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chiameremo, seguendo Musatti, identificazione per aspirazione
(A). La seconda & Fidentiicazions per censolazione (C), cloe
«'idertificazions con 'oggettc amato», & in particolare, con 'og-
getto amato perduto. La terza & l'identificazione che Musaftf
chiama «per contagio» e cioé quelia che avviene nel riguarai o
coloro che si trovano in una situaziona esistenziale o affettiva che
& gia simile a quelia del soggetto. Poiché tale identificazione &
basata sui grado df fsomorfismo ... fra il soggetio @ Foggetto df

Identificazions, nof la chiameremo percit identificazione per iso~

morfismo (). Come osserva Musattl, nefle situazioni speitacclar!
e, In particolare, in quelle cinematografiche, si verificano soprat-
tutio fa prima e Ia terza forma dil identificazione (1, 8o). il secondo
meccanismo & quelio defla proiszione. Musatt! la definisce come
«quel processa psicologico per cul determinati atteggiamenti o
impulsi dal soggetto vengono vissuti come atteggiamenti o im-
pulsi dalfoggettos. Anche ia proiezione ha un peso nella espe-
rienza spettacolare. Musatti suppone che fa proiezione agisca da
meccanismo introduttivo all’identificazione in quanito, egif dics,
«atiribuendo af personaggi delia scena i miel propri sentiment,
cioé vivendo nel personaggio situazioni mie personall, io proveco
una sifuazione di analogia con ff personaggio $tesso, quesia ana-
logia poi si completa attraverso un processo of identificazio-
ne...». Musatti silimita a sottolineare perd solo quell’aspetto delfa
prolezione che costituisce un rafforzamento delfla identificazione.
In reaitd la profezione, nella maggior parte def casi, non tende
affatic ad aumerttare Fisomorfismo. Nel corso dell'esperfenza
spettacolars, infatti, il soggetto profetta anche tulti i contenuti
sgraditi che nomn vuol riconoscere in sé su certi personaggi e nei
riguardi di questi prova avversione, adio, od esercita una con-
danna (1, 81). Questi due meccanismi psicologici, di proie-
zione e di identificazione (analogo al rapporto che lega il
fruitore aglt «dei padri» e agli «dei figli» di Morin), non
agiscono soltanto nel momento della situazione spettacolare
(cinerna, televisione, ma pure lettura det fumett e dei foto-
romanzi ad esempio), ma anche in quel meccanismo di se-
condo grado, in quel patlare sopra i divi che costituisce il
fenomeno divistico in quanto tale. Proprio perché & il «pet-
tegolezzo collettivoy sui personaggi a creare il divismo, tutto
quanto detto sui meccanismi proiettivi ed identiftcativi, vale
per la esperienza spettacolare, ma &, entro certi limiti, applicabile
anche al rapporto fra if pubblico e | divi al di fucri della situazione
spettacolara. Cio & possibile in quanto la vita del divo &, per Il
pubblico, spettacolo (1, 83).

Ma si tratta di uno spettacolo, quello delia vita dei divi,
finralmente ridotte a una misura accessibile, come «tradotto
in prosas, secondo la metafora di Rositi, e che puo pertanto
favorire e anzi indurre i processi imitativi. Ed & proprio i
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wrica: 1, Essere e dover-essere. 2, 1l dovere come valore.
3, Fenomenologia del dovere. 4, Dover-essere ed essere,

ETICA. — 1. Essete e dover-essere. — Nell Introduzione
alla metafisica, scritto in cui confluisce il materiale di un
cotso tenuto nel 1935, Martin Heidegger indica, nella distin-
Zione di essere e dovers, Pultima delle delimitazioni dell’es-
sere, e, precisamente, quella verso {'alto (4, 2o1). Infatti, os-
serva il filosofo, in una situazione in cui non & pitr 'essere a
fornire la misura, ma questa va cercata in altro, esso ha sopra di
6 if dovere (4, zo1). E a chiarimento di questa sua afferma:

questa dimensione di effettuabilita che il divismo puo farsi-

portatore di valoti (I'affermazione, il successo, le possibility
aperte a tutt), pur mantenendo quella differenziazione

