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Presentazione del numero

ParoMa BROOK! E SEBASTIANO GALANTI GROLLO?

La rilevanza del tema della cura ¢ emersa con forza negli anni recenti a seguito
della pandemia da Covid-19, che ha mostrato con chiarezza che vulnerabilita e
interdipendenza rappresentano dei tratti costitutivi della condizione umana.
Peraltro, la nozione stessa di cura ¢ stata recentemente oggetto di un rinnovato
interesse da parte di differenti prospettive di indagine, tra cui la filosofia morale,
la bioetica, il pensiero femminista e la riflessione sulla politica, per nominarne
soltanto alcune. Cio6 ha comportato una (almeno parziale) rivalutazione di tale
tematica, che per lungo tempo ¢ stata considerata marginale, dal momento che il
pensiero moderno ha in larga misura privilegiato altre questioni, come la liberta,
'uguaglianza e la giustizia.

A ben vedere, bisogna riconoscere che il tema della cura non ¢ stato del tutto
trascurato dalla riflessione filosofica: si pensi soltanto ad autori come Seneca, in
cui emerge il tema della cura dell’anima, e Michel Foucault, che si ¢ occupato della
cura di s¢, per non parlare di Martin Heidegger, che ha concepito la cura come la
struttura fondamentale dell'essere umano, e di Hans Jonas, per il quale la cura ¢ alla
base di un’etica della responsabilita che sappia affrontare le sfide poste dalla tecnica
moderna. Ma anche in autori apparentemente lontani da tale tematizzazione come
Giambattista Vico ¢ presente in una forma implicita ma feconda un modello di
modernita alternativa a quella cartesiana.

Cid nonostante, si deve ammettere che nella modernita la cura & stata in
prevalenza confinata nell’ambito della sfera privata, pensata in contrapposizione
alla dimensione pubblica, nella quale assumono rilievo le grandi questioni
sopra ricordate (liberta, uguaglianza, giustizia) e viene a imporsi I'idea stessa di

1 Docente incaricato di “Storia della lingua italiana” e “Teoria dei linguaggi” presso 'Universita
degli Studi “Guglielmo Marconi” (Romay).
2 Professore associato di “Filosofia teoretica” presso Alma Mater Studiorum — Universita di Bologna.
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un’emancipazione dell'essere umano dal suo stato di minorita, per riprendere la
nota definizione kantiana dell’Illuminismo.

In questo contesto, ripensare la cura comporta la necessita di rivedere la nozione
disoggettivita che ¢ stata dominante nella modernita, almeno a partire da Descartes,
ovvero I'idea di un soggetto autonomo e sovrano, che ¢ anzitutto per sé e solo
secondariamente in relazione; si tratta infatti di un soggetto letteralmente assoluro (di
diritto, se non di fatto), nel senso di ab-solutus, quindi svincolato da ogni rapporto
o legame. Al contrario, diversi contributi della riflessione contemporanea, tra cui
quelli provenienti dalla fenomenologia e dal pensiero femminista e psicoanalitico
hanno inteso porre l'accento sulla costitutiva relazionalita dell'essere umano,
sostenendo che la relazione con l'altro — che Emmanuel Levinas ha imposto alla
discussione filosofica — ¢ un elemento ineludibile. Ma gia Heidegger, nell’ambito
della sua «ontologia fondamentale», aveva affermato la co-originarieta della
relazione con gli altri mediante la nozione di «con-essere» (Mitsein), prendendo
cosi le distanze dalla nozione cartesiana di soggetto. E ancor prima Vico opponeva a
Descartes una soggettivita che si definisce in relazione all’altro, alla «comune natura
delle nazioni», ossia inserita nella pd/zs e dunque in senso lato politica.

Inoltre,lo stesso Heidegger aveva segnalatola costitutivaambiguita del termine
cura — che significa sollecitudine ma anche preoccupazione —, un’ambiguita che
¢ gia presente nel termine neotestamentario meérimna. Peraltro, nella lingua
greca ¢ presente anche il termine epiméleia, che indica propriamente la cura
come sollecitudine e dedizione, e che & stato declinato anche come cura di sé
(epiméleia heanto).

Tuttavia, oltre che a un’impostazione ontologica, come quella heideggeriana, ¢
possibile rivolgersi anche ad approcci di carattere etico, in cui si tiene conto delle
motivazioni che stanno alla base del 7zconoscimento dell’altro e delle condotte che
discendono da esso. In questottica, ¢ fondamentale riconoscere la vulnerabilita
dellaltro — oltre che la propria vulnerabilitai -, come avviene ad esempio
nell'ermeneuticadel sé propostada Paul Ricoeur. Sitrattadiprospettive che,informe
e con modalita diverse, intendono sottrarre la nozione di cura a quella condizione
di marginalita in cui ¢ stata per molto tempo relegata, il che puo avvenire grazie a
una sorta di “risveglio” — per dirlo con Levinas — alla propria reale condizione, che
in altre tradizioni, come quella buddhista, va sotto il nome di interdipendenza.
Tale condizione ¢ stata variamente interpretata nel dibattito contemporaneo, in
uno spettro che va dalla reciprocita alla radicale “asimmetria”, ma al cui interno ¢




in ogni caso riconosciuta la singolarita dellaltro. Al riguardo, da pil parti ¢ stato
sottolineato che l’altro con cui si ¢ in rapporto ¢ — al pari del soggetto — un sé
incarnato, che non viene incontrato in astratto ma in un determinato contesto, nel
quale si ¢ chiamati ad agire.

La cura si fonda anzitutto sull’aztenzione — la cui importanza ¢ stata sottolineata
da Simone Weil —, su quell’attenzione all’altro che non si traduce soltanto in una
condivisione empatica, ma anche nella capacita di avvertire i suoi bisogni, andando
al di la dell’indifferenza diffusa, grazie a una sorta di “svuotamento” del sé. In
questo senso, l'ascolto dell’'appello proveniente dall’altro ¢ la condizione per un agire
responsabile. Cio si sostanzia in una sorta di ‘ascesi’, 4skésis, intesa come esercizio
volontario dellanima, lungi da pitt o meno vagheggiate forme di spontaneismo
emotivo.

Pertanto, la necessita di liberare la cura dagli angusti limiti del’'ambito privato per
reinserirla nella sfera pubblica, restituendola a una pitt ampia socialita, comporta
anche un suo ripensamento in termini politici, andando al dila della considerazione
astratta dei diritti per prendere in carico le situazioni particolari. Inoltre, 'attenzione
per i casi singoli, in cui le relazioni possono assumere le configurazioni piti diverse,
si rivela cruciale nell’ambito medico, in cui la distinzione tra cure e care, tra
un’attenzione esclusiva alla malattia e una considerazione inclusiva della persona
malata, che sia rispettosa della sua dignita, assume un’importanza fondamentale.

Lampliamento degli ambiti di cura puo spingersi sino a comprendere l’altro
distante nello spazio (lo straniero, il diverso), laltro distante nel tempo (le
generazioni passate e future) e laltro rappresentato dallambiente naturale nel
quale l'essere umano si trova ad abitare, la cui integritd appare compromessa. A
fronte della crisi ecologica in atto, s’impone infatti con sempre maggiore chiarezza
la necessita di una trasformazione dell’attuale modo di vivere, che si rivela non pitt
sostenibile, ritrovando quel senso del limite che consenta una cxra mundi condivisa.
Il quaderno monografico intende dunque analizzare il tema della cura sotto
differenti prospettive, assumendo cosi un carattere polifonico e plurilinguistico, ed
¢ dedicato alla cara memoria di Elena Pulcini, teorica di una “filosofia della cura per
leta globale”, morta il 9 aprile 2021 a causa del Covid-19.
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Storicita del soggetto ed etica nel buddhismo
indiano

Bruno Lo Turco!

Abstract: The article shows how the interpretation of the fundamental
Buddhist doctrine of paticcasamuppida (“dependent origination”), set out
in the Pali Canon, can and should be facilitated by the use of categories such
as “historical” and “finite.” The subject, in the description that results from
the paticcasamuppada, is reduced to a sum of historical facts and is therefore
understood as radically contingent. In such a context, moral action cannot be
rationally founded, since there is no concept of essential subjectivity on which
to base it. This situation is analogous to that in which contemporary anti-
foundationalist thought has found itself. And even the solution provided by a
contemporary philosopher like Richard Rorty, namely a sense of commonality
in suffering, is analogous to the Buddhist one. These analogies could be a prelude
to a “fusion of horizons” between the thought of ancient Buddhism and some
important trends of contemporary thought.

Keywords: Buddhism, paticcasamuppida, anti-foundationalism, metta, solidarity,
Richard Rorty

1. Introduzione

Con il presente articolo intendiamo innanzitutto proporre una nuova
interpretazione della dottrina buddhista del paticcasamuppida, apparsa

1 Professore associato di “Filosofie, religioni e storia dell'India e dell’Asia centrale” presso I'Istituto
italiano di Studi orientali (ISO) — Universita degli Studi di Roma “La Sapienza”
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inizialmente nel Canone in lingua pali (compilato nella sua forma scritta iniziale
nel I sec. a.C.), in termini che siano trasparenti e rilevanti entro lorizzonte
del pensiero contemporaneo. Tale interpretazione permettera quindi di
intendere piti compiutamente l'etica del buddhismo, rendendola a sua volta pitt
intellegibile al nostro tempo. L'opportunita di questo studio deriva dal fatto che
il paticcasamuppdda, pur essendo un cardine del pensiero buddhista, rimane
enigmatico. Il suo senso ¢ sempre stato discusso tra i buddhisti e non esiste una
singola interpretazione stabilita.? E descritto come di difficile comprensione sin
dai primi testi che lo presentano.’ Una tale ammissione potrebbe essere una spia
del fatto che gia all'epoca dell’iniziale messa per iscritto del Canone suddetto, tra i
canoni delle varie scuole il pit1 antico a noi noto e 'unico a esserci giunto completo,
tale dottrina suscitasse la perplessita dei compilatori, giacché se ne era dimenticato
il senso complessivo.* Questo oblio, apparentemente sorprendente, potrebbe essere
dovuto alla circostanza per cui prima dell’adozione della tecnologia della scrittura
da parte dei monaci buona parte dello sforzo intellettuale doveva evidentemente
essere rivolto a conservare il pit possibile la forma originale dei numerosissimi
discorsi del Buddha, anche a scapito del significato. Le caratteristiche formali del
canone sono un indice evidente di questo sforzo.> Peraltro, i ‘naturali’ nemici dei
buddhisti, i filosofi hindu, vedevano la dottrina del pratityasamutpida® come
logicamente insostenibile, sulla base di argomenti tutto sommato ragionevoli, non
dettati, cioe, solo dall'ovvia rivalita.” E ancora, gli studiosi contemporanei, posti
di fonte a questa dottrina apparentemente incongruente, avvertono il bisogno
di giustificarla storicamente.® Anzi, la realtd descritta dalla dottrina sarebbe

2 Siveda per es. R. Gombrich, What the Buddha Thought (Oxford Centre for Buddhist Studies
Monographs), Equinox, London 2009, p. 132; E. Shulman, Early Meanings of Dependent-
Origination, «Journal of Indian Philosophy», 36.2, 2008, pp. 297- 317: 298.

3 Peres. DN 15.1 (Mahanidanasutta).

4 R.Gombrich, What the Buddba Thought, o.c., pp. 133, 142.

S Sivedap. es. M. Allon, The Composition and Transmission of Early Buddhist Texts with Specific
Reference to Sutras (Hamburg Buddhist Studies 17), Projekt Verlag, Bochum 2021.

6 Uso qui la parola sanscrita equivalente alla pali paticcasamuppida perché i filosofi hindu
facevano appunto riferimento, nella loro polemica, ai testi buddhisti in lingua sanscrita, la koine
filosofica, come pure letteraria e scientifica, dell’India.

7 S. Murakami, Vedantic Interpretation and Criticism of the Buddhbist Dependent Origination
(pratitya-samutpdida), «Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft», 152/2, 2002,
pp. 269-294.

8 Siveda per es. J. Jurewicz, Playing with Fire. The Pratityasamutpada from the Perspective of




evidentemente assurda, a tal punto che andrebbe considerata come un consapevole
richiamo all'insensatezza dell'esistenza umana.” Questa autorevole interpretazione
riduce il paticcasamuppada a parodia della cosmogonia upanisadica, a una satira,
cioe, che fa dei momenti della creazione una serie di sconclusionati rivolgimenti
riferiti non pit all’universo ma all'individuo. Eppure, quant®e probabile che
un insegnamento considerato dal Canone antico a dir poco basilare sia solo
la messa in ridicolo di dottrine avversarie? In realta, se dal punto di vista dello
studioso questa dottrina puo apparire come una bizzarria, essa ¢ anche parte di
un complesso dottrinale in fin dei conti tutt’altro che scevro da incongruenze (per
tacere delle ridondanze), facilmente spiegabili come portato del faticoso processo
di conservazione e trasmissione di un sapere assai ampio e articolato ma affidato ai
soli mezzi dell'oralita. La scarsa intelligibilita della dottrina del paticcasamuppida
sarebbe allora, tutto sommato, un piccolo problema per lo studioso, sottoposto
dal Canone pali a ogni sorta di sfida filologica e interpretativa, se non fosse che,
innanzitutto, il Canone stesso sottolinea in termini inequivocabili la centralita
di questo insegnamento' e che, in secondo luogo, esso ¢ sempre rimasto uno dei
cardini della riflessione filosofico-soteriologica buddhista.

Nellatradizionebuddhistaposterioreaisutta il paticcasamuppada ¢ statoimmesso
nello scenario della riflessione su una teoria generale della causalita. Ma nell'ambito
dei sutta non emergono particolari ragioni di intendere il paticcasamuppida
come enunciazione o esemplificazione di un principio di causalitd. Gli studi
contemporanei sul paticcasamuppida tendono a ogni modo a distribuirsi in
due filoni interpretativi: quello per il quale I'insegnamento esemplifica appunto
una teoria della causalitd o quello per il quale esso ¢ un’illustrazione dell’effettivo
funzionamento del kamma 1!

Vedic Thought, «Journal of the Pali Text Society», 26, 2000, pp. 77-103.

9 Ibidem, p. 100. Cfr. R. Gombrich, What the Buddha Thought, o.c., p. 186.

10 DN 15.1 (Mahanidanasutta).

11 C. Cox, Dependent Origination. Its Elaboration in Early Sarvstivadin Abbidbarma Texts,
in R.K. Sharma (a cura di), Researches in Indian and Buddhbist Philosophy. Essays in Honour of
Professor Alex Wayman, Motilal Banarsidass, Delhi 1993, pp. 119-141: 120-122.
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2. Nota metodologica

L’autorevole indologo Wilhelm Halbfass sostenne che la pratica indologica
avrebbe dovuto acquisire come cornice teoretica la filosofia ermeneutica.”” Questo
¢ perfettamente comprensibile. E subito evidente che accostarsi alla tradizione
indiana di discussione teoretica e riflessione sistematica significa innanzitutto avere
a che fare con una smisurata massa di testi che appartiene a un contesto culturale
che ¢ assai difforme da quello contemporaneo. Sembra, allora, opportuno rivolgersi
appunto agli strumenti forniti dalla filologia e dallermeneutica. L'ermeneutica
va innanzitutto intesa, a partire da Schleiermacher, come dottrina dei modi
di comprendere un testo il cui senso non ¢ immediatamente evidente, giacché
storicamente, linguisticamente, psicologicamente da noi lontano.” Filologia
ed ermeneutica sono logicamente inseparabili, giacché la prima ci fornisce gli
strumenti empirici, mentre la seconda quelli speculativi per accostarci ai testi.
E tuttavia mentre lattivita filologica ha prodotto una gran quantita di pregevoli
edizioni critiche, la riflessione ermeneutica ¢ stata di fatto presa in carico da autori
anche volonterosi, ma privi di una specifica competenza indologica, oppure ¢ stata
relegatain un comodo oblio. Un autorevole indologo si ¢ perfino spinto ad affermare
che una certa interpretazione odierna del pensiero filosofico indiano ¢ indebita,
poiché gli assertori di quel pensiero non potevano, ai loro tempi, saperne nulla,
e quindi certificarla (azzerando cosi, non si sa quanto consapevolmente, I'intera
vicenda dell'ermeneutica come disciplina).™* Implicita in questa posizione ¢ I'idea
che colui che la sostiene non interpreta, giacché non usa strumenti contemporanei,
che gli interpretati non potevano conoscere, limitandosi piuttosto a restituire
un’immagine del tutto oggettiva, genuina, del pensiero indiano. E in realtd
invece fin troppo ovvio che un’edizione critica, o uno studio qualsiasi, richiedano
inevitabilmente uno sfondo ermeneutico, per quanto questo possa rimanere in
ombra o inespresso; a meno che, di nuovo, gli autori di tali lavori non pretendano
di rivendicare la radicale oggettivita dei risultati delle loro indagini indologiche.

12 'W. Halbfass, India and Europe. An Essay in Philosophical Understanding, State University of
New York Press, Albany 1988, pp. 160-170.

13 Quiseguo G. Vattimo, Interpretazione, in Enciclopedia Garzanti di filosofia..., Garzanti, Milano
1981, pp. 450-452: 451

14 J. Bronkhorst, What Did Indian Philosophers Believe?, in P. Balcerowicz (a cura di), Logic and
Belief in Indian Philosophy, Motilal Banarsidass, Delhi 2009, pp. 19-44: 28, n. 36.




Da Schleiermacher in poi lermeneutica ha conosciuto, naturalmente,
rimarchevoli sviluppi, specialmente grazie a Heidegger e Gadamer. Tra i molti
meriti di Halbfass vi ¢ allora I'aver chiarito I'importanza di tali sviluppi in relazione
alla comprensione delle tradizioni indiane. La tesi centrale di Halbfass ¢ che la
prospettiva ermeneutica dischiusa dall'opera di Gadamer non ¢ applicabile solo al
contesto culturale occidentale, al quale Gadamer limitava il suo discorso, ma anche
al contesto transculturale dell’incontro trala tradizione di pensiero indiana e quella
occidentale.” La vasta massa testuale della tradizione indiana di dibattito teoretico
porta con sé un mondo di eccezionale complessita, che ¢ ben distante dal nostro
mondo contemporaneo. Secondo la visione di Halbfass, dunque, I'innegabile
linguisticita storica che costituisce I'esistenza, che ¢ il punto di partenza di Gadamer,
non ¢ solo la base della possibilita di una comprensione della tradizione occidentale,
ma anche della comprensione della tradizione di pensiero indiana. E per Gadamer
comprensione ¢ fusione di due orizzonti (Horizontverschmelzung) che inizialmente
si intendono come indipendenti.'

3. Ladottrina

Come gia accennato sopra, secondo il Buddha il paticcasamuppida ¢ profondo,
arduo da afferrare, accostabile solo da pochi. E tuttavia «colui che vede (passatz)
il paticcasamuppida, vede il dbamma; colui che vede il dhamma, vede il
paticcasamuppdda».” La scoperta del paticcasamuppada da parte del Buddha ¢
spesso presentata nel Canone come connessa all'esperienza fondamentale del suo
risveglio, seppure con qualche oscillazione.'® Lesposizione del paticcasamuppida ¢
conclusa da questa frase: «Tale ¢ l'origine di questa intera massa di sofferenza» .
Dunque esso spiega, innanzitutto, in modo articolato, la sofferenza (dukkhba)
che pervade lesistenza ordinaria (che coincide anche con la prima delle quattro

15 'W. Halbfass, India and Europe, o.c., pp. 164-165.

16 H.-G. Gadamer, Hermeneutik 1. Wahrbeit und Methode. Grundziige einer philosophischen
Hermeneutik (Gesammelte Werke 1), J.C.B. Mohr, Tiibingen 1990, p. 311.

17 MN 28 (Mahahatthipadopamasutta).

18 D.M. Williams, The Paticcasamuppada. A Developed Formula, «Religious Studies», 14.1,
1978, pp. 35-56: 38-40.

19 SN 12.1 (Paticcasamuppadasutta). Cfr. SN 12.38 (Cetanasutta).
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nobili verita, le quali forniscono un basilare inquadramento teorico alla prassi
ascetica buddhista).” Tuttavia, di fatto vi ¢ spiegato anche il sorgere del soggetto,
dell’individuo ordinario: l'esistenza (bbava) stessa del soggetto compare come si
vedra meglio, nella catena del paticcasamuppida. Questo termine ¢ formato da
paticca (“essendo comparso in ragione di”), gerundio del verbo paccets (“tornare
verso”, ma anche “ricorrere a”) , e dal sostantivo samuppdda (“co-originazione”),
deverbativo di sam-up-pajjati (“co-sorgere”, “essere prodotto insieme”, in cui
il senso di “insieme” ¢ dato dall'wpasarga o preverbio sam-)*": significa dunque
“co-generazione (di elementi) comparsi in ragione di (altri elementi)”. I
paticcasamuppdda ¢ descritto, nella sua versione “classica”, ossia quella che sara in
seguito adottata dal tardo Abhidharma e dal Mahayana, come una serie di dodici
nidana, “basi”.** Ciascun nidana ne innesca un altro, e dunque apparentemente
questi sono da intendere come fasi successive di un processo. In realta non ¢ semplice
precisare la natura dei nidana, e soprattutto quella del rapporto che li connette,
poiché i testi rimangono piuttosto ambigui sulla questione. Nell'esposizione del
processo ¢ detto che ciascun nidana sorge dal paccaya rappresentato dalla fase
precedente.” La parola paccaya (ancora un deverbativo del succitato pacceti) si
puo intendere come “ragione”, “condizione”, “presupposto”. I termini zidaina e
paccaya sono talora glossati dai sutta stessi con i termini betu, “causa”, e samudaya,
“origine”.** Si potrebbe allora dire che, se prendiamo due nidana contigui, uno
sorge sulla base dell’altro, oppure che uno sorge in ragione dell’altro, oppure, ancora,
che uno ¢ condizione dell’altro, o che uno ¢ presupposto dell’altro, o che uno ¢
causa dell’altro, o che uno ha origine dall’altro: sarebbero tutti modi d’esprimersi
giustificati dai testi.”> Abbiamo pero almeno una certezza interpretativa: i nidana

20 Cfr. Analayo, Dependent Arising and Interdependence, «Mindfulness» 12, 2021, pp. 1094-
1102: 1098.

21 Qui come altrove nel presente articolo per le traduzioni dal pali ci basiamo sul classico TW. Rhys
Davids and W. Stede (eds.), The Pali Text Society’s Pali-English Dictionary, The Pali Text Society,
London 1952. Cfr. anche D.J. Kalupahana, Causality. The Central Philosophy of Buddbism, The
University Press of Hawaii, Honolulu 1975, p. 70.

22 C. Cox, Dependent Origination, o.c., p. 125.

23 1 nidana possono essere enunciati dai testi sia procedendo in direzione della loro progressiva
attivazione (anuloma), sia in direzione opposta, procedendo a ritroso (patiloma). Si veda C. Cox,
Dependent Origination, o.c., p. 126.

24 DN 15 (Mahinidanasutta).

25 Cfr.].D. Watts, Necessity and Sufficiency in the Buddbist Causal Scheme, «Philosophy East and




non sono collegati tra loro da una causalitd di tipo deterministico. Infatti, il
loro concatenarsi spiega la sofferenza, ma questa, come vuole la quarta nobile
verita (siamo dunque al cuore della predicazione del Buddha), puo essere estinta
percorrendo il “sentiero”.* Se la causalita implicata dal paticcasamuppida fosse
deterministica, il soggetto non potrebbe mai, al contrario, estinguere la sofferenza.””
A ogni modo, il paticcasamuppada, una volta innescato, si sostiene da sé, come si
capisce dal fatto che se non viene intenzionalmente depotenziato, intraprendendo
il sentiero del dbamma, e infine interrotto, il soggetto, e non solo quello umano,
continua a rinascere in perpetuo.”®

Idodicinidanasono cosielencati: ignoranza (avijja); fattori(sankhbdra); coscienza
(viniAiana); nome e forma (ndmaripa); sei ambiti sensoriali (saldyatana); contatto
(phassa); percezione (vedand); bramosia (tanha); accumulo (upidana); esistenza
ordinaria (bhava); nascita (jats); vecchiaia e morte (jardmarana). Lesposizione
dell’ignoranza (avzjjd), primo elemento della catena, risente del tipico apofatismo
buddhista: essa ¢ piti che altro descritta in negativo come I'assenza di comprensione
delle quattro nobili verita, o dei cinque aggregati (khandha) di processi coscienti
che sono scambiati per il soggetto individuale.”” L’inizio dell'ignoranza, afferma
il Budda, non puo essere colto; non si dire puo che I'ignoranza, non esistendo in
precedenza, sia sorta in un certo momento.* Poiché il paticcasamuppada ¢ descritto
a partire dall’ignoranza, primo nidana, anch’esso, evidentemente, non ha inizio.

L’ignoranza ¢ condizione dell'esistenza dei saznkbdira o fattori, i singoli atti
volontari corporei, linguistici o mentali (k2ya-, vaci-, citta-sankhara)®. Questi
sono tra Ialtro descritti come intenzioni (cezand) volte ai sei oggetti dei sensi: forme
visibili, suono, odore, gusto, tattilita e stati mentali.** I fattori, che possono essere
meritori (pu#ifia), non meritori (apuiizia) o imperturbati (anejja), decidono della

West», 32.4, 1982, pp. 407-423.

26 SN 56.11 (Dhammacakkappavattanasutta).

27 Siveda M. Boisvert, The Five Aggregates. Understanding Theravida Psychology and Soteriology,
Wilfrid Laurier University Press, Waterloo 1995, p. 72.

28 DN 15.1 (Mahinidanasutta).

29 Sui kbandha e sul rapporto tra questi e il paticcasamuppida si veda M. Boisvert, The Five
Aggregates, .., passim.

30 AN 10.61 (Avijjasutta).

31 SN 12.2 (Vibhangasutta); sui sankbdra si veda G.A. Somaratne, The Buddhba’s Teaching. A
Buddhistic Analysis, Palgrave Macmillan, Singapore 2021, pp. 117-139.

32 SN 22.56 (Upadanaparipavattasutta).
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condizione di vita alla rinascita; la loro cessazione predispone alla liberazione.” I
fattori sono la base della coscienza (vi7i7idna). Questa consiste nel flusso di processi
percettivi connessi ai sei organi di senso tradizionali della fisiopsicologia indiana:
occhi, orecchie, naso, lingua, corpo, mente.** Un passo sembra precisare meglio di
altri sia la natura della coscienza sia quella dei suoi antecedenti, i sazikbara: «Cid
che uno pensa (cetetz), cid che uno prefigura (pakappets), cio che uno rimugina
(anuseti) ¢ la base dell’esistenza della coscienza».” Sintetizzando, allora, si puo dire
che i fattori sono i mattoni conoscitivi, emotivi e volitivi con i quali ¢ costruita la
coscienza, dalla quale logicamente dipende sia la percezione dell’identita personale
sia quella del mondo.

Contrariamente a quello che si potrebbe pensare, ¢ la coscienza a rappresentare
la base dell’individualita psicofisica, detta ndmaripa ossia “nome e forma”, e non
viceversa.* Questo termine vuole forse significare che ora il soggetto si ¢ individuato
attraverso un nome (z4ma) che corrisponde a un aspetto oggettuale, o forma (r#pa),
distinguendosi cosi dalle altre individualita. La presenza della coscienza (visiiana)
nel grembo materno ¢ la premessa al sorgere del namar#pa di un nuovo individuo,
come pure il necessario presupposto alla crescita del bambino.” Il “nome e forma”
¢ la base dei saldyatana, i sei ambiti sensoriali, ovvero, come gia accennato, i cinque
sensi pitt]lamente (74n0), che quelli coordina. Ciascun ambito puo essere all'origine
di gioia (sukba) e telicitd (somanassa), le quali inducono godimento (assada) del
particolare ambito e di conseguenza desiderio e attaccamento (chandariga).*

I sei ambiti sensoriali rappresentano la necessaria premessa all'esistenza del
phassa o contatto, e cio¢ la pura sensazione. Questa implica la compresenza di tre
elementi: l'organo di senso, la specifica coscienza, lo specifico oggetto sensoriale.
Nel caso della vista, per esempio, saranno presenti 'occhio, la coscienza visiva
(cakkbuviniiiana), la forma delloggetto esterno. Il phassa s’incarica dunque
dell’afflusso di dati alla coscienza individuale. Esso rappresenta la base della piti
complessa vedand o percezione, che ¢ suscettibile di essere accompagnata da un
tono emotivo. Puo essere cioe piacevole (sukkha), dolorosa (dukkha), o né piacevole

33 Siveda per es. SN 12.51 (Parivimamsanasutta); MN 120 (Sankharupapattisutta).
34 SN 22.56 (Upadanaparipavattasutta).

35 SN 12.38 (Cetanisutta).

36 DN 15.1 (Mahinidanasutta).

37 DN 15.1 (Mahinidanasutta).

38 SN 35.13 (Pathamapubbesambodhasutta).




né dolorosa (adukkbamasukba).”

Le sensazioni sono la base della zanha o bramosia. Esistono due classificazioni
dei tipi di bramosia: questa ¢ considerata sestuplice se riferita agli oggetti dei
sensi,* oppure triplice se riferita al piacere sensuale (k2ma), allesistenza (bhava),
o alla non-esistenza (vibbava).*' Dalla bramosia sorge I'upadina o accumulo, la
tendenza a identificarsi con una serie di esperienze personali. Si parla di quattro
modi di accumulo: quello rivolto al desiderio degli oggetti dei sensi (kama), alle
opinioni (ditthi), alle pratiche religiose (silabbata), alla teoria del sé (attavada).*
Laccumulo fornisce il combustibile che ¢ il presupposto dellemergere di
un’identitd personale.* Senza una simile collezione di elementi identitari non
puo esserci, com’ facilmente comprensibile, il soggetto ordinario. Allaccumulo
si deve lesistenza ordinaria (bbava), che sintetizza e incarna il dinamismo creativo
di tutti gli elementi incontrati finora. A questo punto si ha finalmente un soggetto
suscettibile di jazi o rinascita, con un nuovo manifestarsi dei kbandba e degli
ambiti sensoriali.** La jaz/ ¢ interpretata non solo dai buddhisti, ma da pressoché
tutte le religioni e filosofie indiane, come una ripetizione, in varie forme possibili,
dell’esistenza, lungo un ciclo di morti e rinascite potenzialmente infinito. Ci sara,
di conseguenza, jarimarana o invecchiamento e morte, ossia la dissoluzione dei
kbandha. Dire “invecchiamento e morte” equivale a dire “condizione umana”,
anche perché, come gia accennato, in effetti i testi completano la spiegazione di
questa fase aggiungendo gli elementi di “dolore, lamento, sofferenza, angoscia,
disgrazia” (sokaparidevadukkbadomanassupayasa).® E secondo la gia citata prima
nobile verita, la softerenza (dukkba) in tutte le sue forme pervade, appunto, 'intera
esistenza umana ordinaria.*

Una caratteristica essenziale del paticcasamuppida ¢ che, a quanto sembra, vada
inteso come una descrizione esemplificativa, e non esaustiva, a meno di non voler

39 DN 15.4 (Mahanidanasutta).

40 SN 12.2 (Vibhangasutta).

41 SN 56.11 (Dhammacakkappavattanasutta).

42 SN 12.2 (Vibhangasutta).

43 Si veda DM. Williams, The Translation and Interpretation of the Twelve Terms in the
Paticcasamuppida, «Numen», 21.1, 1974, pp. 35-63: 38-39; R. Gombrich, What the Buddha
Thought, o.c., p. 124.

44 SN 12.2 (Vibhangasutta).

45 SN 12.1 (Paticcasamuppadasutta).

46 SN 56.11 (Dhammacakkappavattanasutta).




ARETE - VOL. 7, 2022 - ISSN 2531-6249

ipotizzare un radicale disaccordo traisutta. Per esempio, un sutta chiarisce come tra
i nidana della percezione (vedand) e della bramosia (tanhd) debba essere in realta
collocata la fase di sai7ia, la concettualizzazione.*” Si dice appunto che “quel che
¢ percepito (vedeti), ¢ concettualizzato (sazijandti)”.*® La caratteristica distintiva
della sani7ia ¢ rivestire di concetti, ossia “nomi” — questo il significato letterale del
termine — le sensazioni. Lesempio tipico ¢ “blu”, giallo, rosso e bianco”.*’ Tali
concetti saranno poi assemblati in un flusso discorsivo (vitakka), un concetto sul
quale torneremo. Pit1 in generale sia l'origine sia l'effetto di vari nidana possono
essere descritti in maniera ben diversa da quanto accade nella configurazione vista
sopra. Per esempio, talora i fattori sono descritti come dipendenti direttamente
dal contatto, che nella sequenza a dodici elementi vista sopra interviene invece
successivamente.” I fattori sono anche presentati quali preceduti da nome e
forma, un altro nidana che di norma ricorre pit in 14.°! Talora la sola coscienza ¢
presentata quale antecedente diretto della sofferenza.’ Inoltre, i sutta affermano
anche che ¢ la coscienza a sorgere in ragione di nome e forma*®, e non viceversa
come si era visto, oppure che tra i due ¢ un rapporto di reciproca dipendenza.**
Ancora, quando Sariputta, il discepolo piti erudito del Buddha, asserisce che la
sofferenza (dukkha) ¢ paticcasamuppanna, e cioe generata secondo il modo del
paticcasamuppdda, individua il diretto antecedente di questa nel contatto.”® Ed
ancora, talora 'accumulo ¢ descritto come sorto direttamente in ragione della
coscienza influenzata dal compiacimento negli oggetti dei sensi.*® Se questi esempi
non fossero sufficienti, va ricordato come nella fondamentale dottrina delle
quattro nobili verita lorigine (samudaya) della softerenza (dukkhba) sia considerata

47 M. Boisvert, The Five Aggregates, cit, pp. 88-89, 137.

48 MN 18 (Madhupindikasutta).

49 SN 22.79 (Khajjaniyasutta).

50 SN 22.56 (Upiadanaparipavattasutta).

51 SN 12.64 (Acthiragasutta).

52 SuN 3.12 (Dvayatanupassanasutta).

53 DN 15.1 (Mahinidanasutta).

54 PM 1.6 (Gatikatha); DN 15.1 (Mahinidanasutta); SN 12.67 (Nalakalapisutta). Cfr. C. Cox,
Dependent Origination, o.c., p. 125; Anilayo, Consciousness and Dependent Arising, «Insight
Journal», 46, 2020, pp. 55-63: 55-57.

5S SN 12.24 (Anfatitthiyasutta).

56 SN 35.118 (Sakkapafihasutta).




la bramosia.’’

Oltre a queste formulazioni alternative dei rapporti tra gli elementi del
paticcasamuppdda, la spiegazione di un determinato elemento puod comportare
apparenti incongruenze. Per esempio il zamaripa ¢ tradizionalmente considerato
composto da una parte psichica, il “nome”, e da una parte fisica, “la forma”. La
parte psichica ¢ costituita da percezioni (vedand), concettualizzazione (sa7i7id),
intenzione (cetand), contatto (phassa) e attenzione (manasikara). La parte fisica
¢ costituita da quattro dei cinque elementi della fisica tradizionale indiana: fuoco,
aria, terra, acqua (escludendo I'etere).>® Ma questa spiegazione del namaripa appare
poco coerente: presuppone infatti cio che invece il paticcasamuppida dovrebbe
spiegare nel prosieguo del suo sviluppo, e cio¢, quanto meno contatto e percezione,
che compaiono quali #iddna successivi nella configurazione dodici elementi.”’
Incoerenze di questo tipo ci confermano, di nuovo, come il paticcasamuppada
non vada inteso letteralmente.

In realtd, quella caratterizzata dai dodici nidana ¢ solo una possibile versione
del paticcasamuppida; il canone ne fornisce un certo numero di varianti.®* Per
esempio, in due occasioni, risalendo a ritroso, l'enumerazione si ferma al decimo
niddna, ossia la coscienza, e i rapporti di dipendenza sono in qualche misura
mutati.®* Inoltre, nelloccasione in cui Ananda, pur riconoscendo la profondita
dell’insegnamento, sostiene di aver compreso il paticcasamuppida e il Buddha
per questo lo rimprovera, sono enunciati solo nove zidana (sono cio¢ esclusi
Iignoranza, i fattori, e i sei ambiti dei sensi ).* Vi ¢ poi un sutta in cui ne sono
enunciati in due diversi passi sia solo sei sia dodici.®’ In altri casi ¢ descritto in modo
piuttosto minuto il processo che conduce allaccumulo (#pddana) attraverso le
percezioni (vedand), proseguendo poi con esistenza (bhava), nascita (jat7), vecchiaia

57 SN 56.11 (Dhammacakkappavattanasutta).

58 SN 12.2 (Vibhangasutta).

59 Su questa apparente incongruenza si veda Anilayo, Comsciousness, o.c., p. 59. Il termine
namarinpa ¢ in realta d’origine upanisadica; si vedano R. Gombrich, What the Buddha Thought,
o.c., p. 136; Boisvert, The Five Aggregates, o.c., p. 132.

60 R. Gombrich, What the Buddha Thought, o.c., p. 132-133; E. Shulman, Early Meanings, o.c.,
p- 302 n. 13, p. 303 n. 14; C. Cox, Dependent Origination, o.c., pp. 121-122.

61 SN 12.65 (Nagarasutta)y DN 14.11 (Mahipadanasutta). Cfr. D.M. Williams, 7he
Paticcasamuppada, o.c., pp. 39, 41.

62 DN 15 (Mahanidanasutta).

63 MN 38 (Mahitanhiasankhayasutta).
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morte (jaramarana) e dunque la sofferenza nel complesso.** Altrove cambia non
solo il numero dei nidina, ma anche il loro nome.®

Il carattere meramente dimostrativo del paticcasamuppida emerge ancora meglio
se prendiamo in esame ulteriori s#¢ta in cui alcune porzioni della sequenza “classica”
a dodici elementi sono, per cosi dire, messe a fuoco e ingrandite. In particolare,
talora troviamo analizzata la porzione costituita da contatto (phassa), percezione
(vedand) e bramosia (tanhd). Per esempio, troviamo questa sequenza (si fal'esempio
della vista, ma la sequenza si ripeterebbe identica nel caso degli altri sensi): senso
della vista (cakkhbu) piti oggetto di senso (r#pa); coscienza visiva (cakkbuvininidna)s
contatto (phassa); percezione (vedand); nozione (sasijanati); pensiero discorsivo
(vitakket?); proliferazione (papariceti).* Dunque, la presenza del senso della vista
e del suo oggetto sono la condizione per la coscienza visiva. Entro questa coscienza
si manifesta, allora, il contatto. Questo ¢ poi organizzato in percezioni, che a loro
volta costruiscono concettualizzazioni, che sono i mattoni del pensiero discorsivo.
Quest’ultimo ¢ la condizione perché si inneschi la proliferazione. La sequenza ¢
detta “successione di proliferazione e concettualizzazione” (paparicasariridsarnkha)
oppure “successione di proliferazione” (paparicasarnkhai).”” Bisogna allora ritenere
che sia in realta la proliferazione a sostenere direttamente la bramosia, e che la
sequenza percezione-bramosia del paticcasamuppada a dodici elementi sia soltanto
un’abbreviazione.

Dal confronto delle successioni (quelle riportate e altre che non riportiamo per
brevita) si vede come gli elementi delle successioni si alimentino reciprocamente, si che
si possono presentare sia in un certo ordine sia in quello contrario, € come una certa
sequenza, o un segmento di questa, possa essere sintetizzata in un solo elemento che,
a sua volta, produce nuovi elementi e rinsalda i preesistenti. I vari nidana cooperano
e si implicano a vicenda, allora, in modo inestricabile, cosicché qualsiasi descrizione ¢
sempre parziale. Evidentemente cid che importa qui non ¢ tanto il numero o l'ordine
o il nome dei nidana. Quello che conta ¢, piuttosto, il principio generale esemplificato
dal paticcasamuppida, del quale ci occuperemo nella prossima sezione.

64 Per es. MN 38 (Mahatanhasankhayasutta).

65 Si veda per es. D.M. Williams, The Paticcasamuppada, o.c., pp. 47-48; C. Cox, Dependent
Origination, o.c., pp. 124-125.

66 MN 18 (Madhupindikasutta).

67 SuN 4.14 (Tuvatakasutta). Cfr. D.J. Kalupahana, Causality, o.c., p. 122-123; M. Boisvert, The
Five Aggregates, cit, p. 137.




4. Storicita del soggetto

Abbiamo gia notato come il paticcasamuppida sia stato interpretato come
una teoria generale della causalitd, sia dalla tradizione buddhista, sia dagli
studiosi moderni. Questa interpretazione si scontra, pero, con almeno due ovvie
obiezioni: in primo luogo il Buddha ripete in pili occasioni, assai chiaramente,
di non considerare rilevanti o utili le speculazioni puramente teoriche o astratte,
tra le quali una formulazione generale della teoria della causalita evidentemente
rientrerebbe. N¢é in generale il Buddha si occupa direttamente di dottrine
di tipo fisico od ontologico relative al mondo esterno.®® In secondo luogo il
paticcasamuppdda non si presta affatto a chiarire una specifica concezione generale
della causalita. Sarebbe evidentemente un esempio di causalita del tutto astruso.
II dibattito filosofico indiano sulle teorie della causalita fard poi uso di ben altri
esempi e di argomentazioni ben pit logiche e stringenti.” Esiste, certamente,
una formula breve, che potrebbe porre rimedio all’artificiosita della formula
estesa: “essendoci (sa#7) quello, c’¢ (hoti) questo; col sorgere (uppada) di quello,
sorge (uppajjati) questo; non esistendo quello, non c’¢ questo; con lestinzione
(nirodha) di quello, questo si estingue (nzrujjbati)”.”° La formula ¢ spesso intesa
la descrizione di una caratteristica comune a tutti gli enti, quella di essere “sorti in
dipendenza”.” Tuttavia una simile formula non spiega, come ¢ evidente, molto
per il motivo opposto: ¢ cio¢ esageratamente semplificata.”” Ci si potrebbe, a ogni
modo, domandare a che cosa si riferiscono esattamente “questo” e “quello”.”
Shulman ha risposto adeguatamente: la formula breve ricorre pressoché sempre in
connessione con il paticcasamuppada dai dodici fattori. “Questo” e “quello” sono
precisamente i vari fattori del paticcasamuppada.’” Lo stesso concetto richiamato

68 Per es. MN 63 (Calamailukyasutta).

69 Per averne un’idea generale si veda per es. il classico G. Tucci, Storia della filosofia indiana
(Biblioteca Universale Laterza), Laterza, Roma 1981, pp. 334-349.

