintomatica appunto

%2 Si veda il seguente luogo, nel quale comunque si conferma la distinzione non di
natura, ma di scelte esistenziali fra gli individui, in quanto tale supremo paradigma
ha potere solo sugli onesti e non sui malvagi. “Gli ordini e i divieti suoi sono ascoltati
dagli uomini onesti, mentre non hanno alcun potere sui malvagi” (ID., Dello Stato, cit., p.
187 [si tratta del libro III, par. 22, 33, in questa edizione riportati come frammento VI
del libro III]).

% Siveda il capito IV del libro I del De officiis, dove si precisa che “la natura ha dato ad
ogni essere vivente l'istinto di conservar se stesso”, quindi “il desiderio dell’accoppiamento al
fine di procreare” ed una “straordinaria cura della propria prole”, ma anche la razionalita:
“la natura, con la forza della ragione, concilia I'uomo con I'uomo in comunione di linguaggio e
di vita”, e spinge “la sua volonta a creare godere associazioni e consorzi umani”(ID., Dei Do-
veri. A cura di Dario Arfelli. Milano, Mondadori, 1994, p. 13 [libro I, cap. IV). Appunto
questa sollecitudine che gli viene dalla natura induce I'uomo alle virtu della giustizia,
della sapienza, della fortezza e della moderazione o temperanza (Ibidem, p. 15).
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della ‘disattenzione dei sapienti’ per verita eminenti, pur mai defi-
nitivamente acquisite, sempre da conservare o da riscoprire, come
aveva capito Bacone, indagandone l'esistenza dietro le sovrappo-
sizioni arbitrariamente compiute in nome di un tradizionalismo
frainteso.

In secondo luogo, si dovrebbe in cio localizzare una dimostra-
zione della validita delle tradizioni, sia pure attraverso una loro dia-
cronica continuita (cioe dopo cesure secolari). E fra queste appunto
la fattispecie della suddetta tradizione di una ‘costituzione mista-go-
verno misto’.

In terzo luogo, si potrebbe conseguire una dimostrazione della
validita delle tradizioni in cio che attiene precisamente alla cicero-
niana distinzione fra natura ed anima razionale. Distinzione chiara-
mente espressa nel riferimento ad una loro possibile convergenza.
Pero sul piano non dell'immediata ed incomposta istintualita, bensi
su quello etico che differenzia gli uomini inciviliti dagli altri animali
(compresi i ‘barbari’).

Una tradizione che significherebbe la realizzazione di quella
virtt che la natura — secondo lo stoico Cicerone — ha impresso nell’a-
nimo umano. Il che implica la nozione di ragione come realizzazione
della virtit, come perseguimento del fine etico, come raggiungimento
del bene.

Razionalita qui significa vivere secondo una perfezione potenziale
della nostra natura (non istintuale, deterministicamente immediata
per il solo fatto di essere nati). Decifrata appunto attraverso la ra-
gione, I'intenzione commisurativa, rivolta al fine del riattingimento
di una superiore natura di cui tutti i testi sacri dell’'umanita hanno un
qualche pur intuito ricordo o reminiscenza.

Nel complesso, tale teoria ciceroniana della costituzione mista-
governo misto viene ‘riscoperta” appunto con il rinascimento delle
antique litterae, a partire da Tommaso d’Aquino®, per essere poi, in
epoca moderna, riattualizzata in quello che Pocock chiama il ‘mo-

% Da parte sua, tramite Isidoro da Siviglia, Tommaso — dopo aver passato in rassegna
i diversi regimi (monarchia, aristocrazia, oligarchia, democrazia e tirannia), definisce
—nell’art. 4 della Quaestio XCV (nella Prima della Seconda parte della Summa) — ottimo
il governo misto, perché ‘sancito per concorde decisione di nobili e di plebe’ (come traduce
Alessandro Passerin d’Entreves, in: [San] TOMMASO d’AQUINO, Scritti politici. A
cura di A. Passerin d’Entréves. Bologna, Zanichelli, 1946, p. 153). Per il testo latino, si
veda: “[...] Est etiam aliquod regimen ex istis commixtum, quod est optimum : et secundum
hoc sumitur lex ‘quam maiores natu simul cum plebis sanxerunt’, ut Isidorus dicit (Etym.,
1.V, cap. 10)”(Ib., 69).
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mento machiavelliano’®, ossia la sorta di diaspora socio-culturale
del repubblicanesimo di Firenze, verso Lione, poi verso I'Inghilterra
e, almeno inizialmente, negli Stati Uniti d’America.

Non va comunque dimenticato il chiarimento concettuale che a
tale nozione fornisce la sorta di ‘intermezzo’ storico-filosofico, nella
cultura europea del XVIII secolo, rappresentato dalla riscoperta, e
ridefinizione, di tale nozione da parte di Giambattista Vico, quasi
a raffigurare nell’ordo mixtum il cardine stesso della nuova scienza
(peraltro annunciata da Francesco Bacone all'inizio del XVII secolo).

La scienza della storia, per Vico, capace di comprendere al
tempo stesso le diverse dimensioni (individuali, familiari, tribali,
politiche) in cui si colloca 'esistenza umana (lungo lo stame fatale di
nascita, sviluppo, maturita e morte). La scienza storica come cono-
scenza della sostanziale commistione fra natura e creativita umana,
fra leggi della natura (oggetto della fisica, della filosofia morale e del
giusnaturalismo) e leggi poste dall'uomo (oggetto della filosofia po-
litica e del giuspositivismo), fra stato di natura (o societa naturale) e
stato civile (o societa civile), fra ordine naturale e ordine civile®, fra
storia universale di tutti i popoli e la storia romana®.

L’ordo mixtum inteso come ricerca di stabilita del sistema poli-
tico-istituzionale. E quindi concepito come riconoscimento dell’in-
combente e perenne pericolo di ‘riattrazione’ nel gorgo che sfocia
nel clinamen della ciclicita, verso il rimbarbarimento (certo raffrena-
bile ma sempre incombente)®.

% J.G.A.POCOCK, Il momento machiavelliano. Il pensiero politico fiorentino e la tradizione
repubblicana anglosassone, 1. I pensiero politico fiorentino (1975), Bologna, Societa editrice
il Mulino, 1980, p. 193.

% “Imperocché egli e ordine civile quello che in forza delle leggi possiede gli elementi
dell’ordine naturale, e sarebbe suo vero nome quello di ‘ordine politico” misto di civile e na-
turale” (Giambattista VICO, Opere giuridiche. 1l diritto universale. Introduzione di Nicola
Badaloni. A cura di Paolo Cristofolini. Firenze, Sansoni, 1974, p. 200 [Capitolo CLIL
Degli ordini]).

% “Tale sarebbe un governo di ottimati, ove il senato, a simiglianza di quello istituito da Ro-
molo, fosse composto dei piit sapienti fra i patrizi; tali sarebbero le popolari repubbliche guidate
dall’autorita di un sapiente senato, e tali le monarchie, quando il principe ricorresse al consiglio
di womini savi e virtuosi”(Ib., 1. c.).

% “Mantenendosi adunque quelle leggi che hanno stabilito i buoni ordini civili, e, molto piil,
durando quegli ordini, che custodiscono e proteggono le leggi, gli stati nella propria lor forma si
conservano. Ma altrimenti operando, nascono nei governi di ottimati le sette, che gli dividono, e
sorgono quelle prepotenze presto conseguite da chi imprende a chiamare il popolo a liberta; anche
le popolari repubbliche presto si scompigliano, né possono schivare ogni piit estremo pericolo,
se non col ricorrere all’assoluta autorita di un solo”(Ib., pp. 202-204 [Capitolo CLIII. Della
conservazione, della corruzione, dell’emendamento e del tramonto degli ordini civili].
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E non ultimo, 'ordo mixtum come riferimento — nei momenti di
crisi o di involuzione del sistema — alla tradizione, da parte di in-
dividualita dotate di sapienza e di forza o comunque di prestigio®.
Concezione certo élitaria, che peraltro coinvolge 1'intera complessita
dell’ordine sociale®, richiamata ad una rivoluzione verso i primi
principi di un ordo mixtum.

IV. Un concetto destinato a grande fortuna e molti fraintendimenti: la
tradizione dellesistenza di una ‘societa naturale’

Va tuttavia considerato che la suddetta formula della costituzione
mista-governo misto elaborata da Cicerone nel De re publica [Dello
Stato] deve essere da noi raffrontata a quanto egli dice nel De Officiis
[Dei doveri], dove — riprendendo nozioni gia sviluppate da Platone e
da Aristotele — a sua volta delinea una classificazione delle diverse
tipologie di societa. Qui, cioe, Cicerone riprende alcune categorie
platonico-aristoteliche relativamente alla distinzione fra genere e spe-
cie (e fra queste ultime la distinzione fra specie superiori, intermedie
ed infime). E, fra Ialtro, anticipa — come vedremo — la terminologia
dell’ellenismo neo-platonico di Porfirio (espressa nell’Isagoge).

Il tema della sostanziale complessita della nozione di societa ha
infatti dietro (e davanti) a sé una lunga tradizione speculativa, ben
anteriore a qualsiasi moderna sociologia. Da parte sua, Cicerone ela-
bora, anzitutto, il concetto di una societa universale di tutti gli uomini
(“la sociabilita dell’intero genere umano [Est enim primum quod cernitur
in universi generis humani societate]”)*..

Un genere sommo di aggregazione, dunque, fondato sul legame
prodotto da due fattori. Il primo, e la ragione, la misura di tutte le
misure, pertanto distinta dalle pulsioni istintive, immediate (cioe

% “Possono nondimeno gli stati corrotti a miglior grado ridursi, se le istituzioni presenti sono
richiamate alla condizione delle antiche, oppure se le antiche istituzioni vengono introdotte nelle
presenti, il che significa cio poter avvenire, quando un principe sapiente ed animoso fa prevalere
la sua autorita, o quando uomini gravissimi e meritevoli valgono a muovere gli animi col loro
virtuoso esempio”(Ib., p. 204).

20 “[...] La repubblica romana libera si concepi tutta con questo motto, in queste tre parti di-
viso: senatus autoritas [sic], populi imperium, tribunorum plebis potestas”(ID., Principi di
scienza nuova d’intorno alla comune natura delle nazioni [... 1744], in: ID., Opere filosofiche. In-
troduzione di Nicola Badaloni. Testi, versioni e note a cura di Paolo Cristofolini. Firenze,
Sansoni, 1971, p. 664). Si tratta di un luogo della [Sezione undecima], intitolata Altre pruove
tratte dalla propieta dell’aristocrazie eroiche, [capitolo secondo]. Della custodia degli ordini.

4 M. T. CICERONE, Dei doveri, cit., p. 44 [Libro I, cap. XVI].
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non mediate dalla ragione nel referente ad una superiore natura delle
cose, umane e universali)*. Il secondo fattore che produce I'aggre-
gazione [“vinculum”] umana e la parola (“che insegnando e imparando,
comunicando, discutendo, giudicando, affratella gli uomini fra loro e li
congiunge in una specie di associazione naturale [est oratio, quae docendo,
dicendo, communicando, disceptando, iudicando conciliat inter se homines
coniungitque naturali quadam societate]”)®.

Ecco delineata la categoria di societa naturale: il genere sommo
dell'umana associazione, luogo della razionalita, referente alla legge
di superiore natura (come si & detto, la “vera lex recta ratio naturae
congruens, diffusa in omnis, constans, sempiterna”)*.

Del tutto estraneo a questo genere sommo (appunto la societa na-
turale) e il tipo che Cicerone definisce aggregazione ferina. Nozione
che potremmo estrapolare nei termini di una societa naturale ferina,
per distinguerla dalla societa naturale, invece luogo della razionalita
riferita alla legge di superiore natura. La societa naturale ferina sa-
rebbe caratterizzata dal legame fra uomini dotati di coraggio e di
decisione, ma privi* di qualsiasi referente alla legge di superiore
natura, peculiarita che invece qualifica ogni specie del genere sommo
definito come societa naturale.

A loro volta, — nello stesso genere sommo-societa naturale [naturali
quadam societate] sono compresi diversi tipi (“Gradus autem plures
sunt societatis hominum”)* di aggregazione, nella fattispecie di dif-

42 “Vera legge e la retta ragione, in armonia con la natura, universale, immutabile, eterna,

che con i suoi ordini richiama I"'uomo al dovere e con i suoi divieti lo distoglie dalla frode [Est
quidem vera lex recta ratio naturae congruens, diffusa in omnis, constans, sempiterna, quae
vocet ad officium iubendo, vetando a fraude deterreat]”(ID., Dello Stato, cit., pp. 187-188).
11 passo é rilevante anche per il riferimento ad un Dio unico, creatore, che parla di-
rettamente alle coscienze degli onesti, senza rivelazioni o mediazioni ecclesiali. “Non
e lecito ad essa sostituire altra legge, né modificarla in alcuna parte o annullarla del tutto,
poiché né popolo né senato potra dispensarci dall’osservanza di una legge che non ha bisogno
di [...] essere commentata e spiegata. [...] Poiché uno e signore e guida di tutte le cose, il dio,
colui che tale legge ha ideato, meditato, emanato [...]”(Ib., p. 188).

% 1D., Dei doveri, cit., pp. 44-45 [Libro I, cap. XVI]. .

# ID., Dello Stato, cit., pp. 187-188.

% “Ed e questo il carattere che piti ci allontana dalla natura dei bruti: noi diciamo spesso che nei
bruti c’e 'ardimento e il coraggio [come nei cavalli e nei leoni], ma non diciamo mai che ci sia né la
giustizia, né I'equita, né la bonta; perché quelli son privi di ragione e di parola [Neque ulla re longius
absumus a natura ferarum, in quibus inesse fortitudinem saepe dicimus, utin equid, in leonibus,
iustitiam, aequitatem, bonitatem non dicimus; sunt enim rationis et orationis expertes]”(Ib., 1. c.).
% “Ut enim ab illa [la societa naturale come sommo genere] infinita discedatur, proprior
est eiusdem gentis, nationis, linguae, qua maxime homines coniunguntur”(ID., Dei doveri, cit.,
pp. 46-47 [Libro I, cap. XVII]).
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ferenti socialita, secondo la sequenza discendente per grandezza ed
importanza che va dalle specie superiori, alle intermedie ed alle infime.

Infatti, fra le specie superiori (comprese nel genere societa natu-
rale), Cicerone considera la successione in termini di ampiezza, per
cui riconosce che la specie pitt ampia e quella della societa naturale
etnica, la quale consiste nell’identita di stirpe [gens], di nazione e di
lingua, qualificandola come il pitt solido legame che possa mai unire
gli uomini?.

A questa specie superiore del genere societa naturale, appunto la
societa naturale etnica, segue in tale classificazione di forme sociali, la
societa naturale civica, quella cioe fondata sul piti intimo legame, quale
e il vinculum fra i cittadini consistente sia nelle molte cose comuni
(il luogo di incontro, di riunione collettiva, ossia il féro, i templi, i
portici, le strade, ma anche le leggi, i diritti, i tribunali, i suffragi),
sia consistente nella familiarita e nell’amicizia, sia nei molteplici e
scambievoli rapporti di interesse e di affari*.

Segue poi la societa naturale familiare [“Societas propinquorum™], la
quale rappresenta il cerchio pit piccolo di quella forma universale
e infinita che e il sommo genere della immensa societa del genere
umano (“Immensa societas humani generis)*. Nella societa naturale
familiare sussistono gli stessi vincoli esistenti nella societa naturale
etnica (vincoli di sangue, di benevolenza e di amore, delle comuni
memorie degli antenati, dagli stessi riti, dai medesimi sepolcri). Vin-
cula che uniscono i genitori ed i figli, ma anche questi ai cugini ed ai
biscugini, tutte le diramazioni familiari dalle quali poi nasceranno
nuove case, quasi come delle colonie. In questo senso, in questa pro-
spettiva di continuita di uno sviluppo, si puo dire che la famiglia e
il seminario in cui si allevano tutti i futuri membri della repubblica
(“id autem est principium urbis et quasi seminarium rei publicae”)™.

Segue un’altra specie di societa, la societa naturale amicale, ossia
la pit nobile (“praestantior”) e la pitt durevole (“firmior”), la quale
nasce quando uomini virtuosi, simili per costumi, per virtt, per le
stesse inclinazioni ed aspirazioni stringono fra loro profondi legami
di amicizia®.

47 Ibidem, 1. c.

48 Ibidem, 1. c.

¥ “Artior vero colligatio est societatis propinquorum, ab illa emim immensa societate humani
generis in exiguum angustumque concluditur”(Ib., 1. c.).

50 Ibidem, 1. c.

St Ibidem, pp. 47-49.
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Ma fra tutte le forme di societa naturale — sottolinea Cicerone —
la piu rilevante (“gravior”), la piu cara (“carior”) & quella che lega
ognuno di noi allo Stato (“nulla carior quam ea, quae cum re publica
est unicuique nostrum”)*?. Ecco quindi la nozione di societa naturale
statuale, che prefigura la moderna nozione di societa politica o Stato,
il cui interfaccia ‘moderno’ & la societa civile.

Va comunque rilevato come nel trattato De Officiis [Dei doveri]
non c’e piu la teorizzazione della costituzione mista-governo misto,
formulata invece nel De re pubblica, scritta (nella quiete nelle ville
di Cuma e di Pompei) nella primavera del 54. Al contrario, nel De
Officiis (scritto con affannosa e quasi disperata alacrita nell’autunno
del 43) manca quella tranquillita che avrebbe richiesto un’ultima
revisione. Manca per le vicende che videro I’Autore inseguito fra
Lazio e Campania dai sicari di Antonio, che poi lo avrebbero ucciso
(il 7 dicembre dello stesso 43) sulla strada di Formia®.

Quindi, nel De Officiis, Cicerone dichiara apertamente che lo Stato
romano non c’e pil1, ormai in rovina per la lotta fra fazioni che co-
munque mirerebbero tutte al potere dispotico, monarchico se non
oligarchico. Ora Roma non ha pit1 alcunché da considerare come uno
Stato. “[...] Aliquam re pubblicam, quae nunc nulla est”>*. Forse proprio
per questo Cicerone qui dedica tanta attenzione al genere “societd na-
turale’, acribicamente analizzandone appunto le diverse specie.

Va anche ricordato che, in questa che potremmo definire la tra-
dizione classica di societa naturale, Cicerone distingue anche le varie
professioni [artes], valutandole anch’esse secondo lo stesso schema
di genere-specie.

Escludendo qui dal novero delle professioni quelle propriamente
politiche degli “uomini di Stato’, Cicerone indica la specie superiore
delle professioni nell’attivita di coloro che si dedicano all’agricol-
tura®. La specie intermedia, € quella che comprende sia le arti, ossia
le professioni liberali (che richiedono maggior sapere e che arre-
cano inestimabile utilita sociale, come la medicina, ’architettura,
I'insegnamento delle cose oneste [“doctrina rerum onestarum”]), sia
’onesto commercio (fonte di utilita sociale e di personale elevazione
sociale per tale mercante)>.

2 Ibidem, p. 48.

% Dario ARFELLI, Introduzione, a: M. T. CICERONE, Dei doveri, cit., p. xi.
% M. T. CICERONE, Dei doveri, cit., pp. 32-33 [Libro I, cap. XI].

5 Ibidem, p. 47 [Libro I, cap. XVII].

5 Ibidem, p. 119 [Libro I, cap. XLII].
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Invece la specie infima & quella di attivita che — secondo Cice-
rone — la tradizione considera ignobili ed abiette, le quali sono: sia
quelle che “incorrono nell’odio della gente” (quelle “degli esattori e degli
usurai”); sia quelle di chi vende il proprio lavoro materiale come
pura merce (cioe senza alcuna arte, senza alcuna utilita sociale, cioe
senza giustizia)”, né vero vantaggio personale); sia quelle dei botte-
gai; sia quelle dei mercanti disonesti (che rivendono a prezzi esage-
rati quanto acquistano dai grossi mercanti)>®.