quella distanza che & determinata daghi aspetti proiettivi de]
fenomeno. Per questo il diva & proposte come modello ma &
anche sentito sempre come «altro», come personaggio mi-
tico su cui proiettare i desideri, le rivendicazioni, i sogni che
non possono trovare soddisfazione nella vita quotidiana. Per
questo, & necessario che il mondo dei divi sia sostanzial-
mente unitario, sia un universo omogeneo ¢ coerente.
quanto sostiene Artuto Catlo Quintavalle: I consumo defie
immagini dei settimanall fegati al mondo deffo spettacolo solo ap-
parentemente si stacca da quello dei settimanafl con fotoromanzi
a puntate; ed infatti cha cosa sono, se non puntate di un mede-
simo fotoromanzo, le vicende di cantant! e atfrici, df giovani divi
sfc, quelie che appaiono su questi fascicoli? Esse si ripetono, si
collegano, attraverso una fitta serle df amor, scambi, incontri in
luoghl deputati e fissi che soro i luoghi divacanza, | ritrovi notturmi,
oppure quel poste mitico che é la «barca» o la «tenuta», luoghi
talmente identificabili 'uno con l'aftro in prospettiva «dal basso»
da poter essere pensati, Immaginati come il medesimo; coinci-
denza di luoghi, continuita se non coincicdenza i tempi, identita di
azioni (per i solito, infatti, tutte le storie di quest! personaggl gic-
cano sull'amore ostacolato, sulia classica irlade, sulla solitudine
afc.), fanno o quaste vicende a canovaccio fisso una specie of
unitaria rappresentazione (4, XVID). Ed & proprio sull’unita-
rietd e sull'omogeneitd di guesto universo mitico, e quindi
sulla sua coerenza interna e sulla sua credibilitd, che sifonda
la possibilita di utilizzazione del divismo nei meccanismi di
controllo sociale, Solo se & unitario e coerente, FOlimpo dei
divi pud essere insieme modello, parametro di valoti, e pri-
vilegiata valvola di sfogo psicologico, cioé evasione.
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zione, in una pagina volta a porre in luce l'origine essenziale
delia separazions df essere e dovere, o, il che in fondo ¢ io
stesso, 'origine storica di questa separazione {4, 202), scrive: E
'essere stesso che, proprio per via della sua specifica interpre-
tazione come idea, frutto della riflessione platonica, impfica i
riferimento a qualcosa df esemplare, df dovuto. Ed e in propor-
zione all'krigidirsi delio stesso essere nel suo carattere di idea,
che esso si sforza di compensare la degradazione che gliene
rstita, Ma questo non pud pic ormal ottenersi che con i situare
al di sopra dell'essere quaicosa che 'essere non & ancora, ma
che deve ognora essere (4, 201).

Ora, questo sforzo volto a compensare l'indigenza del-




1 essere, quale risulta intesa nell’ambito di quel pensiero che
inizia con Platone, si compie con Kant; Par Kant — osserva
Heidegger — l'essente 6 a natura, 0ssia cid che e determina-
* bile e determinato dal pensiero fisico-matemarico. Difronte alla
C'Hatura, & questa natura contratta a oggetto sperimentabile
~ per le scienze, incluse, pi tardi, le scienze storiche ed eco-
- nomiche, si pone, deferminato ugualmente dalla ragione e come
ragions, Fimperativo categorico. Kant lo chiama pia volte, ed
espressaments, if Sollen (dovere) e ci¢ in quanto come impera-
tivo ess0 S rapporta all'essente considerato come natura appe-
titva (4, z02).

Kant aveva sctitto, infatti, in relazione alla ragione: Ora,
che Ia ragione sia in possessc d'una causalita o che almeno noi
ce la rappresentiamo come tale, appare chiarc dagll imperativi,
che nell'intero dominio pratico assegriamo come regole alle no-
stre attivita (8, 449). E aveva poi aggiunto, al fine di definire
lo statuto proprio di questa causalitd intelligibile nel suo
rapporto con la natura: If dover essere (Sollen) esprime una
specie df necessita e di connessione con fondament, che non si
presenta in alcun altro fuogo dell'intera natura. Di questa ['intel-
jatto non puc conoscere che ¢fd che e in afto o é stafo 0 sara.
Non & possibife che nefla natura si dia quafcosa che debba es-
sere in modo diverso da quelio che & effettivaments (8, 449). Ma
questa impossibilitd quanto alia naiura, appunto, & revocata,
nel suo principio, per I'azione a cuif si dirige i dover essere (8,
449).