70 SN 12.21-22 (Dasabalasutta; Dutiyadasabalasutta); cfr. D.J. Kalupahana, Causality, o.c., p. 90.
71 E. Shulman, Early Meanings, o.c., p. 298.

72 Cfr.R. Gombrich, What the Buddha Thought, o.c., p. 131; Analayo, Dependent Arising, o.c., p.
1094.

73 11 testo ripete in effetti un unico pronome dimostrativo al genere neutro, idam, “questo”,
intendendo a ogni modo, secondo un uso tipico, due termini diversi; si veda D.J. Kalupahana,
Causality, o.c., p. 90.

74 E. Shulman, Early Meanings, o.c., p. 307; cfr. C. Cox, Dependent Origination, o.c., p 124;
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dalla formula breve ¢ ribadito dal sostantivo astratto idapaccayata, “la condizione
di avere quello come presupposto”. Nel passo in cui compare questo termine si
domanda che cosa sia il paticcasamuppida.” La risposta ¢ che con il presupposto
della nascita si ha la vecchiaia. Che i Buddha si manifestino oppure no, questo
principio (dhatu) permane quale certezza (niyamata) nel dbamma e fondatezza
(thitatd) nel dbamma. In realtd idapaccayata ¢ direttamente usato come sinonimo
di paticcasamuppada.” Ma in che modo la sequenza nascita-vecchiaia servirebbe
a riassumere il paticcasamuppida? In questi termini sembrerebbe una scoperta
dell'ovvio, un’espressione di buon senso popolare. Ma, come si vedra, si tratta
piuttosto di un’indicazione sintetica del senso complessivo, per nulla scontato
scontato, dell’insegnamento.

Allorché si riflette sul paticcasamuppida, ci si potrebbe chiedere perché non
sia utilizzata in luogo di questa espressione una parola pitt semplice, 'equivalente
di “processo”, che in pali potrebbe essere, per esempio, kama. Come si ¢ visto,
infatti, la condizione del soggetto ordinario, o esistenza (bhava), ¢ il risultato di un
processo che comporta una nutrita serie di fasi. Una possibile spiegazione ¢ che la
pil articolata espressione, paticcasamuppada, utilizzata nei sutta, voglia implicare
chela relazione tra le fasi ¢ piti complessa di quella comportata da un mero processo
lineare. Inoltre, va notato che a prima vista il preverbio sam- non sembrerebbe
strettamente necessario: #ppada ricorre infatti nel Canone, senza sam-, con il senso
di “venire all’esistenza”, “apparire”, assai simile a quello di samuppida. Una pit
sintetica forma *paticcuppida sarebbe dunque stata sia dal punto di vista semantico
sia da quello grammaticale perfettamente accettabile. Quale potrebbe essere, allora,
in questo contesto, il senso specifico del preverbio sam-, che di per sé comunica il

» o«

unione”, “completezza”? Potrebbe semplicemente fare

» «
bl

senso di “congiunzione
riferimento a una molteplicita di cause prese nel loro complesso. Tuttavia potrebbe
allo stesso tempo alludere, in maniera pit sottile, a una caratteristica del processo:
il fatto che non vada inteso come puramente lineare.”” Se si tiene conto di tutte le
formulazioni alternative della sequenza, almeno in parte viste sopra, non si puo che
concluderne che la forma lineare con cui il paticcasamuppida ¢ descritto ¢ pit1 una
necessita espositiva che altro. Siha quindiin realtd una cooperazione di tuttiinidana

Anilayo, Dependent Arising, o.c., p. 1096.

75 SN 12.20 (Paccayasutta).

76 D.J. Kalupahana, Causality, o.c., p. 54-55.

77 Cfr. Anilayo, Dependent Arising, o.c., p. 1098.




tra loro. Dunque il paticcasamuppida non va inteso alla lettera. Non ¢, insomma,
la descrizione di una legge di natura né la mappa fedele di un processo naturale,
sebbene in epoche successive alla sua formulazione iniziale possa essere stato inteso
cosi. Crediamo piuttosto che vada inteso quale esemplificazione sintetica di una
prospettiva filosofica sorta da un’evidente preoccupazione soteriologica. Quale
prospettiva filosofica, dunque? La nostra proposta ¢ quella di definire la causalita
del paticcasamuppdda, che i sutta non definiscono puntualmente, come storica.”
Questa causalita ¢ integralmente storica nel senso che non si trova alcunché nel
soggetto che non sia riconducibile ad antecedenti e che al tempo stesso non siamo di
fronteaun casodideterminismo o meccanicismo, altrimentiilsoggettononpotrebbe
liberarsi. Perché, dunque, si potrebbe obiettare, i sutta non usano direttamente
il termine “storico”? In realtd in pali, come del resto in sanscrito, non esiste un
accettabile equivalente di “storia” o di “storico”.”” Dunque che questo processo sia
“storico” ¢, certo, una nostra interpretazione, ma la migliore che abbiamo, a meno
di non voler rinunciare a una comprensione complessiva del paticcasamuppada.
II fatto che ciascun nidana sia descritto come basato su presupposti preesistenti
serve a chiarire che il soggetto non coincide con una sostanza astorica, e neppure
con una struttura astorica. Ciascun nidana non ¢ astorico, né lo ¢ la configurazione
nel suo complesso. Il paticcasamuppida non ¢ allora mappa fedele di una struttura
ontologica, ma piuttosto abbozzo impressionistico di cid che non esce mai dal
cerchio della finitezza. Non ¢ chiaro se la formula a dodici basi sia quella originale
o sia il risultato della combinazione di formule preesistenti piti brevi.* Tuttavia la
nostra interpretazione ha il vantaggio di valere indipendentemente dal numero e
dal nome dei niddna chiamati in causa. La formula breve, vista sopra, non significa
altro che da ogni stato, da ogni condizione, da ogni esperienza del soggetto, si puo
risalire a un antecedente storico. L’intera esperienza del soggetto in tutta la sua
varieta ¢ il risultato di un processo integralmente storico, in nessun punto del quale

78 Qui usiamo la parola “storia”, naturalmente, nel senso ristretto di successione di azioni del
soggetto ¢ di eventi conseguenti nel panorama cosciente del soggetto, tralasciando la dimensione
sociale, che nell'esposizione del paticcasamuppada con le sue varianti non ¢ solitamente tematizzata
daisutta. In questo contesto ¢ appunto centrale la prospettiva diacronica, mentre in una descrizione
concorrente, ¢ insieme complementare, del soggetto, ossia quella che lo spiega nei termini dei
kbandba o aggregati, ¢ centrale I'aspetto sincronico.

79 Questo non implica affatto che in India mancasse un senso della storia; si veda per es. A. Sharma,
Did the Hindus Lack a Sense of History?, «Numenx, 50.2, 2003, pp. 190-227.

80 C. Cox, Dependent Origination, o.c., p. 125.
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intervengono entita astoriche. Il summenzionato sostantivo astratto idapaccayati
significa, allora, che il soggetto ¢ caratterizzato da una storicita radicale, che non ¢
un’invenzione del Buddha.

Vediamo pitiin dettaglio se la nostra interpretazione si adatta al contesto generale.
Come gia detto, il paticcasamuppida serve, innanzitutto, a spiegare la sofferenza in
quanto condizione umana. In un su#ta, ¢ chiesto a Sariputta quale fosse la posizione
del Buddha sull’origine della sofferenza: se essa sia creata da se stessi, da un altro,
da ambedue, o da nessuno dei due. La risposta ¢ che nessuna di queste teorie ¢
corretta; la sofferenza ha piuttosto origine dal contatto (phassa), spiegazione che
equivale a una sintesi estrema del paticcasamuppida. La softerenza ¢, insomma,
paticcasamuppanna, “sorta in dipendenza”®' In altre parole, la sofferenza non
ha origine da un’entita astorica — il contatto, ossia la pura sensazione non ¢ tale,
naturalmente—, né colpisce un’entita astorica, come si capisce dal fatto che si trova
nella stessa serie in cui compare l'esistenza stessa del soggetto (bhava),** ma ¢ situata
in un flusso puramente storico.

Lastoricitadelpaticcasamuppida “classico” emerge chiaramenteseneesaminiamo
due porzioni particolarmente significative, ossia I'inizio e la fine. Quanto all’inizio,
Iignoranza non va intesa come un principio generativo indipendente, astorico;
anch’essa comporta presupposti, ossia i cinque ostacoli (pasica nivarandini),”
che dipendono a loro volta dai tre atti cattivi (tini duccaritani), mentale, verbale
e corporeo.** Se I'ignoranza fosse un’entitd astorica, non potrebbe mai essere
trascesa. Naturalmente i tre atti cattivi presuppongono che esista gia un “nome e
forma” ecc. ’ignoranza non ¢ dunque il primo #nidana, non in senso cronologico
almeno.¥ E se dall’ignoranza dipendono direttamente tutte le fasi successive,
anche tutte quelle non possono che essere costruzioni storicamente determinate e
provvisorie, giacché cio che ¢ storico non puo evidentemente produrre lastorico.
La parte finale, poi, ove al nidana della nascita segue il nidana di invecchiamento

81 SN 12.24 (Anfatitthiyasutta).

82 Siveda A. Federman, What Kind of Free Will Did the Buddba Teach?, «Philosophy East and
West», 60.1, 2010, pp. 1-19: 6-7.

83 I cinque ostacoli sono desiderio sensoriale (kdmacchanda), ostilita (vydpida), pigrizia-torpore
(thinamiddha), inquietudine-preoccupazione (uddbaccakukkucca), dubbio (vicikiccha).

84 AN 10.61 (Avijjasutta).

85 P. Williams with A. Tribe, Buddhbist Thought. A Complete Introduction, Routledge, London
2000, p. 46.




e morte, apparentemente ovvia come sopra notato, serve in effetti da illustrazione
di due caratteristiche fondamentali del paticcasamuppida: questo ¢ sempre gia in
atto, e delle sue premesse gia poste il soggetto non puo disporre, perché in realta
non v'¢ esistenza del soggetto di la da questo processo.

Se poi prendiamo altre fasi “interne”, per cosi dire, il senso complessivo non
cambia. La fase della coscienza per esempio ha incuriosito gli studiosi, che vi hanno
trovato alcune contraddizioni.®® Ma il Buddha tiene a sottolineare che la coscienza
non ¢ un’entita che sente ed esperisce, o che che ritorna di vita in vita, o che fa
esperienza nelle varie occasioni dei frutti del kamma buono o cattivo; piuttosto
la coscienza ¢ “comparsa in ragione di altro” (paticcasamuppanna),’” ¢ cioe, di
nuovo storicamente determinata, non ¢ un principio immutabile, astorico. La tesi
fondamentale ¢ che non v¢ coscienza individuale di la dai molteplici sazkbdra,
i singoli atti conoscitivi, volitivi, emotivi. Questi atti non scaturiscono dalla
coscienza, come si potrebbe pensare, ma ¢ la coscienza a essere fatta di questi atti.
Percid la coscienza &, in ultima analisi, una costruzione storica, finita, ed essa stessa
un processo. In ultima analisi tutti i zZddna sono in realta incostanti (anicca), sono
soggetti a dissoluzione (kbayadhamma), soggetti a decadimento (vayadhamma),
soggetti a cessazione (virdgadhamma), soggetti ad estinzione (nirodbadhamma),
e, quel che piti conta, saznkbata, costruiti, ossia storicamente prodotti, artificiali.®®

La natura storica del paticcasamuppida ¢ difficile da percepire poiché i testi
raramente esemplificano i contenuti storici concreti della varie fasi, dato che
tendono, per loro natura, all’astrazione piti che alla particolarizzazione, la quale
non si adatta all'andamento altamente formulaico.*” Eppure dobbiamo ritenere
che ciascuna fase abbia dei contenuti concreti e che, anzi, non sia altro dalla somma
di questi contenuti, a meno di non volerla reificare. E talvolta possibile rintracciare
questi contenuti. Un celebre szt menziona una serie di sessantadue posizioni
filosofiche, respinte dal Buddha. Ciascuna di queste ¢ appunto esempio concreto
di una specifica, determinata, percezione (vedana), la quale ha per presupposto
(paccaya)lasensazione (phassa) che sibasa sui sei ambiti sensoriali (saldyatana). Tale

86 Sivedap. es. R. Gombrich, What the Buddha Thought, o.c., p. 133.

87 MN 38 (Mahitanhasankhayasutta).

88 SN 12.20 (Paccayasutta). Sul significato di sazikbata si veda G.A. Somaratne, The Buddha’s
Teaching, o.c., p. 133-138.

89 Siveda p. es. M. Allon, The Composition and Transmission of Early Buddbist Texts, o.c., p. 10.
90 DN 1 (Brahmajalasutta).
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percezione ¢ presupposto di bramosia (tarhai), e questa di accumulo («padina).
Laccumulo ¢ a sua volta presupposto dell’esistenza (bhava), che prelude alla nascita
(jatz), su cui si basano invecchiamento e morte (jazdmarana). In conseguenza
della specifica percezione, anche le fasi successive avranno, si suppone, contenuti
specifici, sui quali si basera un determinato destino.”

Se, a ogni modo, dal livello del paticcasamuppada classico ci spostiamo al livello
delle sequenze pit minute, sopra trattate, troviamo pit facilmente esempi di
contenuti concreti. Un sutta fornisce alcuni possibili esempi di pensiero discorsivo
(vitakka) riferiti al caso di un monaco: “Che cosa mangero e dove mangero?
Ho dormito male; dove dormird oggi?”.”> Si tratta evidentemente di un tipo di
preoccupazione che non si confa al monaco, configurandosi come un’espressione
di attaccamento (kdma) al sé. Altri esempi di questo tipo riguardano pensieri
sulla nascita, sulla vita, sul luogo, sulla regione, sulla propria reputazione. Esempi
di proliferazione (papasica), che come abbiamo visto ¢ strettamente collegata al
pensiero discorsivo, riguardano, poi, credenze e preoccupazioni relative alla propria
identita presente, all'identita futura, all'identita nelle vite successive eccetera: “io

», o« \

sono”; “questo sono i0”; “ci sard”, “non ci sard”, “avro un corpo” (r#pin), “sard
senza corpo”, “avro pensieri” (sa7i7iin), “non non avrd pensieri”.” In un sutta si
mostra dettagliatamente come contenuto della proliferazione possa essere non solo
la riflessione oziosa ma anche la speculazione metafisica: si propone il caso specifico
della riflessione filosofica su cosa accada al venir meno delle sei sfere sensoriali, ossia
dopo la morte.”

In sintesi, il senso del paticcasamuppida ¢ che lintero soggetto ordinario,
con il suo connotato di sofferenza, ¢ un prodotto in flusso, radicalmente storico,
puramente contingente, anche se ¢ abituato a intendersi come un’essenza o
sostanza (atta), che egli chiama “io” (abam), “mio” (mama). L“ignoranza” ¢ in
primo luogo 'incapacita del soggetto di cogliere la sua condizione. Non ¢’ soggetto
che nel processo del paticcasamuppada. 11 soggetto non ¢ mai dato una volta per
tutte, ma ¢ solo questo farsi. Tuttavia il soggetto si crede essere; influenzato da

91 Si veda E. Shulman, Polyvalent Philosophy and Soteriology in Early Buddhism, «Philosophy
East and West», 67.3, 2017, pp. 864-886: 869-870.

92 SN 4.16 (Sariputtasutta). Cfr. R.E.A. Johansson, The Dynamic Psychology of Early Buddhbism,
Curzon, London 1979, p. 186.

93 SN 35.248 (Yavakalasutta).

94 AN 4.173 (Kotthitasutta)




circostanze storiche si intende in un modo o nell’altro, intendersi che rappresenta a
sua volta una condizione storica, presupposto di ulteriori circostanze. La sofferenza
scaturisce precisamente dall’identificazione con un presunto io solido, ossia da
quell’ignoranza che non riconosce nel soggetto, originato dal paticcasamuppada, un
prodotto integralmente storico. La concezione del paticcasamuppida mina auto-
rappresentazione identitaria del soggetto. Come ¢ integralmente storica la causa,
ossia il paticcasamuppdda, cosi devessere integralmente storico il prodotto, cioe
I'io. Questo ¢ costruito da circostanze di la dal controllo di un manovratore centrale
che, anzi, neppure esiste. Grazie alla visione del paticcasamuppida il soggetto si
sottrae a sé stesso, si sgretola, si spiega sé stesso come ente integralmente storico,
e questo spiegarsi ¢ I'unico accesso che il soggetto ha a sé stesso. Se poi il soggetto
¢ puramente storico-finito, non si puo ipotizzare che gli oggetti che appaiono
nel suo orizzonte cosciente siano invece sostanze. La coscienza del soggetto, che
¢ una costruzione storica, non puo, evidentemente, includere sostanze astoriche.
II Canone non manca di chiarire che entro lorizzonte cosciente del soggetto non
si presentano mai oggetti permanenti, OVVero sostanze. Anzi, la bramosia si attiva
proprio perché il soggetto fraintende — ¢ un altro aspetto dellignoranza — la
natura dei processi mentali (sazkbara) e, pit in generale, degli enti (dbamma): i
primi sono impermanenti (azzcca) e fonti di softerenza (dukkhba), e i secondi sono
insostanziali (anatta), mentre il soggetto li intende come permanenti, piacevoli e
sostanziali.”

E chiaro che il paticcasamuppdda pud essere pienamente compreso solo in
relazione alla polemica condotta dal buddhismo contro la metafisica di tipo
upanisadico. Per quest’ultima il vero soggetto, I'dtman, ¢ un’entita del tutto
estranea alla storicitd.”® La posizione buddhista, come reazione, consiste dunque
nel ridurre completamente il soggetto a fatti storici, e ad assumere questa riduzione
a principio, senza per questo cadere nel nichilismo.” Il paticcasamuppada respinge
implicitamente le mere nozioni di continuitd e discontinuita dopo la morte,
giacché sin dal principio non si da un’entita conchiusa che possa continuare o

95 DhP 277-279.

96 D.es. BrUp 4.5.14-15.

97 Per nichilismo intendo sia la tesi che il soggetto vada incontro all'annullamento totale dopo la
morte (che nellottica filosofica indiana equivale a sancirne I'irrealtd), sia la tesi che il soggetto e il
mondo siano prodotti del caso (adbiccasamuppanna), enunciata in DN 1.5 (Brahmajalasutta).
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cessare.” Insomma, il paticcasamuppida, a dispetto forse dell’uso che ne se fara
nella storia successiva del pensiero buddhista, non ¢ una struttura del reale che
si opponga a un’altro assetto ontologico, quello dell'4tman. Inoltre la posizione
dei sutta va compresa mantenendo sullo sfondo la dottrina del nzbbana. Mentre

» &«

ciascun nidana & sarkhata, ossia storicamente “prodotto”, “artificiale”, il nbbana
¢ asankbata,” e cioe “non-prodotto”, “spontaneo” o “genuino” o per meglio dire
non inscrivibile in alcuna sequenza storica. Come ¢ stato giustamente notato,
il nibbana ¢ asankbata in quanto “non ¢ il prodotto di alcuna parte del paticca
-samuppdda, e neppure ha in sé cose condizionate”.'*®

Ed ancora, la posizione buddhista va infine intesa sullo sfondo del vivace
dibattito tra scuole filosofiche sul kamma. Una delle questioni centrali poste dal
paticcasamuppdda ¢ appunto quella della sua relazione con il kamma.'** Si potrebbe
pensare che il paticcasamuppida sia la versione specificamente buddhista dell’idea
di kamma. 1 due termini sono talora accostati nei su##ta (si afferma che vedendo il
paticcasamuppdda si ¢ esperti nel kamma e nel suo esito)'*, ma raramente, ¢ a ogni
modo la relazione tra loro non ¢ chiarita. Sono solo i commentari che s’incaricano
di precisarla.'"® Tuttavia ¢ degna di nota l'affermazione del Buddha secondo la
quale il paticcasamuppada riguarda il presente; quello ¢ dunque ben distinto dal
ricordo delle vite passate e, implicitamente, rimosso dalla discussione sul kamma.'**
Nello stesso contesto si lascia chiaramente intendere che al contrario di temi,
come l'onniscienza, che possono essere discussi e afferrati solamente da soggetti
dotati di conoscenza soprannaturale, il paticcasamuppida possa essere afferrato
anche da soggetti ordinari, sia pure particolarmente perspicaci. A ogni modo, il
paticcasamuppdda da senz’altro ragione del fatto della rinascita, ma trascura la
questione della qualita della rinascita stessa, laddove, nella concezione panindiana,
e dunque anche buddhista, il kamma dovrebbe spiegare innanzitutto proprio la

qualita della rinascita di un soggetto sulla base delle sue azioni. Il paticcasamuppada

98 Siveda E. Shulman, Polyvalent Philosophy, o.c., p 868.

99 1V 42 (Ajatasutta).

100 G. Giustarini, Healthcare in Pali Buddhbism, «Journal of Religion and Health», 57.4, 2018,
pp. 1224-1236: 1226,

101 Siveda per es. C. Cox, Dependent Origination, o.c., pp. 121-122.

102 MN 98 (Vasetthasutta).

103 Siveda p. es. M. Boisvert, The Five Aggregates, cit, p. 110.

104 MN 79 (Calasakuludayisutta). Cfr. Anilayo, Dependent Arising, o.c., pp. 1094-1095.




¢ un processo (ma certamente non in senso meccanico-deterministico) ricostruibile,
entro certi limiti. Il kamma agisce invece di la da ogni possibile ricostruzione del
soggetto (salvo che questi non sia dotato di poteri sovrumani): non ¢ possibile dire
quale seme karmico, seminato da quale specifica azione, stia ora producendo il suo
frutto, e sulla base di quali circostanze favorevoli, né ¢ possibile dire quando una
certaazione manifestera il suo frutto karmico. Vie¢ cio¢ un intervallo imponderabile,
una sospensione indeterminata, tra azione e frutto karmico, che ne fa qualcosa di
non-storico. Si puo dire in breve che la riflessione sul kamma risponde soprattutto
alla domanda su come si possa vivere una vita futura migliore di quella presente,
mentre quella sul paticcasamuppada risponde alla domanda su come si possa
interrompere il ciclo delle rinascite (sasara), ponendo dunque fine alla sofferenza,
che ¢ parte inscindibile dell’esistenza (bhava) del soggetto, o almeno del soggetto
ordinario.'” Il tipo di causalita priva di qualunque soluzione di continuita,
multifattoriale, vieppitt minutamente analizzabile del paticcasamuppiada ¢ dunque
altra da quella discontinua, non analizzabile del kamma. E proprio nell’ambito di
una discussione sul kamma che, come gia accennato, si afferma che la sofferenza ¢
paticcasamuppanna, ossia generata secondo il criterio del paticcasamuppida; non
si puo invece affermare che sia generata da sé, o generata da altri, o generata da sé e
da altri insieme, o generata né da sé né da altri, o in ultima istanza generata a caso.'
Questa delucidazione ¢ fondamentale: proprio come il soggetto, la sua sofferenza
¢ un prodotto integralmente storico, giacché riconducibile a presupposti a loro
volta radicalmente storici e non a entitd stabili, sostanziali, astoriche. Non si da
un soggetto “solido” che produca la sofferenza per sé o per altri. Anzi, neppure ha
senso, per il soggetto, domandarsi se esisteva nel passato, e come era, o se esistera nel
futuro e come sara, o se esiste infine nel presente e com’ nel presente.'” Quindj,
alla costante polemica contro le posizioni fondazionaliste di tipo upanisadico si
accompagna una presa di distanza da una concezione metafisica e semplicistica del
kamma. 1| paticcasamuppida reagisce alle idee correnti di kamma negando che
questo possa implicare un’imponderabile discontinuita e comunque elementi
astorici.

105 Cfr. W. Walters, The Centrality of Karma in Early Buddhbism, «Philosophy East and West» ,
62.1,2012, pp. 114-127: 119.

106 SN 12.24 (Afifatitthiyasutta).

107 SN 12.20 (Paccayasutta). Cfr. C. Cox, Dependent Origination, o.c., p. 126-127.
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5. Aspetti soteriologici ed etici del paticcasamuppada

Di la dal principio filosofico generale che incarna, il paticcasamuppida presenta
naturalmente considerevolissimi aspetti soteriologici ed etici, data 'importanza
che il conseguimento della liberazione e la retta azione hanno per il buddhismo.
Tuttavia questi aspetti sono meglio inquadrati non dal paticcasamuppida
“classico”, che ha lo scopo basilare di sancire I'intrinseca storicita del soggetto,
ma da sequenze piu brevi che esplicitano e chiariscono sezioni della sequenza a
dodici anelli. Per esempio, la proliferazione (papasica), strettamente connessa al
pensiero discorsivo (vitakka), ¢ cosi presentata: “Sulla base (ziddna) di cio che un
soggetto prolifera (paparicets), la successione di proliferazione e concettualizzazione
(papaiicasaninidsankha) lo assale in relazione alle forme (7#pa) che sono oggetto di
coscienza visiva (cakkbuviiiiieyya) passate, future, presenti”.'® La proliferazione,
di per sé nociva, tende a innescare ulteriore proliferazione; in questo quadro,
gli oggetti di percezione che si presentano alla coscienza, non ultimi i pensieri,
tendono storicamente a dettare gli oggetti della proliferazione. Un sutta chiarisce
come il pensiero “io sono” (asmiti), ossia I'auto-identificazione, sia un prodotto
della proliferazione.'” L’identificazione, a sua volta, alimenta il pensiero
discorsivo e, dunque, la proliferazione: essa porta con sé le opinioni sull’io e non
io, mio e non mio, essere e non essere, sul cio che piace e cio che non piace. E
dunque il cammino di liberazione ¢ precluso a “coloro che trovano piacere nella
proliferazione (papasicarima)”, ed ¢ anzi riservato a coloro che “trovano piacere
nel non proliferare (nippaparicarima)”.*'° Pit1 in generale, in relazione al pensiero
discorsivo (vitakka), si afferma quanto segue: “Qualunque cosa un monaco pensi
(annvitakketi) e sulla quale rifletta (anuvicireti) copiosamente, verso quella la sua
mente (c7tta) sara inclinata”.""! Il senso ¢ che i contenuti del pensiero discorsivo
tendono a perpetuarsi per il semplice fatto di essersi gia manifestati, e gli abiti
mentali a intensificarsi progressivamente. Sono, in ultima analisi, gli abiti mentali
a produrre, storicamente, il soggetto ordinario, ossia non liberato, e non viceversa:
non si da, qui, un soggetto autonomo, astorico, che produca abiti mentali. Il

108 MN 18 (Madhupindikasutta).

109 SN 35.248 (Yavakalasutta).

110 Si veda MN 11 (Cualasthanadasutta), AN 6.14 (Bhaddakasutta)) AN 8.30
(Anuruddhamahavitakkasutta).

111 MN 19 (Dvedhavitakkasutta).




modo di esistenza del soggetto non liberato ¢, come gia visto, quello di un processo
storico che si autoalimenta. In un altro sutta il Buddha afferma quanto segue:
“Ci0 che un pensa (cetetz), o monaci, cid che uno determina (pakappeti), e cid da
cui uno ¢ ossessionato (anuseti), ¢ il fondamento del permanere della coscienza
(vinindna). E quando la coscienza ¢ sostenuta e si sviluppa, si produce una nuova
esistenza futura. [...] allora sorgono nascita, vecchiaia e morte, dolore, lamento,
malattia, afflizione e tormento. Tale ¢ il sorgere di questa intera massa di sofferenza
(dukkbakkbanda)” > 1l soggetto tende dunque a identificarsi col vizizidna, che
non ¢ che l'accumulo sedimentario di pensieri abituali. Questa ¢ un’ulteriore
versione sintetica del paticcasamuppida che chiarisce, in prospettiva soteriologica,
lassoluta centralita dell’attivita cosciente intenzionale presente del soggetto. Infatti,
¢ solo su questa attivitd presente che il soggetto puo intervenire, essendo com’®
ovvio gli antecedenti storici di la dalla sua portata.

Gli aspetti etici sono molto ben chiariti da questa ulteriore sequenza: successione
di proliferazione e concettualizzazione (paparicasaiifidsarnkhd); pensiero
discorsivo (vitakka); desiderio (chanda); piacevole e spiacevole (piyappiya); ira ed
egoismo (issa-macchariya); ostilita (vera) eccetera.'” Dunque, la successione di
proliferazione e concettualizzazione ¢ il presupposto di un pensiero discorsivo che
alimenta il desiderio, il quale produce sentimenti di piacevolezza e spiacevolezza,
che originano molteplici atteggiamenti mentali non etici. Tali atteggiamenti, come
si vede, sono inscritti nella configurazione storica di concause che caratterizza il
soggetto ordinario — sia pure mai in maniera deterministica (come si evince
chiaramente dal s#tta in cui la sequenza ¢ fornita).

La dottrina buddhista — e non solo buddhista — del kamma implica
chiaramente un soggetto agente che possa essere imputato di una responsabilita
morale. Una nota formula, su cui I'adepto ¢ chiamato a riflettere, suona cosi:
“Io sono il proprietario del mio kamma (kammassaka), lerede (dayada) del
mio kammas; ho il kamma come mia origine (yoni), il kamma come parente
(bandhun), il kamma come risorsa (patisarana); saro lerede di qualsiasi kamma,
buono o cattivo, io compia”.!"* Tuttavia, come ¢ stato giustamente notato,'

112 SN 12.38 (Cetanasutta). Cfr. anche la formula analoga, piti strutturata, di SN 12.39
(Dutiyacetanisutta).

113 DN 21 (Sakkapafihasutta).

114 AN 5.57 (Abhinhapaccavekkhitabbathanasutta).

115 R.H. Jones, Theravada Buddbism and Morality, «Journal of the American Academy of
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Ietica basata sul kamma non prevede un agire realmente morale. Infatti, come si
vede gia dalla breve formula citata, la scelta dell’azione ¢ influenzata unicamente
da considerazioni sull'effetto che un’azione cattiva avrebbe sull’agente stesso, e non
sulla vittima. Non ¢ dunque dalla dottrina del kamma che scaturisce la moralita
buddhista. D’altra parte un soggetto stabile, e dunque imputabile, neppure si da
nel panorama di contingenza radicale implicato dal paticcasamuppada. 1l soggetto
non ¢, insomma, ammesso, sul piano squisitamente filosofico."*® Cid pone un
evidente problema: in un simile contesto I'azione morale non puo essere fondata
razionalmente, giacché manca un concetto di soggettivita essenziale su cui basarla.
Tuttavia, se il paticcasamuppida puod davvero essere inteso come illustrazione della
irrimediabile storicita e finitezza del soggetto, la condizione storico-finita ¢ quella
di tutti i soggetti non liberati, umani e non umani. E una condizione comune.
E crediamo che sia da questa ovvia, se si accettano le premesse, considerazione
che scaturisce l'etica buddhista. Poiché per i sutta la condizione storico-finita
significa sofferenza, esiste una comunanza nella softerenza. Tale comunanza nella
sofferenza fa naturalmente dire al soggetto “noi”, piuttosto che io. Che cos’altro
puo significare, infatti, questa celebre affermazione del Buddha: “Proteggendo
s¢ stesso, 0 monaci, uno protegge (rakkhati) laltro; proteggendo Il’altro, uno
protegge sé stesso”?""” Il sutta da cui ¢ tratta spiega esattamente che la perigliosa
condizione umana ¢ comune a tutti, che non si puo separare il destino dell'uno
da quello dell’altro, e che la prassi contemplativa (satipatthina), cosi centrale per
il buddhismo dei sutta, va considerata esattamente su questo sfondo. Questo
va ben oltre la mera etica giuridica dell'imputabilitd implicata dalla dottrina del
kamma. Non per nulla l'origine medesima del buddhismo ¢ dai suzta attribuita
a una preoccupazione acutamente morale: il Buddha, subito dopo il risveglio,
considera la possibilita di intraprendere la predicazione — alla quale poi in effetti si
dedichera — sulla base di uno “stato di compassione” (kdrurnniatdi) verso gli esseri
viventi.!* I risvegliati solitari (paccekabuddba) sono considerati inferiori al Buddha
Gautama, che intraprese la predicazione e fondo lordine monastico (sazigha),
proprio perché, essendo evidentemente privi di sufficiente compassione verso gli

Religion», 47.3, 1979, pp. 371-387: 374-375.

116 Siveda p. es. W.C. Beane, Buddhbist Causality and Compassion, «Religious Studies» 10.4, 1974,
pp. 441-456: 441,

117 SN 47.19 (Sedakasutta).

118 MN 26 (Pasarasisutta).




esseri, non condividono la loro saggezza.'”” Del resto, che un sutta come quello

dedicato allamorevolezza (metta) universale'

possa essere il prodotto di un’etica
del kamma, basata cioe sulla mera imputazione del soggetto, alla quale seguira
la relativa retribuzione, ¢ evidentemente inconcepibile. Dunque, la condizione
storico-finita del soggetto ¢ sia sorgente degli atteggiamenti non etici, sia, una volta
che il soggetto ne abbia preso profondamente coscienza, presupposto del loro
contrario, e cio¢ di un sentimento di comunanza e compassione, che va coltivato e
approfondito deliberatamente e con impegno,'*' esteso agli altri esseri umani e, in

ultima analisi, a tutti gli esseri viventi.

6. Verso una fusione d’orizzonti

L’idea di contingenza radicale del soggetto non ¢ esclusivamente buddhista.
Essa ricompare nel pensiero filosofico contemporaneo. E fin troppo noto che lo
sgretolamento del soggetto ¢ stato avviato da Nietzsche, per il quale il soggetto non
¢ che il prodotto di forze tra loro difformi che non possono essere ricondotte a
un’identitd unitaria, e ancora dalla critica marxista, che considera la coscienza nulla
pili che una sovrastruttura ideologica, come pure dalla scoperta dell’inconscio da
parte di Freud. Un colpo definitivo alle pretese del soggetto ¢ venuto dalla svolta
linguistica e dall'idea di contingenza del linguaggio.'” In ultima analisi, secondo
vari pensatori moderni e contemporanei, I'essenza dell'essere umano non ¢ che un
concetto, integralmente dipendente dalle circostanze storiche. Di conseguenza,
il valore dell'individuo, e il conseguente orientamento etico, non pud pill essere
desunto da quellessenza.'”” Qui, certo, la contingenza del soggetto ha uno
sfondo diverso, che la rende non del tutto sovrapponibile a quella teorizzata dal
buddhismo. Tuttavia ¢ innegabile che in ambedue i casi il soggetto non sia pit1 da
intendere come entita unitaria e sostanziale, quale per esempio era invece per la

119 SivedaR.Kloppenborg, The Paccekabuddha. A Buddbist Ascetic (Orientalia Rheno-Traiectina 20),
Brill, Leiden 1974, pp. 7-8, 68.

120 SuN 1.8 (Mettasutta).

121 Siveda per es. MN 13 (Tevijjasuctta).

122 R.Rorty, Contingency, Irony, and Solidarity, Cambridge University Press, Cambridge 1989,
pp- 3-22.

123 Ibidem, pp. 189, 192.
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metafisica upanisadica in ambito indiano o per I'idealismo in ambito occidentale.
Questa ¢ dunque una prima area di convergenza, uno spazio ove pud incominciare
a realizzarsi quella coordinazione di vocabolari, quella fusione d’orizzonti, di cui
si diceva sopra. Una tale coordinazione, relativa ad aspetti teoretici, si estende,
quasi naturalmente, agli aspetti etici. Poiché il buddhismo dei s#z2 non ammette
un’essenza dell’essere umano, come una parte del pensiero contemporaneo, si pone
allora ad ambedue il problema di che cosa accada alla sfera morale in assenza di
un soggetto essenziale. Ora, 'impossibilitd di basare l'azione etica, in un mondo
di contingenza radicale, sul concetto di umanita essenziale non impedisce, a un
filosofo come Richard Rorty, erede a un tempo sia della filosofia analitica sia della
tradizione continentale, di richiamarsi alla centralita della solidarietd."* Per Rorty,
anzi, la solidarietd umana pud e deve essere sganciata da presupposti metafisici,
i quali non sono che prodotti storici. Essa prende piuttosto le mosse da una
percezione di come il dolore e 'umiliazione siano per gli esseri umani un’esperienza
condivisa, sorge da un’intuizione, insomma, di come vi sia comunanza nella
sofferenza. Il movente dell’azione solidale, la radice dell'unica etica plausibile, sara
dunque il fatto pragmatico della comune sofferenza e di una conseguente sensibilita
al dolore che va gradualmente espansa a tutti gli esseri, e non limitata a quelli pitt
vicini a sé per tribu, religione, costumi, nazione. A questo proposito, Rorty parla di
estensione della percezione del “noi”.'* Qui troviamo un’ovvia prosecuzione della
convergenza di cui si diceva, giacché tale solidarieta ¢ evidentemente una possibile
traduzione occidentale e contemporanea della amorevolezza (mett4) e compassione
(karuna) dei buddhisti. Anche queste non trovano fondamento in un concetto di
soggetto essenziale, e tuttavia sono considerate parte integrante della prassi. Anzi,
nell’elenco tradizionale delle tre grandi aree del cammino buddhista, I'etica (sila)
viene al primo posto, precedendo contemplazione (samddhbi) e saggezza (parisia)."*
Llatteggiamento morale ¢ dunque alla base del progresso sulla via alla liberazione,
senza essere, di fatto, fondato teoreticamente. L'unico possibile fondamento
teoretico dell’etica buddhista ¢ costituito dal kamma, che pero, come gia accennato,
non ha nulla d’intrinsecamente morale, giacché non comporta di per sé, né di
norma lascia trasparire, la minima simpatia verso il danneggiato.

124 Ibidem, pp. 189-198.
125 Ibidem, p. 192.
126 Per esempio IV 59 (Maradheyyasutta).




7. Conclusioni

E fin troppo ovvia la rilevanza di una riconsiderazione del paticcasamuppida
quale ci ¢ presentato dal Canone pili e, dunque, nella sua versione piti antica, o
comunque la pill antica cui abbiamo accesso. Questa dottrina sard, come gia
accennato, al centro di sviluppi fondamentali del pensiero buddhista. Basta
ricordare come il primo capitolo della MMK di Nagarjuna (II-III sec. d.C.), il pit
universalmente noto e influente tra i pensatori buddhisti, si apra con una lode
del pratityasamutpida, a cui segue una critica delle teorie abhidharmiche della
causalitd. La strofe decisiva si trova, pero, nel ventiquattresimo capitolo, laddove
si afferma: «La coproduzione condizionata [pratityasamutpidal, questa e non
altra noi chiamiamo la vacuita [s%nyat4]. La vacuita ¢ una designazione metaforica
[prajiiapti]. Questae nonaltrolavia [pratipad] diMezzo [madhyamal .»'* Dunque
per Nagirjuna la vacuita, ossia il caratteristico antifondazionalismo del Mahayana,
cioe I'impossibilita di attribuire ad alcunché, ente mondano o entita metafisica,
un’essenza propria (svabbdva), s’identifica proprio col pratityasamutpida. A
coronamento di questa posizione, si riconosce che perfino la “vacuita” non ¢ che
un’etichetta di comodo, dietro la quale non si deve presupporre alcuna realta. E in
ultima analisi questo ¢ il senso definitivo della “via di mezzo”, e cio¢ della teoretica
buddhista. Se dunque il paticcasamuppida allepoca della composizione dei sutta
determina la frantumazione del soggetto, con Nagarjuna esso diviene occasione
di una poderosa riflessione sul rapporto tra linguaggio e realta, paragonabile
alla gia menzionata svolta linguistica del pensiero contemporaneo. Sebbene
Nagarjuna estenda la portata della dottrina dal soggetto alla totalita degli enti, ne
prosegue anche coerentemente la fondamentale inclinazione critica verso visioni
d'ordine metafisico, al contrario di quanto avviene nellAbhidharma. A misura
che quest’ultimo trae dal pratityasamutpada principi causali metempirici diviene
oggetto della critica di Nagarjuna (che non rifiuta, a ogni modo, la mera validita
empirica della dottrina).'” Non bisogna poi trascurare gli esiti del recepimento del

127 MMK 24.18, trad. di R. Gnoli da Nagarjuna, Le stanze del cammino di mezzo. Madbyamaka
karika (Biblioteca Boringhieri 205), Torino 1979. Per una discussione approfondita del senso di
questa celebre strofe si veda D.L. Berger, Interpreting Nagarjuna’s MMK 24:18, «Philosophy East
and West», 60.1, 2010, pp. 40-64.

128 Si veda p. es. M. Salvini, Dependent Arising, Non-arising, and the Mind. MMKI1 and the

Abbidbarma, «Journal of Indian Philosophy», 42.4, 2014, pp. 471-497: 473.
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pratityasamutpada in ambito cinese, che ¢ stato certo facilitato dalla popolarita
dell’AS™. Huiguan (IV-V sec. d.C.) sostenne che il messaggio centrale dell’AS
consistesse esattamente nel pratityasamutpida inteso nel suo valore di principio
universale. In seguito Fazang (VII-VIII sec. d.C.), terzo patriarca della scuola
Huayan, incentrata sull’AS, si concentrerd in particolare sulla relazione tra
pratityasamutpida e dbarmadbdtu, assoluto, che qui ¢ sinonimo di vacuita. In
questo contesto pratityasamutpada significa che ogni dharma, ossia ogni ente
o fenomeno, ¢ connesso armonijosamente a tutti gli altri, senza che ciascuno di
essi perda la sua individualita."*® Qui al pratityasamutpida ¢ impartito un valore
spiccatamente metafisico, giacché spiega la relazione tra fenomeno e fenomeno,
come pure quella tra ogni singolo fenomeno e l'assoluto, nel quadro di una teoria
generale della causalita. E, al contrario di quanto avveniva nel buddhismo indiano
antico, qui dalla concezione di pratityasamutpida si pud derivare direttamente,
come di fatto ¢ avvenuto, un’etica. Poiché in questottica la relazione precede,
ontologicamente, gli enti, l'etica che ne risulta ¢ di tipo — potremmo dire con
un anacronismo — “ecologico”, giacché si basa appunto sulla centralita della
relazionalita tra individui, umani e non-umani, e tra individui e ambiente. E, allora,
impossibile sopravvalutare la rilevanza del paticcasamuppida o pratityasamutpida
nella storia del pensiero buddhista; una mutata comprensione della sua fase iniziale
influenzerebbe la comprensione dell’intera storia di questo pensiero.

129 Cfr. S. Zacchett, Verso il Leone d oro, in Fazang, Trattato sul leone d’oro (1 giunchi 3), a cura di
G. Pasqualotto e S. Zacchetti, Esedra, Padova 2000, pp. 63-64; W. Lai, Chinese Buddhbist Cansation
Theories. An Analysis of the Sinitic Mahayana Understanding of Pratitya-samutpida, «Philosophy
East and West», 27.3, 1977, pp. 241-264.