In questi tratti, risulta molto ridotta la rilevanza che qui Ci-
cerone attribuisce alle attivita economiche dei ceti medio-piccoli,
ossia dei semplici prestatori d’opera, del commercianti al dettaglio,
dello stesso ceto degli esattori, oltreché degli usurai. Meri esecutori
che non creano nulla di sostanzialmente orientato all’utilita pub-
blica, in quanto interessati solo al proprio immediato interesse ma-
teriale. In nuce, c’é qui la critica a quella che sara poi la riduzione,
tutta contemporanea, della societa civile ad una mera societa di classi
economiche.

Ma quel che vale di questa formulazione della tradizione di una
societa naturale (elaborata indipendentemente dalle teorie della so-
cieta di Platone, grosso modo idealistica-monista, e di Aristotele,
grosso modo realista-pluralista) € lo schema che ci permette utili
raffronti con alcune delle salienti interpretazioni di questo tema.

Schema che le indica, nella sequenza, tutte contrapposte alla
societa naturale ferina, ossia soprattutto: la societa naturale etnica, la
societa naturale civica, la societa naturale familiare, la societa naturale-
Stato. Dove pero quel ‘naturale” sta ad indicare la pulsione a rea-
lizzare, attraverso la ricerca logico-razionale, ognuna la propria
essenza nella prospettiva di una legge di superiore natura®. Nozione,
come si e visto, definita da Cicerone come la “vera lex recta ratio na-
turae congruens, diffusa in omnis, constans, sempiterna” ).

7 “[...] Posui principio fundamenta iustitiae, primum ut ne cui noceatur, deinde ut communi

utilitati serviatur”(Ib., pp. 28-29 [libro I, cap. X]).
% Ibidem, p. 119 [libro I, cap. XLII].

% 1D., Dello Stato, cit., pp. 187-188.

0 JTbidem, 1. c.
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V. Un riuscito tentativo filosofico ‘antico-recente’ di spiegazione della
singolarita o molteplicita di tradizioni?

Recentemente la critica filosofica ha prodotto un complesso si-
stema di elucubrazioni che, malgrado una loro involuzione analitica,
potrebbero comunque anche essere definite come tentativi ‘esege-
tico-ermeneutici’® di una ricerca del significato della tradizione
filosofica. Ricerca, qui, condotta sia lungo un filo conduttore gram-
maticale (terminologico), sia su di uno prettamente logico, sia su
quello ontologico®. E quest'ultimo relativo cioe all’Essere, concetto
denso di ambiguita: ora confuso con la realta nel suo complesso, ora
invece identificato con 'individuo singolo, I'uomo solitario oggetto
della tentazione filosofica esistenzialista. Tentazione che particolar-
mente nei suoi approdi ideologici novecenteschi ha dilaniato la co-
scienza dell’Occidente.

Una ricerca che di per sé avrebbe per oggetto quella che si po-
trebbe anche definire come la fattispecie di una tradizione elle-
nistica, espressione di un antico e geniale tentativo di conciliare,
anziché contrapporle, due dimensioni del pensiero ellenico classico.
Ossia, il criterio dell’unita (I'idea di una possibile convergenza delle
diverse visioni del mondo verso un nucleo fondamentale di valori
etici, tali da poterli assumere come un Primo principio di verita con-
divisibili) ed il criterio della molteplicita (I'idea di una insuperabile
distinzione di diverse visioni del mondo).

Come si avverte, si tratta di temi ricorrenti con irregolare inter-
mittenza nella storia del pensiero occidentale, ma che acquisirono
un particolare significato appunto sin da allora, in quelle lontane
origini, in quello che la critica filosofica ha poi definito 1’elabora-
zione dell’Albero di Porfirio.

Come e a molti noto, Porfirio, di nazione fenicia, ma di cultura el-
lenistico-romana, visse nel IlI secolo della nostra era (probabilmente
fra il 233-305). Discepolo di Plotino, ne riprese il tentativo di mediare
fra la visione, diciamo, idealistico-unitaria di Platone e quella natu-

61 Tali cioe da presupporre un difficile lavoro di interpretazione, spinto sino all’esi-
genza di immedesimarsi sostanzialmente nel contesto storico in cui certe teorie ven-
nero formulate, e particolarmente per afferrare il genuino modo di sentire e di pensare
degli autori di quelle teorie.

62 Giuseppe GIRGENTI, Introduzione. L'Isagoge di Porfirio nell’ottica della concordia tra
Platone e Aristotele, a: PORFIRIO, Isagoge. Prefazione, introduzione, traduzione e apparati
di Giuseppe Girgenti. Testo greco a Fronte. Versione latina di Severino Boezio, in appendice.
Milano, Rusconi Libri, 1995, p. 20.
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ralistico-pluralista di Aristotele, sino ad elaborare una propria “dot-
trina del Principio Primo, intermedia tra I'henologia platonico-plotiniana
(che faceva dell’Uno al-di-sopra dell’Essere il Principio Primo) e I’ontolo-
gia aristotelica (che vedeva invece nell Essere il Principio primo)”®.

Che voleva dire con questo? Potremmo interpretarlo nel senso di
un voler asserire — da un lato — che nella visione di Platone (idealistica,
metafisica, trascendente verso il Divino) qualunque individualita
umana risultava un atto della creazione, una sorta di derivazione-
emanazione, da quell’Uno creatore di tutto 1’Essere. E qui si delineava
la concezione stessa di un’unica Tradizione, ossia della trasmissione
di una concezione del mondo per cui tutto il cosmo fisico ed umano
era riconosciuto come appunto 'emanazione discendente da questo
Uno, quale Principio primo, anteriore e superiore ad ogni Essere creato.
Un modello di Unita al quale 'uomo poteva solo adeguare ogni suo
principio di vita, di comportamento, di attivita e di creazione.

Dall’altro lato — nella visione naturalistica di Aristotele (in certo
modo immanentistica, individualistica) — 1’Essere individuale, 1’Es-
sere dell'uomo individuo, qui sembrava assunto come Principio ini-
ziale di ogni concezione del mondo. Qui, dunque, si perverrebbe
al riconoscimento di una pluralita di Tradizioni, correlate appunto
all’Essere individuale, ognuno libero di realizzarsi in una pluralita di
diversi, distinti contesti (psicologici, culturali, politici, istituzionali).

Qui risulterebbe comunque il problema di ritrovare una spie-
gazione unitaria di questa infinita molteplicita di individuazioni
dell’Essere secondo un Principio primo. E questo sarebbe comun-
que da ricercare dall'interno stesso dell’Essere individuale, pertanto
dando luogo ad una indefinibile molteplicita di singole, diverse con-
cezioni di vita, di distinte creazioni istituzionali specifiche di ogni
distinto contesto sociale. Non a caso Aristotele postula la riflessione
su una pluralita di costituzioni politiche, anche se la sua attenzione
si concentra alla fine su quella ateniese. E riguardo al modello poli-
tico non va oltre I'enunciato della media fra gli estremi dell’aristo-
crazia e della democrazia, dell’'Uno e dei Molti.

Riassuntivamente, come si notera, siamo di fronte a due diverse
posizioni®. Posizioni entrambe, intese a cogliere il significato della

8 Ibidem, p. 11.

#  Quella platonica (unitaria, henologica, quella cioe del primato dell’Uno sull’Essere),
sostanzialmente contrastante con quella aristotelica, pluralista, ontologica, nel senso
della ricerca del Principio primo di ogni realta non nella trascendenza di un Uno superiore
ad ogni Essere, ma — al contrario — nell'immanenza di ogni principio nell’Essere stesso
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realta, ma nel primo caso partendo dell’Uno, dal mondo delle idee
(per cui c’e qui la ricerca degli Universalia ante res), mentre nel se-
condo caso si parte dalla realta del mondo fisico, dalla natura, dalle
cose, per capire la realta (Universalia in rebus)®. La mediazione fra
le due posizioni sarebbe possibile — al di la di un ragionamento pu-
ramente logico, relativo cioe a postulati astratti — ricercando il si-
gnificato della realta partendo dalle idee, ma qui solo dopo averle
commisurate alla realta (Universalia post res)®.

Tre interpretazioni tutte delineate nella rappresentazione del
cosiddetto 1’Albero di Porfirio®”. Ma quale era, in definitiva, la media-
zione che con questa immagine Porfirio riteneva di illustrare (nel
senso degli Universalia post res), sulla base della ricerca di un nesso
fra le due posizioni? In realta sembrerebbe che il suo intento fallisse,
per la sua conclusiva adesione al modello unico di realta (appunto
henologico). Adesione, cioe, ad un solo modello di sistema filosofico e
di costituzione politica. Adesione al primato di una sola tradizione.
In effetti, dai rami del suo albero trasparirebbe un’inclinazione verso
le nozioni ‘unitarie” platoniche, “cioe ai nessi Uno/molti, tutto/parti, e
identita/differenza”®, in cui la parte del tutto, individuata nella sua
identita e differenza, e da ricondurre all’Uno per essere compresa.

Analoghe conclusioni sembrerebbe di poter trarre da un’altra
formulazione porfiriana, qui relativa al nesso “tutto/parti”, in dire-
zione cioe del “rapporto genere-specie-individuo”®.

(visto in una sua infinita pluralita di individuazioni sociali, politiche, istituzionali).
% GIRGENT]I, Introduzione..., cit. p. 29.

¢ Jbidem, 1. c.

67 “Si tratta de passo dell'Isagoge che, trascritto in grafico, e diventato famoso come ‘albero di
Porfirio” (Arbor Porphyriana o scala praedicamentalis)”, per il quale, “partendo dalla catego-
ria della ‘sostanza’, che e il genere sommo per eccellenza, Porfirio giunge alla specie infima ‘uomo’,
attraverso le varie differenze specifiche (sostanza+corporea=corpo; corpo+animato=essere vivente;
essere vivente+sensibile=animale; animale+razionale=uomo)” (GIRGENTI, Nota 24, a: PORFI-
RIO, Isagoge..., cit., p. 173). In estrema sintesi, qui la realta e raffigurata come formata da
una sostanza, o genere sommo, da cui derivano le articolazioni di diversi generi, i quali a
loro volta si suddividono nelle differenti specie, sotto le quali vi sono le singole sostanze
individuali (le cose, gli individui) irriducibili ad una specie, come ad un genere). Conce-
zione per cui, come osservando un albero, I’occhio umano dalla cima discende verso la
molteplicita di diverse ramificazioni. Ovviamente quella cima per Porfirio e I'Uno plato-
nico da cui discende ogni realta articolata in generi, quindi in specie, infine in individualita
(tutte particolarita che nel caso dell'individualita-uomo non hanno nessuna autonomia
nel determinare questa struttura complessiva, se non nelle implicazioni connesse all’e-
sistenza in una dimensione sottostante 1'infima specie, 1'ultima articolazione del creato).
68 Ibidem, p. 33.

% Qui, dunque, nell'interpretazione porfiriana dell’unicita di una tradizione si fi-
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Concezione espressa anche questa in maniera molto invo-
luta, che comunque sembrerebbe di poter interpretare nel senso
dell'intenzione di rappresentare 1’articolazione della realta (anche
qui ‘confusamente’ cosmica ed umana) a partire da una Sostanza
prima”™ [emanazione dell’Uno platonico, il Demiurgo divino?], lungo
il clinamen concettuale di una scala interpretativa in certo modo di-
scendente. Appunto da questa Somma sostanza ad Genere sommo (o
Principio primo)” verso le varie specie’?, ossia dalle piit alte (nel caso
della specie animale, ad esempio l'essere vivente) sino alle infime
(fra cui 'uomo). Al di sotto di queste ultime, le specie infime, non vi
sarebbero poi altre specie, ma solo singole individualita (ognuna
caratterizzata sia da specifiche sue proprieta, caratteri e inclinazioni,
sia da accidentalita tali da qualificarla come parte di un’eterogeneita
umana atomizzata, tale da non poterle considerare se non come
qualcosa di soggettivo, pertanto non definibile dalla scienza, né fi-
losofica, né politica)™.

Qui lo schema genere-specie indica la subordinazione dell’in-
dividuo al sistema conoscitivo-interpretativo, valoriale-pragmatico,
che al suo vertice ha I’'Uno e rispetto al quale ogni individualita
umana, ogni sistema istituzionale sono altrettante, tutte, sottospe-
cie di questa Unita, rispetto alla quale 1'idea stessa di societa non
puo che corrispondere a questo modello unitario, henologico, in cui

niva tuttavia per mancare il bersaglio della mediazione fra le due teorie filosofiche,
in quanto nell’inclinare sostanzialmente verso la concezione henologica platoniana,
I'individuo-uomo verrebbe a perdere qualsiasi rilevanza (se non la passiva soggezione
nella sua insignificante particolarita, irriducibile a qualsiasi specie o genere e tanto
meno derivazione dalla sostanza o Principio primo nella struttura dell’Essere universale),
laddove nella visione ontologica aristotelica il significato dell’Essere andava cercato a
partire proprio dall” individuo-uomo. Discutibile risulta il postulato della mediazione fra
le due posizioni nell’interpretazione porfiriana per cui “Platone, nel discendere dai generi
sommi sino alle specie infime, sosteneva che occorresse fermarsi ad esse e discendere, dividendo
i termini intermedi e tramite le differenze specifiche; e degli individui infiniti non ci si dovesse
occupare, poiché di essi non si da scienza” ( PORFIRIO, Isagoge..., cit., p. 71 [6. 15]).

70 “[...] Cosi come ‘sostanza’, essendo il termine piii alto, al di sopra del quale non vi nessun
altro genere, era il genere sommo, similmente ‘uomo’, essendo specie, al di sotto della quale
non vi & nessun’altra specie né alcunché divisibile per specie, ma soltanto gli individui [...],
non potra essere altro che specie, e la specie ultima, la specie infima [...]”(Ib., pp. 67-68
[5. 1-4]).

7t “I] genere piit elevato [...] in quanto termine supremo, e come un Principio Primo, [...] ¢l
genere al di sopra del quale non puo esservi alcun altro genere”, d’altro canto il “genere sommo
e cio che, essendo genere, non e mai specie [...]”(Ib., p. 69 [5. 10-15]).

72 “Si dice specie anche cio che ¢ subordinato al genere”, e la specie € ci0 che si afferma, “si
predica di piii realta che differiscono per numero, relativamente all’essenza”(Ib., p. 65 [4. 1]).
73 Ibidem, 1. c.
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cioé qualsiasi diversita di carattere, di natura (le tre razze platoniche
degli uomini d’oro, d’argento e di bronzo) hanno una rilevanza in
quanto si dispongano lungo ’asse ascendente verso quell’'Uno da
cui discendono tutte. Qui la tradizione politica si identifica con una
visione della societa come un tutto unico,

Schema diverso dalla tradizione della pluralita delle specie di
societa naturale, quali abbiamo visto espresse da Cicerone (nel De Of-
ficiis), appunto nella sequenza di una loro globale contrapposizione
alla societa naturale ferina, ma quali entita sostanzialmente distinte
(la societa naturale etnica, la societa naturale civica, la societa naturale
familiare, 1a societa naturale-Stato). Dove pero quel ‘naturale” sta ad
indicare la pulsione a riconoscere e quindi a realizzare ognuna la
sua essenza, attraverso la ricerca logico-razionale nella prospettiva
di un’universale legge di superiore natura.

VI. La tradizione come soluzione alla ‘solitudine” dell’individuo in una
realta (sin nelle origini dell umanita) altrimenti inafferrabile, e comun-
que nel mondo moderno altrimenti indefinibile?

Ma sortiamo per un momento dalla tradizione per porci il que-
sito su alcuni possibili esiti della solitudine dell'individuo nella so-
cieta civile contemporanea. Esiti che sarebbero riconoscibili lungo
diverse prospettive esistenziali conseguenti la ‘dimenticanza’ (vo-
luta o subita) di ogni vinculum con il passato.

Un primo atteggiamento potrebbe comunque essere la nostalgia
di un ritorno alla natura, nella fattispecie del mito di una riconver-
sione ad uno stato di natura qui inteso come la vera ed unica societa
naturale (pre-politica, pre-istituzionale). Un secondo atteggiamento,
al primo opposto, potrebbe essere invece la volonta di recupero
della tradizione di societa civile.

Un terzo atteggiamento, estremo, & poi forse piu diffuso ed accet-
tato, ossia la passiva soggezione individuale alle istituzioni civili (subite
ancorché non condivise). Infine c’é I'atteggiamento propriamente
individualistico, quello cioe dell’individuo che si chiude nella di-
mensione privata, in una dimensione esistenziale caratterizzata da
una sorta di auto-considerazione (‘stirneriana’)’* dell’individuo che

7 1l filosofo tedesco Johann Caspar Schmidt (Bayreuth 1806 — Berlino 1856), meglio noto
con lo pseudonimo di Max Stirner, espresse alcune posizioni critiche della cosiddetta
sinistra hegeliana, cioé combattendo qualsiasi entita reale o astratta (dallo Stato alla
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si vive come qualcosa di unico, di assoluto, cioe sciolto da (ab-solu-
tus) ogni legame sociale, istituzionale, da ogni vinculum considerato
inutile o semplicemente oppressivo (a fronte appunto di un’esclu-
siva affermazione di una propria individualita assoluta, della sua unicita,
estranea ed indifferente per 'alterita sociale ed umana).

Escluso questo terzo atteggiamento, la ricerca dei nessi con
la continuita con il passato, con la tradizione, riguarda solo il
mito del ‘ritorno alla natura’ (allo stato naturale anteriore la cor-
ruzione introdotta dalla societa civile), oppure il recupero di un
modello di societa civile anteriore alla corruttela sopravvenuta
ad opera del dispotismo. Da qui due tradizioni che sembrereb-
bero escludersi a vicenda: appunto la tradizione del recupero della
societa naturale e la tradizione della vera societa civile (oggetto di una
riproposizione-restaurazione).

In primo luogo, dobbiamo riconoscere che il quesito della tradi-
zione intesa al recupero della societa naturale caratterizza particolarmente
I'epoca moderna e contemporanea, dal punto di vista ideologico ar-
gomentato prescindendo dalle spiegazioni rese canoniche e codifi-
cate dalle religioni tradizionali (sul significato dell’esistenza umana
sul pianeta come ‘creazione divina’). Nondimeno, anche qui i si puo
comunque immaginare che vi sia un fatale momento genetico di im-
pressioni profonde sul significato della propria esistenza che in qual-
siasi individuo puo accendersi nell’attimo in cui prenda coscienza di
trovarsi come ‘gettato’ (talvolta ‘chiamato’) nella dimensione umana.

Diverse sono poi le spiegazioni che il ‘nuovo arrivato” apprende
dalla famiglia in cui vive, dalla comunita in cui viene a trovarsi fi-
sicamente, introdotto in quelle abitudini di vita, in quei costumi ed
in quei riti.

Diverse, anzitutto, a seconda che la comunita sia ancora ad uno
stadio ancestrale (secondo la formula della societa naturale, la quale
si riconosce in una famiglia, in un clan, in una tribus, in un éthnos),
oppure si tratti di una societa incivilita, secondo la formula storiogra-
fico-sociologica della societa civile, o societa politica o societa statuale
(termini del resto solo approssimativamente equivalenti).

religione, dalla morale al diritto, sino ai nuovi ideali liberali o socialisti) che preten-
desse di collocarsi al di sopra dell'individuo, unica vera realta, sovrano del proprio
mondo e creatore dei propri valori. La sua opera piti famosa, edita nel 1845 con il titolo
Der Einzige und sein Eigenthum (L'unico e le sue proprieta) influi su J.P. Proudhon e
F. Nietzsche. Ma a lui si richiamarono anche i teorici dell’anarchismo (http://www.
treccani.it/enciclopedia/max-stirner).
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In un caso o nell’altro, appunto in una societa naturale come in
una societa incivilita, € solo 1i che l'individuo si trova di fronte ad
una dimensione comungque costruita ben prima del suo arrivo, cioe
nel corso di tempi immemorabili, e grazie al contributo di infinite
generazioni sia di individui, di famiglie, di stirpi, di clan, di popoli,
di nazioni, sia di ceti sociali.