Certo, annota Heidegger, la tensione tra essere e dovere &
qui insanabile, come esplicitera Fichte, che proptio defia foro
opposizione tard I'cssatura vera e propria del suo sistema (4,
202), Ma allora, si chiede il filosofo, quando si diffondera la
convihzione che il mondo ideale non ¢ mai realizzabile nel
mondo reale, non perdera forse senso il dovere? E, ancora:
la preminenza decisiva che nel cotso del x1x secolo verra
assumendo l'essente cosi com’era inteso da Kant stesso
— ciog la natura ridotta a oggetto sperimentabile —, non
minera crescentemente la pretesa, la legittimira del dovere,
costretto sempre pit a tentare di fondarsi in se stesso, uni-
camente in se stesso? Scrive Heldegger: Cic che pratende di
valere in sé come imperativa dove essers in 8e stesso legittimato
a ci¢. Qualcosa come un dovere non pud emanare che da cio
che in se stesso ¢ in grado di avanzare una lale pretesa, da cio
che ha in sé un valore, che e asso stesso valore. [ valori in sé
divengono ora it fondaimento del dovere (4, 202) — ma, come si
vedra, invano.

2. Il dovere come valore, — Che cosa significa if nichilisme?
— si chiede, infatti Friedrich Nietzsche in una annotazione
del 1887, e risponde; Che i valori supremi si svaiutano (12, 9).

Nell'aforisma 125 della Gaia scienza il nichilismo viene
presentato come una conseguenza della morte of Dio (11,
130) ossia come una conseguenza della fine della metafisica,
Questo fatto che Nietzsche considera i maggiore degli avve-
niment! pity recenti e di cui scrive che, per quanto lentamente,
cormincia gia a gettare le sue prime ombre sull’Europa, com-
porta necessariamente il crollo of futta /a nostra morale euro-
pea {11, 204). Essa, infatti, appare ora a chi ha sguardo acuto
-¢ capacitd di introspezione come un’espressione della pro-
pria volonta, priva di qualsiasi valore oggettivo.

Non tutti, perd, sono capaci di un tale sguardo. Anzi:
ognuno & a se stesso il pit fontanc, scrive il filosofo, osser-
vando come quas! oghurio discorra sul'essenza di un‘azione
morale, facendo assolute affidamento sulla propria co-
scienza, che sola determina quel che deve essere morale {11,
103). B, poco oltre, nel medesimo aforisma, apostrofando il
lettore con l'intento di indurlo a dubitare delle proprie cre-
denze morali, cosi lo interroga: Ma perché presti ascolto alia
voce delfa tua coscienza? E finc a che punto hai if diritto di con-
siderare un tale giudizio come vero e infaliibile? ... Il fuo giudizio
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«questo & giusto» ha una preistoria nel tuoi impulsi, tendenze,
avversioni, esperienze e non esperienze,; «com'e allora che é na-
to?» devi domandare, e poi ancora! «Che cos'é che mi spinge
propriamente a prestargh ascolto?» ... Ma il fatto che tu ascofti
come parola della tua coscienza questo o quel giudizio — quindi
il fatto che tu senta qualcosa come giusto, puc avere la sua
causa nelia circostanza che non hai meditato su te stesso, e hal
sempre ciecamente accettato qus! che fi & sfato designato fin
dall'infanzia come giusto, o nefla circostanza che fino a oggl hal
oftenuto pane e cnoti unitamente a quel che tu chiami if ttio do-
verg; esso & per te giusto poiché fi sempbra fa tua condizione di
esistenza ... E, per dirla in breve, se fu avessi pensato con mag-
gior sottighezza, se tu avess/ megiio osservato e maggicrments
imparato non chiamerest! piti In ogn! clrcostanza dovers e co-
scienza questo tuo «dovere» e questa tua «cosclenza»; I'inda-
gine sul modo in cui In generale hannc avuta origine | giudizi mo-
raff 1 farabbe passare fa vogiia of queste parole patetichel (11,
193-104).