130 Ibidem, p. 132-134.
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La cura medica dell’altro nella Roma antica:
dalla medicina domestica del pater familias,
all’arrivo dei primi medici greci

Piero CorrLINA!

Sommario: 1. Introduzione; 2. La prima fase della cura a Roma: la medicina
domestica del pater familias; 3. 1l periodo di apertura verso la cultura greca;
4. Conclusioni; Bibliografia.

Abstract: The purpose of this article is to propose an analysis of the evolution
of the approach to medicine and caring for others in ancient Rome. Starting
from the reinterpretation of a Plinian passage that alleged that doctors were
only present in Rome from the third century BC, we proceed to define the
domestic medicine of the pater familias. In fact, this represented the first
repository of knowledge for therapeutic purposes in ancient Rome, and was
based on the use of herbs, agricultural products and, if necessary, the practice
of magical and apotropaic rituals. Along with theurgic medicine, which will
never disappear, patriarchal medicine was the starting point for empirical
medicine. Inspired by Hippocratic philosophy, it was aimed at gaining
knowledge of the direct and hidden causes of diseases. Records show that
with the arrival of Greek doctors in Rome, starting from 219 BC, medicine
developed in a rational way, and the foundations were laid for reflections on
the role of the medic and defining that profession. It seems appropriate for a
discussion on the evolution of medical thought in Rome to make a distinction
between two periods. The first had autochthonous origins, established by the
presence of Italian and especially Etruscan influences. The second period, on
the other hand, was characterized by openness to Greek scientific culture and

1 Dottorando di Ricerca presso 'Universita degli Studi “Guglielmo Marconi” (Roma).
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was linked to the appearance of Greek doctors in the city.

Keywords: pater familias, cure, bealth, patient, disease, traditional medicine

1. Introduzione

Come rileva Penso, «tutti i trattati di storia della medicina sono concordi
nell’affermare che i Romani vissero sei secoli senza medici, curandosi soprattutto
con la medicina patriarcale»?. Tale convinzione trae il suo fondamento da un passo
della Naturalis Historia pliniana’, di cui si propone, nel presente contributo,
una nuova lettura interpretativa, in accordo con le fonti storiche e letterarie in
NOStro POSsesso. Tale reinterpretazione costituisce un punto di partenza per
un approfondimento degli aspetti peculiari della cura della salute nella Roma
antica, a cominciare dalle pratiche di medicina familiare, basate su esperienze
empiriche o su superstizioni religiose, fino a giungere ai primi approcci scientifici
di ispirazione greca. Infatti, come rileva Celso (De medicina, proemio): «Ne inter
initia quidem ab istis quaestionibus deductam esse medicinam, sed ab experimentis./
All’inizio la medicina non fu il risultato di deduzioni ragionate ma di esperienze
positive*». Accanto ad una medicina teurgica, in cui i sacerdoti’ rappresentano gli
intermediari tra malato e divinita, esiste una religione patriarcale rappresentata dal
pater familias. Egli, infatti, non ¢ solo capo indiscusso della famiglia e custode delle
memorie degli antenati; il pater familias deve essere anche in grado di prendersi
cura della propria cerchia di parenti, provvedendo ai loro bisogni sanitari. Si tratta
di un’esigenza evidenziata dallo stesso Catone nel suo Commentarius de Medicina®,

G. Penso, La Medicina Romana, Ciba-Geiby Edizioni, Milano 1985, p. 74.

Vd. Plinio, Naturalis Historia, 29, 4.

Trad. di Giuseppe Penso in La Medicina Romana, cit., p. 85.

All'interno dei templi vivevano sacerdoti, definiti conjectores che praticavano Iarte dell’incubatio,

Vo N

volta alla diagnosi e alla cura dei malati attraverso I'interpretazione dei sogni.

6 Tale opera, completamente perduta, costituiva una delle sezioni dei Libri ad Marcum filium,
insieme al De agri cultura, al De oratore e, probabilmente, ad un trattato dal titolo De re militari.
Per una breve trattazione sulle pratiche mediche descritte nel Commentarius de Medicina , vd. S.
Boscherini, Lingna e scienza greca nel “De agri cultura” di Catone, Ediz. Dell’Ateneo, Roma 1970,
pp- 730-732. 11 Boscherini ipotizza un’esposizione della materia per morbos, analogamente al criterio




secondo la testimonianza offerta da Plinio in 29, 15:

Subicit enim qua medicina se et coniugem usque ad longam senectam perduxerit,
bis 1psis scilicet, quac nunc nos tractamaus, proﬁtemrque esse commentarium sibi, quno

medeatur filio, servis, familiaribus, quem nos per genera usus sui digerimus’.

[Catone] infatti indica i rimedi usati per far raggiungere a se stesso e a sua moglie
una vecchiaia avanzata, appunto questi stessi rimedi di cui ora ci occupiamo, ed
afferma di avere un libretto di ricette con cui curare il figlio, gli schiavi, gli amici,
opera da cui noi attingiamo distribuendo il materiale secondo i tipi di impiego®.

Piante, erbe dai poteri terapeutici e prodotti agricoli, come olio’ e vino',
costituiscono gli elementi di riferimento di questa medicina domestica. Le
competenze del pater familias, tuttavia, non si limitano alla farmacopea: qualora
le circostanze lo richiedano, egli deve essere in grado di effettuare anche interventi
chirurgici, incidere ascessi, immobilizzare arti fratturati''.

Tale medicina patriarcale costituira il punto di partenza per la formazione di
una medicina empirica, di ispirazione ippocratica, volta alla conoscenza delle cause
dirette e nascoste delle malattie. Scrive Celso in I, c:

Igitur i1, qui rationalem medicinam profitentur, haec necessaria esse proponunt:
abditarum et morbos continentium causarum notitiam, deinde evidentium; post

baec etiam naturalium actionum, novissime partium interiorum.

Quelli pertanto che professano la medicina speculativa, giudicano necessarie le seguenti
cose: la cognizione delle cagioni occulte e di quelle che costituiscono le malattie; poscia la

utilizzato nei capitoli medicali del De agri cultura.

7 Celso, De Medicina, Proemio.

8  DPlinio, Naturalis Historia, 29, 15, traduzione e note di U. Capitani e I. Garofalo, Vol. IV Giulio
Einaudi Editore, Torino 1986, p. 279.

9 Lolio, oltre ad essere utilizzato nell’igiene e nello sport, poteva essere usato anche in ambito
medico mediante frizione, instillazione e iniezione. Sulle virt1 cicatrizzanti dell'olio mescolato ad
aceto si veda Celso, De Medicina, 3, 10.

10 Siveda Catone, De agri cultura, 122,124,131, 132, 135, 136.

11 Siveda Catone, De agri cultura, 160.
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notizia delle manifeste; quindi delle funzioni naturali; ultimamente delle parti interne'.

Successivamente, I'arrivo di medici greci a partire dal 219 a.C., rappresentera
un evento di fondamentale importanza per gli sviluppi della medicina. Con la
loro venuta, infatti, si porranno le basi per 'acquisizione di nuove conoscenze e si
procedera nella definizione della figura professionale del medico. Larte di Esculapio
uscira, cosl, da una fase di pratica empirica per trasformarsi, sotto 'influenza greca,
in scienza finalizzata alla cura dell’uomo nella sua dimensione fisica e mentale.
Come dice Plinio in 29, 11:

Mutatur ars cottidie totiens interpolis, et ingeniorum Graeciae flatu impellimur,
palamaque est, uti quisque inter istos logquendo polleat, imperatorem ilico vitae nostrae
necisque fiert.

Questarte tante volte rimaneggiata cambia tutt'ora ogni giorno e noi ci lasciamo
trasportare dal vento della moda greca, ed ¢ lampante che il pit abile tra costoro nel
parlare®® diviene subito arbitro incontrastato della nostra vita e della nostra morte'.

2. La prima fase della cura a Roma: la medicina domestica del pater
Jamilias

Una chiara allusione al primo periodo della medicina a Roma ¢ ravvisabile in un
passo pliniano della Nazturalis Historia dove lenciclopedista sottolinea che i romani
riuscirono, per moltissimo tempo, a fare a meno di medici, pur non astenendosi
dall’'uso di medicine (Plinio, Naturalis Historia 29, 4):

cen vero non milia gentium sine medicis degant nec tamen sine medicina, sicuti
populus Romanus ultra sexcentesimum annum, neque ipse in accipiendis artibus

lentus, medicinae vero etiam avidus, donec expertam damnauvit.

12 Celso, De medicina, 1, ¢, trad. di G. A. Del Chiappa, Tip. di Giuseppe Antonelli, Venezia 1838,
p-11.

13 Sembra che ci sia una velata allusione al famoso medico Asclepiade che ancor prima che medico
era stato valente oratore.

14 Plinio, Naturalis Historia, 29, 11, cit., p. 273.




quasi che migliaia di nazioni non vivano senza medici, non gia senza medicina,
come ha fatto per oltre seicento anni il popolo romano, pure tutt’altro che lento
nell’accogliere le arti della medicina poi addirittura avido, fin quando, sperimentata,
la ripudio®.

Con tali parole Plinio, tuttavia, non parrebbe voler negare l'esistenza di medici
prima della venuta dei Greci. Tale affermazione, infatti, sarebbe in contraddizione
con l'evidenza storica della Lex Aquilia’ del 286 a.C., la quale costituisce il
primo riferimento normativo in materia di risarcimento dei danni arrecati per
incompetenza, negligenza, ignoranza, ovvero del damnum injuria datum. Lalegge,
dunque, permetteva di istituire un procedimento contro un medico sospettato
di non aver operato correttamente uno schiavo o di non averlo seguito in modo
adeguato nel periodo post-operatorio.

Ma ¢ soprattutto nelle opere degli autori drammatici che ¢ possibile riscontrare
frequenti riferimenti a personaggi che si muovono nell'ambito della medicina.
Plauto, ad esempio, cita medici in quasi tutte le sue commedie e questo a riprova
della familiarita di questa figura professionale presso il pubblico a cui si rivolgeva'.

Lo stesso Terenzio introduce il personaggio del medico nella sua commedia Hecyra:

Pamphilus: Quid morbi est?

Parmenon: Nescio.

Pamphilus: Quid?Nemon medicum adduxit?
Parmenon: Nescio.

Pamfilo: Che malattia &?
Parmenone: Non lo so.
Pamfilo: E allora? Nessuno I’ha chiamato il medico?

Parmenone: Non lo so.8.

15 Plinio, Naturalis Historia, 29, 4, cit., p. 273

16 Vd. Cicerone, Brutus, 131.

17 A questo proposito si vedano le seguenti commedie plautine: Mercator, 11, 4, 21; Captivs, 11, 2,
85; Cistellaria, 1,1, 76; Miles gloriosus, 11, 2, 292; Poenulus, V, 2, 44; Rudens, V, 2, 17-19; Menechmi,
V, 2; Aulularia, 11, 2, 35.

18 Terenzio, Le commedie, Trad. di Ferruccio Bertini e Vico Faggi, Vol II, Garzanti Editore, 1989, p.549.
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Come rileva Penso, «la figura del medico doveva dunque essere assai popolare
a Roma, gia prima dell’arrivo dei Greci, altrimenti gli autori drammatici non se
ne sarebbero potuti servire cosi ampiamente nelle loro opere destinate al grande
pubblico e non riservate a ristrette cerchie d’intellettuali»"’.

In ambito poetico ricordiamo, inoltre, Virgilio. Egli, nell’ Eneide, cita il medico
lapix, profondo conoscitore delle proprieta delle erbe e capace di curare, grazie alla
sua arte, Enea ferito durante un combattimento contro il re dei Rutuli?:

lamgue aderat Phoebo ante alios dilectus Iapyx
Iasides, acri quondam quoicaptus amore

Ipsae suae artes, sua munera, laetus Apollo
Augurinm citharamque dabat celerisque sagittas.
1lle, ut depositi proferret fata parentis,

Scire potestates herarum usumgque medendi

Maluit et mutas agitare inglorius artes.

E Iapige era gia pronto, a Febo su gli altri diletto,
figlio d’Isso, cui, preso un giorno da ardente passione,
lo stesso Apollo l'arti e i doni suoi, lieto,

e augurio e cetra voleva donare e celeri frecce.

Lui, per dar vita al padre ormai moribondo, i poteri
dell’erbe volle piuttosto conoscere e la pratica medica,

un’arte muta, senza gloria seguire”.

Anche Silio Italico, nei suoi Punica, racconta di una storia di guarigione, quella
del soldato Serranus miracolosamente scampato alla battaglia del Trasimeno. A
occuparsi di lui ¢ il medico militare Marus. Costui, dopo aver deposto sul letto
il giovane soldato romano, deterge le ferite riportate in combattimento, applica
bendaggi ed escogita rimedi per recare sollievo al suo corpo martoriato. Scrive Silvio
Italico in VI, 99-100:

19 G. Penso, La Medicina Romana, cit., p. 78.
20 Vd, Aen. XI1, 391-397.
21 Virgilio, Eneide, trad. Rosa Calzecchi Onesti, Giulio Einaudi Editore, Torino 1982, p. 497.




Necdum exorte dies, Marus instat vuneris aestus
Expertis medicare modis, gratumaque torpore.
Prima dell’alba, Marus si affretta con rimedi sicuri, a calmare il bruciore

delle ferite dando al corpo una umidita salutare.

Tali riferimenti testuali non fanno altro che confermare l'esistenza di medici a
Roma ben prima della venuta dei Greci. Appare, dunque, erroneo interpretare il
succitato passo pliniano come la negazione di una pratica medica, anteriormente
allarrivo di Arcagato, considerato il primo medico greco giunto nell’Urbe.

Plinio, piuttosto, sembra riferirsi al periodo in cui non esisteva la figura del
medico professionista ed era compito del pater familias occuparsi della salute
del suo nucleo familiare, compresi gli schiavi®. Le sue competenze, trasmesse di
generazione in generazione, si basavano su procedimenti empirico—razionali, non
esenti da elementi popolari e da credenze superstiziose. Al pater familias, pertanto,
spettava il compito di indicare regimi dietetici e di prescrivere rimedi naturali,
ponendosi sulla scia di tradizioni che si ricollegavano al sostrato latino ed etrusco®.
Plinio, ad esempio, riferisce che i Marsi, popolo italico stanziato nei pressi del lago
Fucino, fossero soliti raccogliere piante ed erbe di cui conoscevano le proprieta
medicinali®. Come rileva Jean-Charles Sournia, «mentre i Greci elaboravano una
medicina complessa fondata sull'empirismo e sull'intellettualismo, le popolazioni
dell'Ttalia si curavano con ricette nelle quali si combinavano tradizioni folkloriche,
magie e sacrifici religiosi. Come altre popolazioni, esse si dedicavano a quelle etno-
medicine, a quelle medicine definite primitive o soprannaturali»?.

Un chiaro esempio di medicina domestica trova riscontro nel De agri cultura di
Catone. In quest'opera, infatti, si delinea quella che Capitani definisce «una forma

22 Trad. di Giuseppe Penso in La Medicina Romana, cit., p. 76.

23 Interessanti considerazioni relative al succitato passo pliniano sono presenti in G. Penso, La
Medicina Romana, cit., pp. 74-76.

24 Citiamo a questo proposito la pratica religiosa dell’haruspicina, di origine etrusca.
Losservazione delle viscere degli animali (ext4) costitui un punto di partenza per lo sviluppo della
conoscenza scientifica e per lo studio dell’anatomia. Sulla religione etrusca cfr. G. Mansuelli, La
civilta urbana degli Etruschi, in Popoli e Civilta dell’Italia Antica, 111, Roma 1974, pp. 264-288.
Per quanto riguarda l'etruscologia medica, si veda G. Cosmacini, L zrte lunga. Storia della medicina
dall’antichita a oggi, Editori Laterza, Bari 2019, pp. 86-87.

2S Vd. Plinio, Naturalis Historia, 8, 1.

26 ].C. Sournia, Storia della medicina, Edizioni Dedalo, Bari 1994, p. 58.
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di scuola medica ante litteram a carattere patriarcale, chiusa da influenze esterne, se
non sul piano dottrinale e scientifico, su quello etico e deontologico»?".

Per Catone, i prodotti della terra costituiscono la prima fonte per la cura e il
trattamento di svariati disturbi e patologie come diarrea, stitichezza, colite, pleurite,
dispepsia. Pianta molto apprezzata per le sue virtu terapeutiche ¢ il cavolo di cui si
intessono le lodi nei capitoli 156-158 del De agri cultura. Catone passa in rassegna
le grandi qualita curative di questo ortaggio, approntando una sorta di ricettario

in cui ¢ possibile intravedere caratteri della precettistica greca®®. Scrive Catone in
156, 1:

Brassica est quae omnibus holeribus antista. Eam esto vel coctam vel crudam. Crudam
si edes, in acetum intinguito: mirifice concoquit, alvum bonam facit, lotiumque ad
ommnes res salubre est.

Il cavolo ¢ il legume che supera tutti gli altri. Mangialo cotto o crudo; se lo mangerai
crudo, bagnalo nell’aceto: fa digerire a meraviglia, fa bene al ventre e I'urina (di chi
ne mangia) ed ¢ salutare per ogni cosa®.

Ma il De agri cultura non si limita ad indicare rimedi naturali per la cura delle
diverse malattie. Catone, infatti, riferisce spesso pratiche appartenenti a tradizioni
magico-popolari, evidenziando precetti del tutto distanti da un approccio razionale
della medicina. In tale ottica appare, ad esempio, il rimedio consigliato nel cap.
159, per scongiurare escoriazioni inguinali:

Intertrigini remedinm: in viam cum ibis,
apsinthi Pontici surculum sub anulo habeto.

Rimedio contro le escoriazioni: quando ti porrai in viaggio,

tieni sotto I'anello un frammento di ramo di assenzio del Ponto*.

27 U. Capitani, Scienza e pratica nella cultura latina, Sansoni Scuola aperta, Firenze 1973, p. 22.
28 Sulle diverse funzioni terapeutiche si vedano le seguenti opere ippocratiche: De vetere medicina, 18;
De natura muliebri, 59.

29 Catone, De agri cultura, cit., cap. 156.

30 Catone, De agri cultura, cit., cap. 159.




Sempre Catone™ ci tramanda il testo di un’antica formula, dal significato
incomprensibile, capace di far guarire dalle lussazioni:

moetas vaeta daries dardaries astataries dissunapiter®.

La magia costituisce 'unica pratica a cui poter ricorrere qualora la medicina
tradizionale non si mostri in grado di fornire cure efficaci. Incantesimi, cerimonie,
rituali, rappresentano, cosi, strumenti essenziali a disposizione del pater familias per
affrontare patologie ritenute incurabili. Quanto pit sconosciuta ¢ I'eziologia di una
malattia, tanto pit1 ¢ comune la sua attribuzione a forze occulte e soprannaturali,
esorcizzabili anche mediante 'uso di amuleti, detti physica, per laloro capacita sia di
curare, sia di prevenire mali fisici. Scrive Plinio in 30, 1, 2, a proposito della magia:

Natam primum e medicina nemo dubitabit ac specie salutari inrepsisse velut altiorem
sanctiorem que edicinam ita blandissimis desideratissimis que promissis addidisse
vires religionis ad quas maxime etiam nunc caligat humanum genus, atque, ut
hoc quoque successerit, miscuisse artes mathematicas, nullo non avido futura de sese
sciendi atque ea ex caelo verissime peti credente.

Ita possesis hominum sensibus triplici vinculo in tantum fastigii adolevit, ut hodieque

etiam in magna parte gentinm pmevaleat et in oriente regum regz'bm imperet.

Nessuno potra aver dubbi sul fatto che essa ¢ nata originariamente dalla medicina
e sotto la parvenza di apportare salvezza s¢ insinuata come medicina pit1 alta e pitt
santa; cosi alle promesse pit1 dolci e desiderabili ha aggiunto le forze della religione,
per le quali soprattutto ancora oggi il genere umano diventa cieco e, per aggiungere
anche questo punto di forza, si ¢ incorporate ancora le arti astrologiche: e non vi ¢

nessuno che non sia avido di sapere il proprio futuro e che non creda che questo

31 Vd. Catone, De agri cultura, cap.160.

32 Per linterpretazione del testo si veda la nota 160 in Catone, De agri cultura, cit., cap. 160. E
possibile che la prima parte della formula si debba leggere mota sueta («ciod che ¢ solito muoversi»).
Intraducibile, invece, risulta la parte successiva della formula in cui si pud notare un dimax sillabico.
Si potrebbe ipotizzare che nel termine astataries si celi una forma di adsto (asta = adsto), ma questa
eventualitd interromperebbe la continuita del nesso tricolico identificabile nell'espressione presa nel
suo complesso. La variante codicologica di questa formula suona «moetas vaeta daries dardaries
asiadarides una petes».
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provenga nel modo pitr certo dal cielo. Avvinti cosi i sentimenti umani con un
triplice legame, la magia ¢ cresciuta a una tale altezza che oggi essa prevale in una

gran parte dei popoli e, in oriente, comanda ai re dei re®.

Questa stretta connessione tra medicina ed elementi popolari ¢ ravvisabile anche
in un passo del De re rustica varroniano dove, all'interno di un dialogo, viene
riferito un carmen finalizzato alla guarigione dalla podagra:

Dic sodes, inquit Fundanins; nam malo de meis pedibus aundire, quam gquem ad
modum pedes betaceos seri oporteat. Stolo subridens, Dicam, inquit, eisdem quibus
ille verbis scripsit (vel Tarquennam aundivi, cum homini pedes dolere coepissent, qui
tui meminisset, ef mederi posse): “ego tui memini, medere meis pedibus, terra pestem
teneto, salus hic maneto in meis pedibus”. Hoc ter noviens cantare iubet, terram
tangere, despuere, ieiunum cantare*.

Di’ pure, esclamo Fundanio; preferisco infatti sentir parlare dei miei piedi anziché
del modo di piantare i piedi di bietola. Stolone sorridendo disse: -Lo dird con le
stesse parole usate da lui, o se vuoi, che ho udito da Tarquenna: “Quando a uno
cominciano a fare male i piedi, se pensa a te, puoi guarirlo; io penso a te, guarisci
i miei piedi. La terra si tenga il malanno, la salute rimanga qui (nei miei piedi)”.
Prescrive di recitare ventisette volte questo verso, di pestare il suolo, di sputare e che
questa cantilena sia recitata a digiuno®.

Il brano riportato, tuttavia, non ¢ sufficiente a chiarire quale sia la posizione
di Varrone nei confronti della superstizione. Dato certo, in qualsiasi caso, ¢ il
fatto che nella cultura antica non sussista un’evidente linea di demarcazione tra
tradizione medica popolare e medicina razionale. Ci vorra del tempo perché quelli
che praticano 'ars medica, capiscano I'importanza di un approccio scientifico da
intendersi come capacita di discernere le cause dirette e nascoste delle malattie, le
loro manifestazioni, le funzioni fisiologiche e le parti interne del corpo®.

33 Plinio, Naturalis Historia, 30, 1, cit., p. 399.

34 Varrone, De re rustica, 1,2,27.

35 Varrone, De re rustica, a cura di A. Traglia, De Agostini Libri S.p.a., Novara 2013, p.541.
36 Vd. Celso, De Medicina, 1 c.




3. Il periodo di apertura verso la cultura greca

Dopo una prima fase caratterizzata dal prevalere di una visione patriarcale della
medicina con il pater familias considerato anche “curatore”, si delinea a Roma
un nuovo periodo determinato dalla venuta di medici greci. L’arrivo nell’Urbe del
primo vulnerarius greco, ovvero “chirurgo”, ¢ documentato da Plinio in 29,6:

Etenim percensere insignia priscorum in bis moribus convenit. Cassins Hemina ex
antiquissimis auctor est primum e medicis venisse Romam Peloponneso Archagathum
Lysaniae filium L. Aemilio M. Livio cos. Anno urbis DXXXV;, eique ius Quiritium®

datum et tabernam in compito Acilio emptam ob id publice.

In effetti ¢ il momento di esaminare avvenimenti notevoli del passato in relazione
all’etica medica. Secondo quanto attesta Cassio Emina*, una delle fonti piti antiche,
il primo medico giunto a Roma fu Arcagato, figlio di Lisania, proveniente dal
Peloponneso, sotto il consolato di Lucio Emilio e Marco Livio, nell'anno 535 di
Roma [219a.C.]; gli fu concesso il diritto di cittadinanza e gli fu messa a disposizione
una bottega® acquistata con denaro pubblico al crocicchio Acilio, per esercitare la
professione®.

Arcagato, tuttavia, dopo un esordio promettente, cadde presto in disgrazia
per la freddezza con cui praticava la chirurgia, guadagnandosi il soprannome di
carnifex ed alimentando l'avversione dei Romani verso la medicina e i medici greci.
Racconta Plinio in 29, 6, a questo proposito:

Vulnerarium eum fm’:se e re dictum, mireque gratum adventum eius initio, mox
a saevitia secandi urendique transisse nomen in carnificem et in taedium artem
omnesque medicos [...].

37 Inepoca repubblicana lo sus Quiritium era il diritto di cittadinanza entro lo stato, concesso ai
singoli cittadini.

38 Cassio Emina (II'sec. A.C.) ¢ un annalista romano, autore di un’'opera dal titolo Annales (o Historiae)
in cui trattava la storia di Roma a partire dalla fondazione dell’Urbe fino alla terza guerra punica.

39 Meglio definibile come “ambulatorio”.

40 Plinio, Naturalis Historia, 29, 6, cit., p. 275.
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Per la sua specializzazione fu chiamato chirurgo e all’inizio la sua venuta fu molto
apprezzata, ma ben presto, per la crudelta con cui tagliava e bruciava, il suo
appellativo fu mutato in quello di carnefice, e vennero in odio la medicina e tutti i
medici [...]*.

Lostilita romana nei confronti di una pratica medica cosi invasiva trova riscontro
anche nell'opera di Tito Livio. Lo storico, infatti, ¢ convinto che il rispetto nei
confronti di un uomo ammalato si manifesti anche nella capacita del medico di
saper aspettare*’, consapevole della forza medicatrice della natura.

La cacciata di Arcagato, tuttavia, non rallentd la penetrazione a Roma della
medicina di matrice ellenica e continud ad attirare conoscitori dell’ars medica in
cercadifama e fortuna. Questa turba medicorum era costituita in parte da ciarlatani,
spesso irrisi per la loro scarsa competenza; in parte da professionisti, molto
apprezzati per la loro perizia e preparazione in campo medico. Scrive Cosmacini a
questo proposito:

La via alla progressiva grecizzazione della medicina era comunque ormai aperta e
praticabile [...]. Se nell’isola Tiberina* veniva portata in isolamento la popolazione
malata e biologicamente pericolosa, schiavi compresi, in attesa del miracolo della
guarigione, nelle dimore cittadine la gente patrizia preferiva affidare la propria
salute ai medici greci o grecizzanti, esercenti una professione libera, regolata dalle
leggi del libero mercato [...]*.

La crescente importanza assunta dai medici nell’esercizio della loro professione ¢
attestata da un decreto emanato da Cesare nel 46 a.C., volto alla concessione della
cittadinanza romana a quanti praticassero I'ars medica. Riferisce Svetonio:

Omnes medicinam Romae professos et liberalium artinm doctores, quo libentins et

ipsi urbem incolerent et ceteri adpeterent, civitate donavit®.

41 Plinio, Naturalis Historia, 29, 6, cit., p. 275.

42 Vd, Livio, XXII, 18 (...medicos quoque plus interdum quiete guam movendo et agendo proficere).
43 Al292 a.C. risale la costruzione di un tempio in onore di Esculapio. Da quel momento in poi
Iisola divenne un punto di riferimento per malati in cerca di guarigione.

44 G. Cosmacini, L arte lunga. Storia della medicina dall antichita a oggi, cit., pp. 90-91.

45 Svetonio, Caes., 1, 42.




Diede la cittadinanza a tutti i medici e agli insegnanti di arti liberali, per spingerli a
rimanere a Roma e per attirarne altri®.

Gli onorari di questi professionisti della medicina, inizialmente modesti,
divennero sempre piti cospicui, tanto da attirare critiche di ordine etico-
deontologico contro l'avidita della categoria dei medici. Scrive Plinio:

Ne avaritiam quidem arguam rapacesque nundinas pendentibus fatis et dolorum
indicaturam ac mortis arvam aut arcana praecepti, squamam in oculis emovendam
potins quam extrabendam?’.

Neppure accuserd l'avidita e questi rapaci mercati davanti al letto dei moribondi,
il prezzo fissato per lenire i dolori, le caparre sulla morte, i sotterfugi del mestiere,
come quello di abbassare la cataratta invece di estrarla®.

Analoga polemica ¢ riscontrabile in Celso il quale, in un passo del De
medicina, si scaglia contro quei colleghi che per sete di guadagno mirano a
crearsi un’ampia clientela, senza poi essere in grado di assistere i singoli pazienti
con la dovuta attenzione:

Ex his autem intellegi potest ab uno medico multos non posse curari, enmque, si
artifex sit, idoneum esse, qui non multum ab aegro recedst. Sed qui quaestui serviunt,
quoniam is maior ex populo est, libenter amplectuntur ea praecepta, quae sedulitatem
non exigunt, ut in hac ipsa re. Facile est enim dies vel accessiones numerare is quoque,
qui aegrum raro vident: ille adsideat necesse est, qui quod solum opus est visurus est,
quando nimis inbectllus futurus sit, nisi ccbum acceperit®.

Da tutto questo si pud agevolmente conoscere non potersi da un solo medico

curare di molti ammalati ad un tempo, e quegli essere pilt acconcio, se per altro

46 Svetonio, Vite dei Cesari, trad. di F. Dessl, vol. I, BUR, Milano 1982, p. 103.

47 Plinio, Naturalis Historia, 29, 8, cit., p.283.

48 La scelta di abbassare la cataratta, piuttosto che rimuoverla, procurava al medico maggior
guadagno. Vd. D. Gourevitch, Le triangle bippocratique dans le monde gréco-romain, Roma 1984,

pp- 385 sgg.
49 Celso, I11, 4, 8-10.




ARETE - VOL. 7, 2022 - ISSN 2531-6249

¢ buon pratico, che non troppo dall'infermo dilungasi. Ma quei che sono intesi
al guadagno, essendo questo tanto pil grande, quanto pit grande ¢ il numero dei
malati, volentieri si attengono a quei precetti che non esigono troppa diligenza,
siccome nella cosa or detta; perocché non ¢ malagevole anche a quei che raramente
visitano i loro ammalati 'annoverare i giorni e gli accessi: ma si richiede dell’assiduita
in quel curante che vuol vedere in qual tempo sia per farsi pitt del dovere debile
Iinfermo, ov’egli non prenda alimento, cosa unica e principalissima*.

Secondo Celso ¢ fondamentale che il medico manifesti grande responsabilita
nel suo operato, mostrando non solo perizia professionale ma anche e soprattutto
profonda umanita ed altruismo nei confronti dei suoi pazienti. In tale ottica va
inteso I'invito ad un comportamento calmo e sereno al capezzale del degente, cosi
da non generare inutili apprensioni e turbamenti®'. Allo stesso modo ¢ importante
che il medico non alimenti false speranze nei suoi pazienti qualora la situazione che
si prospetta risulti essere di particolare gravita®>. Nel Proemio del De Medicina &
presente anche un breve ritratto del chirurgo ideale dove, accanto a questioni di
carattere tecnico, non mancano implicazioni di natura morale:

Esse autem chirurgus debet adulescens aut certe adulescentiae propior; manu strenua,
stabili, nec UMGUAM INLYeMescente, eaque nomn Mminus SINistva quam dextra promptus;
acie oculorum acri clﬂmque; animo z'ntrepzdm; misericors sic, ut sanari velit eum,
quem accipit, non ut cdamore eins motus, vel magis quam res desiderat properet,
vel minus quam necesse est secet; sed perinde faciat omnia, ac si nullus ex vagitibus
alterius affectus oriatur®.

II chirurgo poi deve esser giovane, od almeno dalla giovinezza non lungi, di mano
forte, ferma, né mai tremante, e dalla sinistra mano presto non meno che dalla
destra; di vista acuta e chiara; intrepido d’animo e pietoso si che a risanare intenda
cui tolse, in tanto che commosso dalle grida di lui né piti si affretti che la cosa non

chiede, né indica meno di quel che bisogna; ma cosi il tutto eseguisca come se effetto

50 Celso, De medicina, 111, 6, 6, trad. di G. A. Del Chiappa, Tip. di Giuseppe Antonelli,
Venezia 1838, p. 92.

S1 Vd. Celso, De Medicina, 111, 6, 5-6.

52 Vd. Celso, De Medicina, V, 26,1 C-D.

53 Celso, De Medicina, VII proem. 4.




niuno da’lai altrui ne nasca®*.

4, Conclusioni

All’interno del presente contributo, la reinterpretazione di un passo pliniano
sulla presenza di medici a Roma solo a cominciare dal Il secolo a.C., ha costituito il
punto di partenza per un’analisi della medicina domestica e della somministrazione
della cura ad opera del pater familias. Le sue conoscenze in ambito medico, benché
pervase da elementi magici e superstiziosi, risultano determinanti per la nascita di
una riflessione razionale sulla medicina e sul ruolo da essa esercitato. E solo con
la venuta dei Greci nell’'Urbe, tuttavia, che la figura del medico riesce ad avere
una precisa collocazione in ambito professionale, guadagnando gradualmente
credibilita all'interno della scettica societa romana. Per quanto I'influenza greca
rappresenti un elemento fondamentale per la formazione di una scienza medica
d’ispirazione ippocratica, la medicina teurgica non scompare ma continua ad
esercitare la sua influenza presso ampi strati della popolazione. Non dobbiamo,
dunque, sorprenderci se Giovenale, cento anni dopo la morte di Celso, fornira
I'immagine di un popolo che ancor crede nelle malattie come punizione divina:

Practerea lateris vigili cum febre dolorem

Et coepere pati, missum ad sua corpora morbum
Infesto credunti a numine; saxa deorum

Haec et tela putant [... .

Se poi cominciano a sentire una fitta in un fianco e li assale una febbre insistente,
subito attribuiscono il malanno allo sdegno di un dio, convinti che sian questi sassi
e le frecce dei numi®®.

54 Celso, De medicina, VII proem. 4, trad. di G. A. Del Chiappa, Tip. di Giuseppe Antonelli,
Venezia 1838, pp. 271-272.

SS Giovenale, Satire, V, 13,229-232.

56 Giovenale, Satire, trad. e note di E. Barelli, BUR, Milano 1994, p. 249.
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Sospendere e lasciare.
Annotazioni su un versante cruciale della “cura”

ADRIANO ARDOVINO®

Abstract: Starting from a semantic distinction between consciousness and
awareness, the article aims at highlighting a side of the notion of care and concern
usually left in the shade, that of suspending and letting go, rather than being
active and doing this or that. Also referring to some issues currently debated
within the field of phenomenology and neuroscience, the article ends up with
an attempt to show the strong connection between the aforementioned aspect of
care and the idea of a freedom, which is linked not to decision and performance,
but to their suspension.

Keywords: care, Concern, CONSCLOUSNESS, AWAVENESS, SUSPENSLON, wz'thboldz'ng.

Benchéiverbilatiniscire e sapére, nell'evoluzione diacronica dellalingua e nell’uso
prevalentedall’etaclassicain poi, sipassino per cosidireil testimone, pur continuando
a sollecitare una sfera semantica relativamente omogenea, i termini italiani che
ne ‘discendono’ custodiscono invece, nella lingua moderna e contemporanea,
sfumature di senso differenti e non propriamente irrilevanti. Sostantivi e aggettivi
come “scienza” e “scibile”, “coscienza” e “coscienzioso”, o avverbi e participi come
“scientemente” e “cosciente”, possono certamente, in primabattuta, essere appaiatia
termini come “sapere” e “consapevolezza”, “sapiente” e “consapevole”, consentendo
cosi di riformulare I"essere cosciente” nei termini di un “essere consapevole” e cio

di cui si ¢ “coscienti” in guisa di cio che ¢ “consaputo”. Tuttavia — e lasciando qui
a parte lorizzonte semantico, rispettivamente, della “scienza” e della “sapienza
d te I t t tt te, della “ ” e della “ ?

1 Professore ordinario di “Filosofia teoretica” presso I'Universita degli Studi “Gabriele dAnnunzio”
di Chieti-Pescara.
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— “coscienza” e “consapevolezza” non sono parole in ogni senso sovrapponibili.
Se infatti I'essere coscienti ¢ anche e sempre un essere consapevoli (di esserlo), non
ogni forma di consapevolezza appare riconducibile (o addirittura riducibile) allo
stato e per cosl dire allo statuto schiettamente “mentale” — se non “mentalistico”
— della coscienza. Al contrario, si pud sostenere che molto del nostro essere e
produrre, percepire e pensare, agire € parlare, riposi su una previa consapevolezza
(il che significa, tra laltro, sull'essere gzz consapevoli di una varieta di istanze
fondamentali: dai valori alle regole, dai ricordi alle aspettative) senza per questo
essere pienamente (ossia apertamente ed esplicitamente) “coscienti” di cio che
invece, a un livello anteriore e pit profondo, viene piti precisamente “consaputo”,
ovvero abbracciato, protetto e custodito in un modo che chiamiamo a buon diritto
“consapevole” (cioe non in ogni senso “cosciente”), finanche, in particolare, nella
latenza e nel nascondimento, nell'oblio e nella dimenticanza, nel disapprendere
e nel tralasciare, tutte esperienze che per definizione sfuggono alla ‘presa’ della
coscienza. In altri termini ancora, laddove la consapevolezza indica sempre uno
scenario fortemente connotato dall’intimita e dal contatto, dalla qualita di
adesione e soprattutto dal concernimento rispetto al consaputo, la coscienza reca
pil spesso con sé un potenziale di esplicitazione oggettivante — che puo spingersi
fino all’estremo del distanziamento e della reificazione —, il quale, non a caso, ha
gravato assai presto il termine di una connotazione squisitamente morale (o piu
francamente moralistica), che poco o nulla ha a che vedere con l'orizzonte, insieme
mite e severo, risoluto e tranquillo, rigoroso ma mai rigido, dell'essere consapevoli
e del suo peculiare stile di velata apertura al mondo, che accede all’'esperienza senza
frapporre barriere tra l'esperiente e I'esperito.

Peraltro, in un orizzonte moralmente determinato, la coscienza si mescola assai
spesso al sentimento del peso o della leggerezza, al percepirsi o al volersi trovare
dalla parte del giusto (ossia di cid che appare almeno mentalmente corretto e
impeccabile), o al contrario allo scoprirsi aftetti da colpe e rimorsi che minano la
cosiddetta pulizia della coscienza stessa. Cio che urta il convincimento morale, viene
avvertito infatti come contrario alla coscienza in guanto tale, cosicché perseguirlo
e fargli spazio significa agire contro (la) coscienza e addirittura invischiarsi in
penosi casi di coscienza. Di quella coscienza, in particolare, che viene evocata
altrettanto volentieri e di volta in volta (a volte vanamente) in connessione con la
liberta, 'obiezione, l'esame (di coscienza), ovvero con cid che possiamo rimettere,




per cosi dire, in pace, o che possiamo credere di ascoltare nella forma di una voce
immaginaria, da far eventualmente tacere a seconda dei frangenti, delle difficolta,
delle opportunita. Qualcosa, infine, su cui si pone la mano (nel senso di esercitare,
magari a seguito di suppliche e implorazioni non sempre dignitose, un cosiddetto
supplemento di riflessione “morale”), o da cui invece, nel caso di una decisione
avvertita come moralmente del tutto soddisfacente (quando ci sente “a posto” con
la coscienza), si rimuove ipocritamente ogni gravame, al fine di non trasformare
il presentimento di un’impeccabilitd o di una perfezione senza lamento, in una
forma, altrettanto moralistica, di purissimo risentimento nei confronti della
propria e altrui imperfezione.

Persino la “coscienziosita”, alludendo alla diligenza e allo scrupolo di coloro
che operano “in scienza e coscienza” — se non all'onesta e alla lealta delle persone
“di coscienza” —, riconduce a tutto un fervore di regole e doveri e addirittura al
senso (talora enigmatico e quasi sempre estrinseco) di un dovere in quanto
tale. Oppure, ancora, alla coscienza di “un” problema, cio¢ alla sensibilita e
all’interesse che andrebbero devoluti ad esso, e che recano con sé, una volta di piu,
un’inconfondibile sfumatura morale, che si fa poi del tutto esplicita nel sentore
di rampogna e rimprovero che accompagna I'imputazione contraria, ossia il non
voler avere coscienza “delle” cose, se non il fatale non riuscire a diventare coscienti
“del” problema. Il quale in verita si presenta spesso ed esclusivamente sul piano del
mero discorso e non gia su quello delle cose stesse, dunque entro una rete di parole
— una maglia meramente verbale — che da molto tempo, nel sordo accumularsi di
discorsi un po’ logori, non ¢ pit1 in contatto con alcun contesto (che pure i discorsi
pretendono sempre di stringere e immobilizzare), ma fa “del” problema qualcosa di
sempre urgente e indifferibile (rendendolo in un certo senso trascendentale), cosi
da allenare e tenere in movimento — ovvero mobilitare in modo costante — “le”
coscienze. Da questo punto di vista si sarebbe tentati di dire: coscienti si diviene (o
pili spesso si viene resi), consapevoli si €.

Come che sia di queste sfumature solo apparentemente verbali e delle pratiche
sociali che esse portano con sé, iscrivendosi nell'esperienza viva dei singoli,
resta opportuno, per i termini del discorso fenomenologico che proveremo a
formulare in questa sede intorno alla nozione di “cura”, tenere rigorosamente sullo
sfondo ogni deriva oggettivante e/o moralistica della qualita “cosciente” (ossia
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“coscienzialistica”) del nostro essere in relazione con (il) sé, con gli altri, conilmondo
(e dunque anche con il non visibile, con I'innominabile, con 'indominabile). Non
tanto per suggerire che ogni avere e prendersi cura di persone e cose oltrepassi
del tutto gli stati e i moduli mentali, affettivi, percettivi, comportamentali che di
norma qualifichiamo come “coscienti” (e in modo particolare delle ricuciture e delle
associazioni incessanti tra tali stati, ossia del vagabondaggio e dell’accattonaggio
mentale che caratterizzano, il piti delle volte, il cosiddetto “flusso di coscienza”),
bensi per ribadire che la reificazione sostanziale e sostantivale del “vivere in modo
cosciente” — e con essa l'evocazione della coscienza stessa nei termini di un centro
di riferimento apicale dell'essere e del pensiero, dellidentita e dell'essenza di ogni
personalita individuale, ivi compresa la sua voce e il suo corpo -, rende del tutto
incomprensibile un fenomeno profondissimo come quello della “cura” e di
conseguenza rischia di sbarrare subito la strada all’intelligenza della sua propria
centralita, di per sé assai distante da qualsiasi “centratura” in un polo coscienziale e
persino da qualsiasi “nucleo” di attivita meramente cosciente.