Qualcosa, d’altronde, di non immediatamente spiegabile sulla
base delle memorie o delle pitt 0 meno fantasiose ricostruzioni in-
terpretative: non soltanto su quello che realmente puo aver legato
fra di loro gli esseri umani nelle origini ancestrali; ma alla fine so-
prattutto su quanto attualmente collega 'umanita all’esigenza di
confrontarsi con quegli iniziali antefatti.

Memorie o ricostruzioni nondimeno particolarmente ardue. In
primo luogo, sulla decifrazione dei fattori che possano aver diversi-
ficato le varie tipologie di societa naturale, ossia quella durevolmente
statica (al livello del clan, della tribus, dell’éthnos) da quella societa
naturale in cui germinarono i primi sintomi di tendenziale ‘avanza-
mento” (sulle vie dell'incremento delle possibilita di capire la realta
e di ampliare la sfera della liberta da condizionamenti della natura
dell’universo fisico, sia di quella del cosmo umano).

La spiegazione evoluzionista (a partire dalla categorie aristote-
lica del passaggio naturale della potenza all’atto) non convince pitl
di tanto, anche perché urta contro la vigente categoria ideologico-
politica della postulata eguaglianza fondamentale di natura fra
gli umani. Ormai vera e propria tradizione politica dell’egquaglianza,
(correlata alla suddetta tradizione della societa naturale), peraltro va-
riamente argomentata nell’epoca moderna, da Rousseau rispetto
a Robespierre. Del resto, a sua volta l'Incorruptible era ben diver-
samente orientato (nei confronti sia della morale, della religione e
dell’ideologia egalitaria) rispetto sia ai vari Marat (ideologico mo-
dello del sans-coulottes dei faubourgs operai), sia nei confronti dell’i-
deologia progressista del rivoluzionario marchese di Condorcet (il
quale era convinto dell’ineguaglianza fra gli attardati sulla vie del
progresso e coloro che invece erano gli artefici dell’inarrestabile
avanzamento tramite la cultura, la philosophie, o altro).

In secondo luogo, dobbiamo anche riconoscere che I’argomento
della tradizione intesa al recupero della societa naturale, che appunto ca-
ratterizza particolarmente l’epoca moderna e contemporanea, viene
invece sviluppato in contrasto con le spiegazioni rese canoniche e
codificate dalle religioni tradizionali. Ma c’e anche qui l'influenza di
fattori ideologici, ancorché di segno diverso rispetto a quello soste-
nuti dai fautori — dapprima i philosophes, poi i revolutionnaires — di un
ritorno alla natura, qui inteso come recupero di una societa naturale,
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restaurazione di un radicale ordre nouveau rispetto alla societa civile
(vista come residuo dell’antico regime dispotico).

Tuttavia, per un verso, non convincono che in parte le spiega-
zioni dei tradizionalisti, ad eccezione di Louis Gabriel Ambroise de
Bonald, del secondo Edmund Burke e del nostro Antonio Rosmini
dei Serbati (e qui rilevante & il contributo che una certa sociologia
cattolica ha dato a questa definizione del nesso inclusivo e non reci-
procamente esclusivo fra societa naturale e societa civile, nel corso del
XVIII-XIX secolo).

In effetti i tradizionalisti postulano questo passaggio dalla societa
naturale alla societa civile nei termini assunti definitivamente nelle
origini, nel momento della costituzione della stessa societa civile (e
queste pitl 0 meno fraintese o forzate appunto in senso ideologico).
Qui opera una tradizione intesa alla difesa ad oltranza delle forme
assunte una volta per tutte dalla societa civile nel momento della
sua fondazione). Qui si tratterebbe di una tradizione intesa alla sta-
tica conservazione dell’ordre ancien.

Per converso, come appunto vedremo nel corso della tratta-
zione — sia Rousseau, sia il primo Thomas Paine, sia persino il primo
Edmund Burke privilegiano assolutamente la societa naturale (na-
tural society)”.

Ci si deve qui porre il quesito se un raffronto sia esperibile fra
queste due opposte tradizioni (la tradizione intesa al recupero della
societa naturale e della tradizione intesa alla statica conservazione
dell’ordre ancien)” e le concezioni che abbiamo visto lungo la linea
stoico-polibiana argomentata da Cicerone, cioe sia 'idea di una
tradizione della costituzione mista-governo misto (prefigurazione della
piu tarda accezione di societa civile), sia l'idea di una classificazione
di molteplici specie di societa naturale.

La tradizione intesa al recupero della societa naturale (come luogo
di un ordre nouveau rispetto a 'ordre ancien) si differenzia in primo
luogo dalla tradizione della costituzione mista-governo misto, sia in ter-
mini di semplicita (appunto ‘ordinovista’) rispetto alla complessita
della societa civile, sia — e ancor prima — per il referente al primato
della ‘naturalezza’, dell’istintualita (nel rivendicare i diritti in quanto
naturali rispetto a quelli artificiali-artificiosi dei diritti politici sin i
vigenti in quello che si definisce un ancien régime).

5 Ovviamente ognuno in una sua prospettiva.

76 E indubbio che le due tradizioni possano coincidere, considerando la conservazione
dell’ordine recepito come la societa naturale.

28



In secondo luogo, la tradizione intesa al recupero della societa na-
turale, cosi come € concepita (cioe lungo la linea che culmina in
Rousseau e da lui si diparte per illuminare l'ideologia filosofico-
politica fra XVIII-XX secolo), ossia proprio in quanto incardinata
sull'immediata spontaneita istintuale, non fa capo ad una raziona-
lita invece intesa — come in Cicerone — quale recta ratio, quale ricerca
logico-razionale (e non meramente istinto naturale) di un’universale
legge di superiore natura.

Ne consegue che, cosi come e concepita nell’epoca contemporanea
(in una netta contrapposizione ideologica, cioe pregiudiziale, all’or-
dre ancien) la tradizione intesa al recupero della societa naturale, non puod
cogliere la differenza posta da Cicerone (nel De Officiis) fra il sommo
genere di societa naturale (comprensivo delle specie di societa naturale et-
nica, societa naturale civica, societa naturale familiare, societa naturale-Stato)
e la societa naturale ferina, degli uomini naturalmente malvagi in quanto
animati solo da coraggio ed audacia, ma privi di razionalita e giustizia.

Manca o quanto meno non risulta di immediata reperibilita nel
concetto moderno di societa naturale la consapevolezza che quell’ag-
gettivo ‘naturale’ sta ad indicare la pulsione a riconoscere, e quindi
a realizzare, ognuno la sua essenza, attraverso la ricerca logico-ra-
zionale aperta dalla prospettiva dell’esistenza di un’universale legge
di superiore natura.

A sua volta, la tradizione intesa alla statica conservazione dell’or-
dre ancien non coglie la sostanza dinamica della tradizione stessa, dal
momento che qui si considerano immutabili sia le forme originali
assunte dai valori fondativi, sia quelle articolazioni cetuali iniziali,
senza alcuna necessita di osmosi esterna a forme istituzionali che
qui si interpretano come qualcosa di chiuso, di fermo, di riservato
esclusivamente (se non proprio ad un’etnia di fondatori o ad un ceto
di privilegiati), quanto meno come qualcosa di codificato una volta
per tutte nelle origini.

C’¢ poi da considerare come dati oggettivi sia un’equivalenza che
una contestualiti fra stadi umani fermi alla dimensione di societa na-
turale e stadi giunti alla dimensione di societa civile.

Intanto, 1'equivalenza consiste nel fatto che anche una societa na-
turale (per quanto la si voglia considerare come rimasta ferma ad un
stadio anteriore a quello di una societa civile) tuttavia puo avere i suoi
valori di riferimento, le sue memorie, le sue tradizioni””. Qui, ad esem-

77 Secondo infatti la suddetta sequenza stoico-polibiana di Cicerone, la superiorita

(nel rapporto genere-specie) del sommo genere di societa naturale (comprensivo delle
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pio, in quella che abbiamo definito la societa naturale etnica (bene di-
stinguendola dalla societa naturale ferina) tali referenti alla tradizione
dapprima fanno capo a miti (ad invenzioni della tradizione di un’o-
rigine che forse non corrisponde mai compiutamente a quella vera), i
quali comunque delineano I'esistenza di un momento genetico della
comunita, che attribuiscono all’'opera demiurgica di misteriosi media-
tori, di eroi-genitori, di eroi-fondatori, di individui-eponimi che hanno dato
nascita e nome al clan, alla stirpe, poi al popolo infine alla nazione.
Una sostanziale equivalenza valoriale fra societa naturale e societa
civile € tanto piu forte quanto piut le due entita sono reciprocamente
distinte, isolate, distanti (se non storicamente certo localmente, fra
centro e periferia di una nazione, di un continente, del mondo).
Nelle regioni sino a poc’anzi piu ‘impervie” della stessa Europa si
e riconosciuta la sopravvivenza di una societa di clan (categoria so-
ciologica che qui possiamo identificare con la suddetta dimensione
equivalente sia alla societa naturale etnica che alla societa naturale ci-
vile) non meno della societa civile dotata di un insieme di valori fon-
danti e sia pure di un nucleo embrionale, pre-politico, di istituzioni’®.
Riguardo invece alla contestualita fra societa naturale e societa civile,
tale fenomeno si delinea a sua volta in modalita diverse ed opposte,
dove, ciog, i due elementi di aggregazione sociale (la societa naturale e
la societa civile) siano sentiti nel senso sia di un reciproco riconoscimento,
sia di un vicendevole antagonismo, sia di un’unilaterale negazione assoluta.
Nel caso del reciproco riconoscimento, il nesso fra societa naturale e
societa civile si manifesta in due sensi. Intanto, secondo la sequenza

specie di societa naturale etnica, societa naturale civica, societa naturale familiare, societa
naturale-Stato) non esclude affatto, ma anzi implica che in ognuna di queste specie sia
operante una tradizione intesa quale referente ad un nucleo significate dei valori e delle
conoscenze trasmesse dal passato.

8 Sopravvivenze di cui avremo una riprova nel corso di questa ricerca, specialmente
riguardo alle societa in certo modo periferiche appunto rispetto alla ‘capitale’. Esempi
ne sono non solamente la giustamente reazionaria Vandea, ma anche tutte le altre
coeve periferie provinciali (quelle girondine, ribelli rispetto alla centralista Parigi gia-
cobina, ma anche quelle celtiche rispetto alla capitale Londra).

Infatti, potremmo vedere la rinascita di tante “piccole nazioni’. Quella scatenata dalla
travolgente apparizione della Grande Nation (fra 1792-1815) ma appunto anche — e
ancor prima (e forse pil significativamente) — quelle sopravvissute all’'omologazione
imposta dalla ‘britannica’ eta augustana (fra 1702-1745), ossia le piccole nazioni rappre-
sentate da quelle popolazioni celtico-gaelico gallesi, scozzesi, irlandesi e bretoni, ancor
vive sino almeno al massacro di Culloden. E potremmo anche vedere la genesi da una
‘piccola nazione’ (fatta di profughi, per scampare alle discriminazioni religiose, o di
coloni partiti dall’Inghilterra) che sembra rinascere sotto altre forme nel Nord-America
(nel 1776-86).
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polibiana-ciceroniana del rapporto di genere-specie”. Inoltre, in
epoca moderna, secondo la prospettiva in cui la societa civile sia vista
come il luogo dell’inveramento dei diritti naturali in diritti politici (qui
sulla linea che da John Locke conduce al secondo Edmund Burke ed
infine a Thomas Paine). Qui dunque la societa civile e il complemento
e perfezionamento della societa naturale.

Il caso del vicendevole antagonismo si delinea in tre possibili di-
rezioni esistenziali. Quando, in primo luogo, la societa civile appaia
(come in Thomas Hobbes) la negazione, il superamento in positivo,
delle societa naturale (qui vista come luogo del bellum omnium con-
tra omnes). Quando, in secondo luogo, la negazione si prospetta in-
vece a vantaggio della societa naturale, come nel caso delle posizioni
espresse (sia pure con modalita e referenti diversi) da Mandeville,
da Rousseau, dal primo Edmund Burke e dal primo Thomas Paine).
Qui si teorizza la bonta-virtuosita della societa naturale in opposi-
zione alla viziosita della societa civile.

I caso dell'unilaterale negazione assoluta si prospetta a sua volta
con due diverse gradualita di esclusivismo integrale. Da un lato,
quando — all'interno della stessa societa civile — un individuo, una
famiglia, un gruppo, un ceto, diano prova di privilegiare il perse-
guimento del proprio interesse esclusivo anziché quello collettivo®.
Da un altro lato, la contestualita di segno negativo si verifica allorché il
singolo individuo rifiuti ogni forma di considerazione per 'alterita,
ossia anche per la propria famiglia, per il suo gruppo, il suo ceto,
persino per 'etnia o per la nazione. Qui siamo nel regno dell’indi-
vidualismo assoluto che sconfina nel lato oscuro, indichiarato, della
societa civile come regno dispotico.

In questi termini dovremo dunque considerare la persistenza di
alcuni processi che rendono particolarmente disorientata la condi-
zione dell’individuo contemporaneo, il quale puo quindi animarsi di
un insieme di differenti sentimenti verso la societa civile. Su di un
versante psicologico, ideale-ideologico, I'individuo puo sentire in lui
(ed anche farsene tramite fra i contemporanei) una sorta di nostalgia

7 Nel senso che il sommo genere di societa naturale comprende tutte le specie, sia la
societa naturale etnica, sia la societa naturale civica, sia la societa naturale familiare, sia la so-
cieta naturale-Stato, quali entita di diverso grado ed ampiezza in un medesimo referente
ad una legge di superiore natura.

8 Qui, propriamente, avviene una sorta di inconscio riflusso ancestrale nella menta-
lita della societa naturale intesa come la famiglia-clan. Riflusso che qui assume la forma
distorta rispetto alla societa naturale etnica di cui parlava Cicerone, in quanto ora si tratta
del primato della societa privata su quella civile o politica.
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per la societa naturale (qui intesa come equivalente, preliminare ad
una societd civile in positivo, nella quale possano degnamente vivere
una famiglia, un gruppo, un ceto, un’etnia o un’intera nazione).

Sul versante sentimentalmente, idealmente, ideologicamente
opposto si colloca I'individuo contemporaneo, quanto invece nella
societa civile attuale vede solo la privazione, il livellamento, di que-
ste entita fondamentali e della sua stessa individualita (culturale,
locale, cetuale, etnica o nazionale). Qui, in quelli che crede di rico-
noscere come i segni, i piani, i progetti del suo futuro, l'individuo
contemporaneo inclina alle suggestioni di una rivoluzione alimen-
tata dalla nostalgia, dal ricordo e dalla rammemorazione della tra-
dizione della societa naturale.

Su di un altro versante, infine, si colloca I'individuo contempora-
neo allorché si riduce invece ad essere lui stesso o correo, corresponsa-
bile (se non il primo fattore) di una negazione radicale di ogni socialita
(sia la societa naturale che la societa civile). Qui l'individuo e disponibile
a contribuire lui stesso al processo che porta al graduale distacco ed
all’annientamento di quella come di ogni altra tradizione di societa ci-
vile, attraverso una rivoluzione come cesura radicale configurata come
un ordine nuovo. E di tutto questo vedremo pit1 avanti le implicazioni.

VII. Tradizione e rivoluzione: antagonismo, ambivalenza e convergenze
fra due categorie fondamentali della teoria politica

Va adesso considerata la sorta di circolarita storica, caratterizzata
non soltanto nel senso di un poc’anzi accennato ‘trapasso” dalla so-
cieta naturale alla societa politica (dal punto pitt basso dello schema
genere-specie, verso 'alto della raffigurazione del cerchio storico).
C’e nella circolarita storica anche un tendenziale clinamen verso la
‘dimenticanza’ dei postulati, dei fondamenti su cui si ¢ edificata nel
tempo la societa civile (o societa politica).

C’¢, quindi, sempre incombente, la possibilita della ricaduta
(verso il basso) in uno stadio di societa naturale che pero non e quella
in cui viveva la memoria, la religione, il culto e 1'esempio di an-
cestrali fondatori di un ordine arcaico. Qui, invece, nella ‘dimenti-
canza’ dei fondamenti della societa civile si riprecipita in una societa
naturale ‘barbarica’ (se non subito una societa naturale ferina)® almeno

8 Come rileva Bobbio, in Vico c’¢ la distnzione fra una societa naturale ferina e la societa
naturale degli uomini. 11 concetto di societa naturale ferina e ripreso da Lucrezio, dal cele-
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quella del dominio anarchico dell’individuo che pone se stesso
come unica misura dell’esistenza sociale, facendosi protagonista di
un bellum omnium contra omnes.

Una societa naturale ‘barbarica’ che (per la ‘malizia della ragione
riflessa’, ossia per la degenerazione della razionalita (acquisita)
nell'incommensurabilita dell'individuo esclusivo) non e pitut sol-
tanto societa privata, ma dominata da pulsioni ‘anarchiche’ in vicen-
devole conflitto.

C’é qui l'obliterazione (sulla base di un’istintuale svalutazione)
di ogni elemento o fattore fondativo storicamente acquisito. Svalu-
tazione, dunque, delle condizioni morali, valoriali, sociali e politi-
che in ragione delle quali — invece — 1'ordine istituzionale (la societa
civile o societa politica) recepito dal passato puo essere mantenuto al
livello di uno “status” statico-dinamico (nel senso del continuo ag-
giustamento richiesto fra la sostanza valoriale della tradizione, su
cui questo ordine riposa, e 'ineluttabile variare delle forme con cui
si deve sempre raffrontare la congiuntura dei tempi).

Qui dunque si vede come la tradizione civile (o tradizione politica)
consista nella trasmissione di qualcosa di ordinato, e di razionale
(nel senso di comprensibile e misurabile) che si ritiene utile trasmet-
tere di generazione in generazione, sotto forma di memorie, di rico-
struzioni interpretative del passato, di codificazioni ed istituzioni.
Ma e appunto un ordine che si consegue e si situa al di la delle
immediate pulsioni istintuali esclusive che conducono inevitabil-
mente ad una societa naturale pre-politica, appunto la societa naturale
‘barbarica’.

Un ordine che si alimenta di una tradizione civile formatasi
grado a grado, proprio nel superamento della societa naturale sta-
tica (ferma ad un passato ancestrale), nel transito verso la societa
civile, reso possibile dallo sviluppo di una pietas ancestrale, dal mito
al vero e proprio culto di eroi fondatori (fra gli altri, Licurgo, Numa,
Mosé, secondo la ricostruzione di Vico e poi di Rousseau). La me-
moria delle loro imprese si consolida e perfeziona tramandandosi
poi come religione eroica, acquisendo peraltro sue immagini, suoi riti

bre passo nel V libro (verso 932) del De rerum natura, dove lo si definisce ome quello in
cui quei primitivi “vulvivaga vita tractabant more ferarum”(BOBBIO, La teoria delle forme
di governo nella storia del pensiero politico, cit., p. 119). Invece, la societa naturale degli uo-
mini & quella in cui gia susssitono istituzioni come il culto divino, della famiglia, dei
morti (culto degli antenati). “Dungque lo stato di natura é per Vico, a differenza di Hobbes,
uno stato sociale, se pure costituito da quella forma primitiva e naturale di associazione che é
la famiglia”(Ib., p. 122).

33



e culti, in tal modo ponendo la base di una religione civile su cui si
edifichera pit tardi I’ordine politico.

Qui accade che ogni cesura con la tradizione, ossia ogni muta-
mento che metta in discussione i suoi valori ed i suoi insegnamenti,
sia subito intuito come una mortale pericolosita per un contesto che
si crede acquisito una volta per tutte. E rispetto al quale ogni cam-
biamento (sia pure evolutivo verso una embrionale societa politica,
allargata a nuovi apporti umani e culturali) puo assumere il signifi-
cato di una minaccia mortale.