A nulla vale, quindi, il richiamo ad un «imperativo cate-
gorico», Nietzsche & molto drastico al tiguardo. Mi vien fatto
o pensare — scrive — af vecchio Kant che a tholo di punizione
per essers! sgraffignato fa «cosa in sé» — ridicolissima cosa an-
che questal — fu accalappiato dafl'imperativo categorico, e con
gueflo In cuore rifece il camming all’indistro smarrendosi in
«Dios, «anima», «fibarta», «<immortalita», come una volpe che,
smarritasi, ritorna nefia sua gabbia (11, 104-195). Mero egoi-
smo &, in realtd, un tale imperativo: Difatti — osserva — @
agoismo sentira il propria giudizio come lagge universale, ed &
daccapo un egoismo cieco, limitato e senza pretesa, poiché ri-
vela che tu non hai scoperto ancora fe stessc, che non hai creaio
a te stesso un tuo propric ideafs, un ideals assofutamente tuo: e
questo non potrebbe infatti maf essere quelio di un aftro, fanto
meno poi guelio di tuth, i tuthif {11, 195).

Dunque, il crollo dell’antica morale aprirebbe, secondo
Nietzsche, a questa scoperta di sé, a questa possibile crea-
zione di un nuovo ideale. Ma risuona qui oppertuna, allora,
la considerazione di Heidegger posta a conclusione delle
sue note sulla crescente ottusita e miseria del tentativo osti-
nato di fondare i valori entro la crisi tanto lucidamente de-
scritta da Nietzsche: Guanto tuttavia risulti, nel xix secolo, tena-
cemente radicata l'idea df valore, lo possiamo scorgere dal fatto
che lo stesso Nietzsche pensa effettivamente, ed inferamente,
secondo la prospettiva dal concetto df valore, It sottotitolo del-
{'opera principale da jui progetiata, Lavolonta di potenza, suocna:
«Saggio di un rovasciamento dj tutti | vafori». il terzo libro e inti-
folato: «Saggio di una nuova scala df vaiori» (4, 203-204),
Nietzsche, quindi, si sarebbe iretito nefla confusione del con-
cetto di valors, di cui non avrebbe compresa Forigine proble—
matica (4, 204)

Ma che ne & del dovere in Heidegger stesso? Nella Lettera
sull wmanesimo, un testo del 1949, egli scrive: Peco dopo
f'apparizione di Sein und Zeit un giovane amico mi chiese:
«Quando scrivera un'etica?». La dove l'essenza delf'uomo &
pensata in un modo cosi essenziale, cioé unicamente a partire
dalla questione delfa verita dell’essere, ma dove, futtavia, 'uomo
non é innalzato al centro del’ente, e inevitabile che sf desti I'asi-
genza di urindicaziohe vincolante e quindi di regole che dicano
come "'vomo, esperito a partire dall'e-sistenza rivolta all'essers,
debba vivere in conforrnita al suo destino. If desiderio di un’etica
s fa tanto pit urgente quanto pid il disorientamento manifesio
defl’'uomno, non meno di quello nascosto, aumenta a dismisura
(5, 304).

Ora, perd, benché affermi che dobbiame salvaguardare e
assicurare i vincoll esistent], Heidegger non ritiene che un tale
stato di necessita dispensi il pensiero dal compito, affatto
prioritatio, di pensare l'essere (5, 3o5). Anzi, tale pensiero &,
in definitiva, gia un’etica. Se in conformita af significato delfa
parola ethos — conclude il filosofo — if termine «eticas» vuol
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dire che con questo nome si pensa il soggiorne del’'uomo, allora
il pensiero che pensa la verita dell'essere come {'elemento iniziale
deluome in quanto e-sistente & gia In sé l'etica originaria (s,
307-308).

3. Fenomenologia del dovere. — Il nesso dovere-valore &
stato tipreso dopo Nietzsche, ma in polemica con il sogget-
tivismo nietzschiano e il formalismo kantiano, da alcuni au-
tori che, come del resto il primo Heidegger, si inscrivevano
nell’ambito della scuola fenomenologica.

Nella pagina conclusiva de La crist delle scienze europee e
la fenomenologia trascendentale, Edmund Husser!, fonda-
tore della scuola, parla del nuovo senso che la fenomenolo-
gia ha attribuito all’esistenza di un’umanita che si concepisce
come urrumanita razionale, un'umanitd che comprende di es-
sere razionale nel voler-essere-razionals, che comprende che cid
significa linfinita della vita e degil sforzi verso la ragione, che la
ragione sia ad indicare proprio cié verso cul I'uamo, in quanto
uome, tende nel sua intimo, cid che soltanto lo pud pacificare,
che pud renderic «felice», che la ragfone nan puo essere distinta
in ragione «teoreticas, «pratica» ed «estetica» & simifi, che I'es-
sere-uomo implica un essere-teleclogico e un dover-essere,
che qussta teleologia domina ogni azione e ogni progetio egolo-
gico, che la ragione pud riconcscere in tutto, atfraversc Pauto-
comprensione, il telos apodiitico e che questa conoscenza del-
Pesirema auto-comprensions non pud assumere altra forma se
ron quella del'auto-comprensione secondo principi a prior, df
un'auto-comprensione nefla forma deffa filosofia {7, 289-290).