Se si volesse estremizzare, si potrebbe dire in effetti che il senso ontologico della
“coscienza” non ¢ nemmeno quello di un sostantivo, ma tutt’al piu quello di
un aggettivo (il “cosciente”), che denota e accompagna stadi e stati anche molto
differenti, ma che ¢ ben lungi dall'includere e dal ricomprendere tutto cio che si
puo indicare in termini di “cura”, per poco che si intenda quest’ultima nei termini
di un ascolto e di una consapevolezza che non possono né essere imprigionati dalla
coscienza riflessiva, né essere sostituiti da forme meramente oppositive (e ancor
sempre dipendenti da un orizzonte coscienziale), quali I'inconscio e I'incosciente, il
subconscioeil subcosciente. Sela piti pura e indeterminata vigilanza ela pitiaderente
e imperturbata attenzione — che caratterizzano, tra I'altro, esperienze cruciali come
la veglia, la messa a fuoco, la concentrazione, la risolutezza — non sono sufficienti a
definire "“esperienza cosciente” e il senso dell’accesso ai “dati” di una tale esperienza
(che in via di diritto appare sempre riferibile ad altri mediante un linguaggio visivo
o simbolico, e piu spesso articolabile in forma direttamente discorsiva), si puo
nondimeno ribaltare la prospettiva appena evocata, richiamando la circostanza,
fenomenologicamente cosi evidente e inoppugnabile, per cui il riferimento
intenzionale e il pitt profondo riguardo richiesti dall'orizzonte della “cura” -
finanche nell'esecuzione di compiti estremamente impegnativi o nell'assunzione
immediata di una responsabilita — chiamano in causa, puramente e semplicemente,




lorizzonte di una presenza attenta e consapevole che ha ben poco a che fare con la
“coscienza discorsiva” e le sue perenni oscillazioni tra distrazione e oggettivazione,
tra il frenetico e scomposto girovagare di una mente reattiva e compulsiva e la
parcellizzazione isolante, delimitante, definitoria, di una coscienzialita che si volge
spesso, 0 addirittura ineluttabilmente, nel suo piti estremo e abissale derivato, ossia
I“autocoscienza” all'interno della quale si scatenano i vortici dell’autoreferenza e
dell’autoricorsivita, che finiscono per occultare — anziché procurarvi accesso — il sé,

gli altri, il mondo in quanto tale.

I testo filosofico che in modo piu rigoroso (nonché celeberrimo) ha insistito
sulla “definizione” di “cid” che “siamo” in termini di “cura”, e che nel far cio ha
inteso relegare in secondo piano qualsiasi rilevanza ontologica, fenomenologica
ed ermeneutica degli stati coscienziali, ¢ certamente Essere ¢ tempo di Heidegger.
Lessente che noi siamo — il Da-sein — ¢ indicato come piti ampio e pili originario
di ogni Bewu[St-sein, posto che ogni “coscienza” affiora bensi nell*esserci”, ma
che ™“esserci” non si riduce mai a all’essere coscienti”. Piuttosto, il Dasein & il
pit puro, semplice e originario Bezogensein, ossia un essere riferito e uno stare —
ovvero un prendere dimora — #ée/ riferimento al mondo, che ¢ I“essenza” di ogni
possibile struttura intenzionale, ovvero di ogni in2-tendére nel senso dell’indirizzarsi,
dell'orientarsi e del riportarsi ad alcunché, senza mai rescinderlo dal suo piti ampio
orizzonte di donazione.

La differenza tra Essere e tempo ¢ La fenomenologia dello spirito di Hegel, per
alcuni versi, ¢ tutta qui. Benché Hegel sia ben lungi dall’ascoltare e dal ridurre in
senso meramente “coscienzialistico” la pitt ampia Erfabrung des Bewu/Stseins, tanto
da riferirla, nel magistero osservativo del cammino fenomenologico, ad esperienze
cognitivo-individuali e storico-collettive anche estreme come la certezza sensibile e
lo spirito assoluto (nessuna delle quali si esaurisce in un essere “coscienti” in senso
corrivo), nondimenoeglihaascoltato e valorizzato spesso, nel Bewu/Stsein di cuisegue
e contempla in modo inarrivabile I'itinerario storico-speculativo-esperienziale, non
tanto il Sesz, quanto piuttosto il ‘suo’ Wissen, ossia non tanto l'essere (del sapere),
quanto il sapere che si da fatalmente, via via, come un progressivo acquisire,
conoscere, divenire coscienti del consaputo (anche nel senso di un divenire che ¢
“in se stesso” cosciente, perché si ¢ gia sempre fatto coscienza, ragione, spirito), e
pili precisamente come il sapere 2% guanto vero e autentico essere — Iessere bewn /St
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e gewnfSt —, in linea con l'esigenza di percuotere, come un diapason, 'immoto
subjectum, il suppositum dell’antica substantia, nei termini di una mobile e inquieta
soggettivita cosciente e conoscente, modernamente intesa.

Di qui la crucialita, anche nel “prima” e nel “dopo” della coscienza in senso
ordinario — ovvero, esemplarmente, in quella forma raccolta e “precosciente”
del “sapere inconsapevole” che ¢ la sinnliche GewifSheit e in quella forma trans-
individuale e trans-cosciente di esso che ¢ lo absolutes Wissen — del “sapere”.
Laddove invece, per Heidegger, anche il sapere — non meno della coscienza o della
volonta — va ricondotto anzitutto all’essere dal quale non puo trarsi fuori. Non
cio¢ all'essere che ¢ afferrato nella e come coscienza, bensi all'essere del sapere e
della coscienza stessa, che zon ¢ un sapere sciolto dal vincolo all'essere e che 7oz si
da, innanzitutto e per lo pity, nella forma di un essere cosciente, bensi di un essere
che sta alle spalle del sapere, ¢ in particolare di un prendersi e di un avere cura del
mondo, e dunque, tutt’al pit, di un’apertura consapevole al velame del consaputo,
il cui termine di riferimento ¢ certo precompreso nella sua indeterminabile
indeterminatezza, ma maz dispiegato e dissolto nella risoluzione di un assoluto-
assolto sapere, il quale trasfigura (anche storicamente) l'intero essere. Un sapere
che il pensiero non farebbe che portare (ed elevare al rango di) assoluta coscienza
filosofica, ritrovando se stesso alle spalle dell’essere stesso: il che significa, qui, della
“cura” come essere dell’esserci.

Non ¢ questo, naturalmente, il luogo per entrare nei meandri del concetto
heideggeriano di “cura” e delle sue numerose sfumature linguistiche e ontologiche?,
nonché delle sue centinaia di occorrenze all’interno di Essere e tempo. E sufficiente
rilevare, anzitutto, che termini come Sorge, Fiirsorge, Besorgen — resi di norma
come “cura”, “aver cura”, “procurarsi/prendersi cura”, non da ultimo nella loro
‘immorsatura’ (ossia come besorgende Fiirsorge e come fiirsorgendes Besorgen) —
lasciano risuonare al loro interno, intenzionalmente, significati “prescientifici”,
ovvero precedenti la loro terminologizzazione fenomenologica, senza mai

2 Su cui mi permetto di rimandare, per un sintetico inquadramento a partire da Essere ¢ tempo,
a A. Ardovino, Tra fenomeno e struttura. Marginalia sul tema heideggeriano della cura, in C.
Agnello et al. (a cura di), Filosofia e critica del dominio. Studi in onore di Leonardo Samona, vol. 11,
Palermo University Press, Palermo 2020, pp. 3-21, nonché, per il periodo precedente Essere e tempo,
alla puntuale ricognizione di A. Caputo, La formazione del concetto di ‘cura’ in Heidegger (1919-
1926). Fonts, stratificazions, scelte lessicalt, «Logoi.ph», 6, 2020, pp. 98-160.




schiacciarsi su di essi. E soprattutto richiedono un ascolto costante della loro
ampiezza ontologica, coincidente col loro essere nomi della “struttura” piu
risonante dell’esserci, ossia I'essere-nel-mondo, colto in tutta la “molteplicita” delle
sue possibili modalita e curvature ontiche.

Da questo punto di vista, Heidegger ha buon gioco non soltanto nel mostrare che
persino modalita d’essere apparentemente distanti dall’indaffarato commercio con
l'ente (spinto fino all’assorbimento e finanche allo ‘stordimento’ entro determinate
pratiche, preoccupazioni, utilizzi mondani) sono certamente modi della cura a
tutti gli effetti, come lo ¢ ad esempio il piti puro soggiornare contemplativo presso
gli enti. Ma anche — e cio ¢ forse meno rilevato e sottolineato dalla letteratura
specialistica — nell'includere a pieno titolo modalita privative (e apparentemente
difettive), per le quali I'avere e il prendersi cura non si risolvono semplicemente
nellaccudimento, nella sollecitudine, nellapprontamento, nella produzione,
nell’utilizzo, bensi hanno un connotato positivamente negativo. Il quale, a ben
vedere, ¢ presente non tanto o non soltanto nei modi decettivi dell’essere I'uno
con l’altro — come ad esempio l'essere «I'uno senza l’altro, il trascurarsi 'un I'altro,
il non importare all'uno dell’altro»® —, ma anche e soprattutto in una modalita
talmente autentica e positiva dell’aver cura, e talmente lontana dall’indifferenza
che invece costituisce sovente la trama dell’'essere-assieme quotidiano, da implicare
precisamente qualcosa come un zon fare e dunque un astenersi dal fare e persino
un non agire, sospendendo cosi quell’aver cura inautentico che si intromette al
posto dell’altro, avocando all’altro la sua stessa cura — rendendogli tutto facile,
accessibile, disponibile —, finendo cosi con l'esonerarlo da ogni incombenza e da
renderlo infine dipendente, se non addirittura dominato. Aver cura dell’esistenza
altrui non significa “fare cose” per l’altro o al posto dell’altro, bensi liberare I'altro
nella e per la sua propria esistenza, “tralasciando” per cosi dire di subentrargli, in
una dinamica per lo piu proiettiva e invasiva.

Come Heidegger chiarira vieppit nel prosieguo del suo cammino di pensiero,
essere-nel-mondo non significa soltanto procurarsi mezzi e prendersene cura,
ovvero produrre e utilizzare cose nel mondo, bensi lasciar essere I'essente — ogni

3 M. Heidegger, Essere e tempo, Longanesi, Milano 2005, trad it. di P. Chiodi, riv. da F. Volpi, p.
153.




ARETE - VOL. 7, 2022 - ISSN 2531-6249

ente — come tale. Avere e prendersi cura di sé, degli altri, delle cose stesse, non
significa semplicemente operare, ma anche (e talora soprattutto) lasciare, rilasciare e
persino, infine, lasciare indietro, senza che cio lambisca minimamente la negligenza
o l'incuranza, la sciatteria o I'incuria di una semplice trascuranza. Prima che il
Lassen del Seinlassen venga ricapitolato da Heidegger, soprattutto a partire dagli
’40, nella sua forma raccolta — ossia nella Gelassenbeit, il rilassato abbandono alle
quattro contrade del mondo (terrestre-celeste, mortale-immortale) —, ¢ essenziale
ascoltare, gia in Essere ¢ tempo e nel suo progetto fenomenologico, la dimensione
positivamente negativa di astensione e sospensione propria del prendere dimora e
soggiornare nel mondo, che non si riduce mai a vacua e attonita contemplazione
di esso, né tanto meno a oggettivazione e reificazione dell’esistente, bensi induce
una riconsiderazione dello sguardo quotidiano sul mondo stesso: dall’avveduta
circospezione mondano-ambientale della Umszcht all’attento e indulgente riguardo
della Nach- e della Riicksicht, nellaloro irriducibilita ad ogni Hinsehen oggettivante,
proprio di una mera coscienza del mondo.

Cosi come — e Heidegger, in Essere e tempo, lo sottolinea con ogni chiarezza
desiderabile — la quotidianita del procurare e del prendersi cura ¢ tuttaltro che
un mero rapportarsi € comportarsi in modo cosciente, ma ¢ tutt’al pit, e tra
laltro, un contenersi consapevole — come nel gesto semplice, compiuto del
tutto sovrappensiero, di girare una maniglia per aprire una finestra®, di guidare
un’automobile’, di orientarsi nello spazio®, di scrutare il cielo” -, cosi, vorremmo
provare a suggerire in questa sede, esiste una declinazione della “cura” in termini
di consapevolezza e attenzione (e dunque non in forma di coscienza distanziante
e di esplicitazione segregante), che si spinge fino a un orizzonte, cruciale per la
fenomenologia stessa (per lo meno a partire dalla straordinaria ricchezza descrittiva
e insieme metodologica dell’epoche husserliana, memore di una lunga tradizione
occidentale), a partire dal quale si configura una possibile ermeneutica (cio¢ un
possibile ascolto interpretativo) della cura stessa nei termini di una negativita
non distruttiva, bensi costruttiva, la quale si ritrova in comportamenti e contegni
cruciali quali l'arrestarsi, il sospendere, il disattivare, il disinnescare 'astenersi, il non

Cfr. ibidem, p. 90.

Cfr. ibidem, p. 102.
Cfr. ibidem, p. 140.
Cftr. ibidem, p. 484.

NN N




fare e persino il dimenticare e il lasciar andare (fzbren lassen) come forma apicale

dell'esperire (erfabren).

Non possiamo, ovviamente, prendere in carico la straordinaria ampiezza dei
temi or ora accennati. Quello che vorremmo suggerire, invece, ¢ la necessita di
un piti consapevole esame delle molteplici dimensioni ontologiche della “cura” (e
pertanto dell’esistere e dell'essere nel mondo in quanto tali) nei termini essenziali
di un epechein: non tanto di un detenere che immobilizza e cattura, quanto di un
trattenersi che libera e slancia. Non tanto, cio¢, di un detenimento (possesso) o
addirittura di una detenzione (chiusura), quanto di un evento di trattenimento
che accade nella forma di un’astensione. La quale, sospendendo, disattivando o
rendendo inoperanti determinate forme del produrre e del fare (e, ovviamente,
del dire e del comunicare, dell’agire e del pensare), dischiude tutto un orizzonte di
cura consapevole che rappresenta l'esatto contrario della frenesia indeterminata e
dell’affaccendamento indifferenziato, i quali definiscono espressamente, in Essere
tempo, la quotidianita inautentica dell'esserci, segnata dal gorgo dello scadimento
e dell'improprieta di sé (a sé), o meglio dalla forma dispersa, non raccolta ed
essenzialmente “inappropriata”, del sé (al s¢) dell'esserci.

Ogni soggiorno (Aufenthalt) recaal suo interno la duplice risonanza dell’arrestare
e del dischiudere: se, come Heidegger fa d'ordinario, si presta ascolto allagrammatica
speculativa di verbi come aufhalten ed enthalten, operando la brisura® che rende
consapevoli del loro carattere di composizione e raccolta (cioe¢ tiene insieme gli
estremi senza livellarli o dissolverli nella contraddizione) e si procede pertanto in
direzione di un ascolto piti consapevole dei loro ambivalenti prefissi (ossia dello azf-
che ferma, ma anche innalza, e dello en#- che sottrae, ma anche slancia), ci si inoltra
nella straordinaria rete di risonanze dell’astenere, del contenere e del trattenere, che
chiama in causa, infine, l'orizzonte di un riserbo e di un ritegno (Verbaltenbeit),
la cui condotta (Haltung) di remora e persino di pudore segna una declinazione
ontologica, cio¢ non morale, né coscienziale, dell’ezhos, ossia dell’etica intesa nel
suo senso pill originario, che ¢ lo stare al mondo entro lassetto dell’essere che ¢ di

8  Per I'introduzione e la motivazione di questo termine, mi permetto di rinviare ancora a
A. Ardovino, Ureigener Genitiv. Appunti di grammatica speculativa, «Logoi.ph», 19, 2022,
pp. 192-216.
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volta in volta dischiuso dal mondo stesso e al quale non ci si rapporta al modo di
uno stare di fronte.

Lesserci — l'essere-nel-mondo — non ¢& inerte e statica sostanzialitd frontale,
bensi nient’altro che ritmo e apertura di mondo, come si rileva, essenzialmente, nel
passaggio per Heidegger pili cruciale tra quanti immettono sulla via di una cura
meno inautentica, ovvero Uesperienza (non gia l'oggettivazione teorico-pratica, né
tanto meno il vissuto coscienziale) dell“angoscia”, che ¢ il “luogo” di un “passo
indietro” in cui piu precisamente si profila la Unbedeutsamkert del mondo stesso. Il
cui risvolto possibile ¢ non gia la mera insensatezza, bensi la radicale in-significanza
nel senso di una curativa e salutare interruzione dell’inesausta catena di rimandi
signitivi di cui ¢ prigioniero I'esserci inautentico. Cosi come I'esperienza improvvisa
dell’in-utilizzabilita (Unzubandenbeit) ¢ precisamente il luogo in cui lesserci si
apre alla consapevolezza dell'onnipervasivita e della dittatura dell’'uso (porgendovi
attenzione in modo positivamente negativo, ossia proprio nell’istante o nell’evento
di una sospensione e di una sottrazione, di una negazione che non cancella né
rimuove, bensi produce e mostra l'essente nel suo essere), cosi la Unbedentsamkeit,
che segna il paradosso dell'angoscia (di quell’angustia che, stringendo e contraendo
al massimo, finisce per rilasciare e far vibrare il pitt ampio orizzonte di cid che ¢
ancora possibile, oltre ogni soggezione e acquiescenza al meramente necessario),
costituisce il preludio di ogni autentica cura, ossia di ogni autentico (o meno
improprio) esistere ed essere nel mondo, in cospetto di sé, degli altri, delle cose.

Ed ¢ proprio prendendo le mosse da questa cura sospesa, da questa cura che “sa”
lasciarsi sospesa/in sospeso e che “sa” sospendere e rendere inoperanti (cio¢ non
moleste, non paralizzanti, non disumanizzanti) le vigenze e le significanze mondane,
giacché piuttosto, proprio e soltanto lasciando andare i loro automatismi le rimette
a se stesse ed eventualmente puo tornare a renderle consone al mondo, ossia a farle
risuonare in modo pit1 armonico e consapevole, si puo infine accennare — sempre
continuando a muoversi lungo la scia tracciata da Heidegger, ma anche in dialogo
con le crescenti acquisizioni della ricerca neuroscientifica — a un ulteriore nesso
cruciale: quello tra cura, consapevolezza e liberta.




Ancora di recente’, ¢ stato richiamato lo stimolante apporto, sperimentale e
teorico,del neurofisiologo e psicologo Benjamin Libet, che ha tralaltro efficacemente
sintetizzato la sua posizione prendendo parte a un piti ampio progetto editoriale di
impostazione schiettamente filosofica'. Riallacciandosi alle ricerche di Kornhuber
e Deecke, Libet si & concentrato sulla scansione di eventi che risulta invariabilmente
associata alla realizzazione di atti motori compiuti “volontariamente”. Il che
significa, nel contesto specifico, di atti non manifestamente dipendenti da, o
correlati a, uno stimolo precedente ed esterno al soggetto che li compie.

Tipicamente, l'atto volontario oggetto di esecuzione durante I'esperimento
in laboratorio equivale alla “semplice” flessione di un dito della mano. Non si
tratta dunque di atti particolarmente impegnativi o articolati e coordinati. La
riflessione di Libet prende le mosse dal “potenziale” di azione o meglio di prontezza
motoria — cio¢ dalla variazione elettrica, precisamente misurabile, consistente nel
cambiamento di carica tra I'interno e l'esterno della membrana cellulare neuronale
—, che precede di circa mezzo secondo (per la precisione 550 millisecondi) ogni
concreta effettuazione dell’atto motorio, ma precede anche e soprattutto (di 200
millisecondi) la “coscienza” associata all'affioramento dell’*intenzione” (ovvero
della mira, del progetto, del proposito) di “voler” eseguire, se non addirittura di aver
“deciso” di compiere, I'atto intenzionalmente programmato senza influssi esterni.

Di qui, la messa in questione del ruolo “causale” (o meglio causativo-causante) di
ogni rappresentazione cosciente degli atti ancora da compiere, il cui autentico punto
davvio appare invece, sulla base della verifica empirica, alcunché di “inconscio”,
di “non cosciente”, sottraendo in tal modo alla coscienza qualsiasi ruolo sorgivo o
assoluto nel “dareinizio” a una qualsivoglia azione non costretta da fattori estrinseci.
Il suddetto potenziale, oltretutto, non risulta 7247 associato a sindromi o patologie
che si manifestano, notoriamente, tramite atti motori inconsulti o compulsivi, i
quali restano per cosl dire un mero affare muscolare, in quanto del tutto slegati
da corrispondenti attivita neuronali specifiche e soprattutto da ogni formulazione
intenzionale.

9 A. Benini, Neurobiologia della volonta, Cortina, Milano 2022, pp. 69 sgg.
10 B.Libet, Do We Have Free Will?,in R. Kane (ed.), The Oxford Handbook of Free Will, Oxford
University Press, Oxford-New York 2002, pp. 551-564.
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Sennonché, Libet prende acutamente in esame anche una prestazione
comportamentale diversa da quella dell'esecuzione (ovvero della realizzazione e della
“messa in pratica”) di atti circoscritti, quantunque ad essa strettamente correlata:
la sospensione dellesecuzione stessa. Pur non risultando del tutto soddisfacente
dal punto di vista di una piu fine articolazione fenomenologica, giacché accosta
o aggrega fenomeni anche molto differenti, la prospettiva di Libet fa in generale
riferimento alla distinzione capitale tra il “dare inizio” a un atto motorio e il
“controllarne” o “gestirne” la performance all'interno di una cornice pitt ampia,
non meramente legata ad un evento motorio puntuale. Rispetto a un atto, anche
molto semplice — e a prescindere dalla precedenza dell’attivita cerebrale inconscia
sulla coscienza dell’intenzione di fare o di agire, che induce Libet a zegare un vero
e proprio libero arbitrio (cio¢ una sorgente di spontaneita cosciente e assoluta) e a
“retrocedere” in modo paradossale fenomeni come la decisione, la scelta, il volere,
radicandolialtrove rispetto alla coscienza —, visono sempre molteplici alternative alla
sua piana e incoercita ¢ffettuazione. 1l soggetto puo infatti bloccare o interrompere
lesecuzione (contravvenendo ad ogni sua supposta urgenza ed eventualmente
disponendone il rinvio o il differimento) e addirittura evitare di compiere (o di
rinnovare) un determinato atto, facendo in qualche modo esperienza di un “veto”
di sé a sé, ossia vietando, inibendo, proibendo, impedendo, contrastando se stesso,
senza ora voler richiamare e mettere a tema tutti i complessi fenomeni correlati a
questa pratica comportamentale, ossia il divieto, il comando, la parola, la forza e
la volonta che, rispettivamente, associamo al vietare, inibire, impedire, proibire,
contrastare un atto e la sua esecuzione.

Poiché, in particolare, la forma di controllo e di gestione degli atti che consiste
non gia nel potere di compiere ed eseguire, bensi in quello di zon compiere e di zon
eseguire, non si associa (come invece la positiva eftettuazione di un atto volontario)
a un analogo evento neurofisiologico sottostante (inconscio e temporalmente
precedente), la conclusione di Libet, che ha dato luogo anche a controversie
e fraintendimenti, ¢ che tutti noi siamo bensi liberi di “sospendere”, ma zon di
“prendere”, decisioni. Allorché, a precedere l'astensione da un atto, ¢ proprio il
potenziale di prontezza motoria, che indica, nel soggetto, il prepararsi, l'accingersi,
il disporsi al’'imminente esecuzione dell’atto stesso, I'evento di interruzione che
segue il potenziale (rapportandosi ad esso in guisa di un “no”) indica che tale




potenziale (cioe¢ I'evento neurofisiologico di ordine zo7 cosciente), non solo non ¢
deterministicamente costrittivo, ma ¢ qualcosa che puo essere, per cosi dire, messo in
parentesi, esattamente come la susseguente coscienza della decisione di compierlo,
ovvero dell’intento di eseguirlo, di dargli seguito.

Tutto questo, naturalmente, ha senso esclusivamente a patto di non fare della
sospensione della decisione, daccapo, un’altra decisione. Se quest’ultima ¢ infatti
definita dalla cornice temporale, ovvero dalla scansione di potenziale-coscienza-
azione, allora la sospensione — che non prevede nessuna delle tre — non solo
non ¢ un mero impulso coattivo, ma nemmeno ¢ una decisione, cosicché non si
presenta nei termini di una volonta generale, né di un volere specifico. E infatti,
la sospensione che cerchiamo adesso di ascoltare e di porre in relazione alla cura e
alla sua liberta (di sospendere se stessa), non ha nulla a che vedere con l'assolutezza
e arbitrio di un inizio metafisico, né tanto meno con 'apparato rappresentativo e
coscienziale che definisce da sempre la soggettivita in termini volontaristici e per
cosi dire “decisionali”*.

Se la coscienza stessa, nella controversa prospettiva di Libet, non ¢ mai qualcosa
che da avvio, la consapevolezza (non la coscienza) pud nondimeno “disinnescare”
la pulsione stessa al dare avvio — all’iniziare continuamente le cose piu disparate —,

11 Molto sarebbe da dire sulla “terzietd” della sospensione rispetto alla contrapposizione “binaria”
tra decisione e non decisione, volere e non volere. Una terzieta che fa della sospensione qualcosa di
paradossale, nel senso di una terza forza (o istanza) distinta, ma non separata dal fare e dal non fare.
Un’istanza il cui carattere puramente neutralizzante non equivale né all’arresto, né all’esitazione,
o peggio allindefinita oscillazione tra due poli unilaterali: forza e resistenza, iniziativa e inerzia,
positivo e negativo, attivo e passivo e via dicendo. A prescindere dal rischio puramente nominalistico
di queste classificazioni — e posto che tutto cio che si manifesta e viene esperito come attivo, passivo
o neutralizzante, ¢ tale solamente in un punto di incontro e di relazione tra le diverse istanze —,
non c¢ dubbio che la quotidianitd offra molto piu facilmente un accesso osservativo e discorsivo
alle contrapposizioni (a cio che ¢ “solo” agente ed effettuante, ovvero a cio che ¢ “solo” paziente e
ricevente) e che il pitt ampio spazio di gioco di tali contrapposizioni sia invece spesso inappariscente
e resti finanche del tutto inapparente. Ciascuno, infatti, sperimenta, denomina e crede di poter
comprendere gli opposti (inclusi gli esiti dellaloro contrapposizione), laddove invece la disattivazione
di ogni tensione binaria ¢ molto piu difficile da esperire, osservare e pensare, esattamente come la
sospensione dell'opposizione, ossia la possibile fuoriuscita dal continuo rincorrersi, senza costrutto,
di spinta e controspinta, e pil1 in generale di qualsiasi polarita “energetica” meramente parificante e,
in ultima analisi, paralizzante.
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ripetendo ogni volta, coattivamente, qualcosa come lintenzione di un nuovo
inizio', che finisce per rovesciarsi fatalmente nell'eterna ripetizione dell’'uguale o
dell’identico. In altri termini, e del tutto a prescindere dal discorso generale circa
I“efficacia causale” di una “volontd cosciente”, controllare, resistere, opporsi,
mettere da parte, omettere, evitare, intermettere (di compiere), non assecondare
il compimento e infine fermare, arrestare, bloccare un intero processo, affinché
esso non accada ancora o non accada sempre di nuovo, rappresentano in qualche
modo non solo e non tanto I'unico spazio di liberta a noi concesso, bensi la vera
e autentica essenza della libertd umana, che nella sua “finitudine” non & mai
un’assoluta liberta di propendere e di fare, ma ¢ sempre, piuttosto, una liberta di
non fare, ovvero, si sarebbe tentati di dire, la liberta de/ non fare, del non dire, del
non pensare, del non agire, nel senso equivoco di questo genitivo: una liberta che
ha ad oggetto la negazione (o meglio la positiva negazione della sospensione), ma
anche una liberta che appartiene in ogni sua fibra a un evento di sospensione. La
liberta si misura qui a partire da una destituzione e non da un inizio per cosi dire
costitutivo e costituente. Dallo scioglimento di un vincolo, dunque, e non dalla
sua instaurazione. Che invece ciascuno si trova a sperimentare, con ogni evidenza,
come gia sempre accaduta, come cio su cui non si puo smettere di “lavorare” e
come cid rispetto a cui non si puod non rapportarsi e prendere posizione, ovvero
assumere, all’interno di una cura, la propria postura nel mondo.

Il tema, qui, non ¢ la causazione sorgiva (che al contrario, e per definizione,
per ogni vivente o creatura senziente risulta sempre coprodotta, interdipendente,
condizionata), bensi I'interruzione della catena causale, cio¢ la fuoriuscita — anche

12 E peraltro interessante rimarcare la distinzione, nel discorso dello stesso Libet, tra awareness e
conscious function, che si spinge fino alla proposta (cfr. B. Libet, o. c., p. 559) di «revisit the concept
of awareness», posto che «awareness is a unique phenomenon in itself, distinguished from the
contents of which one may become aware» (ibidem). Cfr. ancora ibidem: «One need not think
of awareness of an event as restricted to one detailed item of content in the whole event. / The
possibility is not excluded that factors, on which the decision to veto (control) is based, do develop
by unconscious processes that precede the veto. However, the conscious decision to veto could still be
made without direct specification for that decision by the preceding unconscious processes. That s,
one could consciously accept or reject the program offered up by the whole array of preceding brain
processes. The awareness of the decision to veto could be thought to require preceding unconscious
processes, but the content of that awareness (the actual decision to veto) is a separate feature that
need not have the same requirements.




solo precaria e temporanea — dal ciclo o dalla ruota, apparentemente inarrestabile,
di atti che si susseguono e si rinnovano sulla base di una sequenza essenzialmente
costrittiva e percio non libera. La libertd, vorremmo dunque suggerire, non
risiede tanto, o non soltanto, nel rendere possibile alcunché, quanto (anche) nel
rendere impossibile, ossia non piti 0 non ancora possibile la sua ripetizione, in
quel disapprendere che ¢ un apprendere a non tornare, sempre di nuovo, nel qui e
nell’ora di una reiterazione circolare fatta di inizi soltanto apparenti®.

13 Come la domanda interiore non puo rappresentare un punto di partenza, bensi un ausilio e
uno strumento che fa seguito a una disponibilita all’ascolto di sé (ossia riuscire a stare con le cose
cosi come sono, anziché schivarle nella diversione), la sospensione che interrompe e riconverte il
pensiero, la parola e I'azione, ¢ I'unica e autentica possibilitad di entrare in relazione con se stessi,
che ¢ il vero senso della conoscenza e della cura di sé. Prima di domandare e prima ancora di poter
rivolgere a noi stessi un invito e un’esortazione a conoscerci e a prenderci cura di noi stessi, noi siamo
gia la risposta a cio che ci ha colpito e che adesso ci concerne, richiedendo un’adesione equanime
e intermedia tra I'essere meramente cosciente e l'essere solamente stordito. Non solo nella forma
della responsivita verbale, della responsabilita etica, della responsorialita religiosa e del responso
normativo, ma anche e soprattutto in quello etimologico del respondere, cioe del ricevere e replicare,
del ricambiare e rilanciare, del richiamare e riunire, che fanno della libertd umana un gioco di
“sponda” e mai lo scocco di una percussione che da inizio al gioco del mondo. La verita accade
sempre come correzione dell’errore, identita come assunzione della differenza. Nella sospensione
avvertiamo e sappiamo che siamo qualcosa di pit (o qualcosa di meno), anche se non sappiamo
esattamente che cosa siamo (quando sei, non sai, quando sai, non sei), cosicché ogni consapevolezza
di sé ¢ essenzialmente aperta, o meglio sporta sul futuro, ossia indirizzata alla declinazione del
“cid che siamo” nella forma di un “cid che saremo” o avremo avuto 'opportunita di essere. Come
quando l'essere madre o padre cessa di rappresentare una condizione e diventa invece un compito:
quello di saper diventare (e restare) un padre o una madre, assumendone il compito e il processo,
anziché coincidere con uno stato o un possesso. In questo iato che “scheggia” il presente, si
inseriscono la spaziosita e il lenimento di ogni sospensione della coazione (cio¢ della cattiva presenza
che scade a inane presente o a mera presenzialitd), aprendo cosi Uesperienza del cambiamento insito
in ogni rinnovata o rilanciata cura di sé e del mondo. Esattamente come quando si sperimenta
il mutamento delle proprie idee, oppure si riconosce una persona o un finanche un albero o un
crinale di collina per cid che esso non ci sembrava potesse mai essere, per cid che esso, pero, poteva
essere e finora non era mai stato, vincolandoci cosi alla sua illusoria sembianza. Il carattere di
“proprieta” di tale esperienza sospensione e reindirizzamento di uno sguardo non pit reificante,
non significa né appropriazione, né possesso, ma piuttosto I'assunzione “in proprio” dell’esperienza
stessa. Ossia, ancora una volta, il lasciarsi riguardare e concernere dalla sospensione dell'esperienza
(nel senso equivoco di questo genitivo) e di conseguenza dalla sua riconversione a un diradamento
del proprio poter essere veramente e propriamente liberi (cioe, nei termini qui proposti, sospensivi
e responsivi). Una radura in cui si riprende fiato e in cui 'essere piti proprio si fa luogo di una liberta
che ha finalmente un suo spazio e un suo tempo, entrambi distanti dall’assolutezza di un inizio
illusoriamente avulso da cio chelo circonda, come anche dall’ineluttabilita di un compimento privo
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Come che sia degli esiti della riflessione di Libet, alla quale sono seguite molte
discussioni e nuovi esperimenti (come quello, per molti versi discordante, di
Aaron Schurger), nonché agli evidenti limiti della cornice artificiale (sperimentale-
laboratoriale) in cui essa si ¢ sviluppata e infine alla straordinaria complessita
(anche motoria) di schemi comportamentali non riducibili alla mera correlazione
lineare tra variazioni neurofisiologiche e atti che risultano privi di complessita
relazionale (si pensi, al contrario, alla concomitanza di atti motori che ricorre
nella quotidianita della cura oppure alle performance peculiari e talora irripetibili
che appartengono alla sfera sportiva o a quella artistica, in tutta la straordinaria
varietd percettivo-motoria di eventi, talora indimenticabili, che al loro interno
hanno luogo; ma si pensi anche alla differenza che intercorre tra la decisione di
eseguire o non eseguire un atto ‘semplice’ e la scelta, invece, tra guale di due o pin
atti eseguire o non eseguire), come che sia, dicevamo, di tutto cio, le conseguenze
di questi spunti relativi alla libertd positivamente negativa di sospendere e lasciar
andare meriterebbero una ben pit ampia analisi in riferimento a quello che
chiameremmo il lato o il versante “in ombra” della cura, ossia la faccia concava
della sua convessita, una sorta di negativo fotografico dell'immagine piena, se non
satura, che normalmente amiamo associare alla “cura” in tutte le sue dimensioni
di preoccupazione, sollecitudine, fervore, assistenza, accudimento e persino di
terapia e risanamento in senso sanitario, dimensioni basate molto spesso sul fare e
sull'aggiungere, piuttosto che sul togliere e sul dedicare attenzione, per cosi dire non
in battere, ma in levare. Dimensioni che pure — solo che ci si rifletta — dovrebbero
presupporre, soprattutto in ambito medico, un’attenzione e una consapevolezza
devolute a un essenziale non fare e saper tralasciare, ossia al passo indietro che
non sfocia certo nel disimpegno, bensi consente, al contrario, di non aggiungere
impegni ponderosi e talora insormontabili a cio che ¢ gia di per sé massimamente
impegnativo, cio¢ la malattia.

Curare in senso autentico (curarsi, prendersi cura, prendere in cura) presuppone
lessere consapevoli di guando non intervenire, di che cosa non porre in essere,
di come non gravare, del perché astenersi dal fare. E in questo senso, la cura

di qualsivoglia apertura consapevole. Su questi temi, cfr. A. Ardovino, Dal cammino dell identita
all’identita come cammino, in L. Di Profio (a cura di), Pedagogia dell identita: 'enigma dell essere,
Mimesis, Milano-Udine 2022.




mundi — e in particolare 'aver cura di sé e degli altri con i quali siamo al mondo
(e che troviamo oppure accogliamo nel mondo e ai quali, presto o tardi, anche
riconsegniamo il mondo), cosi come ogni procurarsi cose del mondo — ¢ al tempo
stesso cura del corpo, della parola e dell’anima, intesa qui nel senso del tutto ampio
di uno spazio di consapevolezza che nutre e sostiene la liberta e la capacita, quando
occorre, di sospendere tutto cid che ¢ inutile e persino dannoso, nocivo, non
salutare, facendo cosi del mondo (celeste e terrestre, mortale e immortale) non gia
un mondo incatenato ad automatismi di stimoli e pulsioni, bensi un mondo via
via piti diradato, alleggerito, sfrondato dalle mere costrizioni, fisiche e mentali. In
una parola: un mondo sospeso, cio¢ un mondo in cui l'esercizio della cura assuma
anzitutto il carattere di una sospensione liberante, di uno svuotamento librantesi
(oscillante, bensi, ma mai titubante o tentennante, ovvero semplicemente pendente
e vacillante), il quale, anziché riempire e accumulare, sa sgomberare e fare spazio e
fare luce, facendosi esso stesso — in quanto consistente vacuita e positiva negativita
di una “cura” liberata (librantesi adesso nel suo essere elemento di liberazione e
non di nuovi vincoli)'* - lo spazio (la dimensione, il tempo, la luce) di una radura
fatta di respiro, intervallo, sospensione, anziché lasfissiante recinto performativo
di atti (e di detti e fatti) che creano sofferenze senza costrutto, proprio nella loro
inconsistente pienezza e nella loro negativa, e talora ottusa, positivita.

14 DPer un ascolto dell’articolazione unitaria della temporalita della cura come Iadesso
raccogliente(si)-incontrante(si)”, ossia come I'unico, unitario, unificante e originario movimento
dell*ad-esso” (ad-ipsum), entro il quale e come il quale I'essere-nel-mondo puod accadere “in

A%

proprieta” e pervenire a se stesso (raccogliendosi in se stesso e incontrandosi in un ad-esso che non ¢
néun “ora” né un “sempre”, né “momento” né “istante”, né intra- né extra-temporale), mi permetto
di rinviare a A. Ardovino, Lichtung. Rileggere Heidegger, in A.L. Siani (a cura di), Ragione estetica

ed ermenentica del senso. Per Leonardo Amoroso, ETS, Pisa 2022, pp. 359-368.
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Tornare alla terra e agli antenati: libatio,
rammemorazione e redenzione nell’etica
della responsabilita di Walter Benjamin

ANNA NUTINT

Sommario: 1. Sentieri obliqui. Breve premessa sul problema della morale
in Benjamin. 2. Oltre le antinomie della morale kantiana: dal soggetto alla
collettivita. 3. Tecnica e [zbatio in Strada a senso unico: per una dilatazione dei
confini della responsabilita all'organico. 4. Il Passagenwerk: responsabilita verso
inorganico e memoria sociale. 5. Destare i morti: la responsabilitd verso la
dimensione spettrale nelle tesi Su/ concetto di storia. 6. Conclusioni. L'azione
morale come Gezstesgegenwart e lettura divinatoria.

Abstract: Reconstructing the traits of moral reflection in the work of Walter
Benjamin isa daunting task that can only begin with the critical confrontation that
the Berlin thinker has with the Kantian legacy. This challenge leads Benjamin to
categorically reject the autonomous status of morality and to reveal the irreducible
link it maintains with the dimensions of history, politics and theology. Only on
condition of understanding this hybrid and radical approach it is possible to map
out the cluster that supports Benjamin’s ethics, whose cornerstone ultimately
rests upon the commitment that human community must undertake to expand
the boundaries of its responsibility towards the universe of which itis a temporary
guest, including and restoring dignity to all those figures of otherness that have
been relegated to marginalization by the oppressors. Humanity is called, in fact,
to redeem the oppressed, the Namenlosen, the struggles of past generations, the
planet and the cosmos in which it dwells and, finally, even the forgotten objects

1 Ricercatrice indipendente e gia allieva del corso di perfezionamento in Teoria Critica della
Societa - Universita degli Studi di Milano-Bicocca.
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in the whirlwind exchange which the blind logic of consumption obeys to. In
pages crossed by an extraordinary lucidity, which is the result of the analysis of
the dark times that the world is going through, Benjamin warns that this task
urgently requires a reversal of the role of technology, which must cease to be an
instrument of domination of nature and become vice versa support for it, thus
inaugurating an unprecedented relationship between organic and inorganic, past
and present time, world of the living and spectral dimension.

Keywords: Walter Benjamin, Ethics, Responsibility, Eingedenken, Erlisung.

1. Sentieri obliqui. Breve premessa sul problema della morale in Benjamin

Nella vasta ed eterogenea produzione di Walter Benjamin risulta assai difficile
incontrare testi esplicitamente o esclusivamente dedicati a questioni morali. Una
peculiare sensibilita per questioni di ordine etico compare, tuttavia, nei primi
scritti, in stretta connessione con tematiche di natura religiosa ed educativa. Fra essi
spiccano i frammenti giovanili, che attestano il progetto di dedicare una specifica
sezione del proprio lavoro teorico alla morale, se non addirittura di redigere un
saggio sistematico ad essa dedicato. Tuttavia, un simile programma non solo
sembra essere presto abbandonato, ma appare — come vedremo — gia sul nascere
destinato al fallimento.

Questa circostanza non deve, tuttavia, spingere a concludere sbrigativamente che
Benjamin non si sia occupato di etica e che non abbia raggiunto dei risultati degni di
nota in tale ambito. Occorre, piuttosto, dotarsi di una certa pazienza e predisporsi
a percorrere sentieri obliqui, per rintracciare le venature della riflessione morale
di Benjamin all'interno delle questioni che lo hanno maggiormente impegnato®.
Un simile lavoro consente di pervenire a spunti di riflessione e a nuclei teorici di
estremo interesse, specie per Iattualitd che essi dimostrano di fronte alle sfide che
presenta lo scenario globale attuale.

2 Un simile programma ¢ stato intrapreso da Bruno Moroncini. Cfr. B. Moroncini, Walter
Benjamin e la moralita del moderno, Guida, Napoli 1984.