Diverso il caso di una comunita che abbia per tempo recepito
la necessita di ampliarsi sino a diventare propriamente una societa
politica (o, propriamente, una societa civile). Un tipo di aggregazione,
quest’ultima, che sin dalle origini si contrappone alle dimensioni
di una societa naturale ‘barbarica’ (di un clan, di una tribus) e che nel
progresso dei tempi si contraddistingue da ogni tipo di comunita
dinastica, familiare, cetuale, quali fattispecie di societa domestica.

E qui, in un simile transito dalle dimensioni del clan (la societa na-
turale ‘barbarica’) alla societa politica (propriamente innovativa tanto
da configurarsi come una societa demiurgica, e persino una societd
artificiale), si aprono ulteriori quesiti.

Qui, infatti, emergono due aspettl della questione di cui dovremo
tener conto in questa ricerca sui nessi, diciamo, disgiuntivi-conver-
genti fra la categoria filosofico-ideologica della tradizione politica
(diversa, ripetiamolo, di una tradizione del clan) e la categoria di ri-
voluzione. Quest'ultima non e una ribellione da clan, né una jacquerie
contadina o un’émeute (di operai, artigiani o ‘nulla facenti’ di un
qualsiasi faubourg Saint-Antoine), ma e una categoria dell’esperienza
politica altrettanto articolabile nel diverso riferimento sia — per un
verso — a slogans radicali, sia, invece — per altro verso — nel rife-
rimento a valori etico-politici e filosofico-ideologici, diversamente
concepiti da una tradizione politica.

La rivoluzione e del resto una categoria dell’azione, che essendo
finalizzata immediatamente alla pratica (alla prassi appunto rivo-
luzionaria), consiste nella preliminare identificazione dell’idea, del
progetto, dell’ideologia, senza troppe mediazioni prudenziali nel
tradursi in azione, in fatto. Motivi per i quali inevitabilmente perde
molto dell’eventuale purezza ideale-ideologica, pero acquisendo un
maggior grado di certezza (e di immediato successo).

Se per l'attore, per il protagonista dell’azione, coincidono sia il
certum ideologico che il factum politico (I'uno e I'altro configurandosi
come verosimili, simili al vero), in realta rappresentano solo di una
parvenza di verum. Infatti, né questo certum, né tale factum coincidono
con una veritas, con un’oggettiva visione dell’evento rivoluzionario.
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Si dira che e una fisiologica eterogeneita dei fini, dei propositi ri-
spetto ai risultati. Il fatto e che i protagonisti dell’azione storica non
sono mai gli autori primi di questa, quali che siano i loro abbagli di
averla ‘capita’, ‘compresa’ (come qualcosa da essi voluto o realizzato).
E, del resto, le “‘cause prime’ degli eventi storici sono talmente lontane
nel tempo, tanto al di la sia della memorie atavicamente tramandate,
sia della loro versione poi codificata (quasi sempre travisandone il si-
gnificato), che alla fine una loro ricostruzione mitologica non ha meno
possibilita di avvicinarsi alla verita di quanto ne possa avere 1'inda-
gine storico-documentaria considerata presuntivamente oggettiva.

Del resto 'accelerazione implicita all’ideologia dell’azione ri-
voluzionaria immediata non coglie certo le implicazioni di ‘lunga
durata’ del processo storico, tanto meno se si volesse riconoscerlo
in quello scandito sulla base di stratificazioni di immemorabili cata-
clismi antichissimi (non solo nella platonica Atlantide, o nel biblico
Diluvio universale) e di milioni di anni ipotizzati dagli scienziati per
la storia del mondo. Aspetti in certo modo ‘inattuali’ nella febbrile
assolutizzazione del presente storico, ma che comunque confutereb-
bero, laddove fossero considerati specificamente, non solo qualsiasi
cronologia ‘attualistica” (se non piu quella biblica, o quella latomi-
stica, nazionale ed etnico-nazionalistica), ma anche il mito stesso,
tutt’ora incombente, di un ordine radicalmente nuovo.

Sicuramente la tradizione implica immediatamente l'idea di una
continuita del referente a delle ‘cause prime’, che (quantunque pre-
valentemente non pit1 in maniera del tutto mitologica immaginate,
e per quanto in assoluto indefinite e indefinibili) restano incisive
nella fattualita storica, come fattori sia ideali-ideologici che morali-
valoriali che da tempo immemorabile tengono insieme la comunita
umana nei suoi diversi contesti culturali e cultuali. Non altrettanto,
sulle prime, sembrerebbe di poter affermare della rivoluzione. E
specialmente quando questa categoria venga interpretata nei ter-
mini di una rivoluzione intesa alla rottura-innovazione radicale con il
passato (altrimenti, nel caso di parziale novazione, si ritiene che si
dovrebbe parlare di riforma).

In entrambi i casi, tuttavia, queste due categorie fondamentali
dell’agire politico (la tradizione e la rivoluzione) possono subire
una metamorfosi, capovolgendo quelli che parevano i loro saldi pre-
supposti esistenziali, i loro contenuti ideali-ideologici piti costanti
e fermi. La realta fattuale e in effetti anche qui, in entrambi i casi,
diversa da come la si pud immaginare, tanto pit1 in quanto variabile
rispetto a referenti anteriori.

Riguardo alla tradizione, si puo constatare un ‘corto circuito” in-
terpretativo da parte di coloro che — come si & accennato — vi si riferi-
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scono riduttivamente, nel senso di non coglierne la sostanza dinamica
(ancorché idee e valori ritenuti essenzialmente durevoli nel tempo),
privilegiando invece la stabilita delle sue forme in una determinata
epoca ed in particolari contesti, anziché assicurare di queste forme
il continuo adattamento al variare dei tempi, al mutare delle incli-
nazioni partecipative ad essa, da parte di individui, gruppi e ceti o
di un’intera cultura o comunita.

Qui, allora, si deve propriamente parlare di tradizionalismo sta-
tico, formale (assolutamente conservativo delle forme assunte in un
determinato momento storico). Come si e visto, qui siamo di fronte
ad un tradizionalismo conservatore, chiuso ad ogni osmosi sociale e ad
ogni istanza di trasformazione delle forme culturali ed istituzionali.

Qui, dunque, chiusura ad ogni idea di mutamento, che invece e
un fattore sostanziale, strutturale, necessario, vitale per assicurare
la continuita. Un tradizionalismo conservatore rappresenta 1’essenza
di ogni atteggiamento scolastico, di ogni fraintendimento della tradi-
zione (per ‘ignoranza’, se non proprio per intenzione).

Al contrario, ogni tradizione va ricercata, riscoperta, apprezzata
e tutaleta al di 1a di queste sovrapposizioni pit1t 0 meno sconfinanti
nella fantasia, nei miti, nelle leggende, negli integralismi di vario ge-
nere. A partire appunto da quelle favole che Francesco Bacone alla
svolta fra XVI-XVII secolo invitera a sfrondare (per riscoprire la vera
tradizione nella sapientia veterum) sino alla denuncia neo-marxista di
una vera e propria invenzione della tradizione (lungo una linea che
unisce Hobsbawm ai teorizzatori del “pensiero debole’).

E del resto di simili ascondimenti gia parlava (dietro la ricezione
puramente formale delle litterae antiquae) 1'imperatore Flavio Giu-
liano (quando divenne 1’Apostata), accusando i ‘docenti’, ossia
quelli di fede cristiana (da lui spregiativamente definiti come i ‘Ga-
lilei’, intenzionalmente distinguendoli dai Giudei)®.

Storicamente pero, sia pure pitt raramente, il referente alla tra-
dizione si manifesta anche come consapevole riconnessione alla
persistenza di una sostanza di referenti ai valori fondativi di una di-
mensione percepita come sintesi (armonia, sinfonia e tessitura) fra
nuovi elementi, nuovi fattori e nuove situazioni.

D’altro canto, in tali generi di referenti si riconoscono sia una
tradizione conservatrice della sostanza di valori fondativi (a fronte di mu-

8 FLAVIO CLAUDIO GIULIANO, Circolare sui maestri galilei, in: ID., Uomini e Dei. Le
opere dell’Imperatore che difese la tradizione di Roma. Introduzione, traduzione dal greco e
note di Claudio Mutti. Roma, Edizioni Mediterranee, 2004, pp. 75-77.
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tamenti delle forme del loro attuarsi, ossia del ‘fisiologico’, normale
avvicendarsi di nuove situazioni), sia una tradizione che — a fronte
di cesure radicali contro la persistenza di quei valori — si configura
appunto nei termini di una tradizione per la difesa della continuita
valoriale, o di una tradizione intesa al recupero della continuita.

Nell'un caso e nell’altro, sia per la conservazione che per il re-
cupero, la restaurazione di quella sostanza valoriale originaria, & in-
dispensabile trovare di tale sostanza il veicolo in forme migliori o
comunque nuove di quelle del passato.

Forme migliori, comunque nuove, pertanto, tali da assicurare
I’ampliarsi delle possibilita di accesso all’ordine antico per quelle
individualita (personali, familiari, cetuali, etnico-nazionali) che si
dimostrino nella pratica sociale animate da nuove ed apprezzabili
intenzioni partecipative alle istituzioni in cui si esplicano i valori
fondativi (ai quali aspirano di aderire anche i ‘nuovi venuti’, nel
transito sociale da esquilini ad inquilini). Aperture di nuovi per-
corsi, a patto che si conservi immutata la sostanza valoriale a cui il
nuovo tende.

A sua volta anche il concetto di rivoluzione puo essere inteso
ed attuato di due modi opposti. Ma qui, in un primo senso, 'in-
sorgenza rivoluzionaria si pud configurare storicamente come un
puro e semplice fatto di rifiuto totale del sistema sin li vigente, ossia
puo articolarsi come progetto d’azione nei termini di una rivoluzione
come cesura radicale con il passato. Oppure - viceversa — si puo avere
una rivoluzione verso i primi principi fondativi della comunita. Principi
che si considerano violati da chi, nel tempo storico, possa aver con-
quistato il potere al solo fine di perseguire un proprio esclusivo in-
teresse (personale, cetuale, etnico-nazionale).

In questo secondo caso, la rivoluzione & una sorta di riavovolgi-
mento del filo degli eventi attorno ad un nucleo di valori e di isti-
tuzioni su cui si era originariamente fondato I'ordine comunitario,
poi articolatosi in forme pitt propriamente sociali. Qui la categoria
concettuale ideologico-programmatica e quella di una rivoluzione per
il recupero della continuita®. Ed in effetti qui si tratta di una rivoluzione
verso i primi principi fondativi della comunita, cioe di un processo de-
stinato a manifestarsi (quantunque sotto forma di un’eterogeneita
dei fini, di cui sono inconsapevoli i suoi protagonisti immediati)

8 P.PASTOR], La ricerca di una tradizione politica fra XVIII-XIX secolo. Vincenzo Cuoco
fra rivoluzione radicale e reazione restauratrice, in: Tradizione e modernita. Cura di Paolo
Pastori. [numero monografico di:] Apy#. Rivista di Filosofia, V (2003/2004), pp. 105-179.
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come complementare, veicolare o strumentale per il recupero della
sostanza della tradizione abbattendone le forme precedenti.

Ma sino a che punto questa confluenza di itinerari che pure
muovono da presupposti diversi (distinti, formalmente opposti) e
una presa di atto consapevole? Per certi aspetti si puo individuare ad-
dirittura una rivoluzione conservatrice, i cui teorici vedono nella via
rivoluzionaria un metodo pit attuale per recuperare la situazione
antica, considerando inevitabile agire nell’ambito di opinioni ormai
consolidate in senso innovativo.

Oppure davvero si tratta di una convergenza fattuale, che ri-
sulta malgrado un’eterogeneita dei fini perseguiti? Inoltre, qui c’e
da chiedersi: ne sono consapevoli quelli che si possono definire i pit
verosimili tradizionalisti, quelli cioe davvero interessati alla continuita
della sostanza della tradizione, i quali, mentre si oppongono anch’essi
al formalismo di un tradizionalismo integrale, tuttavia non condivi-
dono nemmeno la cesura prospettata del radicalismo rivoluzionario?

Solo alcuni dei piu attenti storiografi politici si sono posti il que-
sito se, in definitiva, in simile prospettiva, le posizioni dei tradizio-
nalisti interessati non tanto alla fissita delle forme, quanto piuttosto
alla sostanziale dinamicita della tradizione, non si differenzino altro che
per il metodo da coloro che considerano la rivoluzione come intesa al
recupero dei veri principi fondativi della societa politica, ossia da quella
parte dei rivoluzionari che sono intenzionati al recupero di una condi-
zione anteriore alla corruttela attuale.

In ultima analisi, anche questi rivoluzionari vedrebbero nella ri-
voluzione il veicolo, lo strumento dirompente verso qualcosa che
appare loro certamente migliore del formalismo etico-economico at-
tuale. Qualcosa di migliore e dunque di auspicabile proprio perché
luogo della memoria di una pur latente o appena intravista tradi-
zione politica di equaglianza, di equita, di giustizia, in una parola: di va-
lori comunque accomunanti le naturali disequaglianze, le pur innegabili
diversita di carattere, di intenzione, ed anche di capacita.

Vero & poi anche come non solo la dimensione comunitaria di
un clan (espressa sociologicamente dalla metafora di una societa na-
turale), ma anche la dimensione di una societa politica (intesa ‘meta-
foricamente’” come creazione artificiale, rispetto alla societa naturale)
costituiscano — almeno in un Occidente culturale (non immediata-
mente coincidente con quello geografico) —'una e I'altra altrettante
entita e categorie ideologiche che di continuo si ripresentano sia
nella progressione come nell’inversione del ciclo storico. Si ripresen-
tano qui quali referenti sia alla tradizione, sia al tradizionalismo, ma
anche come referente sia alla rivoluzione come cesura della continuita
con la tradizione, sia alla rivoluzione intesa invece al suo recupero.
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Basti pensare — dopo il declino barbarico (fra V-VIII secolo)
verso una societa naturale ferina (o al piti verso una societa naturale di
clan o di tribl, di orde o di milizie comunque mal assimilate nelle
istituzioni statuali romane) — non solo al riemergere, al ritorno
della categoria di societa politica, quale risulta dalla rinascita dell’i-
dea imperiale (a partire da Carlo Magno, ossia dal IX secolo). Ma
basterebbe anche ricordare il ritornare in superficie anche (persino
contemporaneamente alla societa politica) di una societa di clan (dun-
que mai estinta) nelle periferie culturali e politiche dell’'Europa del
XVIII secolo.

Qui, questa rinascita si delinea sia nelle periferie celtiche dell’In-
ghilterra (come vedremo nel caso della vera e proprie reinvenzione di
una tradizione, nell’Ossian di Macpherson, tanto celebrata dall’abate
Cesarotti, quanto ammirata, nel privato, dallo stesso Bonaparte), sia
nella stessa Francia, quale alimento non secondario dell’idea di una
Grande nation (germinata nelle periferie provinciali da cui proven-
gono gli impulsi localisti-federalisti nel 1792-93 dei quali Condorcet
fu lo sfortunato eroe intellettuale).

VIIL. Qualche riflessione su frammenti di significative tradizioni tuttavia
ignorate dalla “piccola scienza’ storiografica

Ad ognuno (anche se poi in realta solo a qualcuno) puo accadere
di trovarsi — in un suo personale itinerario verso un intravisto si-
gnificato della propria esistenza storica — al cospetto di immagini
che non ci si rende mai subito conto (e tanto meno mai pienamente)
quanto siano importanti frammenti di diverse tradizioni. Principal-
mente (ma non solo) le tradizioni che hanno popolato I'Occidente
come la terra dell’approdo (e del tramonto) di qualcosa che di con-
tinuo tuttavia sembra riemergere, risorgere come un sole dalle onde
di un mare in continua trasformazione.

Un ripetersi forse solo apparente, una rivoluzione nel senso di
una creduta discontinua-continuita, ma anche nel senso dell’effet-
tivo ruotare su se stessa di questa sfera planetaria, anch’essa come
gettata (o creata) al centro del nostro universo da un forse non com-
piutamente conosciuto (o conoscibile) Deus absconditus.

Personalmente, vorrei qui ricordare alcuni di simili frammenti
che, forse fraintendendone il significato, comunque mi colpirono
particolarmente. Anche perché mi convinsero poi di quanto poco
avessero davvero capito della realta umana i cultori di quella che il
Socialista ingegnere normanno, il francese Georges Sorel, chiamava
la piccola scienza. Ossia intendeva la scienza ‘ufficiale’, quella di ac-
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cademici e di intellettuali animati da un’autoreferenziale presun-
zione di aver tutto capito nella genesi e nello sviluppo dell’esistenza
umana sul pianeta.

Una di queste immagini frammentarie € la descrizione della sfera
del mondo quale risulta nella finzione letteraria del poc’anzi ricor-
dato Sogno di Scipione, dove Cicerone immagina il racconto che, nel
corso di una conversazione avvenuta nella dimora di quella nobile
casata, Scipione Emiliano fece di quando a lui dormiente gli stato
rivelato dall’apparizione in immagine di Scipione 1’Africano. Ve-
dendolo atterrito per questa improvvisa apparizione, I’Africano lo
aveva rassicurato, dicendogli di non temere, ma di ascoltare quanto
gli avrebbe detto e di affidarlo alla sua memoria (“Ades [...] animo et
omitte timorem, Scipio, et, quae dicam, trade memoriae”)®.

Fra queste memorabili ‘cose dette” dall’Africano (a distanza di
tanto tempo e di cosi incommensurabile condizione esistenziale),
mi hanno colpito sostanzialmente due, perché anche secondo la
mia convinzione rivelatrici di quanto eruditi, scienziati, storici e
politologi facciano poca attenzione per tradizioni che, invece, se
considerate attentamente ci avrebbero fornito per tempo la chiave
per comprendere e rendere meno tragica, meglio vivibile, la nostra
esistenza.

Tanto pit inutilmente tragica, a fronte dal normale “tasso” di
drammaticita che — appunto secondo la tradizione — e sempre ri-
chiesto agli umani per capire il senso dell’esistenza. Tragiche sono
sempre le prove da superare per carpirlo (e comunque solo dopo
lunghe peregrinazioni fra false idee). Quindi dopo una piena pu-
rificazione dei nostri errori (catarsi) e finalmente dopo l'avvenuto
rovesciamento (catastrofe) della nostra condizione: dall’ignoranza
totale verso la conoscenza, relativa.

La prima di queste memorabili ‘cose dette” & stata almeno per
me la descrizione della terra vista dall’alto dei cieli, con cui ap-
punto nel Sogno, 1’Africano traccia una visione che solo dopo due
millenni, attraverso i satelliti inviati dalla moderna tecnologia nello
spazio, si sarebbe potuta avere tanto precisamente. L’ Africano par-
lava in effetti sia della sfericita della terra (pur definendola come
una delle nove sfere o globi da cui e costituito ]'universo)®, sia delle

8 Marco Tullio CICERONE, Dello Stato, cit., p. 161 [libro sesto. Il sogno di Scipione].

% “Nonne auspicis, quae in templa veneris? Novem tibi orbibus vel potius globis connexa
sunt omnia. [...] Nam ea, quae est media et nona, tellus [...]”(Ib., p. 166 [libro VI, ca-
po IV]).
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due zone coperte di ghiaccio ai due poli, sia della zona mediana,
desertica®.

E da quale fonte di conoscenza, da quale tradizione di una si-
mile visione ‘aerea’” aveva attinto una descrizione che solo oggi ci
appare tanto realistica. Una “sfericita’ che ancora ai tempi di Galileo,
milleseicento anni dopo, l'umanita piut acculturata avrebbe ancora
negato? Qualcuno prima di Cicerone e degli Stoici aveva visto una
realta che appunto soltanto nella nostra epoca tecnologica si e po-
tuta ‘rivedere’?