In questa pagina, dunque, il dovere & connesso al telos, al
fine, entro quella temporaiita originaria dell’io, per cui esso &
possibilita nell‘apertura delf’io-posso. In quanto io vivente-flusnte
— afferma Husserl — o sono la possibitita df me stesso, una
possibilita mofteplice; cioé io sono libera. Ma che cosa significa
questa liberta? Essa significa che all'io, che é originariamente
temporale, spetta anche sempre originariarmente una «voloma»
e un «dovere», che I'io non si limita semplicemente ad essere,
ma pud essere, deve essere & vuol essore (2, 217-218).

Ma qui, appunto, su questa determinazione dell'essenza
del dovere, si era prodotta da tempo una frattura nell’am-
bito della scuola fenomenologica stessa. Se per Husserl il
daver essere ideale & determinato dalla ragione, per Scheler,
invece, & intuito dal «sentimento».

Trail 1913 e il 1916, infatti, Max Scheler aveva pubbli-
cato un’opera su Il formalismo nell etica e I'etica materiale
dei valori, Tn essa, ricollegandosi a quell’ordine del cuore, a

quelle ragioni dei cuore, di cui aveva parlato Pascal, egli so- -

steneva che ¢'e una modalita deil'esperienza | cuf oggetli sono
completamante inaccessibill all’intefletto, che & cieco nel loro ri-
guardi come {‘arecchio e Pudito rispetto &l colori; ma quest'espe-
rienza cf presenta oggett! autentici, dispost! in un ordine elerno,
che sono appunto | valori (13, 50). E i valori, aggiungeva, non
sono stati emozionali, spiegabili nell’ ambito di una psicologia
empitica, ma le diverse e originarie articolazioni di un inten-
Zonale purc «sentira qualcosa» (13, 50-51), esplorabili solo
tramite un’analisi fenomenologica.

Ora, questi valori, afferma Scheler, sonc legati ira foro da
un rapporto gerarchico, in virt: del quale un valore & «pit In alfo»
0 «pitl in basso» df un aitro (13, 131). Tale loro relazione, pro-
segue il filosofo, & appresa in uno speciale atto defla cono-
scenza axiologica, che diciamo preferire — atto apriarico, irri-
ducibile a qualsivoglia aspirazions, o scelta, o volizione (13,
r3r-132), che si produce in quella prossimiti-pattecipa-
zione alla Persona divina della persona umana che & 'amore.
La persona, infatti, va intesa come l'unita immediatamente vis-
suta, del vivere splrituale (13, 16x), non come la x df qualsiasi
attivita razionale (13, 160), come la intese Kant, ponendola
sotto il dominio di un Nomos impersonale, nelia cui cbbedienza
soifanto essa pud diventare veramente persona (x3, 159).

Dunque, P'etica imperativa, secondo cui ha valore morafe cio
che non softanio & conforme a, ma & fatto per dovere, 0ssia
nasce daif'obbedienza ad un imperativo, si tivela, all’analisi fe-
nomenologia delle ragioni def cuore, profondamente errata.
Cosi come, infine, a giudizio di Scheler & errata anche la
proposizione kantiana che recita: Tu puoi, poiché tu devil, che
presuppone che not cominciamo ad avers consapevolezza del
nostro potere solo quando abbiamio i nostro dovere davanti agh
oochi (13, 151). Anche in questo caso, infatti, il filosofo af-
ferma che l'esperienza def dovere ideale e quella del potere si
fondano, in piena indipendenza e originarieta, su intuizioni ultime
che ne impediscono qualsiasi reciproca riduzione (13, 153). Po-
tere (libertd), dovere ideale (articolato in un mondo di valo-
1), aspirazione all'unione amorosa con l'essenza di Dio, su-
prema persona {13, 155); ecco i termini, distinti e interagenti,
della sintesi etica di Scheler.

La critica a Kant di Scheler, la sua esigenza di un’etica
materiale def valori sono riprese e ripensate, anche a contatto
con Detica degii antichi, da Nicolai Haftmann, fin dalla prima
edizione della sua Etica (3, 5).