L’ipotesi che in questa sede si intende proporre si articola, pertanto, in tre snodi
principali:

1.Benjamin ha affrontato diffusamente nella sua opera temi di ordine etico
estremamente innovativi e accomunati da una questione fondamentale,
quella della responsabilita.

2.1l nucleo dell’etica benjaminiana si puo individuare nell'impegno ad allargare
i confini del concetto e della pratica della responsabilita.

3.Benjamin non ha deliberatamente dato vita a uno specifico progetto
dedicato all’etica perché si ¢ reso conto e si ¢ sempre pili convinto che
questa fosse un precipitato della politica, a condizione che quest’ultima
venisse animata dalla teologia.

Come noto, Benjamin era intenzionato a scrivere un’'opera dedicata alla Politica.
Era stato a seguito di alcuni stimolanti incontri con Ernst Bloch che Benjamin
aveva, infatti, cominciato a delineare un simile progetto®. Il pensatore berlinese
non avverti, invece, se non nei primi anni della sua attivita intellettuale, I'esigenza
di stendere una Morale. E possibile, pertanto, che le due circostanze possano essere
collegate fra loro: proprio perché Benjamin si impegno sempre piti a misurarsi con
questioni di ordine politico e teologico, egli abbandono il progetto di stesura di un
saggio sulla morale, perché ormai gli appariva in modo sempre pit chiaro che le
prime potessero assorbire e risolvere i temi di ordine etico che gli stavano a cuore.

Una conferma della correttezza dell’ipotesi appena delineata ¢ desumibile dal fatto
che proprio nel testo Strada a senso unico, che segna una svolta in direzione di una
definizione e di una radicalizzazione delle posizioni politiche di Benjamin, ¢ possibile
apprezzare le sue piti penetranti e originali riflessioni in ambito morale, segnatamente
per quanto riguarda il tema della responsabilita. Tali riflessioni vengono poi sviluppate
daBenjamin negliannisuccessivi e vengono ad arricchirsie ad articolarsi, raggiungendo
nelle tesi Sul concetto di storia una formulazione di sorprendente attualit.

3 Cfr. H. Eiland - MW. Jennings, Walter Benjamin. Una biografia critica, Einaudi, Torino
2016, pp. 114-117.
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2. Oltre le antinomie della morale kantiana: dal soggetto alla
collettivita

Come precedentemente accennato, ¢ sicuramente negli scritti giovanili che
Benjamin sembra maggiormente intenzionato a tentare la strada di un confronto
diretto e sistematico con questioni di ordine etico, sebbene una simile iniziativa
sia strettamente connessa alla riflessione sul ruolo della religione e al tema della
gioventl. In tale quadro, naturalmente, lo stimolo di partenza ¢ rappresentato dalla
ineludibile eredita della morale kantiana, della quale Benjamin giunge a individuare
precocemente le basi contraddittorie. Due, infatti, sono i problemi fondamentali
della morale kantiana agli occhi del giovane Benjamin: il primo ¢ rappresentato
dall’autonomia dell’etica — un’autonomia che egli ritiene insostenibile - e il secondo
dall'impostazione soggettivistica che sorregge la speculazione morale kantiana.

Nel breve Dzalogo sulla religiosita contemporanea, risalente al 1912, si pud notare
latteggiamento critico con cui Benjamin si avvicina a tali questioni. In questo
scritto, infatti, egli dichiara il proprio «orrore dell’'immagine di autonomia etica»*,
mette in discussione la dottrina di Kant perché «la sua famosa autonomia morale
trasformerebbe 'uomo in una macchina di lavoro per scopi che si condizionano a
vicenda in una serie infinita»’ e giunge alla conclusione che «lautonomia morale
¢ un assurdo»©.

Nello scritto L%nsegnamento della morale, risalente allanno successivo,
Benjamin, occupandosi di educazione, torna sulla questione della presunta
autonomia della morale e sottolinea come sia impossibile impartire precetti morali
senza rinviare ad assunti privi di carattere morale, riportando come esempio tipico
lassurda situazione in cui si cerca di convincere i fanciulli a mettere in pratica
determinati precetti morali mostrando loro i benefici di tipo egoistico se ne possono

4 W. Benjamin, Opere complete, vol. 1, a cura di E. Ganni, Einaudi, Torino 2010, p. 125.

S Ibidem.

6 Ibidem. Secondo Thomas Regehly ¢ possibile associare le tesi esposte dal personaggio del
dialogo che viene indicato con il pronome «io» alle posizioni di Benjamin: «I personaggi [del
dialogo] includono un “io”, al quale in un primo momento si contrappone un “lui”, che perdé dopo
poche frasi diventa “I'amico”. Il tono della conversazione ¢ amichevole, ma privo di compromessi.
L’amico si mostra scettico e panteista, amante della vita, monista e pseudodemocratico. L’io reca i
tratti di Benjamin e ragiona in base a un’impostazione metafisica, umanistica, dualistica e — in modo
allusivo — elitaria» (T. Regehly, Schriften zur Jugend, in B. Lindner (Hrsg.), Benjamin Handbuch.
Leben-Werk-Wirkung, ] B. Metzler, Stuttgare-Weimar 2011, S. 107-118; la traduzione ¢ mia).




ricavare’. Benjamin conclude la riflessione individuando le condizioni di possibilita
di un’educazione morale solo all'interno di una «collettivita morale»®.

Questo iniziale cenno alla collettivita consente di ipotizzare che il motivo
dell'insofferenza di Benjamin verso la possibilita di trattare la morale come una
regione autonoma consista proprio nel rifiuto di concepire una sfera morale
privata separata da una sfera pubblica e politica. Piti avanti, nel saggio del 1926
dedicato alle lettere di Lenin a Maksim Gor’kij, infatti, affermera che «il momento
“privato” e quello “pubblico” non sono adiacenti tra loro come la camera da letto
e Pambulatorio nell'appartamento di un medico, ma sono intessuti l'uno nell altro.
Dove il fatto piti privato ha luogo pubblicamente, anche le cose pubbliche sono
decise privatamente, e comportano cosi una responsabilita fisica, politica che
¢ qualcosa di completamente diverso da quella metaforica e morale. La persona
privata si assume la responsabilita degli atti pubblici, poiché ¢ sempre sul posto.
Le rivoluzioni statuiscono sempre da questa responsabilita»’ (Verantwortung'™).
Ritroveremo questaapologia della trasparenzaanche in un’altra operafondamentale
per la radicalizzazione della posizione politica di Benjamin, ossia il saggio sul
surrealismo, dove egli tesse I'elogio delle architetture di vetro che rendono possibile
osservare integralmente l'assenza di vizi degli inquilini: «vivere tra pareti di vetro ¢
una virtl rivoluzionaria per eccellenza. Anche questa ¢ una forma di ebbrezza, ¢ un
esibizionismo morale di cui abbiamo grande bisogno»'".

Tornando allo scritto giovanile sull'educazione morale, ¢ di estremo interesse
notare che questo breve saggio si conclude con un auspicio che sara sviluppato con
sempre maggiore determinazione da Benjamin, ovvero la necessita di collegare la
morale alla storia: «si deve sperare che I'insegnamento della morale rappresenti il
trapasso verso un nuovo insegnamento della storia, in cui allora anche il presente

7 W. Benjamin, Opere complete, vol. I, cit., pp. 161-162.

8 Ivi, p. 160. Per un’analisi approfondita del confronto di Benjamin con la concezione kantiana e
coheniana di moralita e del ruolo cruciale in esso rivestito dalla dimensione comunitaria si rimanda
al secondo capitolo del volume di D.A. Contadini, I/ compimento dell umano. Saggio sul pensiero di
Walter Benjamin, Mimesis, Milano-Udine 2013, pp. 33-50.

9 W. Benjamin, Opere complete, vol. 11, a cura di E. Ganni, Einaudi, Torino 2001, p. 486. I corsivi
sono miei.

10 W. Benjamin, Gesammelte Schriften, Bd. 1II, herausgegeben von H. Tiedemann-Bartels,
Suhrkamp, Frankfurta.M. 1972, S. 52.

11 'W. Benjamin, Opere complete, vol. 111, a cura di E. Ganni, Einaudi, Torino 2010, p. 204. Il
corsivo ¢ mio.
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trovi un suo inquadramento nella storia della cultura» 2.

Gli aspetti problematici della morale kantiana e il nesso fra morale, storia e
politica emergono ancora nei frammenti giovanili sulla storia, risalenti agli anni
compresi fra il 1916 e il 1921. Di particolare interesse ¢ il frammento 65, che attesta
come fra lestate e 'autunno del 1918 Benjamin fosse impegnato a raccogliere
una serie di appunti per dar vita a un «sistema di filosofia morale»'*. Prendendo
in esame queste annotazioni, colpisce anzitutto osservare che Benjamin collega
strettamente le partizioni di tale sistema a quello che definisce «il problema del
tempo storico» ', che a sua volta «dev'essere concepito in correlazione con quello
dello spazio storico» .

E stato giustamente notato da Gianfranco Bonola e Michele Ranchetti, curatori
dell’edizione critica delle tesi Su/ concetto di storia, che questi frammenti attestano
«la fedelta di Benjamin ad alcuni motivi e prese di posizione che, maturati in anni
giovanili, si ritroveranno nelle tesi Uber den Begriff der Geschichte»'¢. Benjamin,
infatti, sotto I'influsso evidente della filosofia kantiana, distingue un’«etica pura»'”
eun’«eticaapplicata»'®, una «morale pura»'’ da una «morale applicata». E, pero,
interessante notare che, a fianco della sezione relativa all’etica applicata, compaiono
categorie riconducibili alla storia e alla politica, ossia la «Storia»?', lo «Stato»?,
la «dottrina della rivoluzione»?, la «dottrina dell’anarchia»?, e, a fianco della

12 'W. Benjamin, Opere complete, vol. 1, cit., p. 163. La spinta verso un simile slittamento fu
probabilmente condizionata anche dall’influenza di Heinrich Rickert — alle cui lezioni partecipo il
giovane Benjamin — e dellascuola kantiana del Baden, che avevaintrapreso — come ricordano Howard
Eiland e Michael W. Jennings — una «svolta verso la storia dei problemi (Problemgeschichte)» che
potesse superare lo stesso Kant. Cfr. H. Eiland - M.W. Jennings, Walter Benjamin. Una biografia
critica, cit., p. 24.

13 'W. Benjamin, Su/ concetto di storia, a cura di G. Bonola e M. Ranchetti, Einaudi, Torino 1997,
p- 276 (n. 91).

14 Ibidem.

15 Ibidem.

16 Ibidem (n. 89).

17 Ivi, p. 277.

18 Ibidem.

19 Ibidem.

20 Ibidem.

21 Ibidem.

22 Ibidem.

23 Ibidem.

24 Ibidem.




sezione destinata alla morale applicata, categorie riconducibili all’'ambito teologico:
le dottrine del «giudizio universale»* e della «teocrazia»*. Questo abbozzo di
sistema, che dovrebbe costituire I'ossatura del saggio dedicato alla morale, sembra
pertanto attestare in modo chiaro che, nella mente del giovane Benjamin, le
questioni di ordine morale non possano essere risolte se non spostando l'orizzonte
della riflessione su di un piano storico, politico e teologico”. Un ulteriore passo
sembra legittimare I'ipotesi che Benjamin ritenesse assurdo concepire la morale
allinfuori della storia intesa, appunto, more theologico. Egli, infatti, conclude
bruscamente i propri appunti, affermando che «“Filosofia morale” ¢ una stupida
tautologia. Morale non ¢ altro che il rifrangersi dell’azione nella conoscibilita;
qualcosa nell'ambito della conoscenzax»*.

La riconduzione della sfera morale alla questione della ‘conoscibilitd’
(Erkennbarkeit™) ¢ un segnale estremamente importante, che indica anzitutto il
tentativo di Benjamin di attuare una revisione del programma critico kantiano. La
sostantivazione del verbo (in questo caso erkennen, riconoscere), che Benjamin attua
in diverse occasioni, denota, infatti, — come ha evidenziato Stefano Marchesoni
- Pintenzione di «spostare l'attenzione dal piano fattuale in cui incontriamo un
determinato fenomeno [...] al piano trascendentale in cui reperirne le condizioni di
possibilita»*’. Ma se 'orizzonte ¢ quello della dimensione trascendentale di matrice
kantiana, la riformulazione benjaminiana mira a sganciare quella dimensione dal
soggetto, per collocarla in una «sfera impersonale che sta al di qua del dualismo
soggetto-oggetto»>'. La conoscibilita si caratterizza, quindi, come «un’esperienza
impersonale, capace di produrre una temporalita propria, incentrata sull’adesso»*.

25 Ibidem.

26 Ibidem.

27 Anche Didier Contadini nota che, se negli scritti giovanili 'impegno ¢ rivolto alla «costituzione
etica della societa», successivamente emerge un «nuovo ambito, la storia, in cui Benjamin riconosce
lavera postain gioco di unariflessione che si vuole anche effettuale» (D.A. Contadini, I/ compimento
dell’'umano, cit., p. 9).

28 W. Benjamin, Su/ concetto di storia, cit., p. 278.

29 W.Benjamin, Gesammelte Schriften, Bd. VI, herausgegeben von R. Tiedemann e H. Schweppenhiuser,
Suhrkamp, Frankfurta.M. 1985, S. 93.

30 S. Marchesoni, Conoscibilita e leggibilita, in A. Pinotti (a cura di), Costellagioni. Le parole di
Walter Benjamin, Einaudi, Torino 2018, p. 31.

31 Ivi, p. 32.

32 [vi.




ARETE - VOL. 7, 2022 - ISSN 2531-6249

Nella produzione benjaminiana matura, la conoscibilita si fondera con la
leggibilita ed entrambe diventeranno le modalitd specifiche in cui si danno le
immagini dialettiche®. In questo modo «nell’adesso della conoscibilita, non ¢ in
gioco solo il presente, ma un incontro fulmineo tra un momento del presente e un
momento del passato. Cio significa che la conoscibilita presuppone [...] un atto di
rammemorazione»>*,

Torneremo piti avanti ad affrontare in modo pit1 approfondito la questione della
rammemorazione. Per il momento, ¢ utile constatare che in Benjamin la possibilita
di trattare questioni di ordine morale appare precocemente condizionata dalla
necessita di ripensare il tempo storico e sembra gia far presagire il compito di un
riscatto del passato che emerge da una sfera pre-soggettiva.

3. Tecnica e libatio in Strada a senso unico: per una dilatazione dei
confini della responsabilita all'organico

Se ¢ necessario constatare che questioni di ordine etico vanno ricostruite tramite
una sorta di ‘seconda navigazione’ che attraversi le costellazioni benjaminiane
¢, purtuttavia, anche vero che ci sono due testi in cui le implicazioni etiche del
pensiero politico benjaminiano emergono in modo netto. Al tempo stesso, pero,
laddove le riflessioni etiche di Benjamin si mostrano con maggiore chiarezza, risulta
evidente che esse scaturiscono da un terreno politico. I due testiin cui questa miscela
alchemica produce i suoi esiti piu felici sono il breve frammento A/ planetario, e
quello straordinario, disperato e, al tempo stesso, potente appello che Benjamin ci
ha lasciato in eredita prima di togliersi la vita a Port Bou pur di non cadere in mano
ai nazifascisti, le tesi S#/ concetto di storia.

Nelle poche righe che compongono il frammento intitolato A/ planetario sono
condensati principi etici che possiedono un’originalitd e un’attualita straordinarie.
II testo ¢ un tassello di quell’innovativo assemblaggio di geroglifici urbani che
compone il testo Strada a senso unico. Questo volume, che Fredric Jameson ha
definito nel suo recente libro dedicato a Benjamin «montaggio eisensteiniano delle

33 Cfr. thidem.
34 Tbidem.




attrazioni»** capace di «dare assuefazione»*, ¢ il fructus primus dell'incontro con
Asja Lacis (alla quale ¢ anche dedicato) e segna una fondamentale accelerazione nel
processo di radicalizzazione dell'impegno politico del pensatore tedesco.

In Al planetario Benjamin recupera alcuni temi del pensiero nietzschiano -
quello dell'ebbrezza® e quello della fedelta alla terra — smontandone, tuttavia, il
titanismo e il superomismo, atteggiamenti verso cui nutre una netta antipatia. In
tal modo, Benjamin riesce a fare di quei concetti dei nuovi strumenti di un’etica
che, ben lungi dal volere superare o potenziare 'umano, mette in discussione
i rigidi confini di questa stessa categoria. Se la definizione dell'umano, sino
all'auspicio dell’avvento del superuomo, nella storia del pensiero occidentale ¢ stata
un dispositivo di oppressione e di dominio, l'etica benjaminiana mira, viceversa, a
sfumare i confini dell'umano, a rendere questa categoria accogliente e permeabile
alla commistione con un’ampia gamma di figure dell’alterita dalle quali 'umanita
stessa dipende e soltanto tutelando le quali pud ambire a salvarsi. Il monito del
filosofo di Rcken a sposare un’incondizionata fedelta alla terra viene cosi raccolto
da Benjamin per creare un’alternativa radicale alla celebrazione della volonta di
potenza, la cui esplosione nei primi decenni XX secolo ha prodotto inquietanti e
tragici effetti.

Benjamin individua, infatti, nella prima guerra mondiale l'evento che ha
smascherato in modo definitivo il tradimento dell’'umanitd nei confronti del
pianeta che la ospita e dell’'universo in cui quest’ultimo ¢ inserito®. La tecnica ¢
stata lo strumento tramite cui 'uomo ha tentato il «corteggiamento del cosmo»?’,
ma tale espansione ¢ stata intrapresa dalla classe dominante e, quindi, condotta
obbedendo alla logica del profitto®. I risultato ¢ che la stessa tecnica si ¢ ritorta
contro 'uomo, trasformando il sodalizio fra umaniti e cosmo in un «mare di
sangue»*'. L’imperialismo®, in particolare, secondo Benjamin, ha orientato la
tecnica verso un fine scellerato. Per il filosofo berlinese, quindi, la tecnica non

35 F. Jameson, Dossier Benjamin, Treccani, Roma 2022, p. 67.

36 Ivi, p. S3.

37 Cfr. W. Benjamin, Strada a senso unico, a cura di G. Schiavoni, Einaudi, Torino 2006, p. 70.
38 Cfr. tbidem.

39 Ivi,p.71.

40 Cfr. tbidem.

41 Tbhidem.

42 Cfr. ibidem.
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costituisce l'origine del problema, ma ¢ 'utilizzo che di essa fa un determinato
sistema economico a trasformarla in uno strumento infernale.

Con una mossa che mira a spezzare quel nesso gerarchico di matrice aristotelica
cheassocia forme del dominio politico e forme del dominio familiare e allestendo un
efficace parallelo con le nefaste dottrine della “pedagogia nera”, Benjamin individua
la comune radice del paradigma patriarcale e del modo di produzione capitalista,
abitato da una strutturale fame imperialista. L'educazione non ¢ «dominio dei
bambini da parte degli adulti»*, ma «del rapporto tra le generazioni»*. Allo stesso
modo, la tecnica non deve essere «dominio della natura»*, ma «dominio del
rapporto tra natura e umanita»*, aprendo in tal modo la strada ad un’etica della
responsabilita che si traduce nell'impegno a smontare 'apparente naturalita della
volonta di potenza. Benjamin riesce cosi a dimostrare che essa, lungi dal costituire,
come voleva Nietzsche, il nocciolo a partire dal quale scaturiscono i rapporti di
dominio a cui fanno riferimento precise prospettive, risulta essere, viceversa, un
ingrediente fondamentale dell'ideologia riconducibile a determinati rapporti di
potere che si configurano a partire da un preciso modello economico. Cio che
appariva naturale o metafisico si rivela quindi storico, cio che sembrava primario e
originario risulta essere secondario e derivato.

Parallelamente, letica della responsabilita benjaminiana prevede I'invito rivolto
all’'uomo a riconoscere la sua vulnerabilita e I'importanza vitale della trama di
rapporti che intrattiene con I'ambiente che lo ospita. Cosi, quando Benjamin
ricorda che 'umanita - in senso biologico — esiste sulla terra da millenni, non perde
loccasione di ricordare che 'umanita — in senso etico — ¢ solo all’inizio del processo
che la portera a realizzarsi*’. La tecnica puo, quindi, passare da mezzo per sfruttare
organico a strumento per allargare i confini della responsabilita all’ambiente
in cui si trova immersa 'umanita — un ambiente al cui destino quest’ultima ¢
inevitabilmente legata.

Una cifra fondamentale del pensiero benjaminiano risulta pertanto essere —
come ha indicato Didier Contadini — «il tentativo di formulare in termini positivi
le relazioni sia interumane che dell’'uomo con lelemento naturale, relazioni che

43 Thidem.
44 Thidem.
45 Thidem.
46 Thidem.
47 Cfr. ibidem.




lordine vigente ¢ dominante vuole rimangano impensabili o impensate»*. In
un simile quadro, la tecnica rappresenta, quindi, un’occasione per costruire un
rapporto nuovo fra umanita e natura. Le rivolte che hanno fatto seguito alla prima
guerra mondiale costituiscono, agli occhi di Benjamin, un primo tentativo di
riappropriarsi di quel rapporto e di curarlo®. Coerentemente con la precedente
individuazione della patologia cosmica nel monopolio della tecnica da parte della
classe dominante, per Benjamin I'efficacia della terapia ¢ direttamente proporzionale
alla possibilita che sia la classe sfruttata — segnatamente, il proletariato — a ristabilire
il corretto rapporto fra umanitd e natura, ad assicurare la possibilita di una
«guarigione»*. Senza questa condizione, «nessun arzigogolo pacifista»*' portera
a un autentico risanamento: se non si muta la struttura economica che alimenta la
fame imperialistica, gli appellialla pace rimarranno flatus vocisimpotente di fronte al
«delirio dell’annientamento»*2. Accostato a queste righe, 'importante frammento
in cui Benjamin definisce la politica «umanizzazione non accresciuta» > restituisce
in modo netto quale sia la direzione dello sforzo che impegna il pensatore berlinese
nella ricostruzione di un orizzonte etico all’interno di un secolo in cui 'umanita
sembra dirigersi rapidamente verso il baratro**. Come ha sottolineato Contadini,
in questo frammento «troviamo sinteticamente espresso I'intimo nesso che
Benjamin riconosce esistere tra il compito della politica e la concezione etica del
mondo che ha bisogno di affermarsi»>.

48 D.A. Contadini, I/ compimento dell’umano, cit., pp. 7-8.

49 Cfr. W. Benjamin, Strada a senso unico, cit., p. 71.

50 Ibidem.

S1 Ivi,p.72.

52 Ibidem.

53 W. Benjamin, Opere complete, vol. VIII, a cura di H. Riediger e E. Ganni, Einaudi, Torino 2014, p. 95.
54 A tale proposito risulta piti convincente la proposta di Massimo Palma, che traduce questo
importante frammento «Erfillung der ungesteigerte Menschaftigkeit» preferendo allespressione
«non accresciuta» che compare nelle Opere complete opzione «non potenziatax», che presenta il
vantaggio di rimarcare il gesto anti-nietzschiano contenuto in questa definizione benjaminiana.
Parimenti interessanti sono le riflessioni di Palma circa la scelta di Benjamin di utilizzare il
termine Menschaftigkeit, nel quale «la desinenza allude a un’adesione, ma anche a una presa in
carico dell’esser uomo. Si tratta di una pista che ben si concilia con ipotesi qui presentata della
convergenza dell’etica e della politica benjaminiane sulla questione della responsabilita. Cfr. M.
Palma, Postfazione, in W., Benjamin, Senza scopo finale. Scritti politici (1919-1940), a cura di M.
Palma, Castelvecchi, Roma 2017, pp. 259-293.

55 D.A. Contadini, I/ compimento dell umano, cit., p. 7.
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II tema della responsabilita verso la terra ¢ in realtd presagito nel paragrafo
XIV di uno dei brevi saggi che compongono Strada a senso unico intitolato
Kaiserpanorama. Viaggio nell inflazione tedesca. Qui Benjamin fa riferimento alla
tradizione della /7batio, una pratica tipica della religiosita greco-romana, in cui egli
ritiene sia racchiusa una «remotissima esperienza morale»>¢. Da questo rituale
— scrive Benjamin — «sembra giungerci come un monito a guardarci dal gesto
dell’avidita nell’accogliere cio che riceviamo con tanta ricchezza dalla natura»®.
Questa usanza prescriveva, infatti, di non raccogliere i chicchi d’uva caduti e le
spighe dimenticate nei campi, «che devono tornare in pro alla terra o agli antenati
dispensatori di benefici»**. Questo perché, secondo Benjamin, «alla madre terra,
noi non siamo in condizione di regalare niente del nostro»*. Percio — prosegue
— «ci si addice mostrare rispetto nel prendere, rendendo ad essa, ancor prima di
impossessarci di quel che ci spetta, una parte di tutto cio che riceviamo»“. Per
contrasto, invece, Benjamin prevede un tempo in cui I'uomo si appropriera dei
«doni della natura solo predando»*', staccando i frutti dalle piante quando sono
«ancora acerbi per piazzarli vantaggiosamente sul mercato»“>. Come vedremo a
breve, Benjamin sviluppera ulteriormente il tema della responsabilita che lega la
generazione presente alla terra e agli antenati.

Nel saggio del 1928 sul Surrealismo, invece, l'operazione di risoluzione della
morale nella storia e nella politica assume tratti radicali, tramutandosi in necessita
di «allontanare la politica dalla metafora morale»®. Questa svolta si colloca
nell'ambito della critica serrata che Benjamin intraprende nei confronti della
socialdemocrazia, responsabile di avere rinunciato a sostenere la causa della classe
sfruttata e di avere sostituito una battaglia di natura esclusivamente morale al
programma politico rivoluzionario®. L'esigenza di liberare la politica dai lacci del
moralismo ¢ cosi forte che Benjamin arriva addirittura ad ammettere I'impiego del

56 W. Benjamin, Strada a senso unico, cit., p. 20. Il corsivo ¢ mio.

57 Ibidem.

58 Ibidem.

59 Ibidem.

60 Ibidem.

61 Ibidem.

62 Ibidem.

63 W. Benjamin, Opere complete, vol. 111, cit., p. 213.

64 Cfr. iv, pp. 208-209, 212. Questa critica torner anche nelle 7es, in particolare nella XII. Cfr.
W. Benjamin, Su/ concetto di storia, cit., p. 43.




«culto del male»® come «prassi (ancorché romantica) per disinfettare e isolare la
politica da ogni forma di dilettantismo morale»“. Risulta cosi confermato il rifiuto
del filosofo berlinese verso 'autonomia della morale, che, svuotata di contenuto
politico, degrada in moralismo. La lotta per contrastare questa deriva deve,
tuttavia, anche associarsi alla denuncia della ancor pit inquietante esaltazione della
spinta alla sopraffazione realizzata da un gruppo di uomini sugli altri. Il compito
di ripensare il rapporto fra politica e morale, che Benjamin definisce ora come una
questione «cruciale»®’, avra come sbocco la necessita di definire a partire dalla
politica, ovvero dallo schieramento a fianco degli oppressi, di coloro ai quali ¢ stata
tolta la voce, i valori morali.

4. 1l Passagenwerk: responsabilita verso I'inorganico e memoria sociale

Abbiamo sin qui cercato di mostrare come il concetto di “responsabilitd” vada
progressivamente allargandosi nell’arco della produzione benjaminiana. Il saggio
su Kraus, risalente al 1931, racchiude in una formula di straordinaria efficacia la
ratio di questa operazione: «I'inumano sta tra noi come messaggero di un piti reale
umanesimo»®. In Benjamin, infatti, non solo 'universo dell'organico, la natura
e gli antenati, meritano la nostra cura, ma anche le cose inanimate, gli oggetti
materiali, risultano suscettibili di essere riscattati: «noi vogliamo leggere la vita
odierna e le forme odierne nella vita e nelle forme apparentemente secondarie e
perdute»®. Egli giunge, addirittura, a riconoscere il potenziale rivoluzionario del
recupero degli oggetti trascurati. In fondo, I'intero Passagenwerk costituisce l'esito
dellapplicazione di questo immane sforzo: una raccolta di materiali, di resti e rovine
del secolo concluso che, opportunamente selezionati e assemblati dalla teoria critica,
possono sprigionare fantasmi ed energie rimasti sino a quel momento sopiti.

La metodologia impiegata da Benjamin, ispirata — come noto — anche al
concetto di “monade”, desunto dalla metafisica leibniziana, ¢ quella di un’analisi

65 W. Benjamin, Opere complete, vol. I, cit., p. 209.

66 Ibidem.

67 Ivi,p. 212.

68 'W. Benjamin, Opere complete, vol. IV, a cura di E. Ganni, Einaudi, Torino 2002, p. 357.

69 W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, a cura di E. Ganni, Einaudi, Torino 2010, p. 512. Si noti
il passaggio dall’“io” al “noi”, coerente con la scelta di pensare la moralita in chiave collettiva.




ARETE - VOL. 7, 2022 - ISSN 2531-6249

micrologica, in cui I'esame del «piccolo momento singolo» "’ permetta di «scoprire
[...] il cristallo dell’accadere totale»”, che sfoci poi in un procedimento che prevede
di «adottare nella storia il principio del montaggio»’, ovvero di accostare i
frammenti raccolti per generare un effetto rivoluzionario. Il passage ¢ l'emblema di
questa operazione. In quanto elemento architettonico, esso racchiude come una
monade le trasformazioni sociali e politiche che hanno caratterizzato il XIX secolo;
al tempo stesso, il Passagenwerk, in quanto opera «rimasta allo stato di torso»”,
¢ un’immensa architettura aperta composta da «minuscoli elementi costruttivi,
ritagliati con nettezza e precisione»’” e assemblati in modo tale da generare un
risveglio, uno choc critico dal sonno in cui il XIX secolo, con le sue fantasmagorie,
ha fatto sprofondare le masse”. In questo modo, Benjamin vuole esaminare come
¢ avvenuto il passaggio «dalla fase premoderna a quella moderna della societa
capitalista, nel periodo in cui la citta, e in particolare la “Parigi, capitale del XIX
secolo”, si appresta a diventare un grande meccanismo al servizio della merce e del
consumo di massa»’®. Lo scopo che innerva l'opera non ¢, quindi, solo descrittivo
e analitico, ma critico e politico, perché Benjamin mira a rompere I'incantesimo
della merce e a dissipare la fantasmagoria che ha ammantato la vita nella metropoli,
trasformata in una costante fiera del capitalismo”.

11 passage, galleria ricoperta da un tetto di vetro le cui pareti sono costituite da
vetrine in cui sono messe in mostra le merci, ¢ 'antenato del grande magazzino, delle
grandi esposizioni”. Quando questi ultimi hanno preso il sopravvento, i passages
sono stati dimenticati, si sono trasformati in «caverne con i fossili di un mondo
scomparso»’’, che attestano la presenza del «consumatore dell'epoca preimperiale

70 Ivi, p. S15

71 Ibidem.

72 Ibidem.

73 G. Gurisatti, Passage, in A. Pinotti (a cura di), Costellazions. Le parole di Walter Benjamin, cit., p. 135.
74 W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, cit., p. 515.

75 Cfr. iv, p. 215; ma anche 7v7, p. 432, dove Benjamin afferma: «cio che s’intende operare nelle
pagine che seguono ¢ un esperimento di tecnica del risveglio: il tentativo di prendere atto della svolta
copernicana e dialettica della rammemorazione».

76 G. Gurisatti, Passage, cit., p. 135.

77 Cfr. W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, cit., p. 435.

78 Cfr. ivi, p. 44 e, piu in generale, tutto il convoluto A [Passages, magasins de nouveauté<s>,
calicots], pp. 41-65, e il convoluto G [Esposiziont, pubblicita, Grandville], pp. 179-211. Cfr. anche
ivi, pp. 179-211, 509 e 876.

79 Ivi, p. 604.




del capitalismo, 'ultimo dinosauro d’Europa»® e gli oggetti in essi esposti sono
stati abbandonati all'usura del tempo. Ecco come, nei primi appunti di stesura
dell'opera, Benjamin descrive «l'ambiente di un passage»*': «mondo organico
e mondo inorganico, miseria infima e lusso sfrontato si ritrovano I'uno accanto
allaltro nel pit contraddittorio dei legami, le merci sono appese o ammassate
'una accanto all’altra in modo cosi sfacciato da far pensare alle scene dei sogni pit
intricati»*. Il passage rappresenta il «paesaggio originario del consumo»*.

Nel convoluto R troviamo, poi, una descrizione altrettanto suggestiva, che vale
la pena citare per intero:

sulle pareti di queste caverne la merce prolifera come una flora immemorabile,
intrecciando, come un tessuto ulcerato, i rapporti piti sregolati. Un universo di
affinitd misteriose si schiude in essa: la palma e lo spolverino, I'asciugacapelli e la
Venere di Milo, le protesi e il portacarte. L'odalisca fa la posta accanto al calamaio
e delle adoranti sollevano la patera in cui noi buttiamo cicche come olocausto.
Queste vetrine sono un rebus. E come se avessimo sulla punta della lingua la
chiave che ci permette di decifrare il significato del becchime per gli uccelli nella
vaschetta di fissaggio, i semi dei fiori accanto al binocolo, della vite spezzata sullo
spartito e il revolver sulla boccia del pesciolino rosso. Del resto, nulla di tutto
questo sembra nuovo. I pesci rossi provengono forse da un bacino inaridito da
un pezzo, il revolver era un corpus delicti e difficilmente gli spartiti hanno potuto
evitare che la loro precedente proprietaria morisse di fame, quando le sono venuti

a mancare gli ultimi allievi®.

Il passage ¢, quindi, — come nota acutamente Giovanni Gurisatti — da un lato
«luogoaurorale della fantasmagoria capitalista»® e prototipo della «trasfigurazione

80 Ibidem.

81 Ivi, p. 899.

82 Ibhidem.

83 Ibidem.

84 Ivi, p. 604.

85 G. Gurisatti, Passage, cit., p. 136. Cfr. W. Benjamin, / «passages» di Parigi, cit., p. 611, dove
Benjamin afferma: «non declino, ma improvviso mutamento dei passages. Di colpo divennero lo
stampo, da cui si ottenne I'immagine del moderno. Con sufficienza il secolo rifletteva qui il suo
passato pili recente».
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cultuale-feticistica dell'oggetto-merce nell’idolo di un nuovo rituale collettivo»®;
dallaltro, pero, «con un ribaltamento che ne fa una tipica immagine dialettica [...]
acquista una potenzialitd utopica ed eversiva»®. Superato da pitt moderni templi
del consumo, si ¢ trasformato in deposito «in cui le cose (e le soggettivita) scartate
e rimosse dal super-mercato»® sono sottratte e affrancate dal circolo infernale del
consumo. I passages rappresentano, quindi, la «rovina di ieri in cui si risolvono
gli enigmi dell'oggi»®. Essi sono tracce dei processi latenti che hanno portato alla
colonizzazione con cui il consumo ha raggiunto ogni angolo della cittd; ma, al
tempo stesso, la loro fuoriuscita dal vortice ammaliante di quel meccanismo fa di
essi elementi anomali e sovversivi. Si spiega, cosl, anche la grande importanza che
Benjamin attribuiva alla figura del collezionista, la cui attivita consiste precisamente
nel sottrarre gli oggetti al circolo economico capitalista™.

Nell’attenzione di Benjamin verso gli oggetti trascurati ¢ possibile rinvenire
senz’altro l'influenza del surrealismo®, ma anche delle teorie di due storici
dell’arte. Innanzitutto, quella di uno degli esponenti di maggiore spicco della
scuola viennese, Alois Riegl, il quale sosteneva che in determinate epoche, come
ad esempio il Tardoantico, il Barocco, la modernita precapitalistica, I'espressione
artistica arrivasse a produrre opere «imperfette, approssimative, nelle quali viene
alla luce una volonta artistica non meno significativa»”. Questa impostazione
conduce, quindi, a riconoscere dignita anche alla marginalita, alla frammentarieta
e allincompiutezza™. Il programma benjaminiano di riscatto degli oggetti reca
certamente anche un’impronta del concetto di Nachleben, che Benjamin aveva
tratto dalle dottrine dello storico dell’'arte Aby Warburg, il quale a sua volta aveva
elaborato le proprie idee «a contatto con 'ambiente viennese»’*. Tale concetto,

86 G. Gurisatti, Passage, cit., p. 136.

87 Ibidem.

88 Ibidem.

89 R. Tiedemann, Introduzione,in W. Benjamin, I «passages» di Parigi, cit., p. XIV. Per un’analisi
pitt approfondita del tema del collezionismo in Benjamin si rimanda al capitolo di Andrea Pinotti
dedicato a questo concetto in A. Pinotti (a cura di), Costellazioni. Le parole di Walter Benjamin,
cit., pp. 27-30.

90 Cfr. W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, cit., p. 214.

91 Ivi, p. 512.

92 Cfr. H. Eiland - MW. Jennings, Walter Benjamin, una biografia critica, cit., p. 206.

93 Cfr. tbidem e ivi, p. 357.

94 Ivi, p. 245.




infatti, gia in Warburg aveva non soltanto un connotato estetico, ma anche una
coloritura sociale. Esso designa la sopravvivenza della cultura dell’antichita nelle
epoche posteriori, capaci di conservare e reinventare gli artefatti delle epoche
precedenti”. In tal modo, egli giungeva a concepire l'opera d’arte «come funzione
della memoria sociale»™. Lesito di questa riformulazione appare quantomai
interessante, perché sembra porre le basi per rintracciare, in Benjamin, un’etica
dell'inorganico, che si configura come responsabilita politica nei confronti del
mondo degli oggetti negletti.

A completare questa originale teoria e ad accentuarne il respiro sociale e politico
contribui senz’altro, infine, la teoria marxiana del feticismo della merce”, che
Benjamin aveva inizialmente conosciuto tramite Storia e coscienza di casse di
Gyorgy Lukdcs™. La teoria dell’«enigma del feticcio merce»”, per cui il «valore

trasforma ogni prodotto di lavoro in un geroglifico socialex»'®

che gli uomini
non riescono pil a decifrare, deve avere prodotto una vera e propria folgorazione
in Benjamin. Il compito del critico diventa, pertanto, quello di svelare I'arcano
dell'oggetto-merce, rompendo I'incantesimo che fa apparire la merce come un
oggetto prima facie innocuo. Ma se per Marx larcano della merce genera un

abbaglio™”

un ritorno alla lucidita. Nel Passagenwerk, proprio sotto I'influsso della dottrina

, per Benjamin la decifrazione del geroglifico sociale puo generare anche

marxiana'®®, questa operazione politica viene concepita nei termini di un risveglio

95 Cfr. dvi, p. 271.

96 Ibidem.

97 Cfr. W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, cit., pp. 408-409. Cfr. H. Eiland - M.W. Jennings,
Walter Benjamin. Una biografia critica, cit., p. 135. Cfr. anche R. Tiedemann, Introduzione, cit.,
p. XXIL

98 Cfr. H. Eiland - MW. Jennings, Walter Benjamin. Una biografia critica, cit., pp. 188-189 e
205-206. Cfr. anche R. Tiedemann, Introduzione, cit., p. XXII.

99 K. Marx, I/ Capitale, Libro primo, a cura di D. Cantimori, Editori Riuniti, Roma 1977, p. 125.

100 vz, p. 106.

101 Cfr. 7vi, p. 125.

102 Cfr. W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, cit., p. 523. Benjamin cita una lettera a Ruge in cui
Marx afferma che «Il nostro motto deve ... essere: riforma della coscienza, non attraverso dogmi,
ma attraverso ’analisi della coscienza mistica oscura a se stessa, sia che si presenti in modo religioso
o in modo politico. Apparira chiaro allora come da tempo il mondo possieda il sogno di una cosa
della quale non ha che da possedere la coscienza, per possederla realmentes». Naturalmente il
riferimento al sogno non ¢ debitore esclusivamente nei confronti della teoria marxiana, ma anche
dell’importante influenza che ha esercitato su Benjamin il movimento surrealista e, tramite di esso,
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dal sonno prodotto dal trionfo incalzante del capitalismo. Benjamin, infatti, afferma
che «la svolta copernicana nella visione storica»'® deve essere cosi realizzata: il
rapporto col passato «deve capovolgersi e il passato deve diventare rovesciamento
dialettico, I'irruzione improvvisa della coscienza risvegliata. La politica consegue il
primato sulla storia. [...] C’¢ un sapere non ancora cosciente di cio che ¢ stato, la cui
estrazione alla superficie ha la struttura del risveglio»'*.

L'espansione della responsabilita alla sfera dell'inorganico si affianca quindi a una
lettura sociologica che precorre gli sviluppi pitr recenti degli studi sulla societa dei
consumi. In Benjamin gli strumenti della teoria marxiana vengono, infatti, ripensati
per spostare l'attenzione dalla sfera della produzione a quella del consumo, della
quale egli analizza le forme fantasmagoriche: dalla moda come ciclo infernale in cui
I'identico riesce a camuffarsi e ad apparire nuovo, fino alle grandi feste del capitalismo,
le esposizioni universali, in cui trionfa il «sex appeal dell'inorganico»'®. Il compito
della teoria critica ¢, allora, quello che va in direzione opposta: recuperare in chiave
rivoluzionaria gli oggetti del passato, risvegliare la «collettivita sognante»'%, che

«non conosce nessuna storia»1%”

, in modo tale che essa si riappropri della memoria
collettiva degli oggetti e degli spazi tramite cui i rapporti sociali vengono riprodotti

e ristrutturi questi ultimi tramite un processo rivoluzionario.

5. Destare i morti: la responsabilita verso la dimensione spettrale
nelle tesi Sul concetto di storia

Se Strada a senso unico rappresenta il tentativo di trovare una risposta politica
adeguata alle «notti di sterminio dell’ultima guerra»'®, le tesi Su/ concetto di
storia rinnovano questo impegno di fronte al nuovo precipitare della situazione

la dottrina psicoanalitica del sogno. Sul tema del rapporto tra sogno, veglia e risveglio si veda anche
il relativo capitolo di M. Guerri, Sogno ¢ risveglio, in A. Pinotti (a cura di), Costellazioni. Le parole di
Walter Benjamin, cit., pp. 147-150.

103 W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, cit., p. 432.

104 vz, p. 433.

105 [vi, p. 84. Cfr., in generale, il convoluto B, dedicato alla moda, vz, pp. 66-86.

106 vz, p. 611.