E questo qualcuno aveva trasmesso una tradizione che solo al-
cuni avrebbero poi recepito, ed a grande distanza di tempo e di
eventi intercorsi? In effetti, sostanzialmente in antitesi con l'ideo-
logia dominante, nella lunga crisi che precede la fine dell'Impero
romano, il testo ciceroniano era stato ripreso parzialmente, a meglio
dire ‘ritagliato’, fra 1’altro nel De Civitate Dei da sant’Agostino (nel
quinto secolo dopo Cristo)*, facendone pur cosi uno dei referenti
della concezione politica cristiana che domina la prima parte del
medioevo.

Ma oltre a queste cose piul 0 meno immediatamente ‘détte’ o
‘lette’, vi sono poi altre possibili immagini frammentarie di diverse
tradizioni che ciascuno di noi puo intuire, scoprire, e persino in-
consistentemente immaginare, comunque utili nell’itinerario verso
un intravisto significato della nostra esistenza. E qui ne vorrei ri-
cordare almeno due di una mia personale ‘esperienza’, diciamo,
immaginativa-intuitiva.

La prima risale ormai a pitt di cinquant’anni fa, quando incau-
tamente salendo, non visto dai custodi anche li disattenti, salii gli
scalini del basamento su cui e eretto — al centro del duomo ‘laico” di
Aquisgrana (a meglio dire: Aix-la-Chapelle), la Cappella imperiale —
il trono di Carlo Magno, fatto di un po” barbaricamente rozze la-
stre di pietra (probabilmente originarie di quella Corte). Sulla parte
antistante di questo trono imperiale venne posto, in epoca tardo
medievale, un leggio bronzeo (sostenuto da una colonna), sulla cui
superficie della parte esposta verso il pubblico ¢’e I’aquila imperiale
(simbolo del dominio supremo), mentre sul suo verso, che solo 1"offi-

8 “Cernis autem eandem terram quasi quibusdam redimitam et circumdatam cingulis, e
quibus duos maxime inter se diversos set coeli verticibus ipsis ex utraque parte subnixos obri-
guissse pruina vides, medium autem illum et maximum soli ardore torreri”(Ib., p. 170 [libro
VI, capo VI])

87 Sergio COTTA, La Citta politica di sant’ Agostino. Milano, Edizioni di Comunita, 1960.
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ciante poteva vedere (prima di appoggiarvi il testo della lectio divina
o di altro) c’e un pipistrello.

Qui la specularita dell’interfaccia tradizionale e data — su di un
verso — dalla figura dell’aquila ad ali “stanti” (cioe a ‘riposo” dopo
un volo arduo e faticoso, simbolo appunto di un potere affermato
e presuntivamente stabile). E — sull’altro verso — richiamata dalla
figura di questo pipistrello, il cui volo ad ali spiegate evoca il si-
lenzioso avanzarsi, minaccioso, di un pericolo incombente (quello
da parte di notturne energie, imprevedibili nelle loro negative
finalita).

Simboli quindi di una contestuale vigenza e periclitante sussi-
stenza della tradizione politica, sempre minacciata al suo interno
da pulsioni negative, oscure, notturne, non sempre visibili e distinte
dal lato luminoso-numinoso, solare.

L’altra mia personale ‘esperienza” immaginativa-intuitiva risale
invece ad anni pil recenti, in viaggi ‘vicino a casa’, alla ricerca di
itinerari e percorsi di tradizioni non identificabili se non attraverso
simboli (presunti, immaginati, o forse anche reali). E dunque im-
maginazioni mai da certificare attraverso troppo temerariamente
individuate identificazioni (sempre foriere di erramenti e tragedie
in necessarie).

Avevo cioe visto, nell’ex-chiesa dei Gesuiti ad Avignone (che
attualmente ospita una raccolta di sculture dell’epoca celtica), una
grande figura di animale (quasi un cinghiale) seduto sulle zampe
posteriori, con quelle davanti invece dritte, a sostenere il busto sul
quale la testa risulta arretrata sul collo, all’indietro, come a ritrarsi
davanti ad uno spettacolo “orrifico’.

Era la Tarasque, forse animale simbolo di una regione e di un
popolo che guardava all’Oriente minaccioso? E con il timore per il
sorgere di un Sole nero, annunzio delle fine di un mondo o di un’e-
poca? Oppure si trattava di un animale in adorazione per I’annuncio
di un Sole luminoso-numinoso, di un nuovo inizio, di un’epoca di
rigenerazione, di una primavera nuova? Dubbi, intuizioni, frain-
tendimenti di quello che in realta poteva essere solo 1'abbozzo mal
riuscito di un animale totemico, il cinghiale (del resto insegna di
clan, poi ripreso sui vessilli delle legioni romane che sconfissero quei
popoli)?

Il fatto si & che rivedere quell’animale, pur in proporzioni ridotte
(ma nella stessa precisa raffigurazione e nello stesso atteggiamento
di terrore o di speranza) sulla parte mediana, rivolta ad oriente,
del campanile di Sant’Antimo nei pressi di Montalcino, mi suscitd
qualche fantasiosa intuizione sugli altrimenti indimostrabili itine-
rari della tradizione.
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Forse luogo di un’immaginabile e comunque quasi costante
e perenne ridiscesa, di una riconversione dal Nord verso il Sud,
lungo l’itinerario che dalla Lotaringia riconduce le genti ‘caro-
linge” sugli stessi sentieri delle ‘incursioni-escursioni’ celtiche dei
vari Gauvain (Galvano), di cui forse davvero la traccia e la remi-
niscenza € la spada confitta nella roccia (a San Galgano)? Oppure
una riconversione verso Nord, quando la barbarie avanzava dal
Sud, verso una salvifica via francigena? A Sant’Antimo, proprio
Carlo Magno si potrebbe essere soffermato, come dice la tradi-
zione fondando la Chiesa. Forse al ritorno dall’incoronazione ro-
mana, ossia dopo essersi incontrato a Sutri (che ancora nel suo
stemma ha un equestre figura di Carlo Magno, che esibisce sul suo
capo una corona a lungo bramata, di Eques romanus, conferitagli
dal papa).

Forse addirittura una corona solare, infatti radiata (fatta di raggi,
come in tante anteriori raffigurazioni di imperatori d’Oriente e
d’Occidente legati a questo culto solare).

Fantasie, intuizioni, abbagli, che comunque restano frammenti
di un personale itinerario verso la percezione dell’esistenza di de-
terminate tradizioni. Le quali pero non sarebbero comunque — se
verificate — che un lato del molteplice volto composito delle tradi-
zioni di Occidente e d’Oriente. Che dire, infatti, del periglioso ap-
prodo di una tradizione apocrifa sui lidi di Francia, quale risulta
dalla tomba di Marie Madeleine nella “‘confessione” (deambulatoria
testimonianza) nella Chiesa di Saint-Maximin la Sainte Baume?

E davvero approdato li il primo cristianesimo veicolato da genti
cristiano-ebraiche? E davvero sbarcato in quegli stessi lidi Giuseppe
di Arimatea? E poi, 'oggi troppo mediatizzato Graal o persino 1’Arca
dell’alleanza erano davvero nascosti a Montségur, dove — secoli dopo
la crociata contro gli Albigesi — una non meno ferocemente barba-
rica, ancorché ora meccanizzata, divisione del Terzo regno ricerchera
nel XX secolo le tracce di un pignum imperii, il calice sacro, forse piu
ambito della troppo famosa Lancia di Longino?

A quest’ultimo proposito, nel corso della nostra ricerca vedremo
che un suo peculiare significato hanno anche le ricerche di queste
tracce della tradizione in tutt’altra direzione ideologica rispetto ai
perigliosi sentieri di Longino o dei Cavalieri del Graal, oggi tanto di
moda.

E del resto il mio accenno a suggestioni ‘celtico-gauvaniche” po-
trebbe risultare in irreversibile subordine rispetto alla piu probabile
connessione fra la ‘spada nella roccia’ (nella suddetta circolare cap-
pella di Chiusdino) e la Tarasque. Pero piti autorevolmente accertato
e la sorta di terminus ad quem di un simbolismo erudito che anche

43



i ‘celtomani parigini” dell’epoca napoleonica rivolsero su possibili
connessioni linguistico-culturali fra antiche regioni della periferia
celtica, fra la Francia (nord-occidentale) e la Gran Bretagna (Scozia,
Irlanda, Galles, con trasmigrazioni fra le due sponde, oltreché della
Manica, anche dell’ Atlantico).

Riguardo alla Marie Madeleine, le possibili contiguita di tradi-
zioni con altri luoghi di memoria potrebbero sembrare forse solo di
‘genere’ (come oggi si dice), mentre investono un significato simbo-
lico-culturale nazionale, cioé sul ruolo che il genere femminile ha
avuto nella storia della Francia, sia laica che religiosa.

Oltre alla Marie Madeleine — per vedere la circolarita delle tradi-
zioni — andrebbe infatti considerata la legenda sanctorum relativa a
Sainte Genevieve, patrona di Parigi, nella Chiesa divenuta Panthéon
della Rivoluzione, dove pero nel 1851 il fisico francese Léon Fou-
cault laicizzo ancor piu il significato dell’edificio realizzando una
sua dimostrazione scientifica di tutt’altra circolarita (quella della ro-
tazione della Terra), installando nella cupola centrale della costru-
zione un pendolo della lunghezza di circa 67 metri.

Nondimeno, il referente di ‘genere’, relativo cioé ad immagini-
simbolo di figure muliebri, non € nemmeno riducibile alla sola
Marie Madeleine, o a Sainte Genevieve, se € indubbiamente prota-
gonista di una tradizione nazionale anche la figura di Marianne.
Quest'ultima dapprima assunse un ruolo simbolico assurgendo
ad immagine di una laica divinita, personificazione dello spirito
indomito della Francia rivoluzionaria (come documentano raffigu-
razioni plastiche coeve all’Ottantanove, su piatti ed oggetti in uso
nell’arredamento domestico ed aulico). Divenne poi simbolo di
un iper-nazionalismo che ha riempito piazze ed edifici di mezza
Francia con non sempre eccelsi monumenti dedicati al suo ruolo
di eroina nazionale.

Comunque anche questo simbolo in cui si ritrovano le tracce di
una tradizione celtica che riconosceva alla donna un suo ruolo pri-
mario, in positivo e negativo, nel contesto della societa politica. In tal
senso, si va dalle mitiche Velleda e Beodicea alla Poucelle d’Orléains,
senza dimenticare un’altra, e pero passionalmente fedifraga, Gene-
vieve (quella del ciclo arturiano, peraltro significativamente perdo-
nata dal marito, Arth).

Come si vede il tema della tradizione e di per sé estremamente
complesso e sempre ambiguo nelle illatorie interpretazioni. Ad
esempio il ‘compiacente” Artu tradito € secondo un’altra tradizione
il campione non del celtismo, ma della resistenza del nuovo po-
polo, dei Romano-britanni, all’invasione ‘tedesca’, in realta solo
anglo-sassone.
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Ambiguita implicita ad ogni referente alla tradizione, ma anche
significativamente rivelatrice di possibili connessioni fra cose, fatti e
persone che la communis opinio (anche quella comune alla gens litera-
torum) ritiene inconciliabili. Fra queste connessioni, quella appunto
fra la tradizione e la rivoluzione di cui vedremo in questa mia ri-
cerca I’'ambizioso proposito di individuare alcuni impensabili, e per
certi versi (per i pit1) addirittura improponibili, segni, nondimeno
talvolta vitali per la comprensione del presente-futuro.
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Parte 1

Su alcuni momenti, fra XVI-XVIII secolo,
della cesura del nesso (apparentemente disgiuntivo
e sostanzialmente imprescindibile) fra scienza, etica,
politica e filosofia






Capitolo I

Un referente alla tradizione fra XVI-XVII secolo,
poi ignorato dai tradizionalisti non meno
che dalla storiografia progressista.

Il caso di Francesco Bacone fra 1'avanzamento
delle scienze e la sapienza degli antichi

Nella sequenza dei fatti, fra XVI-XVII secolo, con la ‘rivoluzione
scientifica’, il tema della continuita storica sembrerebbe essere su-
perato, stando almeno agli stereotipi della storiografia ancor oggi
prevalente, secondo i quali il progresso delle scienze, I’acquisto di
una vera e piena razionalita svelerebbe la tradizione, mostrandone
il vero fondamento nella superstizione, nell’arcaicismo di mentalita
rimaste arretrate sulla via del progresso. Ma anche qui diverse sono
le risultanze di una diretta lettura dei testi di quello che la storiogra-
fia apologetica della rivoluzione scientifica indica come il capofila,
cioe Francis Bacon (Londra, 1561-ivi, 1626), il quale in uno dei primi
scritti chiariva invece il suo riconoscimento del valore della tradi-
zione, tutto da recuperare, distinguendone i contenuti sostanziali
dalle sovrapposizioni formali intercorse nella storia.

Membro della Camera dei comuni, fra i protagonisti dell’eta di
Elisabetta I Tudor (1533-1603), ed in parte del regno del suo succes-
sore, Giacomo I Stuart (1566-1625), la fedelta di Francis Bacon alla
Chiesa nazionale anglicana non pare venir mai meno®. Con la mor-
te di Elisabetta I e la successione di Giacomo I Stuart, si costituisce
quell’unione personale dei due regni di Scozia e d’Inghilterra che
crea rilevanti problemi istituzionali.

8  Dotato di grande cultura dei classici, formatosi (fra il 1573-75) al Trinity College (re-
cente istituzione di Elisabetta I), viene inviato (nel 1576) dal padre al seguito dell’amba-
sciatore inglese in Francia, dove e tristemente colpito dalle miserande condizioni della
Corte, dilaniata da conteste interne e dalle guerre di religione (Cfr.: Nota biografica, in: F.
BACONE, Scritti politici, giuridici e storici. A cura di Enrico De Mas. Vol. I. Torino, Utet,
1971, p. 44). Rientrato in Inghilterra nel 1578 si dedica allo studio del diritto romano
(Civil law); della legislazione medievale britannica (Common law) e di quella parlamen-
tare (Statute law), proponendosi in seguito di elaborarne un corpus unitario (Ib., p. 45).
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Nel corso di questi eventi, fatto Cavaliere dal Re, Bacone si dedi-
ca alla composizione dei due libri dell’ Advancement of Learning, Divi-
ne and Human [1605], in seguito elaborando una ‘filosofia naturale’,
della quale espose i principi nella Instauratio magna (1606-1607), nel
proposito di orientare la conoscenza della realta attraverso un sapere
sperimentale (le arti meccaniche), inteso a trasformare la natura stes-
sa a vantaggio dell’intera umanita®. Dunque un sapere sperimenta-
le, pratico, superiore a quello della tradizione aristotelico-scolastica,
quindi ispirato alla discussione del materialismo pre-socratico, non
senza comunque un profondo spirito di ‘carita’ nell'indagare nuove
scoperte e nuovi mezzi a vantaggio dell'umanita®.

Nel 1609, Bacone pubblica il trattato De sapientia veterum, che su-
scita I'immediato l'interesse di Casaubon, ma che tanto influenzera
un secolo dopo lo stesso Giambattista Vico. Opera che (contempo-
raneamente ai Saggi morali) verra infatti tradotta in italiano alcuni
anni dopo, a Londra (nel 1617), quindi a Firenze e Venezia (nel 1619).
Divenuto Lord Cancelliere (nel 1618), Bacone nel 1620 manifesta la
convinzione che le sue occupazioni politiche non gli permettono di
completare quanto aveva iniziato anni prima, con l'Instauratio magna
(1606-1607), per cui pubblica, incompiuto, il Novum Organon®'.

Nel 1621 avviene una svolta nelle fortune politiche di Bacone,
in quanto e messo sotto accusa per corruzione e condannato dalla
Camera dei Pari*>. Appunto dovendo rimanere in disparte fino alla
sua morte, in quei cinque anni Bacone compone, amplia, o inizia,
alcune altre sue opere significative”>. Muore nel 1629, a distanza di
un anno dalla morte del suo re, Giacomo I.

Contrariamente a quanto si afferma nel saggio introduttivo di
un’edizione italiana recente”, non sembra affatto che vi sia in Ba-

% Michele MARCHETTO, Saggio introduttivo. Il De sapientia veterum di Francesco Ba-
cone: dalla sapienza degli antichi alla scienza dei moderni, a: Francis BACON, Sapienza degli
antichi. Tasto latino a fronte. Intr., trad., note e apparati di M. Marchetto. Milano, Bom-
piani-Testi a fronte, 2000, p. 16.

0 Ibidem, 1. c.

1 Nota biografica, cit., p. 51.

2 La vera natura del processo ¢ politica, volendo con questo allontanarlo dalle fun-
zioni giudiziarie nelle quali si era dimostrato troppo ossequiente ai voleri del Sovrano.
Dovra pagare una forte ammenda e non potra pit1 svolgere pubblici incarichi. E quindi
incarcerato ed allontanato da Londra (Ib., 1. c.).

% Nell'ultimo periodo scrive infatti la Storia di Enrico VII, traduce in latino 1’Advance-
ment e ne amplia il contenuto nel De dignitate et augmentis scientiarum. Nel 1624 intra-
prende la stesura della Nuova Atlantide, e nel 1626 il Dialogo sulla guerra santa.

% “Alla sterilita di opere del sapere tradizionale Bacone oppone il carattere produttivo della
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cone una pregiudiziale avversione per la tradizione. Come si legge
nella Prefazione del De sapientia veterum, sembra invece percepibile
che — proprio nel riferimento ai nuovi criteri di ricerca scientifica
(intesa come acquisto di una vera razionalita) — Bacone intenda
ricercare i fondamenti della conoscenza nelle disperse membra di
una sapienza antica, oggi ancora nascosta in queste ‘favole’, che del
resto gli sembrano il ricettacolo di acquisizioni culturali fondamen-
tali per 'umanita.

Una conoscenza sapienziale che viene poi occultata nei sopravve-
nuti rimbarbarimenti, per i quali — nel variare dei tempi e delle situa-
zioni — si e resa illeggibile ed incomprensibile la verita che invece si
sarebbe dovuta veicolare nuovamente, ossia la tradizione originaria,
ben diversa dalle infedeli e rozze invenzioni di una tradizione®™ operate
in suo nome e divenute nel tempo qualcosa di opposto, di totalmente
fuorviante rispetto alle verita celate in quei testi sapienziali.

In una sorta di “pre-vichismo’, Bacone ritiene che una ‘sapienza ri-
posta’ vada vista proprio nelle allegorie delle parabole, “perché la reli-
gione ama proprio veli ed ombre di questo tipo, cosicché chi li sopprime quasi
impedisce ogni relazione fra il mondo divino e il mondo umano”?. Riguar-
do anche alla “sola sapienza degli uomini” Bacone confessa — “candida-
mente e volentieri” — di “essere incline a credere che in non poche favole dei
poeti antichi si nasconda fin dall’origine un senso misterioso e allegorico”’.

Esaminandone attentamente il contenuto, ci “apparira chiaro”
che quello che di comune hanno certe favole tramandate da diversi
scrittori € desunto dal ricordo di “una tradizione antica” [“facile cernas,
quod commune habent, ex veteri memoriam desumptum”], mentre “cio
che hanno di diverso, e stato aggiunto come ornamento di singole parti”®.

nuova scienza, votata al miglioramento delle condizioni della vita umana. [...] Il progetto ba-
coniano assume cosl una forte connotazione morale e religiosa: & infatti concepito ‘in vista
dell'imminente recupero del regno promesso all’uomo fin dalla creazione (regnum hominis) per
il compimento delle Scritture con I'opera finale della redenzione’ [...]”(M. MARCHETTO,
Saggio introduttivo..., cit., p. 18).

% “Si insinua nel mio animo [...] il pensiero che” il genere della favola sia stato ormai
contaminato “da una consuetudine” per la quale molti scrittori, “per guadagnare alle pro-
prie invenzioni e opinioni la venerazione dell’antichita, tentarono di piegare ad esse le favole dei
poeti”(BACONE, Sapienza degli antichi, cit., p. 75).