Anche per Hartmann, infatti, 7 valori né provengono dalie
eose (e dai rapporti realf, né dal soggetto: i lora modo di essere
non impiica nessun realismo @ nessun soggettivismo (3, 167).
Essi, al contrario, sono contenuti, «materie», strutture, che
nefle cose, nal rapporti, nelie persone,. costituiscono un «quale»
specifico a seconda che vi slano presenti o mancant], un quale
coglibile non dal pensiero, ma, direttamente, come le idee di
Platone, solo da un inferiore «sguardo» (3, 167). Certo: Non
tutti hanno la maturita etica, il iivelto spirituale, per poter vedere la
questions cosi com’é, Cionondimeno — prosegue Hartmann
—— & essenzialimente legittima ['universalitd, la necessita e 'oblet-
tivita del giudizio df valore (3, 207), che si impone al soggetto,
che diviene per lui dovere: #f dovere & proprio fa vincolazione
essenziale ai valori, il tendere-verso di ioro — sostiene il filosofo
(3, 240).

Del resto, osserva, if soggetto in quanto pratico é Il punto
inquilsto del'essere, nel quale questo traliocca dal suo equilibric
antologico, pone quaicosa af di fuori e al df sopra di s8, il cul peso
resta fuori di lui — il mondo dei valoti, appunto (3, 241). Ora,
questo squilibrio, continua, proviene daf prevalere def principio
ideale, che si innesta neliindifferenza al reale, col guadagnare
forza su di una dei suoi prodott! (3, 241). Cosi, conclude Hart-
man, il dovers, anche se non si radica nel soggetto, pud tut-
tavia plazzarsi come tendenza attiva nell’sssere reaie soitario nel
soggetto, e softanto a partire da luf puo determinare il reale (3,
241), e questa dunque & Popera dell'uomo.

4. Dover-essere ed essere. — Prima che Kant rendesse
esplicita con la propria opera lopposizione tra essere e do-
ver essere, David Hume scriveva nel suo Trattato sulla na-
tura wmana: In ogni sistema di morale in cui fincra mj sono im-
battuto, ho sampre trovato che Fautcre va avant! per un po’ ra-
gionanda nel mado pit consuetc, e afferma 'esistenza ci'un Dio,
o fa delle osservazioni sulfe cose umane; pol tuttc a un tratto
scopro con sorpresa che &l posto defle abituall copule & & non ]
incontro salo propasizioni che sono collegate con un deve e non
deve;: §f tratta di un cambiamento impercettibile, ma che ha, tut-
tavia, la pits grande importanza. Infatti, dato che questl deve, ¢
non deve, esprimono tina nuova relazione o una nuova afferma-
zione, & necessario che siano osservati e spiegail; & che affo
stesso tempo si dia una ragione per clé che sembra del futfo
inconcepibile owero che questa relazione possa costituire una
deduzione da afire relazioni da essa completaments different! (6,
496-497). '

La «legge di Humes, che sancisce I'indeducibilita del do-
ver essere dallessere, costituisce il punto di partenza delle
analisi dei moralisti inglesi del xx secolo. Ad essa, ad esem--
pio, si rifi George Edward Moore quando definisce fallacia .




naturaiistica l'identificazione del bene o del dover essere con
proprietd che caratterizzano 'essere, quali piacevole (1o,
121) o evoluto (1o, 107). Da essa, ancora, trae verosimil-
mente spunto la distinzione, operata da Ludwig Wittgen-
stein, tra giudizi di valore relativi del tipo: «Questa & ja via
giusta per Granchester» ¢ «Quest'uomo & un buon corridore»
(14, 9), che sono pure asserzioni di fatti (poiché in esse i ter-
mini «giusto» e «buono» non significano altro che la via pit
breve per Granchester e la capacita di percorrere un certo
numero di chilometri in un certo numero di minuti), e gio-
dizi di valore assoluto, quali, ad esempio, quello contenuto
nel rimprovero, mosso ad un bugiardo: «Ma fel dovrebbe de-
siderare di comportarsi megiio» (14, 9), che rinvia ad un
mondo di valori, trascendente la dimensione puramente fat-
tuale. Ed & infine, la medesima legge a fornire lo sfondo
teotico all’'emotivismo, ossia a quell’inditizzo della filosofia
morale anglosassone che, riprendendo la differenza tra giu-
dizi empirici e giudizi di valore, intende questi ultimi come
espressioni di preferenze, di emozioni, di sentimenti, il cu
scopo & di esternare atteggiamento di chi parla o di influen-
zare D'atteggiamento di chi ascolta. Secondo Alfred Julius
Ayer, uno del maggiori interpreti di questo indirfzzo,
L'enunciato « tuo dovera dire ia veritd» 8 puc considerare, sia
come Pespressione di un certo tipo di sentimento efico verse ja
sincenta, sia come F'espressione dal comando «di la verita» (1,
138). Di fatto — spiega il filosofo — possiamo definire if signi-
ficato dei vari terrnin! etici sia con i diversi sentimenti che si pre-
surme asprimano nefl'uso comune, sia con le diverse risposie che
can essi sf conta o provocare (1, 138-130). -