107 Ibidem.

108 W. Benjamin, Strada a senso unico, cit., p. 71.




internazionale'®®

. Questo testo ¢, pertanto, contrassegnato dall'urgenza di ampliare
ulteriormente i confini dell’etica della responsabilitd, in modo da tirare il «freno a
mano demergenza»''’ per impedire che 'umanita corra verso l'abisso. In questo
scritto la responsabilitd, infatti, si dilata anche all'interno della dimensione della
temporalita, sfaldando i confini fra presente e passato, fra 'al di qua e I’aldil3, sino a
includere, quindi, «il passato oppresso»''* e gli spettri che lo popolano.

Il riscatto del passato costituisce, in realta, un compito che Benjamin ha -
come abbiamo visto — sin dagli anni giovanili sentito la necessita di formulare
teoricamente. Benjamin era perod consapevole che una simile operazione dovesse
implicare un ripensamento radicale delle categorie tuttaltro che neutrali — il

«continuum della storiax»11?

, il «tempo omogeneo e vuoto»'" — con cui la
temporalita viene tradizionale concepita. Questo lavoro impegna Benjamin durante
tutto l'arco della sua produzione, ma trova nelle tesi lo spazio per una trattazione
specifica. Per il pensatore berlinese, il passato, lungi dal costituire una dimensione
risolta e irrecuperabile, ¢ «carico di adesso»'"*. Cio significa che siamo chiamati
a presentarci all’«appuntamento misterioso tra le generazioni che sono state e la
15, a proseguire le lotte delle classi sfruttate o a riscattare quanti sono stati

sommersi dalla storia, perché «neppure i morti saranno al sicuro dal nemico, se

nostra»

vince»''¢. Il lavoro del «materialista storico»'", quindi, ¢ tutt’altro che un esercizio
meramente intellettuale e si configura, viceversa, come un’azione politica che ¢ in
grado di «scardinare il continunm della storia»'**, di permettere che il presente

109 Si fa qui, naturalmente, riferimento all'imminente scoppio della seconda guerra mondiale e
al profondo sconcerto generato dal patto Ribbentrop-Molotov. E bene, tuttavia, ricordare — come
fanno Gianfranco Bonola e Michele Ranchetti — che «le tesi [...] non possono ridursi ad una
motivazione improvvisa, un evento scatenante, fosse pure, com¢ stato suggerito da chi ha incontrato
Benjamin in quei mesi, il patto germano-sovietico» (G. Bonola — M. Ranchetti, [ntroduzione, in W.
Benjamin, Su/ concetto di storia, cit., p. VII).

110 W. Benjamin, Su/ concetto di storia, cit., p. 101. Cfr., su questo tema, il saggio di M. Léwy, La
rivoluzione é il freno di emergenza, Ombre Corte, Verona 2020.

111 W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., p-53.

112 Ivi, p. 47.

113 Ivi, p. 45.

114 Ivi,p. 47.

115 [Ivi, p. 23.

116 Ivi,p.27.

117 Ivi, p. 23.

118 Ivi,p. 47.
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porti a compimento il passato, ossia che il passato agisca sul presente. Cid spiega
la circostanza, solo apparentemente singolare, che la nostra responsabilita, che si
traduce in impegno e lotta politica, ¢ risvegliata, per Benjamin, non dall’«ideale dei

discendenti liberati» !’

, ma dall’«immagine degli antenati asserviti»'*".

Per spiegare il modo in cui il passato ridesta il senso di responsabilita nel presente,
Benjamin fa riferimento a una serie di valori — «fiducia, coraggio, gaiezza, astuzia,
perseveranza»'*' — che «operano aritroso nellalontananza del tempo»'*. Benjamin
impiega in questo caso il verbo zurickwirken, che sarebbe riduttivo tradurre
semplicemente con ‘agire a ritroso’, perché wirken non significa semplicemente
agire, ma rendere effettivo, inverare, portare a realizzazione. Quindi, anche le lotte
perdute non sono mai tali definitivamente, perché ¢ possibile mettere «sempre di
nuovo in discussione ogni vittoria che mai sia toccata a chi ha il potere»'*.

La sovversione attuata da Benjamin delle categorie tramite cui il tempo storico
viene abitualmente concepito reca le tracce di un'eco marxiana. Come afferma
Maurizio Guerri, «¢ proprio in Marx che Benjamin incontra una cesura rispetto
alla concezione lineare della storia e I'anacronismo come elemento costitutivo della
comprensione materialistico-dialettica della storia»**. Nella Prefazione alla prima
edizione del Capitale Marx aveva ricordato che l'oppressione attuale ¢ sempre
anche frutto di una serie strutture anacronistiche che continuano a operare nel
presente: «Le nostre sofferenze vengono non solo dai vivi, ma anche dai morti. Le
mort saisit le vif!»'>. Partendo da assunti diversi, il giovane Nietzsche era arrivato
a una conclusione simile. Nella seconda delle Considerazion: inattuals, intitolata
Sull’utilita eil danno della storia per la vita, - testo che costituisce uno dei principali
riferimenti all’interno delle tesi di Benjamin'* — Nietzsche individuava i pericoli
dello storicismo imperante nella cultura ottocentesca. In particolare, egli rifletteva

7

sui pericoli della «storia monumentale»'”’, che tende a fornire un’immagine

edulcorata del passato, omettendone alcuni accadimenti. Egli aveva notato che una

119 Ivi, p. 43.

120 Ibidem.

121 Ivi, p. 25.

122 Ibidem.

123 Ivi, p. 25.

124 M. Guerri, Sogno e risveglio, cit., p. 148.

125 K. Marx, I/ Capitale, Libro primo, cit., p. 33.

126 Cfr. W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., p. 43.

127 F. Nietzsche, Sull'utilita e il danno della storia per la vita, Adelphi, Milano 1988, p. 23.




simile impostazione storiografica finisce per legittimare il «motto [...]: lasciate che
i morti seppelliscano i vivi»'*.

Ma, se per Marx e Nietzsche i fantasmi degli oppressori continuano a infestare
il presente degli oppressi, per Benjamin puo6 anche accadere che i fantasmi degli
oppressi vengano a farci visita per chiedere un riscatto e per turbare il sonno degli
oppressori di oggi'®. Il celebre «angelo della storia»'* della tesi IX, che volge lo
sguardo verso il passato, alle macerie prodotte dagli oppressori, vorrebbe, infatti,
non solo «riconnettere i frantumi»'*', ma anche «destare i morti»'*>. Per Benjamin,
che fa esplicitamente riferimento a Marx, ¢ «la classe oppressa che lotta»'* che
viene incaricata del compito di farsi «classe vendicatrice, che porta a termine I'opera

di liberazione in nome delle generazioni di sconfitti»'*

. Per Benjamin non puo
essere, infatti, — come voleva Nietzsche — 'affermazione della vita (che, nella veste
di volonta di potenza, si tramuta facilmente in sopraffazione e dominio) il criterio

135 ma la «lotta di classe»'*.

chiamato a decidere I'utilita o il danno della storia
Dietro le derive delle varie forme dello storicismo che Nietzsche definisce storia
monumentale, antiquaria e critica, e che contesta limitandosi, tuttavia, a concepire
come posizioni di natura meramente intellettuale, si celano, invece, gli interessi
degli oppressori, che intendono censurare le rotture, le rivolte, le sofferenze degli

oppressi e trasformano la storia in un museo e in un «corteo trionfale»'?, che viene

128 Ibidem.

129 Questa stessa idea ¢, pero, gia presente in Marx. E forse superfluo ricordare che il Manifesto del
partito comunista si apre con I'assimilazione del comunismo a uno spettro che si aggira per 'Europa.
130 W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., pp- 35-37.

131 Ibidem.

132 Ibidem.

133 Ivi, p. 43.

134 Ibidem.

135 Cfr. F. Nietzsche, Sull’utilita e il danno della storia per la vita, cit., pp. 28-29: «Non ¢ la
giustizia che siede qui a giudizio; ancor meno ¢ la clemenza che pronuncia qui il giudizio: masoltanto
la vita, quella forza oscura, impellente, insaziabilmente avida di se stessa. Il suo verdetto ¢ sempre
inclemente, sempre ingiusto, poiché esso non ¢ mai scaturito da una pura fonte di conoscenza; ma
nella maggior parte dei casi il verdetto risulterebbe uguale, se fosse la stessa giustizia a pronunciarlo.
[...] Civuole molta forza per poter vivere e per dimenticare, in quanto vivere ed essere ingiusti sono
una cosa sola».

136 W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., p- 25.

137 Ivi,p.31.
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spacciato come «patrimonio culturale»'*.

A tale proposito — come segnalano Bonola e Ranchetti — risulta estremamente
significativa la scelta del termine Eingedenken da parte di Benjamin, per indicare
il compito che giunge alle generazioni presenti dal passato. Si tratta di un
termine desueto, tradotto generalmente nelle edizioni italiane con la parola
«rammemorazione»'*’, che Benjamin preferisce ad Andenken, «semplice, ufficiale
commemorazione»'’. Il primo termine indica, infatti, «l’atto di ricordare con
intensa partecipazione momenti importanti del vissuto soggettivo o collettivo»'*'.
Come si puo notare, il concetto di Eingedenken ¢ accomunato, quindi, al concetto
di conoscibilita, gia menzionato in precedenza, per il fatto di implicare I'emersione
da un piano pre-soggettivo. La rammemorazione si caratterizza, percio, come
un’attivita che si colloca al di la della sfera della volonta soggettiva'*, rinforzando la
dimensione irriducibilmente collettiva, sociale e, pertanto, politica, dell’etica della
responsabilitd benjaminiana gia emersa nei testi esaminati in precedenza.

II fatto che Benjamin avverta come inscindibile il nesso fra dimensione etica,
politica e teologia trova, del resto, un ulteriore riscontro nella sinergia attivata
nelle tesi dall’accostamento dei termini Eingedenken ed Erlosung (redenzione).
Quest’ultimo viene da Benjamin recuperato dall'ambito della teologia'* ed ¢

138 Ibidem.

139 Der altre proposte di traduzione di questo termine si veda S. Marchesoni, Memoria, ricordo,
rammemoragione, in A. Pinotti (a cura di), Costellazioni. Le parole di Walter Benjamin, cit., p. 112.
140 W. Benjamin, Su/ concetto di storia, cit., p. 49 (n. f).

141 Ibidem.

142 Sullinfluenza esercitata dalla mémoire involontaire di Proust e da Bloch su questo concetto si
veda sempre il capitolo di Marchesoni Memoria, ricordo, rammemorazione, cit., pp. 111-112. Oltre
allinfluenza proustiana sul carattere aintenzionale della rammemorazione in Benjamin, Fabrizio
Desideri e Massimo Baldi hanno anche individuato in quest’ultima «la traduzione pili pertinente
dell’anamnesis platonica». In tal modo Benjamin proseguirebbe il compito indicato nella premessa
al libro sul Barocco di salvare i fenomeni alla luce dell’idea. Cfr. F. Desideri — M. Baldi, Benjamin,
Carocci, Roma 2010, p. 175.

143 Per quanto riguarda il nesso a lungo discusso fra politica e teologia nel pensiero benjaminiano,
riportiamo l'equilibrata riflessione di Bonola e Ranchetti: I'«ambivalenza delle tesi, intravista da
molti e tematizzata ricorrentemente come un’irrisolta alternativa tra prospettive inconciliabili quali
il materialismo storico e il messianismo politico, pur derivando da una lettura concettuale corretta,
si rivela in realta filologicamente falsa, perché all’interno della cultura ebraica ¢ tutt’altro che assurdo
pensare il messianismo in termini storico-politici cosl terreni e concreti da poter ipotizzare anche
una qualche forma di materialismo messianico o di messianismo materialistico». I due curatori
ricordano, inoltre, che oggi, nel quadro della mutata congiuntura storica, «non soltanto I'ispirazione




indice — come osserva Gurisatti — tanto della partecipazione di Benjamin al «clima
“neomessianico” di crisi ed emergenza diffuso nella Germania d’avanguardia
(politica e artistica) degli anni Venti e Trenta»'*, quanto della sua sensibilita alle
«suggestioni della mistica ebraica, in particolare della teoria catastrofica della
apocalittica messianica, che avrebbe trovato nell'amico Gershom Scholem [...]
il suo massimo interprete»'®. Il termine compare nella tesi II, dove Benjamin si
rivolge direttamente ai lettori, invitandoli a rispondere, ossia a farsi responsabili: «il
passato reca con sé un indice segreto che lo rinvia alla redenzione. Non sfiora forse
anche noi un soffio dell’aria che spirava attorno a quelli prima di noi? Non c’¢, nelle
voci cui prestiamo ascolto, un’eco di voci ora mute?»'*. La nostra generazione ha
la responsabilita di dare una risposta alle voci che provengono dal passato — e a tale
proposito si ricordi che, laddove Benjamin menziona la responsabilita, egli sceglie
di utilizzare il termine Verantwortung'?’, che, anche in tedesco, contiene il verbo
‘rispondere’ (antworten), come litaliano ‘responsabilitd’, che deriva dal latino
respondeo, ossia ‘rispondere’.

Redenzione significa, quindi, rispondere all’appello che ci invita a restituire la
voce a coloro ai quali gli oppressori la hanno sottratta, a portare avanti le loro lotte
e far si che i loro sacrifici non siano stati vani; le generazioni passate — prosegue
Benjamin — hanno il «diritto»'** a interpellarci dal passato, ad attendersi che noi
proseguiamoillavoro daesseiniziato. Anche qui, sinoti che Benjamin sceglie di usare
il termine Anspruch, che implica I'idea di un’autentica e spontanea rivendicazione
dal basso, e non Recht, che invece coincide con I'ingiunzione violenta che precipita

dall’alto sugli oppressi'®’.

teologica e quella marxista-rivoluzionaria di questo testo non vengono pit rivendicate I'una contro
I’altra, né percepite in totale opposizione, [...] ma addirittura [...] esse oggettivamente si ravvicinano
fino a formare un unico fronte di resistenza contro 'avanzare dell’insinuante convinzione di una
fondamentale insensatezza degli eventi storici» (G. Bonola — M. Ranchetti, [ntroduzione, cit., pp.
XV-XVI). Su questo aspetto si veda anche il saggio Teologia ¢ antifascismo in Walter Benjamin
allinterno di M. Lowy, La rivoluzione ¢ il freno di emergenza, cit., pp. 100-113.

144 G. Gurisatti, Nichilismo messianico, in A. Pinotti (a cura di), Costellazioni. Le parole di Walter
Benjamin, cit., p. 127.

145 Ibhidem.

146 W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., p- 23.

147 Preferendolo al termine Haftung, che appartiene al lessico giuridico.

148 W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., p- 23.

149 Sivedal’utilizzo del termine Rechr gia in Perla critica della violenza. QuiBenjamin contrappone
alla violenza mitica che pone il diritto la violenza divina che lo annienta. La prima incolpa e castiga,
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Ad ogni generazione ¢ assegnata, quindi, una «debole forza messianica»'":
un suggestivo ossimoro con cui Benjamin, come in A/ Planetario, avverte che
la responsabilita che spetta all'umanita non conferisce a quest’ultima alcuna
posizione privilegiata nel cosmo, ma anzi le rammenta la propria fragilita e i legami
di dipendenza che possiede con I'ambiente in cui dimora. II riscatto che ogni
generazione puo realizzare non ha la potenza distruttiva, infatti, dell’intervento
«risolutivo»"' del Messia, ma ne anticipa comunque I'avvento.

Al termine di questo percorso all’interno della produzione benjaminiana,
che non ha la pretesa di essere esaustivo'?, si pud osservare come il tentativo
di mappare le stelle principali che trapuntano letica della responsabilita
benjaminiana dimostri come i concetti etici, in Benjamin, non costituiscano mai
costellazioni autonome, ma emergano dalla contaminazione con la riflessione
politica e teologica e con la rielaborazione critica del concetto di storia'>?. Il
riconoscimento consapevole, da parte di Benjamin, della necessita di adottare
una simile impostazione metodologica trova riscontro nei materiali preparatori
delle tesi, dove egli afferma: la «connessione tra storiografia e politica ¢ identica a

la seconda purga ed espia. Cfr. W. Benjamin, Opere complete, vol. 1, cit., pp. 467-488. Anche questo
noto saggio costituisce un passaggio decisivo per I'analisi del rapporto fra etica e politica in Benjamin,
specialmente per quanto riguarda il concetto di giustizia, che viene qui contrapposta al diritto. Cfr.
M. Guerri, Violenza, in A. Pinotti (a cura di), Costellazioni. Le parole di Walter Benjamain, cit., pp.
171-174. Proprio in questo contrasto ¢ possibile intravedere una tappa fondamentale del percorso
che condurra Benjamin ad assorbire la dimensione etica nelle questioni della storia, della politica e
della teologia. Sulle matrici soreliane del tema del conflitto «fra diritto [Recht], e morale, fra validita
universale delle leggi e la rivendicazione [Anspruch] di giustizia» e della riconduzione del diritto alla
sfera degli interessi egoistici si veda anche A. Honneth, Zur Kritik der Gewalt, in B. Lindner (Hrsg.),
Benjamin Handbuch. Leben-Werk-Wirkung, cit., S. 197-198 (La traduzione ¢ mia).

150 W. Benjamin, Su/ concetto di storia, cit., p. 23.

151 G. Gurisatti, Nichilismo messianico, cit., p. 128.

152 Il volume di Moroncini, al cui interno vengono presi in considerazione importanti testi che in
questa sede non sono stati trattati, come ad esempio il saggio sulle Affinita elettive, lo scritto sulla
teoria della critica romantica, il libro sull’ Origine del dramma barocco, costituisce in tal senso un
prezioso strumento. Cfr. B. Moroncini, Walter Benjamin ¢ la moralita del moderno, cit.

153 Tali conclusioni risultano coerenti con lanalisi di Contadini, che nota che «lesigenza
di esplorare le profondita metafisiche del tempo storico e le sue implicazioni etiche, nonché il
significato stesso della definizione del tempo come storia, porta Benjamin a esprimere I'esigenza di
un cambiamento urgente, in cui siano tenuti assieme concetti di ordine teologico-metafisico e di
ordine etico-moralex» (D.A. Contadini, 7/ compimento dell umano, cit., p. 9).




quella teologica tra rammemorazione e redenzione» ",

Una possibile conferma della lettura appena proposta e, nella fattispecie,
della derivazione delle categorie etiche benjaminiane da categorie politiche
proviene dal fatto che, nelle 7esz, Benjamin trova lo spazio per annotare che la
rammemorazione ¢ la chiave per la felicita’®>. Non solo, quindi, per Benjamin,
come nella tradizione filosofica antica, virtu e felicita coincidono (l’azione
morale, virtuosa, ¢ la condizione per il raggiungimento della felicitd), ma ¢
impossibile concepire l'azione etica all'infuori dello spazio, ma in Benjamin,
soprattutto, del tempo politico: I'azione morale coincide con 'impegno politico,
ossia I'impegno a rispondere nel momento esatto, a non lasciare cadere nel
vuoto il riscatto che ci chiedono i Namenlosen®°.

L’azione etica virtuosa coincide, quindi, con lattivita di ridestare i morti.
Cio che nell’etica viene tradizionalmente definito vizio, in Benjamin diventa
‘pericolo’ e consiste precisamente nella possibilita che la classe dominante si
appropridel passato peraddomesticarlo, per disinnescarela caricarivoluzionaria
in esso contenuta: I’«attimo del pericolo [...] minaccia tanto l'esistenza stessa
della tradizione quanto i suoi destinatari. Per entrambi il pericolo ¢ uno solo:
prestarsi ad essere strumento della classe dominante»'’. Occorre, pertanto,
come Brecht ricorda nelle Domande di un lettore operaio™, sabotare la parata
mistificante dei vincitori, svelare come essa sia stata possibile grazie allo
sfruttamento degli oppressi e ridare voce a quanti nella storia hanno perso, per
non rendere vano il loro sacrificio.

154 W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., p- 74.

155 Cfr. 7vi, p. 23.

156 Cfr. zvi, p. 30. Gli esiti della presente analisi convergono con la riflessione di Moroncini:
«Lavorare sui resti, nei quali il passato morto testimonia il suo desiderio di non voler morire prima
d’aver ricevuto giustizia, ma insieme si rifiuta di essere trascinato nel futuro suo malgrado, ancora
sotto tutela, attraverso la parola altrui, ¢ il compito di un pensiero, il cui orizzonte piti proprio sia la
sfera etica» (B. Moroncini, Walter Benjamin e la moralita del moderno, cit., p. 13).

157 W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., p- 27.

158 Cfr. B. Brecht, Poesie 1933-1956, Einaudi, Torino 1977.
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6. Conclusioni. L'azione morale come Geistesgegenwart e lettura
divinatoria

Letica della responsabilita benjaminiana, nata sotto il cielo cupo delle due
guerre mondiali che hanno scosso il “secolo breve”, conserva un’inquietante
attualita anche per il nostro secolo. Le dense righe che compongono la tesi XI
non possono che lasciare stupefatto il lettore di oggi per la loro straordinaria
lungimiranza. Benjamin riesce qui a mostrare come la responsabilita verso la natura
e quella verso gli oppressi abbiano una stessa radice. L’ideologia che accompagna il
modo di produzione capitalistico celebra i «progressi del dominio della natura»'>
dietro e grazie ai quali si perpetuano i «regressi della societa»'*’; mentre, invece,
in quel sistema economico «sfruttamento della natura»'®' e «sfruttamento del
proletariato»'¢* sono intimamente connessi. Se, dunque, al «concetto corrotto di
lavoro»'® fa da pendant un concetto di natura intesa come risorsa a cui 'uomo
puo attingere illimitatamente e in modo sregolato, occorre ripensare il lavoro come
quell’attivita che, «ben lontano dallo sfruttare la natura, ¢ in grado di sgravarla
delle creazioni che, in quanto possibili, sono sopite nel suo grembo»'¢.

Il monito che Benjamin consegna alla nostra generazione, pertanto, ¢ che la
storia ¢ costantemente attraversata dal pericolo che ogni immagine passata possa
«scomparire con ogni presente che non si sia riconosciuto inteso in essa»!®.
Come noto, la dottrina benjaminiana della «non-definitivita»'* del passato aveva
generato in Max Horkheimer un netto rifiuto. Questi non aveva esitato a definirla
«idealistica»'": «gliuccisi sono veramente uccisi»'* — aveva bruscamente affermato.
Eppure, Benjamin riesce a realizzare un’acrobazia concettuale di straordinaria
efficacia critica: idealistica e ideologica ¢, invece, la tesi che vuole mascherare il
carattere aperto del passato, per depotenziare le tensioni insite nel presente:

159 W. Benjamin, Su/ concetto di storia, cit., p. 41.
160 Ibidem.

161 Ibidem.

162 Ibidem.

163 Ibidem.

164 Ibidem.

165 Ivi,p.27.

166 Ivi, p. 261.

167 Ibidem.

168 Ibidem.




In realtd non vi ¢ un solo attimo che non rechi con sé la propria chance
rivoluzionaria — essa richiede soltanto di essere intesa come una chance specifica,
ossia come chance di una soluzione del tutto nuova, prescritta da un compito del
tutto nuovo. Per il pensatore rivoluzionario la peculiare chance rivoluzionaria trae
conferma da una data situazione politica. Ma per lui non trae minor conferma dal
potere delle chiavi che un attimo possiede su di una ben determinata stanza del
passato, fino ad allora chiusa. L’ingresso in questa stanza coincide del tutto con
I’azione politica; ed ¢ ciod per cui essa, per quanto distruttiva possa essere, si da a

riconoscere come un’azione messianica'®.

Se, dunque, l'azione politica rivoluzionaria ¢ 'immersione nel passato al fine
di risvegliare i morti, il corrispettivo etico di questa mossa trova riscontro in
quella che Benjamin, nel Passagenwerk, definisce «la forma tra le pit alte di
comportamento adeguato»'”’, ossia il mantenimento tenace della «presenza
di spirito»'"" (Geistesgegenwart'?). Questo atteggiamento indica, quindi, la
disponibilita ad allargare i confini della responsabilita a dimensioni dell’alterita
che sono state rese marginali, a sintonizzarsi con esse € a cogliere nell’orizzonte
del presente l'occasione propizia per riscattarle. La presenza di spirito, poi,
¢ immediatamente anche «categoria politica»'” dal momento che - nota
Benjamin citando Turgot — «la politique a toujours besoin de prévoir, pour
ainsi dire, le présent»'"% Il comportamento morale del politico si configura,
cosl, come una «lettura, che ¢ in ogni caso divinatoria»'”. Nelle 7esi,
Benjamin torna ancora a riproporre la figura dell’indovino, per ricordare che,

in base i precetti della Torah, «agli ebrei era vietato investigare il futuro»'7¢.

169 Ivi, p.55S.

170 W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, cit., p. 526.

171 Ibidem.

172 W. Benjamin, Gesammelte Schriften, Bd. V, herausgegeben von R. Tiedemann, Suhrkamp,
Frankfurt a.M. 1982, S. 587.

173 W. Benjamin, [ «passages» di Parigi, cit., p. 537.

174 Ibidem.

175 1Ivi, p. 575. Questo riferimento alla lettura non puo non richiamare il concetto di “leggibilita”
precedentemente menzionato. Per quanto riguarda, invece, il riferimento all’arte divinatoria, puo
essere evocativo ricordare che il verbo respondeére, in latino, da cui viene “responsabilitd”, indica
anche lattivita degli aruspici, ossia quella di fornire, per 'appunto, responsi.

176 W. Benjamin, Sul concetto di storia, cit., p.57.
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Solo attraverso la rammemorazione, infatti, ¢ possibile liberare il futuro

dall’incantesimo in cui 'umanita ¢ intrappolata'””.

177 Cfr. ibidem.




La cura «estrema» come rinuncia a sé.
Heidegger, Agostino e '«avere se stessi»

SEBASTIANO GALANTI GROLLO!

Sommario: 1. La «preoccupazione» e linsicurezza della vita cristiana. 2.
I’ «avere se stessi» e la rinuncia a sé.

Abstract: This essay examines Heidegger’s concept of “care”, with particular
reference to his interpretation of the “Confessions” of Augustine in the early
Freiburg lecture course of 1921. First, I show that Heidegger develops the
concept of care by focusing on the Augustinian analysis of temptations, which
essentially characterize christian life. Then, I discuss the way in which Heidegger
identifies in care the fundamental determination of human existence. Finally, I
point out that “having oneself”, which for Heidegger indicates the enactment of
factical life, entails a renunciation of oneself.

Keywords: Heidegger, Augustine, Care, Authenticity, Experience.

Il concetto di «cura» ha un’indiscutibile centralita nel pensiero di Martin
Heidegger, in particolare in Essere e tempo, ma gia in alcuni dei primi corsi tenuti
a Friburgo dal 1919 al 1923 esso comincia ad acquisire una notevole rilevanza® In
quelle lezioni Heidegger tenta faticosamente di elaborare una sza “grammatica”
filosofica, nel cui ambito la nozione di cura assume un rilievo inedito, in particolare
nel corso del semestre estivo del 1921 dedicato all’interpretazione del libro X delle

1 Professore associato di “Filosofia teoretica” presso Alma Mater Studiorum - Universita di Bologna.
2 Per un’accurata ricostruzione cfr. A. Caputo, La formazione del concetto di “cura” in Heidegger
(1919-1926). Fonts, stratificazions, scelte lessicali, «Logoi.ph», VI, 15, 2020, pp. 98-160.
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Confessioni di Agostino®. Infatti, ¢ attraverso un confronto serrato con le pagine
agostiniane, specie con quelle che trattano delle diverse tentationes a cui € soggetta
la vita cristiana, che Heidegger ha modo diindividuare nella cura /a determinazione
fondamentale dell'esistenza umana. Nel contempo, pero, egli attua una peculiare
“torsione” dell'impostazione agostiniana e piti latamente cristiana, che lo conduce
aunasorta di “pelagianesimo”, la cui espressione piti compiuta si trovera nell'opera
del 1927. Tale inversione non ¢ perd ancora presente nell’interpretazione di
Agostino, dovel’«avere se stessi», che per Heidegger indica I’«attuazione» della vita
effettiva, si traduce nella 7inuncia a sé, che sola consente di pervenire propriamente
a se stessi. In questo senso, l’ipseité non puo essere oggetto di possesso ma soltanto
Iesito di una cura «estremax nel senso dell’espropriazione, ovvero di una radicale
conversione, tale da comportare il congedo dalla centralita dell’io.

1. La «preoccupazione» e I'insicurezza della vita cristiana

Nei primi corsi friburghesi e sino a Essere e tempo Heidegger fa ricorso a vari
termini per esprimere il concetto di cura, trai quali i piti rilevanti sono sicuramente
Bekiimmerung, che tra laltro “traduce” lagostiniana inguietudo, e Sorge, che
si imporra nell'opera del 1927, oltre al latino c#ra.* Se nelle lezioni del 1919/20
sui Problemi fondamentali della fenomenologia Heidegger ritiene che grazie al
cristianesimo si sia prodotta una peculiare «accentuazione» (Zugespitzheit) della
vita effettiva nel «mondo del sé» (Selbstwelt) e nelle «esperienze interiori»’,
che si rivelano (agostinianamente) come una terra difficultatis, nelle lezioni

3 Cfr. M. Heidegger, Phinomenologie des religiosen Lebens, Gesamtausgabe Bd. 60, Klostermann,
Frankfurt a.M. 1995-20117% tr. it. di G. Gurisatti, Fenomenologia della vita religiosa, a cura di F.
Volpi, Adelphi, Milano 2003, pp. 205-379.

4 Sinoti peraltro che il termine neotestamentario per «cura» ¢ merimna, che viene reso anche
con sollicitudo. Su questo cfr. R. Bultmann, Merimnao, promerimnao, merimna, amerimnos,
in G. Kittel — G. Friedrich (a cura di), Grande Lessico del Nuovo Testamento, ed. it. a cura di F.
Montagnini, G. Scarpat e O. Softritti, Paideia, Brescia 1971, Vol. VII, pp. 65-80.

S Cfr. M. Heidegger, Grundprobleme der Phinomenologie (1919/20), Gesamtausgabe Bd. S8,
Klostermann, Frankfurt a.M. 1993; tr. it. di A. Spinelli e J. Pfefferkorn, Problem: fondamentali
della fenomenologia (1919/20), a cura di F.G. Menga, Quodlibet, Macerata 2017, pp. 47 sg. Nelle
citazioni dai testi di Heidegger ci si ¢ talora discostati dalle traduzioni italiane.

6 Cfr. Conf. X,16,25: «io certo, Signore, su cio m’affatico, su me stesso m’affatico [laboro in me




immediatamente successive egliintroduce una connessione trala «preoccupazione»
(Bekiimmerung) e il «mondo del sé», in quanto distinto dal «mondo-ambiente»
(Umauwelt) e dal «mondo degli altri» (Mitwelr):

il sé, nell’esperire se stesso, ¢ la realtd originaria. Fare esperienza non ¢ acquisire
nozioni, mail vitale essere coinvolti, I'essere preoccupati, cosicchéil sé ¢ costantemente
co-determinato da tale preoccupazione [Bekdmmerung]. [...] Ogni realta riceve il
proprio senso originario dalla preoccupazione del sé. [...] La preoccupazione del s¢ ¢
una costante cura [Sorge] intorno allo scivolar via dall’origine [...]; la preoccupazione
¢ sempre sul punto di cadere al di fuori della via dell’attuazione’.

In questo passo emerge gia I'idea heideggeriana — in realta agostiniana, come
vedremo in seguito — di una “caduta” del sé da se stesso 7z una molteplicita di
impegni e distrazioni, tale per cui il sé, nel tentativo di sottrarsi all'znsicurezza del
vivere, si disperde nelle preoccupazioni mondane, senza propriamente «attuarsi».
Di qui il compito della filosofia, che ¢ chiamata a «suscitare 'essere preoccupato»,
cioe a far si che la vita si ridesti dal suo inconcludente affannarsi, e quindi a «rendere
insicuro l'esserci attuale nel suo fondamento»*®. In questo senso, Heidegger ritiene
che la filosofia debba «preservare l'effettivita della vita», dunque la sua costitutiva
insecuritas, in modo tale da mantenere «la preoccupazione per I'esperienza effettiva
della vita [faktische Lebenserfabrung]»’. Peraltro, egli ritiene che sia stato proprio
Agostino a vedere «nellznquietum cor nostrum” la grande incessante inquietudine

7pso]: sono divenuto a me stesso terra di pena [...]; ma cosa puo essermi pilt vicino di me stesso?»
(per la traduzione delle Confessiones si ¢ fatto riferimento all'edizione a cura di M. Simonetti, tr. it.
di G. Chiarini, Mondadori/Valla, Milano 1992-1997). E interessante notare che anche Heidegger
considera la vita come «qualcosa da cui non abbiamo assolutamente alcuna distanza [...], perché
noi stessi siamo essa» (M. Heidegger, Problemi fondamentali della fenomenologia, cit., pp. 24 sg.).
7 M. Heidegger, Phinomenologie der Anschauung und des Ausdrucks. Theorie der philosophischen
Begriffsbildung, Gesamtausgabe Bd. 59, Klostermann, Frankfurta.M. 1993; tr. it. di A. Canzonieri,
Fenomenologia dell’intuizione e dell espressione. Teoria della formazione del concetto filosofico, a cura
di V. Costa, Quodlibet, Macerata 2012, p. 144.

8 Ibidem, p. 145. Nelle lezioni del semestre estivo del 1923 egli si riferira al «comprendere»
nei termini di un «esser-desto» da parte dellesserci (cfr. M. Heidegger, Ontologie (Hermeneutik
der Faktizitit), Gesamtausgabe Bd. 63, Klostermann, Frankfurt a.M. 1988; tr. it. di G. Auletta,
Ontologia. Ermeneutica della effettivita, a cura di E. Mazzarella, Guida, Napoli 1992, p. 24).

9 Ibidem, p. 144.
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[Unrube] della vita»'°, cioe quella t7zbulatio che ¢ propria dell’esistenza.

Peraltro, il termine Bekz#immerung assume in Heidegger un duplice significato,
come “preoccupazione” (inquietudo) — affanno, angoscia — e come “sollecitudine”
(sollicitudo) — nel senso del “farsi carico” di qualcuno o qualcosa' —, dando luogo
a un’ambiguita che si ritrovera nella nozione cruciale dell’«avere se stessi». Ma gia
nell’esergo delle lezioni del 1920 vi ¢ un riferimento alla cura di sé: nternus homo,
sui ipsius curam omnibus curis anteponit. Si tratta di una citazione dal De imitatione
Christi®?, attribuito a Tommaso da Kempis, un testo che ha avuto una profonda
influenza sulla spiritualita cristiana®. Il fatto che Heidegger si richiami a questo
passo non deve sorprendere, poiché esso esprime la necessita che I'essere umano
ritorni in sé, nell’interiorita — nel «mondo del sé», per dirlo in termini heideggeriani
—, riprendendosi dalla dispersione nel molteplice. Tuttavia, tale “ritorno” non ha
nulla a che vedere con 'amore egoistico di sé, che tradizionalmente va sotto il nome
di philantia, dal momento che Pinteriorita ¢ il “luogo” di Dio; in questo senso,
¢ solo grazie al raccoglimento e alla semplificazione interiore™ che Dio puo essere
incontrato. Peraltro, la cura di sé ¢ richiesta o7z, poiché il tempo prezioso ¢ per
Pappunto il presente®.

10 M. Heidegger, Problemi fondamentali della fenomenologia, cit., p. 49. Cfr. Conf. 1,1,1. Inoltre,
Heidegger sostiene che nell’snquietum cor nostrum - che egli separa regolarmente dal donec
requiescat in te — si presenta un nuovo «sentimento della vita» (Lebensgefiihl) (cfr. M. Heidegger,
Problemi fondamentali della fenomenologia, cit., p. 165).

11 Cfr. A. Caputo, La formazione del concetto di “cura” in Heidegger, cit., p. 104, dove si propone
un parallelo con Kierkegaard, al quale tuttavia Heidegger non fa mai riferimento quando parla di
cura. Su questo si veda anche G. Pattison, Heidegger, Augustine and Kierkegaard: Care, Time and
Love, in C.J.N. de Paulo (edited by), The Influence of Augustine on Heidegger. The Emergence of an
Augustinian Phenomenology, The Edwin Mellen Press, Lewiston-Queenston-Lampeter 2006, pp.
153-186, in part. pp. 170 sgg.

12 Cfr. De imitatione Christi 11,5.

13 Cfr. A. Larivée — A. Leduc, Saint Paul, Augustin et Aristote comme sources gréco-chrétiennes du
souci chez Heidegger. Elucidation d’un passage d Ftre et temps (§ 42 note 1), «Philosophie», 69, 2,
2001, pp. 30-50, in part. pp. 32 sg. Si veda anche F. Camera, La critica heideggeriana al concetto di
religio e i problema del cristianesimo, in L. Illetterati — A. Moretto (a cura di), Hegel, Heidegger e la
questione della Romanitas, Edizioni di storia e letteratura, Roma 2004, pp. 43-63, in part. p. 46.

14 Cfr. De imitatione Christi 1,3.

15 Cfr. De imitatione Christi 1,23. Si veda anche Mt 6,24-34, a cui si riferisce Kierkegaard nei
discorsi edificanti dal titolo 7/ giglio del campo e l'uccello nel cielo, dove sotrolinea che i gigli e gli
uccelli sono nella gioia perché liberi dalle preoccupazioni per il domani: «che cos® la gioia [...]? E
essere davvero presenti a se stessi. Ma l'essere davvero presenti a se stessi ¢ questo “oggi”, ¢ essere oggi




Tuttavia, gia nelle lezioni del 1920/21, dedicate all'interpretazione delle epistole
paoline, Heidegger segnala che, «nella sua cura autosufficiente, I'esperienza effettiva
della vita de-cade costantemente nella significativita»'¢, ritenendosi appagata nel
suo attaccamento alle cose, per cui questo stesso «decadimento» (Abfall) rimane
nascosto e inavvertito. E qui all'opera la ricerca di una rassicurazione nei confronti
dell’znsecuritas che & propria della vita, dalla quale si vuole distogliere lo sguardo
(rimozione). Ma questa tranquillitd apparente ha un prezzo, che ¢ il nascondimento
di sé a se stessi, da cui consegue I'incapacita di avvertire 'inquietudine che ¢
costitutiva del vivere stesso; non per nulla, nel riferirsi all’«esserci preoccupato
[bekiimmert]», Heidegger fa ricorso anche all'espressione «esserci inquietato
[beunrubigt]»", che indica la condizione pili propria dell’esistere.

Richiamandosi a un passo della prima lettera ai Tessalonicesi, Heidegger
denuncia che «coloro che in questo mondo trovano quiete e sicurezza sono
coloro che si attaccano al mondo, poiché esso oftre loro pace e sicurezza. [...] Non
possono salvare se stessi perché non hanno se stessi, perché hanno dimenticato
il proprio sé»'®. Colui che si disperde nel molteplice si mostra dunque incurante
(unbekiimmert), poiché non ha una cura autentica per se stesso e quindi ha perduto
se stesso. Occorre invece «riflettere sulla propria vita e sulla propria attuazione.
Coloro “che dicono: pace e sicurezza” [...] si consacrano totalmente a cio che la vita
arreca loro [...]. Sono catturati da cio che la vita offre, mentre, quanto al sapere di
se stessi, sono nelle tenebre»'’. Facendo ricorso a un’espressione assai pregnante,
Heidegger osserva che essi «rimangono impantanati nel mondano»®, restando
imprigionati nel loro vano affaccendarsi.

Si tratta dunque di comprendere che «per la vita cristiana non c’ alcuna
sicurezza; e la costante insicurezza & anche il tratto caratteristico di tutte le “cose
aventi un significato fondamentale” della vita effettiva»*!. Il vivere ¢ caratterizzato

[...]. Quanto pit ¢ vero che sei oggi, quanto pit sei completamente presente a te stesso nell’essere
oggi, tanto pit il giorno dell’infelicita, il domani, non esiste per te. La gioia ¢ il tempo presente» (S.
Kierkegaard, I/ giglio nel campo e l’nccello nel cielo. Discorsi 1849-1851, a cura di E. Rocca, Donzelli,
Roma 2011, p. 63).

16 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 48.

17 Ibidem, p. 87.

18 Ibidem, p. 144. Cfr. 1 755,3.

19 Ibidem, p. 146. In altri termini, essi «fuggono via da se stessi» (ibidem, p. 197).

20 Ibidem.

21 Ibidem, p. 146.
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dauna costitutiva insecuritas, per cuii cristiani non possono acquietarsi in un sapere
che garantisca loro che la salvezza si ¢ ormai definitivamente compiuta®. A questo
proposito, nelle lezioni del semestre estivo del 1920 Heidegger aveva sostenuto che
«il rigore della filosofia [...] tende a suscitare l'essere preoccupato [Bekimmertsein)
nel suo continuo rinnovamento all’interno dell’effettivita dell’esserci e a rendere
insicuro lesserci attuale nel suo fondamento»®. E per lappunto ora che si ¢
chiamati a trasformare la propria vita, assumendosi la responsabilita di cio che si
¢; in questo senso, «i chiamati devono vivere [...] la cura perdurante, 'autentica
appropriazione nell’esperienza effettiva della vita, cio¢ la temporalita»** — in quanto
temporalita kazrologica®.

Tuttavia, in pitt occasioni Heidegger ammette che ¢ stato grazie alla lettura
di Agostino che per la prima volta ha definito l'esistenza come cura (Sorge)*.
In particolare, nel libro X delle Confessiones Agostino conduce la ricerca di Dio
rivolgengosi alla vita beata, dove pero cio che conta — almeno per Heidegger — ¢ il
modo in cui ciascuno vi si rapporta in ogni momento, per cui occorre domandarsi
non tanto che cosaessasia, quanto «comeessasiaavuta. [...] Appropriarsi dellavere”
in modo tale che l'avere diventi un “essere”»*. A questo proposito, Heidegger
sottolinea che, «indicata formalmente, la beata vita in quanto tale e riguardo al
“come” del suo esserci ¢ una sola. In senso proprio qui si tratta del singolo, di come
egli se ne appropria. Ce n’e #na sola genuina»*®. La vita beata comporta dunque un
«rinvio radicale al sé, fatticita autentica. — Qualcosa che di per sé non puo affatto
essere assunto da altri»?. In particolare, Heidegger declina I'agostiniano «cercare
la vita» in termini di «cura [Beksmmerung] per la vita»>. Si tratta evidentemente

22 Al riguardo, Heidegger parla di un «sapere dell'inquietudine (“la certezza dell’eternita” — non
inerte), che non si ferma e non lascia riposare» (ibidem, p. 184).

23 M. Heidegger, Fenomenologia dell’intuizione e dell espressione, cit., p. 145 (ultimo corsivo
nostro).

24 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 182.