% Ibidem, p. 77. E giustifica questo suo convincimento sia con il fatto di essere “preso dalla
venerazione per le eta delle origini, sia perché in alcune favole” trova “una somiglianza ed una
connessione cost evidenti con il loro significato [...] che nessuno potra con fermezza negare che
quel significato sia stato suggerito e pensato fin dall’inizio e deliberatamente adombrato”(Ib., 1. c.).
97 Ibidem, 1. c.

% Ibidem, pp. 80-81.
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E precisamente questa convinzione ha accresciuto in Bacone la sua
considerazione verso le favole. Intende dimostrare che esse “non
sono invenzioni del tempo né degli stessi poeti [“nec aetatis nec inventionis
poétarum ipsorum”], ma quasi sacre reliquie e tenui sospiri di eta migliori
[“sed veluti reliquine sacrae et aurae tenues temporum meliorum”], che
dalle tradizioni delle nazioni piil antiche [“quae ex traditionibus nationum
magis antiquarum”] erano giunte alle trombe ed ai flauti dei Greci”®.

Quindi Bacone si pone il quesito di quale sia oggi il valore che si
deve attribuire a questi antichi racconti. Sono forse in contrasto con
la nuova scienza, o ne sono invece l'antico presupposto'®? In que-
sti termini, risulterebbe che Bacone riconosca che la sapienza dell’eta
delle origini sia stata o grande (se quelle nozioni furono inventate di
proposito), o felice (se furono espressione del loro modo di vivere
la realta). E nell'un caso o nell’altro si tratta oggi di recuperare quel-
la sapienza antica, proprio attraverso la comprensione di quanto
quelle favole contenevano di allusivo o allegorico. Un compito che
del resto Bacone riconosce essere stato tentato da altri, ma sin li in-
vano'®’.

Come si avverte, qui, in un siffatto richiamo alle favole antiche, e
soprattutto in tali concetti di una vis vera e di loci certi communes, gia
si annuncia quanto poi Vico recepisce e concettualizza nella vis veri,
e nella definizione dell’insufficiente conoscenza, in quanto partico-
lare, del nostro certum, che va ben distinto dal verum.

Del resto, e da Bacone dichiaratamente precisato — nella dedica
dell’opera “all’illustrissimo conte di Salisbury (Gran tesoriere d’Inghil-
terra e cancelliere dell’universita di Cambridge)”'" — che intende dimo-

9 Ibidem, 1. c.

100 “Le parabole” — sottolinea infatti — “servono da involucro e da velo [faciunt enim parabo-
lae ad involucrum et velum], ma anche da lume e da chiarificazione [faciunt etiam ad lumen et
illustrationem]”, ed in questo secondo aspetto sono qualcosa di “molto utile alle scienze,
anzi a volte necessaria et scientiis apprime utilis, imo et quandoque necessaria), soprattutto
alle nuove scoperte [nimirum ut in inventis novis], lontane dall’opinione comune e del tutto
astruse [ab opinionibus vulgaribus remotis et penitus abstrusis], in cui attraverso le parabole
si cerca un piil facile e benevolo accesso all'intelletto umano [aditus ad intellectum humanum
magis facilis et benignus per parabolas quaeratur]”(Ib., pp. 80-83).

100 In quanto, “uomini ignari della realta e dotti non oltre il limite della certezza dei luoghi
comuni [homines, rerum imperiti et non ultra locos certos communes docti], hanno applicato
il senso delle parabole a nozioni volgari e generiche [parabularum sensus ad vulgaria quaedam
et generalia applicaverunt], senza cogliere la loro vera forza [vim veram] né la loro proprieta
[proprietatem genuinam] né il loro significato piit profondo [indagationem altiorem]”(Ib.,
pp- 82-85).

102 5i tratta di Robert Cecil (1563-1612), cugino di Bacone per parte di madre (Ib., Note
al testo, p. 261).
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strare delle verita inoppugnabili: sia ’anteriorita, rispetto alla stes-
sa scienza, della “I’antichita delle origini” [“Nam si tempus spectetur;
antiquitas primaeva summa venerationem habet”]; sia che la parabola
€ come la forma entro cui sono raccolte queste verita anteriori [“Si
docendi forma: Parabola veluti arca quaedam est, in qua praetiosissima
quaeque scientiarum reponi consueverunt”]; sia che la filosofia € solo
il soggetto, la materia [“Si operis materia; ea philosophia est”], I’argo-
mento di cui egli intende occuparsi'®.

Per quanto attualmente regredita, la filosofia resta subordina-
ta solo alla religione in importanza per la vita e 'anima umana'®.
Sulla base di queste risultanze, non ci appaiono dunque del tutto
sostenibili le critiche di Joseph de Maistre (Chambéry, 1753-Torino,
1821) aspramente rivolte al primato delle scienze sperimentali so-
stenuto da Bacone, almeno nel senso che quanto il Conte savoiardo
critica (sia nel quinto dei Colloqui di San-Pietroburgo'®, sia nella pon-
derosa analisi nei due volumi intitolati Esame della filosofia di Bacone)
in certa misura risulta una sequenza di preconcetti che vanno al di
la dell’eventuale fondatezza della critica delle posizioni, diciamo,
scientiste del Filosofo inglese.

Nell'una e nell’altra delle due opere citate, alcuni veri e propri
preconcetti maistriani a mio avviso riguardano: sia I'imputazione
di una indifferenza-avversione di Bacone per la religione (che, a suo
dire, considererebbe incompatibile con la scienza'*, mentre 1’angli-

103 Jbidem, pp. 66-67.

104 “Vitae scilicet atque animae humanae decus secundum” — alla sola religione — “eam
tamen omnium rerum, post religionem, gravissima atque natura humana maxime digna, esse
plane censeo” (Ib., p. 67).

105 Joseph de MAISTRE, Les soirées de Saint-Pétersbourg, ou entretiens sur le gouverne-
ment temporel de la Providence, suivi d'un Traité sur les sacrifices. Septieme édition. Tome
I. Lyon-Paris, J. B. Pélagaud et Cie, imprimeurs-libraires de N. S. P. le Pape, 1854,
pp- 295-317, 341.

106 “[...] Ainsi I'alliance de la religion et de la science, que Bacon nous présente comme un
fléu de Uesprit humain, est le grand but vers lequel les 1égislateurs doivent tendre de toute leur
force, parce que la religion, en purifiant et en esaltant I'esprit humain, le rend plus propre aux
découvertes [...]”(Joseph de MAISTRE, Examen de la philosophie de Bacon, ora in : CEuvres
completes. Nouvelle édition [...]. Tome sixiéme. Lyon, Librairie générale catholique et
classique. Vitte et Perrussel, 1884 [rist. anast. : Genéve, Slatkine Reprints, 1979], p. 472).
[Si veda eventualmente ’opera in questione alla segnatura della Biblioteca Nazionale
Centrale di Firenze (BNCF) : B. 17. 5. 767, to. V-VI]. Qui, peraltro, Maistre riprende il
vecchio tema tradizionalista che tutti i mali (il vero flagello, fléu) dell’epoca moderna
vengano dalla Riforma protestante, posizione che I’anglicano Bacone non avrebbe certo
condiviso, senza che questo rifiuto implicasse in lui alcun rifiuto della religione cri-
stiana. D’altra parte, qui il sopravvenuto integralismo tradizionalista induce Maistre
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cano Bacone giustamente vuole che la scienza sia subordinata ai va-
lori religiosi, alla filosofia, ma distinta nell’ambito specifico della ri-
cerca sperimentale); sia I’accusa di aver considerato esclusivamente
le scienze naturali'”. E soprattutto gli imputa la colpa — in questo
ambito scientifico — di svalorizzare del tutto le acquisizioni passate,
ignorando una vera folla di scienziati che in quello stesso secolo gia
vi si erano applicati'®. Mentre in realta Bacone distingue fra la folla
di scienziati quelli che hanno preparato la via alle sue ricerche in
questo campo.

E qui, per onore di verita, va anche colta nella nota posta al quin-
to dei Colloqui, una lode rivolta a Bacone'”, in relazione presumi-
bilmente al De sapientia veterum, opera che tanto influenzera Vico
(e non solo nel titolo e nel contenuto del De antiquissima Italorum
sapientia [1710]).

Sulla posizione di Bacone nei confronti della religione, risulta
indubbio che in quanto fervente anglicano, fedele cioe alla confes-
sione dominante nello Stato, nemmeno lui sfugga semmai ad una

ad esaltare persino un pontificato come quello di Leone X (Giovanni dei Medici), colpe-
vole (come poi il cugino Clemente VII e le loro parenti sul trono di Francia) dei peggiori
abusi che contribuirono a determinare e diffondere lo scisma luterano. “Si la Bulle de
Léon X eilt étouffé le protestantisme dans son berceau, elle efit évité la guerre de Trente ans, la
guerre des paysans, les guerres civiles de France, d’Allemagne, d’Angleterre, de Fiandre, etc.,
I'assassinat de Henri 11, [...] de Henri IV, [...] de Marie Stuart, [...] du prince d’Orange, [...]
de Charles ler, le massacre de Mérindol, le massacre de la Saint-Barthélemy et la Révolution
frangaise, incontestable fille du seizieme siecle”(Ib. 1. c.).

107 Ecco i termini dell’accusa maistriana : “Pour Bacon il n’y a qu’une science, la phy-
sique expérimentale; les autres ne sont pas proprement des sciences, vu qu’elles ne résident
que dans l'opinion [...]. Ces sciences sont toujours vides d’ceuvres [...], c’est-a-dire que
le théologien, le moraliste, le métaphysicien, etc., ne pourront jamais enfermer une de leurs
démonstrations [...]; ainsi la certitude n’appartient qu’aux sciences physiques, et les sciences
morales ne sont que I'amusement de I'opinion [...]. Les sciences naturelles ont leur prix sans
doute ; mais elles ne doivent point étre exclusivement cultivées, ni jamais mises a la primiere
place”(Ib., pp. 23-24).

108 Si veda l'intera pagina in cui Maistre elenca questa folla di scienziati che Bacone
come altri scientisti avrebbe svalutato. “[...]Copernic, qui retrouva le véritable systéme du
monde; Kepler, le vraiment inspiré, qui en démontra les lois; Tycho, qui lui en avait fourni les
moyens; Déscartes, qui eut ce qui manquait & Bacon, le droit de censurer Aristote; Galilée enfin
qu’il suffit de nommer; tous les chimistes, tous les mécaniciens, tous les naturalistes, tous les
physiciens qui déja, a I"époque de Bacon, avaient si fort avancé ou préparé les découvertes dans
tous les genres, ne s’étaient appuyés que sur le sillogisme![...]”(Ib., p. 34).

109 “[...] Au reste, ce méme siecle qui décernait a Bacon des honneurs non mérités, n’a pas
manqué de lui refuser ceux qui lui étaient dus 1égitimement, et cela pour le punir de ces restes
vénérables de la foi antique qui étaient demeurés en 'air dans sa téte, et qui ont fourni la matiere
d’un trés bon livre”(ID., Les soirées de Sant-Pétersbourg, ou entretiens sur le gouvernement
temporel de la Providence..., Tome I, cit., p. 341n).
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mescolanza fra teologia e politica, ad una ‘confusione’ pienamente
riscontrabile nei suoi scritti, del resto caratteristica dell’ambiente in
cui visse''’. Sul suo sincero sentimento religioso basterebbe comun-
que vedere le pagine della sua Professione di fede [1603?]'", in cui tra-
spare la sua distanza dal cattolicesimo, in piena coerenza appunto
con la sua posizione anglicana.

Per cui, le critiche di Maistre sembrano anche a tal riguardo ec-
cessive e preconcette. E del tutto inutili anche laddove — accusando
Bacone di aver innescato tutti gli errori che poi si manifesteranno
a pieno con Voltaire — il Conte savoiardo intesse una sua apologia
sul ruolo che la religione ha sempre nella genesi dello Stato'?. Ar-
gomento, quest’ultimo, su cui invece Bacone non dissentiva affatto,
ancorché appunto in una prospettiva anglicana.

Ma l'apologia maistriana della stretta connessione fra religione
e scienza che i Gesuiti hanno con coerenza sempre argomentato'"® —
anche se oggettivamente vera'* — non e sufficiente, per i suddetti
motivi, a dimostrare in Bacone una posizione anti-religiosa, anti-
cristiana'™.

110 Enrico De MAS, Introduzione, a: F. BACONE, Scritti politici, giuridici e storici, cit., p. 14.
1t F. BACONE, Professione di fede, in: ID., Scritti politici, giuridici e storici, cit., pp. 534ss.
12 “Un fleuve de fange qui roulait des diamants a sillonné I'Europe pendant tout le dernier
siecle. L'urne qui I'épanchait a Ferney ressemblait é ces vaisseaux du Levant qui recelent la
peste dans les précieuses cargaisons qu’ils nous apportent. [...] Bacon est le pere de toutes ces
maximes funestes; on n'a rien fait qu’il n’ait conseillé [...]; il n’a été véritablement connu, il n’a
été celébré et traduit que par les hommes de notre siecle, les encyclopédistes commencerent sa
réputation, c’est-a-dire qu’elle commenga avec la plus grande et la plus redoutable conjuration
qui jamais ait été formé contre la religion et les trones. [...] Toutes les nations commencent par
la théologie et sont fondées par la théologie. Plus I'institution est religieuse, plus elle est forte
[...]”(MAISTRE, Examen de la philosophie de Bacon, cit., pp. 458-460).

113 Si veda dove, dichiarato — giustamente — che la riforma del calendario “fut le grand
oeuvre du sacerdoce” [Gregorio XIII], poi Maistre afferma che “I'un des principaux ouvriers
de cette grande entreprise fut le jésuite Clavius ; et, puisque ce nom se présente a moi, j’ observe-
rai que I'ordre des jésuites, qui possede éminemment I'esprit sacerdotal, a toujours montré, par
cette raison, beaucoup de talent et d’inclination pour I'astronomie”(Ib., p. 475).

14 Appunto il sopra citato Clavius — nome umanistico del matematico Christoph
Schliisse — effettivamente fu il gesuita cui il papa affido la riforma del calendario, cio
che peraltro non esclude il fatto che fosse in stretto rapporto con lo stesso Galileo, ed
in corrispondenza epistolare con Tycho Brahe.

115 Si riferisce esplicitamente al Papa (Gregorio XIII), il quale fu non soltanto il princi-
pale assertore della Lega cattolica in Francia (e protagonista di un duro confronto con la
regina Elisabetta d'Inghilterra, fomentando anche una rivolta in Irlanda), ma che — oltre
alla riforma del Calendario — si dedico anche a potenziare 1’ordine dei Gesuiti (E. De
MAS, Nota, a: F. BACONE, Stato presente della cristianita (1582?), in: ID., Scritti politici,
giuridici e storici, cit., p. 117). In tale congiuntura, da parte sua Bacone non aggiungeva
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C’¢ in realta nel Filosofo inglese la distinzione fra le false e le
vere tradizioni sia secolari che religiose, sia cristiane che pagane.
Gia nella Proposta di una compilazione ed emendazione delle leggi d’In-
ghilterra (del 1616), il riferimento in positivo alla tradizione e espres-
so in relazione alle XII Tavole'® (argomento che verra ripreso in piu
luoghi dallo stesso Vico). In questa linea, Bacone qui pone la tradi-
zione come un fondamento che puo essere certamente perfeziona-
to, anche attraverso una cesura rivoluzionaria o una conquista, ma
sempre nella prospettiva delle originali concezioni di buon governo
della nazione'"’.

Se non si fosse tenuto conto dei precedenti storici — osserva Ba-
cone nei riguardi dei Reports del giudice Edward Coke (contro cui
pure aveva polemizzato) — quali che ne fossero i relativi limiti, “il
diritto sarebbe stato in questo tempo quasi come una barca senza carico,
perché i casi della moderna esperienza sono derivati da quelli che furono
giudicati e regolamentati nel tempo precedente” "%,

La nuova scienza, il nuovo strumento di indagine razionale (si
legge nel Novum Organon, 1620), e rivolta a questa rivalutazione cri-
tica, ma non negativa, della tradizione. Qui Bacone avverte sulla
necessita di un vaglio critico di ogni conoscenza (affetta sempre dai

poi molto alle accuse che tutti i protestanti rivolsero contro la Societa di Gesui: “La setta
dei gesuiti e lo strumento speciale per alienare il popolo da sua Maesta [britannica], per semi-
nare la faziosita, e per sciogliere i sudditi dal giuramento di obbedienza e preparare la strada alla
rivolta e alla ribellione” (Ib., p. 119).
16 “[...] Cio che io proporro non entra nella materia legislativa, ma nella maniera di regi-
strare, esporre e tramandare le leggi, e quindi vuol dare alle leggi piuttosto una nuova luce che
una nuova natura” (ID., Proposta di una compilazione ed emendazione delle leggi d'Inghilterra,
in: ID., Scritti politici, giuridici e storici. A cura di E. De Mas. Vol. II, Torino, Utet, 1971,
. 163).
57 “Cosi stando le cose, io non so proprio dove trovare qualcosa di meglio per la dignita
dell’opera; giacché sicuramente quella famosa scala con i suoi gradini degli onori sovrani
e stata distribuita opportunamente e con verita: prima vengono i fondatori degli Stati; poi
i legislatori; poi i liberatori e salvatori della patria, che sono i principi giusti e prudenti; in
ultimo i conquistatori, I'onore dei quali non deve essere accolto fra gli altri, salvo che vi
sia stata un’aggiunta di territorio ad un paese con un governo migliore di quello del paese
conquistato”(Ib., 1. c.).
118 Ibidem, p. 165. In uno degli Essays (composti fra il 1597-1625), intitolato Delle innova-
zioni, Bacone precisera che sebbene il tempo imponga delle novita, “sarebbe bene” che gli
uomini seguissero “I’esempio del tempo stesso; il quale infatti innova molto, ma quietamente,
e per gradi, appena percepibili”, per cui & bene “non tentare esperimenti negli Stati; a meno
che la necessita sia urgente o 'utilita evidente” (ID. Delle innovazioni, in: ID., Scritti politici,
giuridici e storici, Vol. I, cit., p. 382). E conclude citando Geremia (VI. 16), dove questi
dice: “fermiamoci su la strada vecchia, e poi guardiamoci intorno, e scopriamo qual’e la diritta
e giusta via, e cosi camminiamo in essa”(Ib., 1. c.).
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molteplici simulacri di verita, gli Idola)'*, sia riguardo al passato ma
anche al presente, dal momento che vi sono “alcuni che sono presi
dall’ammirazione dell’ antichita, ed altri dall’amore e dall’attrattiva della
novita”, mentre sono pochi coloro che saggiamente “riescono a tenere
una via intermedia, tale cioe da non disprezzare quanto vi e di giusto nella
dottrina degli antichi, senza condannare quanto e stato rettamente scoper-
to dai moderni”'®.

E, coerentemente, a questa via mediana, dal canto suo Bacone
critica non meno i filosofi antichi di quelli moderni, gli uni e gli
altri responsabili di tre diverse tipologie di errori. Vi sono infatti
coloro che riducono tutto ad un’astratta ragione, i sofisti o “filosofi
intellettualisti”**'. E di questo primo tipo “I’esempio piit cospicuo” &
stato Aristotele, il quale “con la sua dialettica ha corrotto la filosofia
naturale” — cioe la scienza delle cose —, nel senso che “ha preteso di
trarre il mondo dalle categorie”, ossia la conoscenza della realta natu-
rale sulla base di astrazioni'*.

Un secondo tipo di errore e quello dei “filosofi del tipo empirico”,
che hanno “prodotto dottrine ancor piit informi e mostruose di quelle degli
intellettualisti o sofisti”, ricavandole non solo, anch’essi, da concetti
volgari (per giunta sulla “base angusta di pochi ed oscuri esperimenti”),
per cui da uno sperimentalismo parziale e superficiale essi pretendo-
no di trarre teorie di portata generale'”. Infine, c’e 1’errore non solo
di quanti mischiano, impropriamente (confondendone le specificita),
sia la filosofia, sia la teologia, sia “le tradizioni consacrate dalla fede e dal
pubblico consenso”, ai quali si aggiungono coloro che pretendono di
“volgersi a ricercare” ed a far “derivare le scienze da Spiriti e da Geni”'**.