Tuttavia, per Alasdair MacIntyre il principio: «Nessuna
conclusione sul dovere a partire da premesse sull’esserex,
puo essere fatto valere solo all'intetno di una morale che ha
sifiutato il concetto funzionale di uomeo, proprio dell’etica
classica, Per chiarire cosa sia un concetto funzionale, il filo-
sofo scrive in Dopo lz virtid: Da premesse empiriche del tipo
«Quiesto orofogio é grossolanamente impreciso e segna il tempo
in modo irregolares ... segue validamente la conclusione asslo-
logica che «Questo & un cattivo arclogio» ... Da premesse em-
piriche del tivo: «lf tafe, nel suo raccolfo, oftiene una resa per
sttaro mighiore di qualsiasi altro agricoltore defia zona» ... segue
validamente fa conclusione assiclogica che «if fale & un buon
agricoltore» ... vale a dire, definiamo sia «orologio» sia «agticol-
tores in base aflo scopo o alla funzione cul cf si aspetta che un
arologic o un agricoltore sarvano tipicamente (g, 77). Ora, se-
condo Maclntyre, gif argomenti morali interni afia tradizione
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PEDAGOGIA. — 1. Problemi di definizione. — Nel corso
degli ultimi decenni si & venuta diffusamente imponenda la
consapevolezza di una molteplicita di usi del termine «edu-
cazioney e della conseguente necessitd di una chiarifica-
zione. «Educazione» & ' attivita svolta da alcune categorie di
persone; in alira piti ampia accezione, & un processo in cui
sono in gioco interazioni personali di vario tipe, anche non
intenzionali. In una accezione ancora pitt ampia, & I'insieme
delle esperienze che un individuo viene facendo, in quanto
esse esercitino su di lui un’azione modificatrice; cosi per
esempio in Bertrand Schwartz: L'educazione ... pud essere
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classica, aristotefica {sia nella sua versione greca sia in quelia
medioevale), contengono almeno un concetto funzionale fonda-
mentals, if concetto di uomo inteso come dotato di una hatura
essenziale e di uno scopo o funzions essenziale {9, 78). Da cid
segue che se una quaiche versione emendata del principio
«Nessuna conclusione sul dovere a partire da premesse suil'es-
sere» vuole essere valida, dovra escludere dal suo campo di ap-
plicazione gii argomenti che contengono concetti funzional! (g,

77)

Per MacIntyre, dunque, il superamento dell’opposizione
tra essere e dover essere va ricercato nell’insegnamento della
filosofia classica, ossia in quella tradizione di pensiero che
per Heidegger, invece, & all’origine stessa di tale opposi-
zione, :
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considerata come tutto cid che concorra, cohsapevolmente ¢
inconsapevolmente, atiraverso tutte le circostanze dalla vita sia
suf plano affettive che su quelic intelleftuale, a modificare i com-
portaments of tina persona o of un gruppo & le sue rappresenta-
zioni del mondo {13, 55). Ancora: spesso definire 'educa-
zione & dire che cosa l'educazione deve essere, indicare delle
condizioni cui un processo che si presenti come educativo
deve rispondere per essere autenticamente educazione.
Scrive Paul Freive: L'educazione problematizzants, contraria-
mente a quella «depositaria», & intenzionalita, perché risposta a
cid che la coscienza proforidamente &, e quindy rifiuta i comuni-
cati e rende esistenzialmente vera la comunicazione... L'educa-
Ziche come pratica della liberta, all'opposto delalira che é pra-
tica df dominio, comporta la negazione dell'uomo astratto, iso-