25 Elo stesso Heidegger a segnalare che il «kairos [¢] decisivo» (ibidem, p. 197).

26 Cfr. M. Heidegger, Sein und Zeit, Niemeyer, Tiibingen 1993"; tr. it. di P. Chiodi riv. da F.
Volpi, Essere e tempo, a cura di F. Volpi, Longanesi, Milano 2005, § 42, p. 242. Altrove egli confessa
che «il confronto col cristianesimo ha accompagnato in modo nascosto il mio intero cammino»
(M. Heidegger, Besinnung, Gesamtausgabe Bd. 66, Klostermann, Frankfurt a.M. 1997, p. 415).
27 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 253.

28 Ibidem, p. 256.

29 Ibidem, p. 254.

30 fbidem, p. 251.




della cura nel senso dell'impegno, della sollicitudo nei confronti della vita beata;
in effetti, egli spiega che «e il voler gioire il motivo dello sforzo e dell’affaccendarsi
[...]: “delectatio finis cura”»3. Al contrario, coloro che «cadono [cadunt] 1a dove
possono e ne sono paghi»?* si dimenticano di cio che solo potrebbe renderli felici,
«non se lo pongono di fronte da sé, in quanto “possibilitd”, in modo sufficiente
per potersene appropriare. Se ne curano talmente poco che esso [...] non ¢ affatto
presente in senso autentico»®. E infatti sempre possibile essere noncuranti,
affannandosi dietro al meramente disponibile; in questo modo, essi

prendono per autentico cio per cui si danno premura in quel momento, senza porsi
domande, cio¢ vogliono udire qualcosa a guel proposito. Cio significa che in fondo
non sono affatto in grado di udire, ossia di mantenersi aperti; sono solo ansiosi
di apprendere cid che fa loro «comodo» e non sanno trasformare cio che odono
in cio che, forse, non fa loro «comodo», ma di cui devono davvero preoccuparsi

[bekiimmern].

Infatti, costoro «sono pill intensamente occupati in altre cose»*, e quindi non
hanno occhi per la verita che ¢ Dio, poiché rifuggono da quell’“apertura” che sola
potrebbe mostrar loro il vero. Si tratta di una dispersione nel molteplice - i multa
defluximus® -, di una vera e propria caduta che deriva dal «peso» di cui la vita
¢ fatta: oneri mibi sum¥. Se dunque per un verso «ci dissolviamo in molteplici
cose e siamo completamente assorbiti nella distrazione», per altro verso siamo
chiamati a lottare contro la «dispersione» (Zerstreuung)®, facendo appello alla

31 Ibidem, p. 254. Cfr. Enarrationes in Psalmos VIL9.

32 Conf. X,23,33.

33 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 257.

34 Ibidem, p. 263.

35 Conf. X,23,33.

36 Conf. X,29,40. Il tema della dispersione ¢ ricorrente nelle Confessiones. Cfr. ad es. Conf. I1,1,1:
«mi raccogli dalla dispersione [dispersio] in cui mi sono dilacerato allorquando, allontanandomi da
te, 'Unico, sono svanito nel molteplice [z multa]».

37 Conf. X,28,39. Per Agostino, 'anima tende verso cid che ama: «il mio peso ¢ il mio amore; ¢ lui
che mi porta, dovunque vado» (Con/f. X111,9,10).

38 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 265. Al riguardo, Kierkegaard
ricorda che ¢ necessario gettare ogni preoccupazione in Dio (cfr. 1 Pt 5,7), poiché «se non si getta
incondizionatamente s» Dio ma altrove, non ci si libera incondizionatamente della pena, e quella in
un modo o nell’altro torna, per lo piti sotto forma di una pena ancora pit1 grande e amara. Perché




ARETE - VOL. 7, 2022 - ISSN 2531-6249

continentia, mediante la quale ci raccogliamo in unita®. Nel sottolineare, sulla
scorta di Agostino, che «la vita non ¢ propriamente nient’altro che una costante
tentazione»* — da non intendersi perd in senso morale'’ —, Heidegger pone
'accento sul suo essere lacerata, dato che essa & attraversata dalla «conflittualiti»
(Zwiespaltigkeit)*. Tuttavia, persino nel defluxus, nell’affannarsi compulsivo in
vista delle cose, il fine ¢ sempre la delectatio, solo che in questo caso essa ¢ il fine
della cura inauntentica.

Di qui la tesi heideggeriana per cui la «caratteristica fondamentale» della
vita effettiva ¢ «il curare (Uessere preoccupati), inteso come vox media in bonam
et in malam partem: c¢ una cura genuina e una non genuina (quest’ultima ¢
I“affaccendarsi”)»*. In altri termini, la Bek#mmerung ¢ una sorta di tensione o
«direzione» della vita verso qualcosa — in cui poter trovare la dilectatio -, che pero
puo essere declinata in due modi diversi: nel senso dell’##7, che concerne le cose in
quanto mezzi, o in quello del f7u7, che invece riguarda cio a cui si aspira di per sé*.

gettare viala pena, ma non su Dio, ¢ “distrazione”. [...] Invece gettare ogni pena incondizionatamente
su Dio ¢ “raccoglimento”. E tuttavia [...] € un raccoglimento con cui ti lzberi incondizionatamente di
ogni penax (S. Kierkegaard, 17 giglio nel campo e l'uccello nel cielo, cit., pp. 66 sg.).

39 Infatti, Heidegger segnala che non si tratta tanto di un’«astinenza» — poiché in questo caso «va
perduto proprio il senso positivo» della continentia -, quanto del «tenere unito» (ibidem, p. 265).
40 Ibidem. Cfr. Conf X,28,39. In Essere e tempo Heidegger affermera che «lessere-nel-mondo ¢ in
se stesso tentatore» (M. Heidegger, Essere e tempo, cit., § 38, p. 217), ma gia nelle lezioni su Agostino
egli sostiene che «la tentatio ¢ un esistenziale genuino» (M. Heidegger, Fenomenologia della vita
religiosa, cit., p. 327).

41 In effetti, Heidegger ritiene che le analisi agostiniane non possano essere considerate come
delle «mere riflessioni cavillose di un pedante “moralista”», perché altrimenti si perde «l’autentica
direzione del comprendere» (ibidem, p. 270).

42 Cfr. tbidem, p. 266.

43 Ibidem, p. 346. Heidegger si riferisce alla cura come vox media anche in una nota del Natorp-
Bericht: «se si assume I™aver cura” [Sorgen] come vox media [...], allora la preoccupazione
[Bekiimmerung) ¢la cura [Sorge] dell’esistenzax» (M. Heidegger, Phinomenologische Interpretationen
zu Aristoteles (Anzeige der hermeneutischen Situation), in Phinomenologische Interpretationen
ausgewdblter Abbandlungen des Aristoteles zur Ontologie und Logik, Gesamtausgabe Bd. 62,
Klostermann, Frankfurta.M. 2005, pp. 341-419; tr. it. di A. Ardovino e A. Le Moli, Interpretazioni
fenomenologiche di Aristotele. Indicazione della situazione ermeneutica, «FIERI. Annali del
Dipartimento di Filosofia, Storia e Critica dei Saperi», 3, 2005 (£/ giovane Heidegger tra neokantismo,
fenomenologia e storicismo, a cura di P. Palumbo), pp. 165-198, qui p. 194).

44 Cfr. De doctrina christiana 1,4,4: «godere [frui] significa aderire con amore a qualcosa per se
stessa; usare [#7] invece significa indirizzare cio di cui facciamo uso al conseguimento di cio che
amiamo». Al riguardo, Heidegger sottolinea che per Agostino «nel godere dobbiamo avere le cose




A questo proposito, Heidegger spiega infatti che «utz e frui costituiscono il curare.
— La direzione fondamentale della vita: la delectatio. — La tentatio & contenuta nella
delectatio stessa. Essa ha le possibilita decisive del defluxus e della continentia»*.
Per quanto concerne la cura inautentica, essa si attua nel tZmere e nel desiderare,
dato che «le molte significativita in cui vivo [...] sono ora prospera ([...] portare
nella direzione della significativitd), ora adversa ([...] decorrenti in senso contrario
acid a cui si aspira)»“. Quanto invece alla cura autentica, essa mira alla vera felicita,
che puo essere conseguita solo nell'amore per Dio; al riguardo, Agostino osserva
che «il nemico della nostra vera felicita ci incalza [...] per costringerci a staccare
[deponamaus) lanostra gioia dalla tua verita riponendola [ponamus] nella menzogna
degli uomini»*. Heidegger “traduce” in termini di c#ra quelli che per lui sono i
due concetti chiave di questo passo: «deponere: “spostare altrove” [wegverlegen]
la direzione della cura, ovvero spostare 'apprezzamento e la determinazione del
finis. Ponere: “porre all'interno” [hinverlegen] dell'opinione degli uomini»*. Di
conseguenza, «questo affaccendarsi in vista della lode, cioe dellessere tenuti in
considerazione” nel mondo degli altri [Mitwelt], ¢ una cura che mira al piacere
(agli altri)», i quali «diventano poi essi stessi importanti»*’. Nel preoccuparmi

eterne e immutabili. I giusto comportamento nei confronti delle altre cose ¢ 'uzi>» (M. Heidegger,
Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 347). Su questo cfr. J K.A. Smith, Confessions of an
Existentialist: Reading Augustine after Heidegger, in C.J.N. de Paulo (edited by), The Influence of
Augustine on Hez’degger, cit., pp. 221-257, in part. pp. 237 sgg.

45 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 349.

46 Ibidem, p. 267. In un’altra pagina Heidegger ritorna sulla «dispersione, che si fonda ugualmente
sulla tendenza fondamentale del zmere e desiderare. Entrambe le cose nella cura del mondano»
(¢bidem, p. 321). Alla concezione agostiniana del mondo Heidegger fara cenno anche in Dell essenza
del fondamento, segnalando che il termine mundus «viene impiegato in due significati diversi. Nel
primo caso mundus significa qualcosa come ens creatum, nel secondo, invece, vuol dire: habitare
corde in mundo, nel senso di amare mundum, che equivale a non cognoscere Dewm>» (M. Heidegger,
Wegmarken, Gesamtausgabe Bd. 9, Klostermann, Frankfurt a.M. 1976; tr. it. di F. Volpi, Segnavia,
Adelphi, Milano 1987-1994°, p. 101). Cfr. H. Arendt, Der Liebesbegriff bei Augustin. Versuch
einer philosophischen Interpretation, Springer, Berlin 1929; tr. it. di L. Boella, 7/ concetto d amore in
Agostino. Saggio di interpretazgione filosofica, SE, Milano 1992-2001% p. 77, dove si segnala che in
quelle pagine Heidegger «si riferisce unicamente alla chiarificazione del mundus in quanto habitare
corde in mundo, e laltro concetto di mondo viene nominato, ma non interpretato». Si noti peraltro
che nelle Confessiones Agostino utilizza in prevalenza il termine saeculum.

47 Conf. X,36,59.

48 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., pp. 298 sg.

49 Ibidem, p. 298.
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dell'opinione altrui, nel lasciarmi «distogliere dalla gioia preoccupata in senso
genuino»*’, mi dimentico che Dio puo essere trovato solo iz interiore homine;
¢ chiaro che da qui alla denuncia dellomologazione e del dominio del «si»
impersonale, di cui Heidegger parla in Essere e tempo®, il passo ¢ breve.

Inoltre, riferendosi alla denuncia agostiniana della «mancanza d’amore e di
casto timore per te»>?, Heidegger chiosa che cido comporta uno «spostare via la
cura dalla direzione verso il summum bonum»>’, espressione che di li a poco sara
oggetto di una critica serrata, poiché a suo avviso si tratta di una delle pit nefaste
persistenze della concezione neoplatonica nel pensiero di Agostino. Come detto
in precedenza, soltanto la continentia consente di raccogliersi e di riprendersi dalla
dispersione; secondo Heidegger, si tratta per l'appunto di un «contro-movimento
[Gegenbewegung] contro la dispersione»>*, che consente al sé di tornare a se stesso,
di «avere se stesso» propriamente, autenticamente (eigentlich). Tuttavia, la
possibilita di riprendersi non deve limitarsi a condurre alla “solitudine” del sé, ma
¢ in vista dell’'amore per Dio: infatti, Heidegger specifica che «nella continentia,
che nell'esperienza della tentatio costituisce la modalita e la direzione del superare
e del frenare il decadimento», non ¢ inclusa soltanto l'astensione dall'amore per le
cose, ma anche «la direzione genuina della cura dell'amore»*, che ¢ rivolta a Dio.
Tuttavia, resta sempre la possibilita della caduta, che — come paventa Heidegger —
puo rivelarsi rovinosa:

nella cura estrema, pit decisiva e piti pura di se stessi sta in agguato la possibilita
della caduta pili abissale e del vero e proprio perdere se stessi. (Abissale perché non
si arresta pil in nessun luogo [...]. La cura di sé stessi appare facile e comoda, in
quanto «egoismo» risulta interessante e ponderata, ma al tempo stesso dannosa
[...]: un pericoloso individualismo. [...]). Agostino vede chiaramente la difficolta e

laspetto in definitiva «angosciante» dell’esserci in un siffatto avere se stessi (nella

50 Ibidem, p. 301.

51 Cfr. M. Heidegger, Essere e tempo, cit., § 27, pp. 157 sgg.

52 Conf. X,36,59.

53 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 298.

54 Ibidem, p. 265.

5SS Su questo cfr. A. Ardovino, Heidegger. Esistenza ed effettivita. Dall’ermenentica dell effertivita
all‘analitica esistenziale (1919-1927), Guerini, Milano 1998, p. 24, dove si sottolinea il debito
heideggeriano nei confronti della «fenomenologia della dispersione» di Agostino.

56 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., pp. 302 sg.




piena fatticitd)*.

Certo, la preoccupazione per se stessi pud tramutarsi nell'amore egoistico di
s¢ (philauntia), ma per Heidegger una simile preocupazione autocentrata, cosi
come la dispersione nel molteplice, ¢ una modalita della caduta; a tale riguardo,
egli distingue infatti tra I'«amore autentico» (eigentliche Liebe) e I'«amore di
sé» (Eigenliebe), che «tende ad assicurare il proprio essere»®. Tuttavia, il punto
cruciale ¢ che la distinzione tra cura autentica (propria) e inautentica riguarda la
possibilita di «avere se stessix»:

nell’attuazione [Vollzug] concretamente genuina dell’esperienza si da la possibilita
del decadimento [Abfall], perd nella cura pit propria e radicale di se stessi si da
nel contempo I'«occasione» piena, concreta ed effettiva di pervenire all’essere della
vita pit propria. Decisivo ¢ dunque leffettivo avere se stessi nel dare-forma alla
possibilita [...] in quanto «occasione» |[...] dell’afferrare 'autentica direzione della
cura del proprio esserci effettivo®.

Peraltro, Heidegger precisa che 'avere se stessi ¢ il modo di essere del sé, in quale
puo conseguire la propria ipseita cogliendo I'«occasione» in cui ¢ posto 47 fronte
a se stesso. In particolare, ¢ nell’«autocompiacimento» che il sé avverte di essere
assegnato a se stesso:

lavere se stessi [..] ¢ cura per lessere di se stessi. [..] Nascosto in cio
sta lautocompiacimento. La molestia lo accompagna. Nella cura di sé
[Selbstbekiimmernng] il sé — nel «come» del suo essere pit proprio — da forma
sia alla possibilitd radicale del decadimento sia all’«occasione» di conquistarsi.
Dobbiamo cercare di conquistare una vita bona. La nostra vita deve dunque in
qualche modo rignardare noi stessi®.

57 Ibidem, p. 307.

58 Ibidem, p. 370.

59 Ibidem, p. 311. Gia nelle lezioni sui Problem: fondamentali della fenomenologia Heidegger
aveva notato che l'avere se stessi «non ¢ un guardare fisso un oggetto, [...] ma il processo vivente
dell’acquisire e perdere la familiaritd con la stessa vita concretamente vissuta» (M. Heidegger,
Problem: fondamentali della fenomenologia, cit., p. 131).

60 Ibidem. Si noti che in Essere ¢ tempo Heidegger evita di impiegare I'espressione «cura di sé»
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Cio significa che lautentica cura di sé e il riferimento esc/usivo a se stessi, in termini
di autocentratezza o «autocompiacimento» — concetto sul quale dovremo tornare —,
differiscono radicalmente. A tale riguardo, Heidegger nota che «il genuino amor
sui & amore di se stessi. Cio induce in tentazione, ed ¢ per questo che proprio qui
si giunge a una molestia perniciosa»®'. Tuttavia, poiché nell’avere se stessi «il
singolo puo contare solo su se stesso»“, gli altri sembrano uscire di scena, sebbene
Heidegger sottolinei che anche agli altri ci si puo rapportare in modo autentico, si
da volere il bene dell’altro; in effetti, dal momento che «ogni amore racchiude in sé
una certa benevolenza (benevolentia) per colui che ¢ amato», occorre riconoscere
che «Pamore autentico tende fondamentalmente al dilectum, ut sit. Amore significa
volere l'essere dell'amato. [...] Lamore relativo al mondo degli altri ha il senso di
ajutare 'amato a conquistare l'esistenza, affinché pervenga a se stesso».

2. DL’«avere se stessi» € la rinuncia a sé

Al termine delle lezioni del 1921 vi ¢ un passo in cui Heidegger contrappone
la concezione agostiniana del sé al cogito cartesiano, sostenendo che «i pensieri
di Agostino sono stati annacquati da Descartes. La certezza di sé e avere se
stessi” [Sich-selbst-Haben] nel senso di Agostino sono qualcosa di completamente
diverso dall'evidenza cartesiana del “cogito”»**. In altri termini, Heidegger intende

mostrare che nelle Confessiones di Agostino ¢ presente un modalita del tutto
peculiare di “auto-possesso”, che si traduce — come diremo meglio in seguito —

(Selbstsorge) — né faricorso al termine Selbstbekiimmerung —, ritenendo che si tratti di una tautologia
(cfr. M. Heidegger, Essere e tempo, cit., § 41, p. 235). Su questo cfr. A. Larivée — A. Leduc, Le souci de
s0i dans «FEtve et Temps». Laccentuation radicale d une tradition antique?, «Revue philosophique
de Louvain», 100, 4, 2002, pp. 723-741, in part. pp. 735 sgg.

61 Ibidem, p.373.

62 Ibidem.

63 Ibidem, pp. 370 sg. Si tratta di una chiara anticipazione dell’«aver cura» (Firsorge) degli altri in
modo autentico di cui Heidegger trattera in Essere e tempo (cfr. M. Heidegger, Essere e tempo, cit., §
26, p. 153).

64 Ibidem, p. 378. Per il celebre argomento del sz fallor, sum, cfr. De civitate Dei X1,26. Tuttavia,
Heidegger sostiene che «& completamente sbagliato rappresentarsi il radicale avere se stessi come un
solipsismo iperriflesso» (M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 325).




in una forma di rinuncia a sé, assai distante dallautocentratezza del cogito. A tale
riguardo, occorre segnalare che nelle lezioni del 1923/24, dal titolo /ntroduzione
alla ricerca fenomenologica, Heidegger tratta della concezione cartesiana del
verum in quanto certum, sostenendo che in essa, proprio a causa della centralita
dell’essere umano, che Descartes colloca «nelle vicinanze di Dio», ¢ presente «un
estremo pelagianesimo del conoscere teoretico»*. Ma la questione ¢ che lo stesso
Heidegger — contra Agostino — ricade in una sorta di “pelagianesimo” (certo non del
«conoscere teoretico» ), incentrato sulla capacita dell'esserci di avere propriamente
se stesso, senza alcuna necessita della grazia®.

Seguendo Agostino, Heidegger ritiene che l'avere se stessi sia possibile solo
nell’acuta percezione della condizione di infirmitas e di insecuritas che pertiene
essenzialmente al vivere, la quale induce a un’interrogazione rivolta a se stessi; ¢ in
questo senso che Agostino parla di una «minaccia dell’avere-se stessi — nella piena
fatticita»*. Si tratta dunque di mettersi radicalmente in questione, in un’inesausto
esame di sé che solo puo condurre una vita piena. E nella ricerca di Dio che Agostino
perviene alla 7inuncia a sé, ed ¢ proprio su tale ricerca che Heidegger si sofferma,
denunciando il fatto che Dio non puo essere acquisito come un possesso stabile,
come se fosse una sorta di “oggetto”, presente all'interno dell'anima, in cui trovare
la quiete; secondo Heidegger, in tale orientamento verso il summum bonum si
rivelerebbe I'influenza deleteria del neoplatonismo sul pensiero agostiniano. Al
contrario, occorre rendere se stessi presenti dinanzi a Dio, mettendosi in questione

65 M. Heidegger, Einfiibrung in die phinomenologische Forschung, Gesamtausgabe Bd.
17, Klostermann, Frankfurt aM. 1994; tr. it. di M. Pietropaoli, Introduzione all’indagine
fenomenologica, Bompiani, Milano 2018, p. 477. In un’altra pagina egli si richiama nuovamente ad
Agostino, domandandosi «in guale senso la verita in genere appartenga all “esserci”. Ela questione
agostiniana del rapporto tra veritas e vitax (ibidem, p. 261), che pero ¢ centrale anche per Heidegger,
poiché la verita ¢ tale solo se mette in questione la vita stessa, tanto da renderla “insicura” (come si
diceva in precedenza).
66 Cfr. C. Esposito, Quaestio mihi factus sum. Heidegger di fronte ad Agostino, in L. Alici - R.
Piccolomini — A. Pieretti(a curadi), Ripensare Agostino: interiorita e intenzionalita, Augustinianum,
Roma 1993, pp. 229-259, in part. pp. 245 sg. Si veda anche J.-L. Marion, Au lieu de soi. L approche
de Saint Augustin, Puf, Paris 2008% tr. it. di M.L. Zannini, SantAgostino. In luogo di sé, Jaca Book,
Milano 2014, p. 223, dove si sostiene che, «al contrario di Heidegger, sant’Agostino vede che la
pretesa “autenticita” (che bisogna intendere piu esattamente come I'appropriazione di sé ad opera
del sé) non si realizza precisamente con la volonta».
67 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 311.
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— quaestio mibi factus sum® —, ed ¢ qui che sorge la preoccupazione, la cura per se
stessi. In questo modo, «la domanda “dove trovo Dio?” ¢ ribaltata nella discussione
delle condizioni dell’esperienza di Dio, che confluisce nel problema “chi sono io
stesso?”» ¢,

Bisogna dunque comprendere quale sia il modo autentico in cui il sé deve
porsi di fronte a Dio”. A tal fine, Heidegger distingue due sensi della fruitio Dei:
'uno riguarda la possibilita di “riposare” in Dio, intendendo quest’ultimo come
qualcosa di presente all'interno dell’anima; l'altro — a cui ovviamente egli si sente
pitt prossimo — ¢ invece incentrato sull’inquietudine (Unrubigkeit), e sarebbe
questo secondo senso, a detta di Heidegger, quello propriamente agostiniano.
Infatti, per un verso egli ritiene che la fruitio Det, intesa nel senso del rapportarsi
al summum bonum — che ¢ tale sulla base di un’assiologia, cioe di un ordinamento
valoriale, ma in realta ontologico™ -, non consenta realmente al sé di avere una
cura autentica per se stesso, poiché essa «si pone in ultima analisi in antitesi con
lavere il sé [...]. A cio ¢ connesso il fatto che per Agostino lo scopo della vita ¢ la
quies»". Per altro verso, pero, Heidegger sostiene che «la “fruitio” di Agostino

68 Conf. X,33,50. Jean Greisch ritiene che l'espressione quaestio mibi factus sum indichi il lato
«comprensivo» — riferito cioe alla «comprensione» — della prova a cui la vita ¢ sottoposta, mentre
oneri mibi sum ne rappresenti il lato «affettivo» (cft. J. Greisch, LArbre de vie et L Arbre du savoir.
Le chemin phénoménologique de I'berméneutique heideggérienne (1919-1923), Cerf, Paris 2000, p.
233).

69 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 263.

70 Su questo punto Heidegger tornera nei seminari su Lutero tenuti a Marburgo nel 1924, in
cui afferma che «l'oggetto della teologia ¢ Dio; il suo tema, 'uomo nel “come” del suo essere-
posto dinanzi a Dio» (M. Heidegger, Das Problem der Stinde bei Luther, in B. Jaspert (hrsg. von),
Sachgemdsse Exegese. Die Protokolle aus Rudolf Bultmanns Neutestamentlichen Seminaren 1921-
1951, Elwert, Marburg 1996, pp. 28-33; tr. it. di A. Ardovino, 1/ problema del peccato in Lutero, in
A. Ardovino, Interpretazioni fenomenologiche del cristianesimo, Lateran University Press, Roma
2016, pp. 259-270, qui p. 262).

71 Cfr. F. Van Fleteren, Augustine: Confessiones X, in F. Van Fleteren (edited by), Martin
Heidegger’s Interpretations of Saint Augustine. Sein und Zeit und Ewigkeit, The Edwin Mellen
Press, Lewiston-Queenston-Lampeter 2005, pp. 3-25, in part. p. 10.

72 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 348. Cfr. Conf. 1,1,1. Riferendosi
allinterpretazione heideggeriana di Agostino, gia Poggeler segnalava che «nel quietismo della fruztio
Dei, che ha la sua origine nel pensiero neoplatonico, egli non coglie piti I'esperienza fattuale della
vita» (O. Péggeler, Der Denkweg Martin Heideggers, Neske, Pfullingen 1990; tr. it. di G. Varnier,
1l cammino di pensiero di Martin Heidegger, Guida, Napoli 1991, p. 44). In realta, la quiete non
sembra essere un possesso stabile nemmeno per Agostino, il quale conclude il libro X (cfr. X,43,70)




non ¢ quella specificamente plotiniana, culminante nella contemplazione, bensi
¢ radicata nella concezione peculiarmente cristiana della vita effettiva»”. Di la dal
privilegio attribuito alla contemplazione, cid che davvero conta ¢ che la fruitio
Dei avvenga nell attuazione del sé; in questo modo, «il sé conquista piuttosto la
condizione di attuazione dell’esperienza di Dio. Nel darsi da fare per la vita relativa
al s¢, Dio ¢ presente. In quanto oggetto nel senso della fzcies cordis, Dio agisce nella
vita autentica dell'uomo»"*. A scanso di equivoci, ¢ bene precisare che qui Dio non
¢ certo «presente» come gualcosa di coglibile in termini oggettivi, ma come Colui
che da senso all’intera esistenza — «agendo» in essa —, e che puo essere incontrato
solo rivolgendosi al proprio cuore.

Tuttavia, il cuore di Agostino trema al cospetto di Dio, e Heidegger interpreta
tale tremore come un’indicazione della fruitio Dei autentica; riferendosi al tremor
cordis sui”, egli nota infatti che «si tratta di un fenomeno che ¢ costitutivo della cura
di se stessi: il “timor” genuino. Lo scostarsi da cio ¢ un allontanar-si dal “caste timere
te”, dal puro temere Dio»". In altri termini, il modo in cui ¢ attuata 'autentica
fruitio Dei & il timor castus, che devessere distinto dal tzmor servilis, poiché «chi
ha iniziato ad aspirare al bene per amore del bene stesso vive nel puro timore. [...]
Questo timore non ha la direzione del “tenersi alla larga”, bensi del
[...] Il puro timore fa tutt’uno con la fiducia»””. Al contrario, il tZmorservilis¢lamera

13

[“attirare a sé”.
e «servile» paura di essere puniti da Dio. Ma il punto cruciale ¢ che per Heidegger
«il timor castus ¢ il “timore relativo al sé¢”»7®, ovvero l'autentica preoccupazione
per se stessi. Cio significa che «in questa esistenza autentica il timore pit radicale ¢

- quindi lo stesso itinerario verso Dio — con una citazione tratta dal salmo della lontananza (cfr.
Psalmos 22,27). Si potrebbe dire che nella vita beata 'anima ¢ da un lato acquietata, nella misura in
cui ha superato l'attaccamento alle cose del mondo, ma dall’altro lato rimane inquieta, poiché corre
pur sempre il rischio di perdere Dio.

73 Ibidem. Su questo cfr. R. Coyne, Heidegger’s Confessions. The Remains of Saint Augustine in
Being and Time and Beyond, The University of Chicago Press, Chicago-London 2015, pp. 65 sg.
74 Ibidem, p. 367. Cfr. Sermones LII1,11,12: «rivolgi il tuo pensiero alla faccia del tuo cuore».

75 Cfr. Conf. X,39,64.

76 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 373. Cfr. Conf. X,36,59.

77 Ibidem, p. 376. Heidegger si soffermera su questa distinzione anche nelle lezioni del semestre
estivo del 1924 (cfr. M. Heidegger, Grundbegriffe der aristotelischen Philosophie, Gesamtausgabe
Bd. 18, Klostermann, Frankfurt a.M. 2002; tr. it. di G. Gurisatti, Concetti fondamentali della
filosofia aristotelica, Adelphi, Milano 2017, p. 207). Si veda anche M. Heidegger, Essere ¢ tempo, cit.,
§ 40, p. 232.

78 Ibidem, p.377.
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costitutivo della cura»”.

Tale timore ¢ provocato dalla messa in questione di se stessi, da quella che
Agostino chiama veritas redarguens, distinguendola dalla veritas lucens®. Compare
qui il tema agostiniano dell’'aversio a Deo, del distogliersi dalla verita che ¢ Dio.
Infatti, costoro amano la verita quando risplende su di loro, ma la odiano quando
li rimprovera, e quindi «'amano quando si scopre, e la odiano quando li scopre
[...]: come non vogliono essere scoperti da lei, lei li scoprira a loro dispetto»®'. Al
riguardo, Heidegger osserva che

essi la amano se viene loro incontro rilucendo, in vista di un comodo, estetico gioire
di essa [...]; pero la odiano se li incalza da vicino. Quando essa li riguarda e li scuote,
mettendo in questione la loro propria fatticita ed esistenza, allora ¢ meglio chiudere

in tempo gli occhi sulla verita®.

Cio significa che, nel rifiutarsi di affrontare la verita, la vita sz chiude in se stessa:
«¢ indubbio quindi che gli uomini desiderino chela “veritad” diventi loro manifesta,
[...] eppure essi stessi si occludono [riegeln sich ab] a tale eventalita»®. Si tratta
di quella che per Heidegger ¢ I'«esperienza fondamentale dell“essere nascosti a se
stessi” [...] — locclusione [Abriegelung]».*

79 Ibidem, p.331.

80 Cfr. Conf. X,23,34. Questa distinzione rimanda al passo giovanneo (cfr. Gv 3,21), richiamato
allinizio del libro X (cfr. Conf. X,1,1), in cui si parla del «fare la verita» (facere veritatem), ovvero
della veritd come qualcosa che si f. Si noti peraltro che tale distinzione ¢ stata ripresa anche da
Levinas, 1a dove afferma che «nel libro X delle sue Confessioni Sant’Agostino oppone alla veritas
lucens la veritas redarguens — la verita che accusa o che rimette in questione» (E. Levinas, De Dien
qui vient a lidée, Vrin, Paris 1982-1986% tr. it. di G. Zennaro, D Dio che viene all idea, a cura di S.
Petrosino, Jaca Book, Milano 1986, p. 196).

81 Conf. X,23,34.

82 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 260.

83 Ibhidem.

84 Ibidem, p. 323. Su questo Heidegger tornera nelle lezioni del 1921/22, parlando del «terzo
carattere del senso di riferimento della cura» cio¢ per 'appunto I'«occlusione» o «chiusura»
(Abriegelung) della vita in se stessa: «nella cura la vita si chiude contro se stessa e tuttavia, proprio
in questa chiusura, non puo liberarsi di sé» (M. Heidegger, Phinomenologische Interpretationen zu
Aristoteles. Einfiihrung in die phénomenologische Forschung, Gesamtausgabe Bd. 61, Klostermann,
Frankfurt a.M. 1985; tr. it. di M. De Carolis, Interpretazioni fenomenologiche di Aristotele.
Introduzione alla ricerca fenomenologica, a cura di E. Mazzarella, Guida, Napoli 1990, p. 138).




Malamessainquestionedell’io, e quindila possibilita di pervenireautenticamente
a se stessi, si realizza in modo eminente nella terza delle tre tentationes esaminate
da Agostino, ovvero Pambitio saecult, che segue alla concupiscentia carnis e alla
concupiscentia oculorum®. Riferendosialle prime due forme della zentatio, Heidegger
sostiene infatti che «nell’attuazione dell’esperienza il sé in quanto sé non si articola
in termini attuativi [vollziehend]»: nella concupiscentia carnis (voluptas) il sé «si
dissolve [...] nell’“avere a che fare con”, ovvero in cid con cui ha a che fare», mentre
nellaconcupiscentia oculorum (curiositas) il sé «nonsidissolve, ma tantomeno giunge
a se stesso»™*. Se dunque in queste tentationes «il sé ¢ vissuto dal mondo», cio non
accade nell'ambitio saeculi (superbia), in cui il sé «si articola in termini conformi
all'attuazione, in quanto ne va espressamente di esso medesimo»®’. In particolare,
¢ in quello che Heidegger chiama «autocompiacimento» (Selbstwichtignabme)®®
— letteralmente il “darsi importanza” di fronte a se stessi — che il sé pud davvero
perdersi o ritrovarsi. Infatti, nellautocompiacimento il sé «si ante-pone il suo
proprio mondo del sé e lo prende ancora decisamente sul serio»®. Inoltre, in
questa peculiare configurazione dell'ambitio saeculi il mondo degli altri ¢ come
interiorizzato, nel senso che I'anima non desidera di essere temuta (¢7mers velle) o
amata (amari velle) dagli altri, ma mira unicamente all'approvazione da parte di se
stessa. Ne consegue che tale forma di autocompiacimento non ¢ rivolta al mondo
degli altri, dato che prescinde dalle lodi altrui, ma al mondo del sé; in questo senso,
Heidegger sottolinea che «il gaudium (delectatio) si dirige verso il mondo del sé»*°.

Proprio qui, nella massima espressione dell'autocentratezza dell’io, Heidegger
individua la possibilita dell'avere se stessi in modo autentico, poiché ¢ solo

85 Cfr. Conf. X,30,41. E interessante notare che secondo Heidegger «Agostino non caratterizza
questi fenomeni solo in termini obiettivi — ossia come fenomeni che in qualche modo accadono -,
ma la sua esposizione si mantiene sempre nell’atteggiamento fondamentale [Grundhbaltung] della
conffessio: egli cio¢ confessa come “da” e “in” tali fenomeni gli vengano tentazioni, e come si comporti
(o tenti di comportarsi) nei loro confrontix» (bidem, p. 272).

86 Ibidem, p. 292. Per quanto concerne i sensi, la tentazione consiste nel «mettere da parte le
possibilita e nellinsediarsi saldamente nel reale, nel significativo» (ébidem, p. 281). Cfr. M. Fritsch,
Cura et Casus: Heidegger and Augustine in the Care of the Self, in C.J.N. de Paulo (edited by), The
[nﬂuence ofAugmtz'ne on Hez'degger, cit., pp. 89-113, in part. pp. 105 sg.

87 Ibidem.

88 Cfr. tbidem, p. 297.

89 Ibidem, p. 306.

90 Ibidem, p. 304.
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ritornando in me stesso (77 e redz), riprendendomi dalla dispersione nel molteplice,
che posso infine abbandonare me stesso e rinunciare a fare di me un idolo, un falso
Dio. Ma posso anche — e non vi ¢ alcuna garanzia che cid non accada - attribuire
a me stesso quell’importanza che, inevitabilmente, mi portera a perdere me stesso,
ed ¢ per questo che l'avere se stessi ¢ «angosciante»”. Infatti, nel compiacersi di
se stesso, il sé si sbarra la strada per poter gioire in Dio, precludendosi cosi la vera
felicita. Al contrario, «nella modalita in cui il s¢, relativamente alla prestazione, non
assegna pit1 nulla a se stesso — proprio allora tutto ¢ abbandonato nel gioire dinanzi
a Dio»”. Lattuazione autentica del sé ¢ esattamente qui, nel zon attribuirsi piti
alcuna importanza, nel rinunciare a se stessi, nel farsi niente di fronte a Dio”; solo
cosi il sé puo avere autenticamente se stesso. Nel riferirsi all'autocompiacimento,
Heidegger si richiama al passo agostiniano in cui si specifica che esso «rende
vani [inanescunt] quanti si compiacciono di sé»*, sostenendo che nell’essere
interiormente compiaciuti di se stessi ci si “svuota” di se stessi dinanzi a Dio;
infatti, «mediante questo “movimento” nascosto tutto cade nel vuoto, 7nanescit, e
ogni cosa ¢ radicalmente privata di validita rispetto al summum bonum (dinanzi a
Dio)»”. Si tratta di una kenosis radicale, che rappresenta 'unica possibilita di aversi
in modo autentico.

Ora, Heidegger chiama questa 7inuncia a sé la «cura [Bekiimmerung] estrema,
pit decisiva e piti pura di se stessi», nella quale — come detto in precedenza — «sta
in agguato la possibilita della caduta pitr abissale e del vero e proprio perdere se
stessi. (Abissale perché non si arresta piti in nessun luogo [...])»*. Ed ¢ proprio
considerando la necessita della rinuncia a sé che si comprende perché per Heidegger
Pavere se stessi di Agostino ¢ radicalmente diverso dal cogzto cartesiano”. L'autentica
“autoaftezione” del sé ¢ il suo gioire in Dio, non la certezza di sé che deriva dalla

91 Cfr. ibidem, p. 307.

92 Ibidem, p. 306.

93 Heidegger sottolinea infatti che «dinanzi a Dio 'uomo, quanto al suo significato, ¢ un
“nulla”» (#bidem, p. 300). Anche Hannah Arendt, sempre riferendosi ad Agostino, porra I'accento
sull'abnegazione di sé, sottolineando che 'amore di Dio comporta la dimenticanza di se stessi (cfr.
H. Arendt, I/ concetto d’amore in Agostino, cit., p. 38).

94 Conf. X,39,64.

95 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 307.

96 Ibidem.

97 Cfr. ibidem, p. 378.




riflessione. Se dunque da un lato il cogito ¢ presenza di sé a ¢, dall’altro lato la
vera ipseita — quella che si fz, che fz se stessa, in un “fare” del tutto peculiare — ¢
invece un assentarsi; se infatti ci si libera da quell'ingombro che I'io ¢ per se stesso,
non si ha piu la pretesa di essere qualcuno o qualcosa. Di conseguenza, I'“auto-
possesso” si configura come una radicale espropriazione, come un congedo dalla
centralita dell’io.

Heidegger pone inoltre laccento sulla molestia che a suo avviso caratterizza
essenzialmente il vivere, dal momento che non ¢ possibile affrancarsi una volta
per tutte dalle tentazioni. Si noti peraltro che la molestia non ¢ tanto un «peso
obiettivo», da cui liberarsi, quanto un’«occasione» per riprendersi, e quindi
occorre «afferrarla in termini esistenziali»*°. In altri termini, essa non indica
dei contenuti oggettivabili, ma contrassegna «un “come” dell’esperire, [...] una
minaccia dell’avere se stessi»'®. Si tratta dunque di una

molestia per la vita, qualcosa che la aggrava; e I'elemento autentico della molestia
sta proprio nel fatto che essa puod aggravare, dove questo «potere» ¢ costituito
dalla stessa attuazione dell'esperienza di volta in volta data. Di conseguenza, questa
possibilita «cresce» quanto pii la vita vive; questa possibilita cresce guanto pin la

vita perviene a se stessa™".

In effetti, le due ultime determinazioni sono tra loro connesse, dal momento
che la prima concerne 'attuazione dell'esperienza, nel senso che la molestia cresce
«quanto pitt il curare si stabilisce in ogni direzione», cioe rivolgendosi di volta in
volta «al mondo-ambiente, al mondo degli altri e al mondo del sé»'* Riguardo
alla seconda determinazione, essa indica che «lessere della vita consiste in qualche

98 «Lessere della res cogitans (della coscienza) significa essere semplicemente presente
[Vorbandensein]» (M. Heidegger, Der Begriff der Zeit, Gesamtausgabe, Bd. 64, Klostermann,
Frankfurt a. M. 2004, p. 102).

99 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 325. In effetti, «la “molestia” va
definita in termini esistenziali: non “peso” — in senso greco-ascetico —, bensi occasione della serieta»
(¢bidem, p. 338).

100 Ibidem, p.311.

101 Ibidem, p.308.Suquesto cfr. D. Dahlstrom, The Phenomenological Reformation in Heidegger’s
Early Augustine Lectures, in C.J.N. de Paulo (edited by), The Influence of Augustine on Heidegger,
cit., pp. 187-219, in part. pp. 215 sgg.

102 Ibidem, p. 309.
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modo anche nel suo essere-avuta», e quindi la molestia cresce «quanto pit la
vita esperisce che nella sua piena attuazione propria ne va di essa stessa, del suo
esserex; di conseguenza, la vita «¢ tale che il suo essere s7 fonda su un radicale avere
se stessi»'?. In questo senso, Heidegger “traduce” tale nozione nelle sxe categorie,
12 dove afferma che «il senso della molestia si determina in base all’autentico

104

“come” della vita stessa»'*. Ed ¢ proprio a causa della molestia che lavere se stessi ¢

contrassegnato dall’insicurezza, poiché

non ho maila possibilita di richiamarmi a un momento per cosi dire «fissato» in cui
possa sostenere di avere penetrato me stesso. Gia l'attimo successivo puo smentirmi,
rivelandomi come del tutto diverso. Percid I’ «avere me stesso» — nella misura in cui
¢ attuabile — si da sempre solo nel corso e nella direzione di questa vita, un avanti e
indietro'®.

Nel segnalare che per Agostino I'essere umano puo conoscere se stesso solo nella
tentazione'™, e che lautentica tentazione ¢ «la tentatio tribulationis, la quale fa
si che 'uomo metta in questione se stesso»'”, Heidegger afferma che «proprio
nella cura piu radicale di se stessi, che ¢ quella genuina, [si] sprigiona la forza pin
inquietante della tentatio, sicché solo qui si giunge alla situazione pit radicale
dell'esperienza di sé»'%. Per questo, egli sottolinea ancora una volta la necessita di
mettere in questione I'io: «che cosa sono i0? Quaestio mibi factus sum. [...] “Vita”
—un “come” dell’'essere, che consiste precisamente nell'esperire le tentationes. Euna
tentatio, costituisce la possibilita del perdersi e del conquistarsi»'*”. Mala possibilita
di conquistare se stessi ¢ demandata all’azione della grazia, poiché I'io non ¢ nella
condizione di sapere se la direzione della cura — il suo modo di relazionarsi alle

103 [bidem, p. 310.