Fra i tre tipi di errore, il peggiore e il terzo'*. E di questo 1'esem-
pio tipico &, fra i Greci, Pitagora, “in cui si trova una superstizione assai

119 1ID., Nuovo organo, o veri indizi dell’interpretazione della natura (1620)[Pars Secunda
Operis, quae dicitur Novum Organum, sive Indicia Vera de Interpretazione Naturae], Sommi
capi della seconda parte distribuiti in aforismi [Partis Secundae Summa, digesta in Aphori-
smos], in: ID., Opere filosofiche. A cura di Enrico De Mas. Primo volume. Bari, Laterza,
1965, aforismi 38ss., pp. 264ss.

120 Ibidem, p. 273.

121 “[Aforisma] 62. [...]I filosofi intellettualisti [rationale genus philosophantium] traggono
dall’esperienza dati volgari e sconnessi, malsicuri, e senza vagliarli e analizzarli con diligenza;
giacché attribuiscono tutto il resto alla riflessione e al movimento del pensiero”(Ib., p. 277).

122 Jbidem, [Aforisma] 63, p. 278.

125 Ibidem, [Aforisma] 64, p. 279.

124 Ibidem, [Aforisma] 62, pp. 277-278.

125 “Ma la corruzione della filosofia derivante dalla mescolanza della teologia e della supersti-
zione e la maggiore”(Ib., [Aforisma] 65, p. 280).
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grossolana e banale”, una vanita che deve essere evitata “tanto piil in
quanto trae da una malsana commistione di divino ed umano, non solo una
filosofia fantastica, ma anche una religione eretica”?.

Qui, — a quel che pare'?” — Bacone intenderebbe coinvolgere nella
condanna di questi antichi filosofi tutti quegli autori che ancor nel
suo tempo confondevano teologia e superstizione, ossia i sostenitori
della teosofia, dell’ermetismo e di altre favole pit1 0 meno antiche'®.

D’altro canto, se questo conferma, anche sotto consimile profilo,
una quanto meno frettolosa superficialita del giudizio critico di Jo-
seph de Maistre, resterebbe da verificare la fondatezza dell’accusa
di un settarismo rivolta dal Conte savoiardo al Filosofo inglese '%°.

Al di la di una piti 0 meno coerente (a sua volta pit1 o meno ‘la-
tomistica’, oppure pitt 0 meno razionalista) accusa di Maistre alle
argomentazioni di Bacone, non sembra comunque che ai fini della
nostra analisi sulla presenza nel filosofo inglese di un sincero ri-
conoscimento del valore delle tradizioni debbano sussistere dub-
bi. Sulla frammentarieta (come di ogni altra umana riflessione) del
suo pensiero, ha un suo significato e valore anche la sorta di piena

126 Jbidem, pp. 280-281.

127 Secondo De Mas qui Bacone intende confutare Robert Fludd, autore di opere di
medicina e teosofia, e seguace e sostenitore della sétta dei Rosacroce (Ib., p. 281n).

12 Nondimeno, se € vero che anche nel De sapientia veterum (dedicato appunto alla
rivalutazione del fondamento ‘riposto” di un’originaria sapienza celata nelle favole
degli antichi) Bacone non annovera né Ermete Trismegisto, né il Ficino, né Pico della
Mirandola (condividendo 1'opinione del Casaubon sulla ‘fantasiosita’ di questi testi,
opinione poi recepita anche dal Vico), resta il fatto che nel primo libro de De augmentis
scientiarum, sorta di dedica dell’opera, li Bacone — nel tessere le lodi di Giacomo I -
sottoscrive (forse surrettiziamente) una valutazione in tutt’altro senso, definendo il so-
vrano la personificazione “di una gloria di tre specie: potere di re, illuminazione di sacerdote,
erudizione di filosofo, come quell’antico Ermete Trismegisto” (ID., Della dignita e del progresso
delle scienze (1623), in: ID., Opere filosofiche, cit., secondo volume, p. 15).

129 “En réfléchissant sur un passage remarquable des CEuvres de Bacon, il est permis de croire
qu’il avait été initié, a Paris, dans je ne sais quelle société secrete d’hommes, dont nos illuminés
modernes pourraient fort bien étre les successeurs en ligne directe”(MAISTRE, Examen de la
philosophie de Bacon, cit., pp. 72-73). In nota, Maistre riporta il seguente luogo di Bacone :
“'Nam dum haec tractarem, intervenit amicus meus quidam ex Gallia rediens, quem quum
salutassem, etc. (Impetus Philosoph. etc. Op. tom. IX, p. 297)"”(Ib., 73n). C’e qui qualcosa di
pitt di una molto articolata allusione ad un preteso latomismo di Bacone “[...] La scéne
que décrit Bacon est a Paris, et les membres de I'assémblée |[...] tous d'un dge milr et d’une
société delicieuse [...]. Tous les Freres [...] — allusione massonica di Maistre, ma Bacone
non parla di fratelli, ma semplicemente di “viri” — se félicitaient mutuellement D’AVOIR
VU LA LUMIERE [anche qui il maiuscolo e di Maistre]. Parmi eux une sorte de GRAND
MAITRE [ma Bacone dice semplicemente “vir quidam, aspectits, ut ei videbentur, admodun
placidi et sereni”] avait la parole [...]”(Ib., pp. 73-74).
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ammissione che lo stesso Bacone pronunzia, laddove dichiara aper-
tamente che la sua prospettiva di indagine non si fonda sul presup-
posto di raggiungere una verita assoluta (che del resto considera
comungque e per chiunque irraggiungibile).

E ne fornisce la prova appunto la voluta e consapevole forma di
aforismi prescelta nel Nuovo organo, dove Bacone loda quegli antichi
sapienti che per primi hanno adottato questa formula®*® “e non si da-
vano I'aria di voler abbracciare tutta I'arte”''. Dunque, intenzione ben
diversa dal metodo dei grandi sistemi cui si applicarono, ab antiguo,
appunto Pitagora, Platone, Aristotele.

Del resto, a conferma ulteriore di una sua valutazione in positi-
vo delle tradizioni, si legge nel De dignitate et augmentis scientiarum
(1623) come in realta Bacone soprattutto intendesse ammonire a
non commettere ancora una volta 'errore di concepire una radicale
cesura con le conoscenze del passato. Si tratta invece di riconosce-
re l'incremento attuale delle precedenti acquisizioni filosofiche e
scientifiche, proprio in rapporto alla continuita di determinate tra-
dizioni. Nel Libro VI di questa sua opera, si legge a chiare lettere tale
apprezzamento in positivo, ancorché critico, della tradizione, pale-
se sin dal titolo stesso del al capitolo secondo'®, dove nel proposito
di costituire una vera scienza sperimentale con il suo nuovo metodo
di indagine, Bacone dichiara di volerle dare il nome generico di Pru-
dentia traditivae, ossia di prudenza nel tramandare, nell'interpretare,
applicare e veicolare il contenuto di una tradizione.

A tal proposito, Bacone oppone al metodo delle continue dicoto-
mie'® — contrapposizioni di assoluti (le quali hanno caratterizzato la

130 “[ Aforisma] 86. [...] Ma i primi e piii antichi ricercatori del vero, con maggior sincerita e
miglior destino, solevano racchiudere in aforismi, cioe in brevi sentenze, varie e non riunite con
metodo sistematico, quel sapere ch’essi ricavavano dalla osservazione delle cose e che volevano
utilizzare [...]”(BACONE, Nuovo organo, o veri indizi dell’interpretazione della natura, cit.,
pp- 304-305).

181 Ibidem, 1. c.

132 “Cap. 1I: Doctrina de Methodo sermonis constituitur, ut pars traditivae substantiva, &
principalis: nome ei dicitur Prudentia traditivae. Enumerantur”(cito da: ID., [...]Opera
omnia, quae extant: philosophica, moralia, politica, historica. [...] Hactenus numquam conjun-
ctim edita, jam vero summo studio collecta, uno volumine comprehensa, & ab innumeris mendis
repurgata. Cum indice rerum ac verborum universali absolutissimo. His praefixa est auctoris
vita. Francofurti ad Moenum, impensis Joannis Baptistae Schonwetteri, typis Matthaei
Kempfferi, 1665, col. 151. [Esemplare nella BNCF : Magl. 1. 1. 60]

133 Qui, in riferimento alla controversia fra Jacques Carpentier (1524-1574) e Arnaud
d’Ossat (1536-1604), si veda il rinvio di Enrico De Mas al Frammento XXXII di Sul pro-
gresso e I'avanzamento del sapere divino e umano (1605), dove Bacone — precisato appunto
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pretesa di interpretare in maniera esclusiva una tradizione) — alcuni
piu critici metodi. In primo luogo, c’e il metodo magistrale [Methodus
magistralis], ossia quello che e capace di tramandare la “scienza tutta
intera” e di insegnare inducendo i discenti “ad aver fede in cio che
viene detto”*. E questo il metodo che “tramanda le scienze al volgo
dei discepoli” ed ha per fine “la utilizzazione delle scienze nel loro stato
attuale”'®.

In secondo luogo, — in certo modo opposto al metodo magistra-
le — c’e poi il metodo iniziativo, [Methodus initiativum], quello che,
“traendo la parola dalle sacre cerimonie [, ...] ha il compito di dischiudere
e mettere a nudo i misteri delle scienze”'3. Per cui, mentre “il metodo
magistrale insegna”, — invece — “quello iniziativo insinua”: ossia, il pri-
mo “induce ad avere fede in cio che viene detto, il secondo invece induce
a sottoporre tutto cio ad esame; il primo tramanda le scienze al volgo dei
discepoli, il secondo ai figli delle scienze (per cosi dire); infine, il primo ha
per scopo la utilizzazione delle scienze nel loro stato attuale, il secondo il
progresso e la prosecuzione di esse”'¥.

Il referente alla tradizione e qui evidente. A partire dal riconosci-
mento della distanza che si produce rispetto ad essa, e per colpa sia
del maestro stesso (“il docente insegna in quella forma che si presta di
pit per dare credito alle sue parole”), sia dello “scolaro” (che “chiede solo
la soddisfazione immediata, e non si cura di attendere la legittima ricerca”,
in quanto “a Iui sta a cuore piut il non dubitare che il non errare”)'.
Ecco cosa impedisce sia che la scienza continui a trasmettere “agli
altri come una tela che bisogna continuare a tessere”, sia che essa debba
sempre “essere insinuata [trasmessa e insinuata]'® nell’animo altrui con
quello stesso metodo con cui fu originariamente scoperta, se possibile”*.

che in “quanto al metodo di tramandare la scienza, so che e stata sollevata una controversia al
tempo nostro” — dichiara che dove vi e “una grande controversia, vi & molte volte una scarsa
ricerca” (in: ID., Sul progresso e I'avanzamento e I'avanzamento delle scienze (1605) [Profi-
cience and Advancement of Learning Divine et Humane], ora in: ID., Opere filosofiche, cit.,
secondo volume, cit., pp. 544-545 e n.).

134 ID., Della dignita e del progresso delle scienze (1623), in: ID., Opere filosofiche, cit., se-
condo volume, p. 300.

135 Ibidem, 1. c.

136 Tbidem, 1. c.

137 Ibidem, 1. c.

138 Ibidem, 1. c.

139 Precisa De Mas: “Adv.: ‘trasmessa e insinuata’; dove & da notare che la seconda forma ver-
bale, intimated, ¢ un latinismo da intimo [insinuo], e non un errore [...]”"(DE MAS, [Nota],
in: Ibidem, p. 300n).

140 BACONE, Della dignita e del progresso delle scienze, cit., p. 300.
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Si tratta qui degli insegnamenti destinati solo ad essere ascoltati
da una ristretta cerchia, dunque esoterici, da distinguere dall’inse-
gnamento essoterico (destinato cioé alla gente comune, al volgo). E
solo in questa ristretta cerchia e certamente possibile, “a chiunque,
in maggiore o minor misura, sottoporre la propria scienza a una revisione,
ripercorrendo il cammino seguito per acquistare le conoscenze e verifican-
do al contempo i consensi dati; e con questo mezzo trapiantare la scienza
nell’animo di un altro esattamente a quel modo che e germogliata nel suo
animo” 1,

Da qui, poi, la coerente conclusione — particolarmente nella Nuo-
va Atlantide (1624) — sul valore della stessa continuita istituzionale,
ossia la tradizione, la trasmissione delle imprescindibili acquisizio-
ni passate e le altrettanto vitali innovazioni attuali. In questa ‘fa-
vola’ di un’antichissima Atlantide, recepita nelle sue linee generali
dal Crizia'* di Platone, Bacone scorge una concezione ciclica della
storia. Atteggiamento che in qualche misura assume il carattere di
un ‘previchismo’ (relativo appunto all’idea di ‘corsi” e “ricorsi” sto-
rici'®, qui da Bacone scanditi nel riferimento al “grande cataclisma”
che determino la separazione di Atlantide dal resto del mondo)'.

Sembra dunque che Bacone di tale ‘ciclicita’ fornisca una sin-
golare interpretazione in chiave di ‘riattingimento” alla tradizione,
della quale immagina depositari gli abitanti di Atlantide, discen-
denti di un re il cui nome “era Salomone” (il “legislatore” di quella
nazione), che riteneva 1'Isola auto-sufficiente e quindi “fra le altre
leqqi fondamentali'*di questo regno egli impose gli interdetti e le proibi-
zioni [...] all'ingresso degli stranieri [...] temendo novita e mescolamento
di costumi’” 4.

Come spiega il governatore di Atlantide ai viaggiatori ‘britanni-
ci’ giunti in quell’Isola, fra gli atti “eccellenti di quel re ve n’é uno che
ha la preminenza sugli altri: la fondazione e l'istituzione di un Ordine o

1“1 Ibidem, pp. 300-301.

1421l testo platonico, chiamato “Atlantico, nell’edizione in folio del 1578 di Enrico Stephen,
contiene un lungo e dettagliato racconto della perduta isola e dei suoi abitanti”(De MAS,
[Nota], a: BACONE, Saggio XXXV, in: ID., Scritti politici, giuridici e storici. A cura di E.
De Mas. Vol. I, cit., p. 424.

45 DE MAS, [Nota], a: BACONE, Nuova Atlantide, in: Ibidem, p. 799.

144 BACONE, Nuova Atlantide, cit., p. 801.

145 Qui De Mas opportunamente ricorda che il concetto di Fundamental laws & “I’equi-
valente delle nostre leggi costituzionali, nel diritto pubblico di allora”(DE MAS, [Nota], a:
BACONE, Nuova Atlantide, cit., p. 800).

146 BACONE, Nuova Atlantide, cit., p. 800.
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Societa che noi chiamiamo Casa di Salomone, la piti nobile istituzione (noi
pensiamo) che sia mai esistita sulla terra, e la lanterna [qui € evidente il
concetto delle ‘lampade” di iniziazione, di illuminazione sulla so-
stanza della tradizione] di questo regno”'¥.

Per inciso, al concetto di lampada della tradizione Bacone si riferi-
sce dove precisa che questa, la tradizione, evoca I'immagine delle
radici di una pianta, preziose, da estrarre con cura, con un po’ di
terra delle origini, senza curarsi troppo dei tronchi succesivamente
cresciuti, mere appendici, variazioni formali di quella sostanza pe-
renne.

“Sic traditio (qui nunc in usu est) exibet plane tanquam truncos (pul-
chros illos quidem) Scientiarum, sed tamen absque radicibus, fabro ligna-
rio certe commodos, at plantatori inutiles. Quod si Disciplinae ut crescant,
tibi cordi sit, de truncis minus sis sollicitus; ad id curam adhibe, ut radices
illesae, etiam cum aliquantulo terrae adhaerentes, extrahantur cujus qui-
dem generis traditionis, Methodus mathematicorum, in eo subjecto, simi-
litudinem quandam habet; [...] provide eam inter desiderata nuberabimus,
eamgque Traditionm Lampadis, sive Methodum ad filios appellabimus” .

La funzione di un simile Ordine, o Societa, di Atlantide e dupli-
ce. Studiare le “opere” e le “creature di Dio” (conservandone l'inse-
gnamento, al sicuro da interferenze estranee-straniere), e tenersi co-

7 Ibidem, p. 801.

148 1ID., Opera omnia, quae extant: philosophica, moralia, politica, historica, cit., col. 152).
Va considerato comunque anche il luogo che segue, dove si indicano le ulteriori linee
di ricerca: “Sequitur aliquid Methodi discrimen, priori intentione affine, reipsa fere contra-
rium. Hoc enim habet utraque Methodus commune, ut vulgus auditorum a selectis sepa-
ret. Illud oppositum, quod prior introducit modum Tradendi solito apertiorem; altera, de qua
jam dicemus, occultiorem. Si igitur discrimen tale, ut altera Methodus sit, Exoterica, altera
Acroamatica. Etenim quam antiqui adhibuerunt praecipue in edendis libris differentiam, /
col. 153/eam nos transferemus ad ipsum modum Tradendi. Quinetiam Acroamatica ipsa
apud veteres in uso fuit, atque prudenter, & cum judicio adhibita. At Acroamaticum, sive
Aenigmaticum istud dicendi genus, posterioribus temporibus dehonestatum est a plurimis,
qui eo tanquam lumine ambiguo & fallaci abusi sunt, ad merces suas adulterinas extruden-
das. Intentio autem ejus ea esse videtur, ut traditions involucris vulgus (profanum scilicet) a
Secretis Scientiarum summoveatur; atque illi tantum admittantur, qui aut per manus Magi-
strorum, parabolarum interpretationem nacti sunt, aut proprio ingenij acumine, & subtilitate,
intra velum penetrare possint. Sequitur aliud Methodi discrimen, magni prorsus ad Scientias
momenti, cum scilicet Scientiae traduntur, aut per Aphorismos, aut Methodice. [...] At illa
altera Traditio per Aphorismos, plurima secum fert comoda, ad quae traditio methodica
non attingit. [...] Aphorismi enim, nisi prorsus forent ridicoli, necesse est, ut ex medullis, &
interioribus Scientiarum conficiantur. Abscinditur enim illustratio, & excursio; abscinditur
varietas exemplorum; Abscinditur deductio, & connexio; Abscinditur descriptio Practicae: ut
ad materiem Aphorismorum nihil relinquatur, praeter copiam observationum bene amplam.
[...]”(Ib., col. 152-153).
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mungque al corrente delle novita scientifiche, artistiche, economiche
(commerciali ed industriali) di altri paesi (inviando periodicamente
presso di questi altri popoli una missione di “Soci o Fratelli della Casa
di Salomone”, incaricati anche di riportare libri e campioni di ogni
specie). Dunque una tradizione che conserva al sicuro la sua so-
stanza originaria (religiosa, politica e giuridica, in quanto costitutiva
di un Ordine aderente alle opere ed alle creazioni divine), ma si ar-
ricchisce di contributi stranieri nel campo strumentale delle sempre
nuove forme delle scienze e della tecnica.

Non c’é dunque in Bacone — e va sottolineato (senza voler nulla
togliere all’acribia critica di Maistre nel mettere a nudo alcune aporie
della filosofia della scienza del Filosofo inglese) — quella pregiudizia-
le avversione che induce il Conte savoiardo ad accusarlo sia (partico-
larmente nell’Examen) di indifferenza per la tradizione che unisce le
scienze divine e le scienze umane, sia — appunto — di una preconcetta
avversione (nelle Soirées) alla religione, quale risulterebbe dietro una
solo formale adesione alla Chiesa anglicana (come teologia positiva,
rinchiusa nel suo ambito, esattamente separata dalle scienze)''.

In Bacone il progresso delle scienze non implica affatto la ne-
gazione (per obsolescenza presunta) della tradizione culturale, ma
anzi di questa fa il fondamento di ogni ulteriore avanzamento nel
segno della continuita.

Diverso l'esito, come vedremo, che ancora nel XVIII secolo (di
contro a questa idea critica della tradizione teorizzata da Bacone,
non in una prospettiva negatrice del suo valore, bensi intesa proprio

149 La Casa di Salomone si dedica allo studio “delle opere e delle creature di Dio”, e quel
re legislatore — oltre alla proibizione suddetta — volle che invece “ogni dodici anni fossero
fatte uscire dal regno due navi equipaggiate per viaggi diversi”, in ognuna delle quali “do-
veva esservi una missione di tre Soci o Fratelli della Casa di Salomone, col solo scopo di darci
notizie degli affari e delle condizioni di quei paesi ai quali fossero stati inviati, e specialmente
delle scienze, delle arti, delle industrie manifatturiere, e delle invenzioni di tutto il mondo; e di
portarci inoltre libri, strumenti e campioni d’ogni specie” (ID., Nuova Atlantide, cit., p. 802).
150 “[...] Sur la haute question du lien caché qui unit les sciences divines et humaines, la
sagesse consiste a prendre exactement le contre-pied de tout ce qu’a dit Bacon, c’est-a-dire a
tacher d’unir par tout les moyens possibles ce qu’il a tiché de diviser par tous les moyens
possibles, la science et la religion” (Joseph de MAISTRE, Examen de la philosophie de Bacon,
cit.., 454-455).

8L “Plein d'une rancune machinale (don’t il ne connaissait lui-méme ni la nature ni la source),
contre toutes les idées spirituelles, Bacon attacha de toutes ses forces I'attention générale sur
les sciences matérielles, de maniere a dégoiiter I'homme de tout le reste. Il repoussait toute la
métaphysique, toute la psychologie, toute la théologie naturelle dans la théologie positive; et
il enfermait celle-ci sous clef dans I’EQlise avec défense d’en sortir [...]”(ID., Les soirées de
Saint-Pétersbourg..., Tome I, cit., pp. 314-315).
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a recuperarne la sostanza originaria) caratterizza in certi ambienti
culturali l'opposizione fra la scienza, la razionalita e la tradizione. Si
potra infatti constatare la formulazione di un’idea prevalentemente
astratta (se non del tutto intellettuale, cervellotica, pressappochistica)
del processo storico, quale risulta a chiare lettere esposta ad esem-
pio nell’Esquisse d'un tableau historique des progres de I'esprit humain
(del 1794) dal rivoluzionario marchese de Condorcet.

Questo anche se 'evocativa, simbolica immagine baconiana dei
“Soci o Fratelli’ della Casa di Salomone poteva fornire un qualche argo-
mento all’accusa tardo settecentesca di latomismo, del resto rivolta
al Filosofo inglese dal “gia” latomistico Conte savoiardo. Posizione,
quest’ultima, in Bacone eventualmente da ricondurre all’ambito del
complesso ed ambiguo settarismo seicentesco britannico, come qui,
piu avanti, cercheremo di meglio chiarire sulla base della piti recen-
te ed autorevole storiografia (in particolare di Giuseppe Giarrizzo,
se non della Margaret C. Jacob).
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Capitolo I

Un referente alla tradizione del tutto ignorato
(dai fautori dell’assolutismo e dal radicalismo
democratico). Il caso di Henry de Boulainvilliers
(1658-1722) come reinvenzione delle origini
germaniche del mito del ‘popolo dei liberi
e degli eguali’

Il tema della sostanziale irrinunciabilita nei confronti della tra-
dizione appare a chiunque voglia dare un significato non episodico
o meramente fenomenologico-casuale all’esistenza dell’'umanita su
questo pianeta. Ma verte tuttavia su di un fondamentale postulato,
ossia la dinamicita e variabilita delle diverse forme assunte dalla tra-
dizione stessa. C’e una sostanza immutabile nel dinamico divenire
delle forme che la tradizione deve assumere per essere continuata
nel variare delle situazioni storiche e nel succedersi di periodi.

E un divenire che si sviluppa su due diversi fronti. Da un lato,
prima facies, immediatamente intus e versus le cesure rivoluzionarie
radicalmente novative (‘ordinovistiche’). Dall’altro, ed in realta ancor
prima, versus le staticizzazioni conservatrici, quelle cioe legate alla
disperata, inutile, e tutto sommato fuorviante difesa dell’impossibi-
le, ma caparbiamente creduta, staticita di un ordine antico™.

Nei confronti del conservatorismo assoluto, i motivi dell’ad-ver-
sione vanno rivolti al totale integralismo, appunto staticizzante in
quanto tradizionalismo formale, rituale, superficiale, dal momento
che ¢ inteso alla mera conservazione di ormai vuote formule e riti. I1
richiamo alla sostanza della tradizione (anziché fissarsi alle sue for-
me) pud invece utilmente riproporsi in ogni ciclica crisi del sistema
etico, filosofico, politico ed istituzionale.

L'instabilita di ogni sistema & peraltro il dato reale con cui si
deve sempre misurare chiunque si riferisca alla Tradizione, anzitutto
evitando appunto di cadere nella letale illusione di conservarne la

152 Paolo PASTORI, Tradizione e tradizionalismi. Primi saggi. Lecce, Milella-Diparti-
mento di Filosofia dell’Universita, 1996.
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sostanza, arroccandosi in una difesa ad oltranza di forme ormai mor-
te e sorpassate.

Il dato da cui partire & dunque il riconoscimento che, nel corso
dei secoli, differenti tipologie di tradizionalismo, di assoluto con-
servatorismo, di un integralismo formale (e non sostanziale) hanno
troppo e sempre compromessa la vitale sostanza della tradizione,
svilendola appunto in un tradizionalismo incapace sia di affrontare i
processi dissolventi che caratterizzano una parte del pensiero mo-
derno, sia di contribuire pertanto a rendere impossibile la continuita
della tradizione nella modernita.

Requisito essenziale, questo di una particolare continuita della
tradizione, perché avvenga concretamente la traditio di alcunché di
utile alla parte dell'umanita pit consapevole dell’esigenza di crede-
re in un ordine ideale perenne, per cui contendere contro il disordine
interno alla propria coscienza, ed esterno ed ostile alla societa civile.

Ma intanto, prima di delineare i tratti peculiari del Tradizionali-
smo, cerchiamo di ripercorrere alcuni momenti salienti del referente
alla Tradizione, risalendo a monte sia dell’epoca contemporanea, sia
dell’eta moderna, sia dello stesso medioevo. In retrocessione cro-
nologica, il referente alla tradizione ha antichissime origini, seguito
poi dalla depurazione da elementi mitici operata nel periodo con-
clusivo dalla filosofia greca, in particolare nell’indirizzo neo-plato-
nico, quando — come rileva Abbagnano'>® — proprio Plotino traccio
le coordinate essenziali per individuare i contenuti della tradizione
attraverso un vero e proprio processo ermeneutico.

Nelle Enneadi (111, 7, 1) si legge quella che sostanzialmente ha,
infatti, gia tutti i caratteri di un’intenzione ermeneutica', nel senso
cioe della consapevolezza di una difficolta per ogni contemporaneo
di interpretare sia quanto della verita universale venne inizialmente
scoperto da ‘antichi e beati filosofi’ (scoperta di tale importanza da
divenire il fondamento della futura tradizione), sia quanto di que-
sta originaria ‘inventio’ abbiano poi recepito (o frainteso, o alterato,

153 Nicola ABBAGNANO, S.v.: Tradizione, in: Grande dizionario enciclopedico Ultet,
XVIIL, Torino, Utet, 1972, p. 586.

154 Nell’edizione curata da Foggin e Reale, la citazione ¢ la seguente: “Bisogna
credere certamente che alcuni antichi e fortunati filosofi abbiano scoperta la verita. Giova
pero esaminare chi mai I'abbia veramente raggiunta e in che modo anche noi possiamo
conoscerla” (PLOTINO, Enneadi, 111, 7, 1 [in: PLOTINO, Enneadi-PORFIRIO, Vita di
Plotino, Testo greco a fronte. Traduzione, introduzione, note e bibliografia di Giu-
seppe Foggin. Presentazione e iconografia plotiniana di Giovanni Reale. [...] Milano,
Bompiani, 2002, p. 475]).
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secondo la suddetta cifra di lettura baconiana) altri uomini che ne
hanno trasmesso piti 0 meno fedelmente i contenuti.

Trasmissione che dunque reca traccia quasi ‘biologica” dell'inter-
pretazione di questi ‘antiqui’ interpreti, condizionata cioé dalle loro
diverse condizioni culturali, lontane dal contesto dei primi ‘antichi
e beati filosofi’. E quindi sin da allora (dall’accezione plotiniana, neo-
platonica: quella formulata ancora ‘a caldo” nel sole del tramonto
dell’eta classica) la sostanzialita originaria della tradizione si configura
come qualcosa di ineludibilmente problematico. E pertanto sempre a
rischio di strumentalizzazioni, invenzioni o reinvenzioni in funzione
di supporto a quanto di pit1 lontano vi sia dalla sua essenza.

Riassumiamo questi antefatti ‘interpretativi’. Ad un primo livel-
lo, c'é appunto un’interpretazione non solo letterale-testuale, ma in-
tesa a recuperare filologicamente quel momento originario esisten-
ziale del fondamento della tradizione, del suo momento genetico.
Qui avviene la scoperta della verita universale operata da filosofi
definiti come ‘beati’ (secondo Abbagnano) o come ‘felici’ (secondo la
poc’anzi espressa formula interpretativa di Foggin-Reale).

Qui, nel referente a Plotino, si staglia comunque, subito, un dia-
framma fra quei primi filosofi e 'umanita dei posteri, nel senso di una
presa d’atto che nelle eta successive (nella storia e non nel mito), fra
coloro che alla riscoperta di quella tradizione si erano dedicati solo
alcuni I’avevano incontrata veramente.

A questo livello esegetico-ermeneutico, la difficolta di compren-
dere i contenuti sostanziali della tradizione e data dalla diversita fra
noi ed i contesti umani e culturali di coloro che questa prima sco-
perta della verita ci hanno tramandato. L’interpretazione ermeneu-
tica intende qui andare nel profondo della diversita fra quei primi
scopritori (i “veicolatori” di quella scoperta, codificata nella tradizio-
ne) e noi contemporanei.

Qui, peraltro, si puo inserire quella che poi Hobsbawm chiame-
ra l'invenzione della tradizione, ossia la fabbricazione, in appoggio ad
una tradizione presunta, di documenti fittizi quando quelli autenti-
ci mancano. Fra queste elaborazioni di falsa attribuzione andrebbe
collocata quella di Ermete Trismegisto. Tutte queste elaborazioni,
comunque, “obbediscono appunto all’esigenza di rinviare al passato la
dottrine in cui si crede e di procurarle, sia pure in modo truffaldino, il pre-
stigio e la garanzia della tradizione” ™.

155 ABBAGNANGO, S.v,, cit., p. 586.
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Liquidato cosi I’ermetismo (e con esso forse soprattutto ogni
latomismo sette-novecentesco), Abbagnano poi colma a suo modo
lo spazio di piu di un millennio concludendo che “da allora in poi,
il concetto di Tradizione non e mutato, e ha conservato l'apparenza o la
promessa di questa garanzia”, sinché “il grande ritorno dell’idea”™ si
ha con il romanticismo, a partire dalle Ideen zur Philosophie der Ge-
schichte der Menscheit (Idee per una filosofia della storia dell umanita, del
1783-91) di Johann Gottfried Herder.

Ma, per tornare alla nostra sequenza cronologica, proprio agli
inizi del XVIII secolo — di contro al ‘salto bimillenario” formulato
da Abbagnano riguardo alla riscoperta della tradizione'™ — ci chie-
diamo: come si possono ignorare gli aspetti innovativi del richiamo
alla tradizione politica, compiuti ben prima del romanticismo, os-
sia da parte di personaggi di un qualche rilievo come ‘Le president’
Hénault™® o il normanno conte Henri de Boulainvilliers?

Da parte sua, nel suo Abrégé chronologique', proprio Le président
Hénault non aveva mancato di porsi in una posizione critica rispetto
al dispotismo assolutistico. In effetti, se non proprio rintracciandone
un’antica linea di continuita (che dall“usurpatore” Capeto [987-996]
giungesse sino a Luigi XIV [1643-1715]), comunque anticipando for-
mule che ritroveremo nell’acceso dibattito che seguira poi alla morte
del’Grand Roi’ (1715) sull’assetto post-assolutistico da dare alla Francia.

Per quanto non tradizionalista rigoroso, né tanto meno troppo
nostalgico degli antenati Franchi (ai quali peraltro una qualche at-
tenzione dovette dedicare nella sua Histoire critique de I'établissement
des Francais dans les Gaules), in particolare Le président, volle riferirsi
alla marcata cesura nella tradizione parlamentare, vigente sino al
1615, anno dell’ultima (prima cioé di quelli del 1789) convocazione
degli Etats généraux (la rappresentanza politica, cetuale-locale, co-
munale e provinciale, d’antico regime).

15 Ibidem, 1. c.

157 Ibidem, 1. c.

158 Charles Jean Frangois Hénault (Parigi, 1685-ivi, 1770), educato nel collegio dei
Gesuiti Louis-le-Grand (poi nel College des Quatres Nations, quindi nella Congrégation
de I’Oratoire), divenne membro del Parlement di Parigi, poi presidente della Premiere
Chambre des Enquétes (dal 1710 al 1731), rivelandosi personaggio colto, ma anche ga-
lante, comunque mondano, legato alla finanza ed a donne del mondo dell’aristocrazia,
amico di Fontenelle e di Voltaire.

19 Opera che ebbe allora una qualche fortuna, venendo tradotta anche in cinese e
procurandogli, nel 1755, I’elezione a membro onorario nell’Académie des Inscriptions et
Belles lettres.
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Dunque una cesura che Le président Hénault riferiva al momento
storico in cui 1’assolutismo assunse le sue connotazioni politico-re-
ligiose pit1 inquietanti e cruente, appunto nel periodo che coincide
in parte con I'avvento delle due donne di Casa Medici sul trono di
Francia'®.

Draltra parte, € il conte Henri de Boulainvilliers (1658-1722)
che si rivela comunque la figura piu singolare nella transizione fra
XVII-XVIII secolo. Studioso di un qualche merito, formatosi presso
il Collegio di Juilly (degli Oratoriani, 1’ordine fondato da San Filippo
Neri), il Conte normanno fu attento cultore delle idee di Spinoza,
del quale tradusse 1'Etica (peraltro forzandone la concezione del co-
nato, qui inteso nei tratti di uno specifico impulso umano alla con-
quista, base di un “diritto del piil forte’).

Sul piano propriamente politico, Boulainvilliers sosteneva (ma
in senso anti-assolutistico) I'importanza sia della funzione militare-
difensiva della noblesse d’épée (cui si pregiava di appartenere, di-
stinguendosi dall’aristocrazia cortigiana), sia della rappresentanza
parlamentare (che del resto lui limitava ai soli discendenti del vero
popolo dei liberi, ossia dei Franchi).

In questo ambito, il Conte normanno ¢ autore di alcune impor-
tanti opere politiche'®! delle quali non importa qui ripetere la pro-
blematicita delle sue non tutto infondate, e nondimeno discutibili,

10 f quanto ricordava il Vicomte Gabriel Henri Louis de Bonald, dove (riferendosi alle
affermazioni del Président Hénault, nel suo Abrégé chronologique de I’histoire de France ju-
squ’a la morte de Louis XIV, del 1744) accenna al nefasto influsso esercitato nelle vicende
politiche e religiose francesi dalle donne. Si tratta di: Caterina de” Medici (1519-89: figlia
di Lorenzo II, duca d'Urbino, bisnipote di Lorenzo il Magnifico, moglie di Enrico II di
Francia, madre di Francesco II, Carlo IX, Enrico III) e di Maria de’Medici (1573-1642:
figlia di Francesco I, Granduca di Toscana, e di Giovanna d’Austria; moglie di Enrico
IV di Francia e madre di Luigi XIII). Entrambe nate dalla dinastia fiorentina che gia ne-
fastamente si era innalzata anche sul trono pontificio, con Leone X (1513-21) e Clemente
VII (1523-34), nel corso dei quali pontificati avvennero i maggiori sconvolgimenti reli-
giosi e politici non solo d’Italia (dove comunque inizia la stretta dipendenza dell'Im-
pero, a seguito del sacco di Roma e di Firenze) ma di tutto il Centro ed il Nord-Europa
(con il contestuale affermarsi dell’assolutismo imperiale e dello ‘scisma’ protestante).
161 Si ricordano del Conte normanno: Histoire de I'ancien gouvernement de la France
(La Haye, 1727) ; Etat de la France, avec des memoires sur I'ancien gouvernemens (London,
1727) ; Histoire de la Pairie de France (London, 1753); Histore des Arabes, avec la Vie de
Mahomet (1731). Inoltre, il compendioso volume che contiene : Essai sur la noblesse de
France, contenans une dissertation sur son origine et son abaissement. Avec des notes histo-
rique, critiques et politiques. Projet de Dissertation sur les premiers Frangais & leurs colonies,
et un supplément aux notes par forme de Dictionnaire pour la noblesse (1732). Infine : Analyse
du Traité theologico-politque de Spinoza... (Londres, 1767).
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asserzioni dell’assoluto primato etnico della nazione dei Franchi,
fondatori della monarchia.

Non andrebbe sottovalutato, infatti, che prima del motivato furo-
re ideologico del 1789 contro lo snaturamento morale e politico della
Francia c’era stata la pur tuttavia meno ideologica, meno radicale,
proposta di riforma della monarchia, quando fra il 1720-22 proprio
‘le Comte’ di Boulainvilliers aveva riesumato concetti come la Nation
des hommes libres'®* o 1'idea di una condizione di originarie Liberte e
di Egalité'3 dei progenitori Franchi. Tutti concetti che egli configura
come una preziosa eredita da riconquistare, di contro al ricorrente
dispotismo monarchico nel corso della storia francese.

A questa tradizione di liberta, di eguaglianza, di rappresentanza
della volonta della nazione (“Le nom de Parlement ne convient qu’a
cette Assemblée de la Nation)'®*, si era formato lo spirito della gioven-
tu di ogni futura generazione, facendo dell”“amour de la patrie”, il
fondamento della prima delle virtti civiche'®. Intervennero poi al-

162 “Dans l'origine les Frangois étoient tous libres & parfaitement égaux & indépendans, soit
en general, soit en particulier. 1l est de la derniére evidence qu’ils n’ont combattu si longtems
contre les Romains & contre /p. 27/ les Barbares, qu’ils ataquoient, que pour s’assurer cette
précieuse Liberté qu'ils regardoient comme le plus cher de tous leurs biens”(Henri de BOU-
LAINVILLIERS, Histoire de I'ancien gouvernement de la France, avec XIV lettres historiques
sur les Parlemens ou Etats-Generaux, par feu M. le C. de Boulainvilliers. To. I [-III]. A La
Haye & a Amsterdam, Aux dépens de la Compagnie, 1727 [esemplare BNCF. Magl.
10. 6. 264], To. I, pp. 26-27).

165 “L’origine et I'égalité de la condition & du partage entre les Frangois ayant été prouveé,
il en résulte que les Conquérans de la Gaule, qui n’avoient point de Maitres directs, devoient
du moins trouver dans I’ Assemblée commune de tous les membres de la nation une/p. 58/
puissance supérieure, sans laquelle nulle police intérieure ou extérieure ne peut subsister, qui
leur fit observer les Loix qu’il s’étoient eux mémes imposées. |...] La linison naturelle de tous les
membres avec le Corps établissoit la nécessité d’un jugement public, & ce jugement public étoit
celui de I’ Assemblée générale de toute la nation au Champ de Mars”(Ib., pp. 57-58).

164 ID., Histoire de la Pairie de France et du Parlement de Paris, oit I'on traite aussi des Elec-
teurs de I'Empire, & du Cardinalat, par Monsieur D. B. On y ajoint des Traités to