104 Ibidem.

105 Ibidem, p. 279. Cfr. Conf. X,32,48: «nessuno deve sentirsi sicuro in questa vita che ¢ stata
detta tutta una tentazione: non ¢ detto che chi poté diventare da peggiore migliore, non possa anche
tornare da migliore peggiore».

106 «L’uomo non si conosce affatto se non si conosce nella fentatio. Si vede il senso storico
fondamentale del discere, che si realizza nell'esperienza storica, concreta ed effettiva di se stessi. La
tentatio & un concetto specificamente storico» (zbidem, p. 349). Cfr. Sermones 11,3,3.

107 Ibidem.

108 [bidem, p. 323 (parentesi quadre nel testo).

109 Ibidem, p.313.




determinazioni mondane, agli altri e a se stesso — ¢ quella autentica, che lo portera
alla vita beata. Agostino afferma infatti che il fine della cura ¢ conosciuto solo da
Dio, il quale «guida il giusto dinanzi a sé nella sua coscienza stessa, ove nessun
uomo vede, ma solo colui che [...] vede cid in cui ognuno trova piacere. Il piacere ¢
infatti il fine dell’affanno [fznis enim curae delectatio est]»'"°. Lo stesso Heidegger,
commentando questo passo, osserva che «nella coscienza ¢ Dio stesso che ci si
rivolge e vede la nostra cura e la nostra meta»'''. Il fine della cura rimane dunque
inaccessibile all’io, il quale non ha nessuna certezza che la sua condotta di vita — per
quanto virtuosa possa essere — lo porti alla salvezza; in effetti, poiché «l’attuazione
dell'esperienza ¢ di per sé sempre nell'insicurezza», si corre costantemente il
«pericolo di cedere alla “corrente” e di cadere nel non genuino»'"2. E questa per
Heidegger la fatticita del sé, il quale non puo contare su nessun «sostegno»'; di
qui l'autentica preoccupazione, che ¢ destinata a non trovare alcuna risoluzione.
Richiamandosi alla concezione agostiniana per cui I'anima non ¢ in grado di
salvare se stessa, Heidegger sostiene che I'io non puo pervenire a se stesso con le sue
sole forze; si tratta di un “anti-pelagianesimo”™'*
riprendersi dal decadimento contando solo sui suoi mezzi. Ma gia nelle lezioni del
semestre immediatamente successivo, dal titolo Interpretazioni fenomenologiche
di Aristotele, Heidegger sostiene in modo esplicito che la filosofia, in quanto
radicale interrogazione di sé, rappresenta quel movimento «contro-rovinante» che
permette all'esserci di riprendersi dal «rovinio» (Ruinanz), cio¢ dalla dispersione
nelle determinazioni mondane. Infatti, egli afferma che «una motilita [ Bewegtheit]

che sottrae al sé la possibilita di

110 Enarrationes in Psalmos VIL9. Cio significa che I'anima umana, a causa della sua angustia
— della sua ristrettezza — rimane oscura a se stessa: «la mente ¢ troppo angusta per comprendere
se stessa» (Conf. X,8,15). D’altronde, la necessita di mundare lo sguardo per poter vedere Dio - e
quindi la propria anima — ¢ chiaramente affermata da Agostino: «purifichi I'occhio con cui potra
vedere Dio [...] perché ha gli occhi sporchi» (Tractatus in Joannis Evangelinm 1,19). Su questo Cfr.
M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., pp. 366 sgg.

111 M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 346.

112 Ibidem, p. 269. Cfr. Conf. X, 35, 57: «Altro ¢ rialzarsi prontamente, altro ¢ non cadere».

113 Cfr. tbidem, p. 165.

114 Cfr. R. Coyne, 4 Difficult Proximity: The Figure of Augustine in Heidegger’s Path, «The
Journal of Religion», 91, n. 3, 2011, pp. 365-396, in part. p. 394. Si noti peraltro che nel Nazorp-
Bericht, perorando la causa di un’interpretazione dell’«antropologia agostiniana» che non si limiti
a ricondurla alla psicologia o alla teologia morale, Heidegger afferma che una simile interpretazione
devessere incentrata sugli «scritti della polemica antipelagiana» (M. Heidegger, Interpretazioni
fenomenologiche di Aristotele. Indicazione della situazione ermeneutica, cit., p. 179).
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contro-rovinante ¢ quella dell'attuazione dellinterpretazione filosofica in quanto
essa si attua nellappropriata modalita daccesso della problematicita. E proprio
nellinterrogare che la vita effettiva perviene alla sua autodatitd genuinamente
sviluppabile»'">. Cio significa che non ¢ necessario confidare in un intervento
esterno, cio¢ nell’azione di un Altro — nella grazia —, per contrastare la tendenza al
decadimento che caratterizza essenzialmente il vivere, la cui dinamica ¢ interamente
autoreferenziale!’®,

Pur riconoscendo che alcuni caratteri essenziali dell’esistenza umana sono stati
portati alla luce dall’esperienza cristiana — in quanto «pre-teoretica» —, Heidegger
intende dunque affrancarsi da ogni riferimento confessionale, persino la dove
parla della tentazione, che a suo avviso non comporta necessariamente un rimando
all'esperienza religiosa. In effetti, egli sostiene che per comprendere «il carattere
della zentazione [...] non occorre che sia viva una qualche esperienza fondamentale
di tipo religioso. Va detto pero che solo attraverso il cristianesimo diviene visibile
la tentazione come carattere della motilita»!!”. Nell'ammettere il suo debito nei
confronti del cristianesimo, Heidegger si spinge sino a proporre un’interpretazione
dell’esistenza che ¢ del tutto smmanente alla vita — non ai contenuti del vivere, ma
alla sua interna dinamica -, al punto tale da prescindere da quel “Tu” di fronte
al quale l'io di Agostino si confessa'’®. Certo, il confiteri rimane pur sempre

119

I’«atteggiamento fondamentale»'"’, ma ¢ come se per Heidegger la confessio dovesse

compiersi davanti a se stessi.

115 M. Heidegger, Interpretazioni fenomenologiche di Aristotele, cit., p. 181.

116 Di qui la rilevanza della concezione aristotelica della kznesis, a cui Heidegger fara ricorso per
esprimere la specifica motilita della vita.

117 M. Heidegger, Interpretazioni fenomenologiche di Aristotele, cit., p. 183.

118 Cfr. C. Esposito, Heidegger: da Agostino ad Aristotele, «FIERI. Annali del Dipartimento di
Filosofia, Storia e Critica dei Saperix», 3, 2005 (/! giovane Heidegger tra neokantismo, fenomenologia
e storicismo, a cura di P. Palumbo), pp. 63-84, in part. p. 72.

119 Cfr. M. Heidegger, Fenomenologia della vita religiosa, cit., p. 272.




Jan Patocka: la cura dell’anima come «vita
nella verita»

GruserPE D’AcunToO!

Sommario: 1. Lo «sguardo in cio che e». 2. Listanza smisurata.

Abstract: This contribution enucleates Jan Pato¢ka’s concept of «care of the
soul», starting from some of his writings on ancient philosophy, dedicated to
Socrates and Plato, and then examining a collection of his texts, more recently
published by us, in which the problem in question is treated in the broader
framework of the historical-cognitive path described by Europa.

Keywords: Care of the Soul, Asubjective Phenomenology, Socratic Irony, Self-sacrifice,
Fate of Europe.

1. Lo «sguardo in cio che ¢»

Il tema della «cura dell'anima» funge da filo conduttore di tutta la riflessione
di Pato¢ka®. Limitandoci solo a due suoi studi di filosofia antica, esso occupa il
capitolo V della monografia su Socrate (1947), nonché i capitoli V, VI, VII e VIII
di Platone ¢ I’ Europa (1973). Nel primo luogo appena menzionato, il filosofo ceco
muove dal rilevare come il termine “anima” assuma, in Socrate, un significato
completamente nuovo rispetto alla tradizione a lui precedente. Mentre, infatti,

1 Comitato direttivo del “Centro per la Filosofia italiana”; gid docente di “Filosofia morale”
presso 'Universita Europea di Roma.

2 Cfr. C. Croce, L’ombra di pSlemos, 7 riflessi del bios. La prospettiva della cura a partirve da Jan
Patocka e Michel Foucanlt, Mimesis, Milano-Udine 2014, pp. 21 € 53.
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nella civiltd omerica, 'anima non ¢ che un’'ombra che resta quando il corpo muore,
in Socrate, essa, in quanto costitutiva del profilo individuale dell’io, ¢ portatrice,
invece, «di un destino interiore, della sorte interiore dell’'uomos .

L’anima decide su di sé e, per raggiungere questo fine, possiede una forza che ¢
propria solo di se stessa — vale a dire la conoscenza della verita, la forza di distinguere
il bene dal male?.

Ricordando che Ianima, in Patoc¢ka, rappresenta un «movimento originario
di schiusura», la «correlazione tra uomo e mondo in una dimensione di prassi
relazionale», l'attenzione privilegiata che le viene accordata dipende proprio dal
fatto che egli, distinguendo fra anima e soggetto, vuole «scalzare il cogito dalla
centralita che esso ha assunto nella filosofiamoderna»*. In tal senso, I'anima, essendo
connotata da Patoc¢ka da un profilo “estatico” e “asoggettivo”, ¢ perfettamente in
linea con la curvatura — appunto “asoggettiva” — che egli intende imprimere alla
sua prospettiva fenomenologica.

[Spostarsi sul terreno dell’asoggettivita] significa [per Patocka] guadagnare il suolo
originario in cui il sum, 'esistenza e i suoi movimenti appaiono: il suolo in cui le cose
si mostrano a un io che, venendone sollecitato, si predispone a prendersene cura’.

3 J. Patocka, Socrate. Lezioni di filosofia antica, a cura di G. Girgenti, tr. it. di M. Cajthaml,
Bompiani, Milano 2003, p. 353.

4 C. Croce, L’ombra di pélemos, ¢ riflessi del bios, cit., p. 23. «L’anima, come le altre cose, fa
parte del mondo, mentre il soggetto — a partire da Cartesio — ¢ un qualcosa che si mette a parte e si
oppone a tutto il restox» (J. Patocka, Liberté et sacrifice. Ecrits politiques, tr. fr. di E. Abrams, Millon,
Grenoble 1990, p. 292).

S C. Croce, L’ombra di pélemos, i riflessi del bios, cit., pp. 74-75. Sul carattere “asoggettivo”
della prospettiva fenomenologica di Patocka, cfr., di questultimo, I soggettivismo della
fenomenologia busserliana e la possibilita di una fenomenologia “asoggertiva” e Il soggettivismo della
fenomenologia husserliana e esigenza di una fenomenologia “asoggettiva”, in J. Patocka, Che cose
la fenomenologia? Movimento, mondo, corpo, a cura di G. Di Salvatore, Fondazione Centro Studi
Campostrini, Verona 2009, pp. 261-283 e 285-311. Per tre contributi di letteratura secondaria su
questo punto, cfr., invece: A. Pantano, Dislocazioni. Introduzione alla fenomenologia asoggettiva di
Jan Patocka, Mimesis, Milano-Udine 2011; M. Smargiassi, Fenomenologia asoggettiva e corporeita
in Jan Patocka, «Dialegesthai. Rivista di filosofia» (dialegesthai@mondodomani.org), 17, 2015;
nonché L. Uénik — I. Chvatik — A. Williams (a cura di), Asubjective Phenomenology: Jan Patocka’s
Project in the Broader Context of his Work, Bautz, Nordhausen 2015.




La «cura dell’animax si configura cosi, in Patocka, anche - e soprattutto — come
una cura mundi, perché, nel suo «andare oltre la sfera della coscienza trascendentale
husserliana per risalire al fondo della manifestazione del mondo» e, quindi, al di qua
del momento in cui il soggetto funge da principio costituente di esso, egli giunge
a prospettare il mondo stesso «in quanto sinonimo della totalita o dell'essere»*.

Tornando al volume Socrate, partiamo dal fatto che il filosofo in questione ¢, per
Patocka, il massimo esempio di quello slancio esistenziale, animato da una forte
tensione morale e civile, da lui definita, appunto, come «cura dell’anima». Cosa
per cui il filosofo ceco stesso si ¢ meritato 'appellativo di “Socrate di Praga™.

Si parte da quei due dialoghi platonici, il Carmide e il Gorgia, nei quali Socrate
si presenta nelle vesti di un medico dell’anima: come colui che, curando per mezzo
del logos, di un logos corrosivo e demistificante, rende fluida quell’ostinatezza e
quella sicurezza di sé che gli viene opposta dai suoi interlocutori. Nel complesso
della strategia argomentativa socratica, Patocka assegna una grande importanza
allé/enchos, ossia al momento della confutazione. Questo ¢ il primo passo nella
«cura dell’animas, il cui orizzonte ultimo & di indurre Iinterlocutore di turno alla
conversione morale®. « Esso mostra che il sapere che presumeva esserci in realta

6 C.Rocca, I motivi di una “filosofia fenomenologica”, introduzione a M. Carbone - C. Croce (a
curadi), Pensare (con) Patocka oggi. Filosofia fenomenologica e filosofia della storia, Orthotes, Napoli-
Salerno 2012, pp. 11-13, p. 12. Inoltre, circa il fatto che, secondo Patocka, Husserl, «pone[ndo]
un apparente (la coscienza) come fondamento ontologico ed esplicativo dell’apparire», non
cerca mai di «portare alla luce un apparire “asoggettivo”, la cui struttura viene da Patocka «per
lo pin identificata con il mondo», cfr. R. Terzi, I tempo del mondo. Husserl, Heidegger, Patolka,
Rubbettino, Soveria Mannelli 2009, pp. 171-172.

7 Cft. S. Camilleri, Jan Patoika. Neo Socrate tra vita nella verita e cura dell’anima, «Linea Tempo.
Rivista online di ricerca storica, letteratura e arte» (www.lineatempo.eu), 18, 2011, pp. 1-5. Su
Socrate, il quale, «piti che essere indagato nella sua realta storica, ¢ preso [da Patocka] a modello di
uno stile filosofico [...] che, coniugando impegno intellettuale e prassi esistenziale, fa della filosofia
una scelta di vita», cfr. C. Croce, Patocka ¢ la cura dell’ anima. Dall’ ascesa verticale al movimento
orizzontale, «Fogli Campostrini», 2 [interamente dedicato a Patocka], 2012, pp. 108-121, p. 108. A
conferma di tutto cid, M. Palous, Le message socratique de Jan Patocka pour le XXT siécle. Relire les
textes de Patolka sur la Charte 77 trente ans aprés, «Tumultes», 1, 2009, pp. 311-328, rileva come
i testi redatti dal filosofo ceco per il manifesto politico di dissenso «Charta 77> siano ispirati a un
gesto di appello profondamente socratico.

8 Sulla «conversione socraticax», vista non come «un cambiamento improvviso, in seguito al
quale ci troviamo trasformati in un essere perfetto», ma come un «essere in cammino», un «sentire
che si ¢ sempre in cammino, per tutto il tempo della propria vitas, cfr. J. Patocka, Remarques sur le
probléme de Socrate, «Revue de Philosophie de la France et de I’Etranger», 4-6, 1949, pp. 186-213,
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non sussiste, € mette in atto una pungente incertezza, mostra la vacuitd che emerge
da questo svelamento»’.

Ebbene, il filosofo ceco individua proprio in questa «vacuita» il “luogo” in
cui si condensa tutta la questione socratica, perché ¢ a partire dalla sospensione
di ogni sicurezza naturale, dalla rinuncia a tutti i fini immediati, che puo essere
finalmente posta la domanda sul bene e sulla vita autentica: sulla vita che fa della
consapevolezza e dell'esame di sé stessa il suo piti alto zéos™. 1l sapere di non-sapere
socratico viene visto cosi come il «sapere della domanda», inteso come quella
forza attiva che, mantenendoci in prossimita del fine essenziale, segna il momento
dell’«emergere della nostra persona come veramente essentex»'': I'«emergere del
nostro nuovo volto»!2,

Patocka passa poi a prendere in considerazione un’altra figura tipica della
ricerca socratica per mezzo del logos: 'ironia. Di quest’ultima egli afferma che
essa «appartiene essenzialmente all’attivita pedagogica di Socrate, ossia alla cura
dell'anima»". « L’ironia di Socrate ¢ data semplicemente dal fatto che tutta la vita
umana diventa per lui domanda» .

L’insegnamento che essa ci dispensa ¢ che cio che ¢ piu importante nella vita
¢ un qualcosa di completamente diverso rispetto a tutto quello che a noi poteva
sembrare a prima vista, per cui sua caratteristica strutturale ¢ 'ambivalenza, ossia il
giocare sempre su due piani distinti, tra una prospettiva ingenua e un’altra di forma
riflessa. « L’ironia di Socrate ¢ sempre in via; [...] [cio che essa esprime ¢ la] necessita

p.197.

9 ]. Patocka, Socrate, cit., p. 371. Sulla «cura dell’anima» come «la scoperta, attraverso I'dlenchos,
del vero essere della persona»: una scoperta che deve mettere capo a «una conquista filosofica che
abbracci I'intera vita», cfr. J. Patocka, Remarques sur le probléeme de Socrate, cit., p. 213.

10 Patocka interpreta il tema socratico della “vita interrogata” come quel movimento di ricerca del
senso che ¢ conseguente all’esperienza della sua perdita. Perdita, la quale, pero, «non ¢ la caduta nel
“non senso”, ma l'accesso alla qualita di senso implicata nella ricerca stessa» (P. Ricoeur, Prefazione
a]. Patocka, Saggi eretici sulla filosofia della storia, a cura di M. Carbone, Einaudi, Torino 2008, pp.
XXVII-XXXVII, p. XXXIV).

11 J. Patocka, Socrate, cit., p. 377.

12 Ibidem, p. 385. Su questa caratteristica del «sapere della domanda» di Socrate, cfr. anche J.
Patocka, Platonismo negativo, in Platonismo negativo e altri frammenti, a curadi F. Tava, Bompiani,
Milano 2003, pp. 87-211, laddove si dice che da una tale forma di sapere il filosofo greco emerge
come un uomo “sovrano” e «completamente libero» (p. 109).

13 J. Patocka, Socrate, cit., p. 395.

14 Ibidem, p. 399.




di cercare sempre di nuovo»".

Passando al secondo testo indicato all’inizio, Platone e ' Europa, qui, il tema della
«cura dell'anima» viene trattato, prima che in Socrate e in Platone, in Democrito.
Cosa che provoca in noi una certa sorpresa, perché 'atomismo antico ¢ sempre
stato presentato come il prototipo di ogni materialismo'. Ebbene, poiché I'anima,
per Democrito, ¢ un principio attivo orientato «verso l'essere-allo-scoperto delle
cose, verso il loro totale svelamento, verso la loro presenza a noi non deformata o
falsata, aver cura di essa ¢ aver cura della verita di cid che si manifesta, di «cid che si
mostra in quanto presente».

Prendersi cura dell’anima significa, in Democrito, preoccuparsi che essa sia in grado
di vivere a contatto con cid che ¢ eterno, affinché il pensiero, la parte dell'anima che

conosce cio che ¢, cid che ¢ presente, sia in grado di vivere in questo grande presente’’.

Ora, per 'uomo greco, questo «grande presente» altro non ¢ che il divino, per
cui chi entra in contatto con quest’ultimo ¢ colui che, coltivando i beni dell'anima
adispetto di quelli del corpo, puo «assumere, almeno per breve tempo, il modo di
essere che ¢ proprio del dei»'®.

Democrito dice che i beni dell’anima sono qualcosa di divino, mentre colui che si

occupa delle cose del corpo ha cura solo dell'umano®.

Passando a Platone, Pato¢ka mette subito in chiaro la differenza che corre fra lui
e Democrito, quanto al tema che stiamo trattando. Partendo dal fatto che la «cura
dell’animax sta al centro della riflessione di entrambi, mentre, per il secondo, essa

15 J. Patocka, Socrate, cit., p. 405. L’ironia socratica, nell'interpretazione che ne da Patocka, &
oggetto di analisi nel volume di S. Pagano, L’ironia socratica (alla luce di recents studr), Aracne,
Roma 2009.

16 Al riguardo, in J. Patotka, Europa e post-Europa. L'epoca europea e i suoi problems spirituali, in
Europa e post-Europa, a cura di V. Mori, tr. it. di F. Fraisopi, Gangemi, Roma 2018, pp. 59-147,
leggiamo: «Ci siamo ormai abituati a non riconoscer pitt un’opposizione assoluta tra la filosofia di
Platone e quella di Democrito» (p. 100).

17 J. Patocka, Platone e ' Europa, a cura di G. Reale, tr. it. di M. Cajthaml e G. Girgenti, Vita e
Pensiero, Milano 1997, p. 107.

18 J. Patocka, Saggi eretici sulla filosofia della storia, cit., p. 90.

19 J. Patoc¢ka, Platone e ' Europa, cit., p. 110.
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ha per fine la conoscenza, per il primo ¢, invece, I'unico modo, per 'anima stessa, di
diventare cid che non ¢ ancora completamente: «una, senza contraddizioni [...] e,
pertanto, dimorante a contatto con qualcosa che dura, che ¢ stabile»*.

11 filosofo céco afferma che, in Platone, la «cura dell’anima» si manifesta in tre
modi: come progetto cosmo-ontologico che verte sulla totalita dell'ente, come
progetto sulla comunita, su una comunita dove Socrate, o qualsiasi altro uomo
giusto come lui, non sia costretto a morire ¢, infine, come cio che dischiude quel che
Panima ¢ in sé stessa. Prima di passare a trattare ognuno di questi tre modi, Patocka,
definendo la «cura dell'anima» come «il seme da cui ¢ nata [...] 'Europa», ossia
come «cio che, in un certo senso, ha reso quello che ¢ la storia europea»*, laintende
come una vita che ci proietta nel «presente dell'universo», che ¢ fondata sullo
«sguardo in cio che é» e che puo essere anche vista come uno sviluppo dell’«idea
del regno di Dio sulla terra»*. Oggi, invece, la «cura dell'anima» ha subito una
«grande trasformazione»: ¢ stata sostituita dalla preoccupazione per il «dominio
del mondo», per cui, davanti ai nostri occhi, assistiamo, inermi, alla «sparizione
dell’ Europa, forse per sempre»>.

Veniamo cosi al primo modo in cui si manifesta la «cura dell’animax, in Platone.
Poiché, prendendoci cura dell’anima, noi ci prendiamo cura, al tempo stesso, anche
di cio di fronte a cui il mondo appare, si manifesta, ecco che il nostro obiettivo altro
non ¢ che di risolvere questo mondo, per quanto ci ¢ possibile, in una «visione di cio
che ¢»*, intesa come un qualcosa di cui possiamo rendere pienamente ragione. E
qui c’¢ un riferimento di Patocka alle cosiddette «dottrine non scritte» di Platone,
ossia a quegli insegnamenti orali, da lui riservati alla stretta cerchia degli allievi, su

20 Ibidem, p. 115.

21 Ibidem, pp. 119 e 137. Sul germe socratico dell’Europa, individuato da Patocka nel motivo della
«cura dell'animax, cfr. N. Frogneux, Le mythe de Socrate comme germe de I Europe. Quelques traits
de sa problématicité selon Jan Patocka, «Revue philosophique de Louvain», 109, 2011, pp. 7-25.
22 ]. Patoc¢ka, Platone ¢ I'Europa, cit., pp. 118-119. A proposito di quest’ultimo punto, in J.
Patocka, Saggi eretici di filosofia della storia, cit., si legge che 'unitd dell’Europa occidentale ¢ una
versione cristiana dell’idea del sacrum imperium: I'idea di «una comunita fondata direttamente
sulla veritd che non ¢ di questo, ma dell’altro mondo, le cui norme e il cui prototipo sono forniti
dalla storia e dal potere divini, e non umani, potere e storia divini che intervengono nell’'umano e lo
traggono a sé» (p. 90).

23 J. Patocka, Platone e I Europa, cit., p. 119. Di una «dissoluzione spirituale dell'epoca europea»,
cosi che la situazione attuale deve dirsi «precisamente post-europea», Pato¢ka parla anche in Enropa
e post-Europa. Lepoca europea e i suoi problems spirituali, cit., pp. 68 e 88.

24 ]. Patocka, Platone e I’ Europa, cit., p. 125.




cui, comesi sa, disponiamo solo di testimonianze indirette. La tesi cosmo-ontologica
che abbiamo appena riferito non ¢ stata, infatti, mai pienamente esplicitata dal
filosofo ateniese in forma scritta. E cio perché egli, credendo fortemente nella
filosofia come «prassi viventes», «non voleva semplicemente trasmettere questo
sistema come qualcosa di compiuto, che fosse passibile di entrare nella tradiziones.

La cura dell'anima, la cui pratica consiste in un'opera di investigazione continua,
include in sé anche [...] la scintilla che si nutre di se stessa, e in questa scintilla ¢
qualcosa che si scopre, qualcosa che si mostra, c® in lei uno sguardo che non pud essere

affidato alla parola, nella misura in cui questa ¢ essenzialmente equivoca, ambigua®.

Passando al secondo modo in cui si manifesta la «cura dellanima», in Platone,
esso ha a che fare con il problema della vita del filosofo nella cittd, in quanto solo
lui, all'interno della comunita, rappresenta quel punto di vista che coincide con
Iideale di una vita autentica. Ebbene, egli, proprio in nome di questo ideale, deve
essere pronto, in ogni momento, a sacrificare la propria esistenza, abbracciando
uno stile di vita che implica abnegazione ed estrema rinuncia a sé*. In tal senso,
sono proprio i filosofi coloro che, vivendo per la comunita, rendono possibile lo
Stato di giustizia, ossia «uno Stato fondato su una awutorita spirituale legata alla
giustizia in quanto dpetr fondamentale»?.

25 Ibidem, p. 126.

26 «Filosofare presuppone un atto di coraggio, un’assunzione risoluta di rischio, consistente
nel legare la propria vita a una speranza che puo rivelarsi fuorviante e irrealizzabile» (J. Patocka,
Kapitoly ze soucasné filosofie | Capitoli della filosofia contemporanea), in Sebrané spisy [Scritti sceltd],
vol. 1: Péce o dusi I [La cura dell’ animal, a cura di L. Chvatik e P. Kouba, Oikumene, Praha 1996,
pp- 85-100, p. 87). Inoltre, circa il sacrificio, il filosofo céco, in Liberté et sacrifice, cit., definendolo
come «lannuncio di una trasformazione del rapporto umano con la verita» (p. 273), afferma che,
in esso, «“c’e (es gibr)” lessere: essere si “dona” a noi, non pitr nel ritiro, ma espressamente» (p.
266). Sul tema del sacrificio, in Patocka, cfr., nell'ordine: S.A. Matrangolo, Concezione del mondo e
storicita in Jan Patoka. Per una fenomenologia del sacrificio, «Bollettino filosofico», vol. XXVII,
2011-2012, pp. 289-412; S.A. Matrangolo, Coscienza, fenomeno e sacrifico in Jan Patotka, in
F. Bonicalzi — S. Facioni (a cura di), L’intrico dell’7o, Jaca Book, Milano 2014, pp. 191-207; C.
Perryman-Holt, Jan Patocka and the sacrificial experience, «The New Yearbook for Phenomenology
and Phenomenological Philosophy>, vol. XVI [interamente dedicato a Patoc¢ka], 2015, a cura di L.
Hagedorn e J. Dodd, pp. 23-30; M. Koci, Sacrifice for nothing: the movement of kenosis in Jan
Patocka’s thought, «Modern Theology», 4, 2017, pp. 594-617.

27 J.Patoeka, Platone ¢ I’ Europa, cit., p. 137.
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I punto ¢ che Atene, ai tempi di Platone, attraversava una fase di declino, ossia
non era pitt capace di operare quella sintesi fra autorita e liberta con cui si era
distinta in passato, diventando la polis piti importante del mondo greco. Declino
rappresentato esemplarmente dal destino cui era andato incontro Socrate. E cosi
che Platone coltiva il progetto di uno Stato in cui il filosofo possa essere al servizio
degli altri attraverso il suo lavoro di ricerca continua. Progetto che ruota, appunto,
intorno al problema dell’anima e della cura di essa.

Infine, circa il terzo modo in cui si manifesta la «cura dell’anima», in Platone,
va detto che egli ¢ il primo a intendere 'immortalitd in un modo completamente
nuovo rispetto alla tradizione. Se, infatti, in Omero, 'anima, sopravvivendo nel
modo labile di una semplice ombra, ¢ un qualcosa che puo essere vista dall’esterno,
in Platone essa ¢, invece, una forma solida che vive nell’interiorita, cosi che il suo
destino dopo la morte diviene una parte integrante della terapia generale e della
cura di se stessi.

In sostanza, per guadagnare una definizione complessiva della «cura dell’anima,
in Patocka, sulla base di quanto abbiamo visto fin qui, possiamo dire che egli la
intende come la forma pratica di quella scoperta dell’'universo che, realizzatasi per
la prima volta nell’antica filosofia ionica, avrebbe poi trovato la sua piti compiuta
realizzazione «nella forma dell’ideale filosofico della vita nella verita»?: ideale che,
in Occidente, si sarebbe protratto fino a Husserl.

2. Distanza smisurata

Passiamo ora a esaminare quel testo di Patocka che, sotto il titolo editoriale di
La cura dell’ anima, raccoglie tre scritti del filosofo céco, nonché la trascrizione di
quattro suoi seminari: gli uni e gli altri sviluppano, naturalmente, il tema indicato
dal titolo, ma i secondi lo fanno, in particolare, nel quadro pit1 ampio del cammino
storico-conoscitivo descritto dell’Europa.

Il primo dei tre scritti si intitola L’anima in Platone (1972). Qui, il riferimento
di partenza ¢ ai dialoghi aporetici di quest’ultimo, nei quali 'anima viene presentata
come cio nel cui segno la filosofia, intesa come quel sapere che si dispiega nella

28 J. Patocka, Saggi eretici di filosofia della storia, cit., p. 91.




chiarezza, «determina la vita e il modo adeguato di essere per 'uomo»*.

La configurazione platonica dell'anima con cui poi si confronta Patocka ¢ quella,
di taglio ontologico e cosmologico, che ¢ contenuta nel Fedro, dove essa ¢ definita
come un qualcosa che si caratterizza per un movimento che si autodetermina e che
dipende da se stesso. Ebbene, il mettersi in movimento da sé dell’anima vuol dire
che essa copre 'ambito di oscillazione fra due regioni antinomiche: la regione della
purezza, dell’'unita e dell’'uguaglianza, da un lato, e la regione della disarmonia, della
molteplicita e della confusione, dall’altro. Il che implica che 'uomo dispone della
possibilita di determinarsi in uno dei due seguenti modi: di ascendere allo stato
dell’essere vero e dell’esistenza autentica (il mondo delle idee) oppure di cadere nello
stato diindeterminatezzaediimpuritadellessere non-vero (ilmondo dellapparenza)™.

Lo stesso celebre mito della caverna si pud comprendere, per Patocka, solo a
partire da questo doppio movimento dellanima. Attraverso di esso, vengono
prospettate, infatti, due condizioni umane estreme e antitetiche: 'unarappresentata
dalle ombre evocatrici di una luce intermittente che proviene da una fonte
indiretta e I’altra rappresentata dalla visione pura della sorgente di ogni luce, quale
si dischiude al culmine dell’ascesa®. Ebbene, proprio dalla tensione che si istituisce
fra queste due condizioni scaturisce una contraddizione, la quale, propiziando il
risveglio dell'anima, in un primo tempo intorpidita, accende in essa «I'impulso alla
singolarita, agli enti, all’essere, alla conoscenza e alla verita»?2,

Ora, Patoc¢ka paragona, molto significativamente, la concezione platonica
che vede 'uomo come posto di fronte a due possibilita fondamentali a cio che
Kierkegaard chiama “esistenza”, nel senso che il filosofo danese, proprio come

29 J. Patotka, L’anima in Platone, in La cura dell’anima, a cura di S.A. Matrangolo e B. Penna,
Orthotes, Napoli-Salerno 2019, pp. 29-49, p. 30.

30 In F. Karfik, Jan Patockas Deutung der platonischen Bestimmung der Seele als Selbstbewegung,
«Listy filologiché/Folia philologica», 2, 1993, pp. 128-168, questa alternativa viene cosi prospettata:
mentre, da un lato, abbiamo una via per conseguire la «misura» del nostro essere e, quindi, anche
«la possibilita di essere uno con se stessi, ossia di essere veri», dall’altro, si da, invece, per noi, la
«caduta in un modo d’essere contraddittorio e non unificato, il quale, in realtd, ¢ solo una parvenza
del vero essere» (p. 131).

31 Sulla filosofia di Platone come una “decisione per la luce”, cfr. J. Patocka, Saggs eretici sulla
filosofia della storia, cit., laddove leggiamo: «La nuova idea di Platone ¢ la volonta di abbandonare
il seno della madre terra [rappresentata dalla caverna], per mettersi sulla pura “via della luce”» e cio
al fine di «subordinare I'elemento orgiastico alla responsabilita» (p. 115).

32 J. Patocka, L’anima in Platone, cit., p. 40.
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Platone, parla di essa come di una sintesi fra tempo ed eternita, nonché come di un
qualcosa che si autodetermina e che si mette in movimento da sé*.

Il secondo scritto, Comenio ¢ Panima aperta (1970), dedicato al famoso
pedagogista boemo e scritto in occasione del tricentenario della sua morte, ¢
incentrato sulla contrapposizione fra «anima chiusa» e «anima aperta»*. La
prima coincide con quell’idea dell’anima che ¢ diventata a tal punto comune nel
nostro tempo che noi non ce ne facciamo una rappresentazione diversa. Tale idea
si afferma, in Europa, tra il tardo Medioevo e I'inizio della modernita, scalzando
un’altra, consolidata, concezione dell’anima: la concezione cristiana dell’anima.
Qui, quest’ultima si presenta come «aperta», in quanto ¢ posta di fronte a un
qualcosa che la sovrasta completamente e rispetto a cui si coglie come manchevole:
il suo creatore, dalla cui rivelazione la redenzione finale di essa interamente dipende.

II concetto di «anima chiusa» ¢ strettamente collegato cosi con il nascere e con
Paffermarsi dell'immagine moderna del mondo, ossia con il progetto del dominio
assoluto di quest’ultimo attraverso la conoscenza: progetto che, costruito sul
modello matematico, ha la sua ragion dessere in una concezione dell’esistenza
intesa in chiave soggettivistica.

Contro il concetto di mondo che emerge dall'operazione metodica del soggetto
conoscente, il quale brama il governo umano su tutto (e si configura, pertanto,
come un soggetto violento), Comenio vuole edificare un’immagine del mondo che
emerga da Dio stesso. Un’immagine in cui sard dunque esclusa ogni violentia, in
quanto il creatore vede e conosce naturalmente le cose nella loro profondita e non

solo in relazione a se stesse™.

Per il pedagogista boemo, il punto ¢, allora, che la coscienza deve imboccare
una strada completamente nuova, cosi che, sulla base di «una riforma unitaria

33 Cfr.ibidem,p.48. Circail fatto cheil richiamo diPatockaa Kierkegaard ¢ prospettato, soprattutto,
nei termini di una fenomenologia della vita, al cui centro c® il concetto di automovimento
dellesistenza umana, cfr. E. Gontier, Existencia y praxis: una reflexion fenomenoldgica entre
Kierkegaard y Patocka (2011), in http://www.sorenkierkegaard.com.ar/es/jornadask.

34 Patocka viene definito come «il piu significativo studioso di Comenio del XX secolo» da K.
Schaller, In Welt und Wabrbeit leben. Der Bildungsbegriff in Leben und Werk von Jan Patocka,
«Phinomenologische Forschungen», 5, 2000, pp. 23-44, p. 23.

35 J. Patocka, Comenio e Panima aperta, in La cura dell’ anima, cit., pp. 51-66, pp. 60-61.




ed efficace della sua luce spirituale», essa possa innescare, in sé stessa, una svolta
fondamentale, «attraverso una disciplina di concentrazione dello sguardo
consapevole, metodicamente purificato e chiarificato», nonché «attivamente
elaborato». «In Comenio ¢ presente questa volonta di rivolgimento. Nel suo caso
si relaziona per principio all'anima intera»*.

E proprio per questo motivo, da Comenio ci viene una limpida lezione, di grande
attualitd, in particolare, per il nostro presente. In un tempo, come il nostro, in cui
I'«anima chiusa» non ¢ «piu sufficiente a soddisfare le pretese poste dall'epoca
post-europea»”’, ecco in che modo il pedagogista boemo puo essere visto come il
modello di quella svolta e conversione spirituale di cui noi, quanto mai, proprio
oggi, avremmo un grande bisogno.

L'educazione in vista di un’epoca nuova non puo essere realizzata dall’anima chiusa,
in quanto non ¢ edificabile laddove 'uomo ¢ visto come cosa tra le cose, come forza
tra le forze. Questa educazione non sard una dottrina che rende il soggetto capace
del dominio del mondo, del suo incorporamento e sfruttamento, ma una dottrina
che lo apre a darsi e a donarsi, a prendersi cura e a custodire. Questa dottrina
non inocula unicamente conoscenze e abilitd, ma lavora con pazienza affinché si
comprenda che 'anima ha il suo centro al di fuori delle cose [...] e che percio trova
se stessa laddove attraversa, dissemina e consegna®.

Il terzo scritto, Vita nell’equilibrio e vita nell ampiezza (1939), contiene una
prefigurazione della distinzione fra «anima chiusa» e «anima aperta», nella

36 Ibidem, p. 63. Circa il fatto che I'interesse di Patocka per la pedagogia di Comenio sarebbe
dovuto proprio alla forte presenza, in essa, di questa «volonta di rivolgimento», cfr. K. Schaller,
Patocka interpréte de Comenius: sa pédagogie du revirement, in H. Decléve (a cura di), Profils de
Jan Patocka, Publications des Facultés Universitaires Saint-Louis, Bruxelles 1992, pp. 65-93. Qui,
leggiamo che cio che, pit di tutto, Patocka rinviene, in Comenio, ¢ il profilo di un razionalismo
“altro” rispetto a quello che sara poi dominante nell’Europa occidentale: un razionalismo “dal volto
umano”.

37 J. Patocka, Comenio e anima aperta, cit., p. 64.

38 Ibidem, pp. 65-66. Circa questa affermazione secondo cui 'anima avrebbe «il suo centro al di
fuori delle cose», Pato¢ka, in un altro suo testo (I mondo naturale e la fenomenologia, a cura di A.
Pantano, Mimesis, Milano-Udine 2003), precisa che un tale «centro» ¢ costituito dalla Terra, intesa
come «sostrato immobile di ogni movimento e attivitd» (p. 99), come «cio su cui si fonda la nostra
azione orientata e orientante» (p. 97), nonché come quell’«orizzonte naturale nei cui confronti
assumiamo in ogni istante un atteggiamento e una posizione» (p. 98).
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contrapposizione che viene istituita fra i due concetti che compaiono nel titolo.
Qui, mentre la prima coincide con il livello ordinario della vita quotidiana, «il
livello della prudente non-verita che dissimula alla vista le vere altezze e i veri pericoli
della nostra esistenza», la seconda, lasciandosi dietro di sé ogni stato di rassicurante
equilibrio, coincide, invece, con la consapevolezza del fatto che la nostra vita deve
portare su di sé, in ogni istante, «tutto il peso del mondo»*’, nonché che la verita,
presupponendo lo scarto e la differenza assoluta, corrisponde al «livello della non-
adeguazione»*.

Vivere nellampiezza significa mettere alla prova se stessi, implica una protesta.
Nell'ampiezzal'uomo siespone a quelle possibilita estreme che, nella vita quotidiana,
rappresentano mere possibilita astratte e lontane. Nell'ampiezza 'uomo protesta
contro quelle possibilita usuali e ovvie. [...] [Qui, lo spirito] ¢ un rapporto al mondo,
un vivere a partire dalla comprensione dell’intero mondo — dalla comprensione che
si raggiunge nell’ampiezza. E un’interpretazione universale che non proviene dalla

luce intellettuale, ma dalla vita che impatta contro la dura roccia dei nostri limiti*'.

E arriviamo cosi alla trascrizione dei quattro seminari, tutti tenuti, in forma
clandestina, nello stretto giro di tempo del mese di ottobre del 1973. Nel primo
di essi, Patocka si interroga sul fenomeno della decadenza nell’universo, stando
anche alle risultanze che ci vengono dalla teoria fisica dell'entropia. Certamente, un
tale fenomeno non ¢ originario, ma ¢ derivato, nel senso che presuppone una certa
comprensione metafisica dell'ente: una comprensione che ci riporta all'antichita
greca, dove l'anima, fungendo da «comprensione presupposta a tutto cid che
¢ essente»*?, agisce, appunto, da indice discriminante fra il tempo, in cui le cose
vanno incontro alla corruzione e alla decadenza, e l'eternita.

Nel secondo seminario, l'oggetto di riflessione ¢ costituito dalla tecnica moderna,

39 J. Patocka, Vita nell’ equilibrio e vita nell’ ampiezza, in La cura dell’ anima, cit., pp. 67-77, pp.
72-73.

40 J. Patocka, 1] problema della verita dal punto di vista del platonismo negativo, in Platonismo
negativo e altri frammenti, cit., pp. 213-331, p. 259.

41 J. Patocka, Vita nell’ equilibrio e vita nell ampiezza, cit., pp. 74-75.

42 J. Patocka, Quattro seminari sul problema dell’ Europa, in La cura dell’ anima, cit., pp. 95-153,
p. 100.




vista come «un modo particolare di comprensione di cio che €»*: comprensione
che non lascia-essere le cose, ma che, spremendo da esse tutto quel che si vuol
ottenere, fa si che il mondo si mostri soltanto come «un insieme di commissioni,
di ordini e niente pit»*. L’istituirsi del regime della tecnica presuppone cosi che il
mondo si strutturi nel segno della relazione fra soggetto e oggetto, dove il primo va
a prendere quel posto che, nell’antichita greca, era occupato dall’anima. E nel segno
di essa che si consuma, infatti, Iatto di nascita della filosofia, la quale, esattamente
allopposto dell’individualismo del pensiero moderno, si presenta come quel
«particolare tipo di relazione alla totalita che s interroga su questa totalita»*.

Il motivo da cui muove il terzo seminario ¢ dato, invece, dal principio secondo
cui la storia, come noi la concepiamo, «¢ essenzialmente storia europea>>46. In
Europa, il continuum storico si pone a un livello molto profondo e coincide con un
«movimento dell’essere» che ¢ «in qualche modo unitario»: unita la quale rimane,
per noi, «tuttavia un mistero»*. In tal senso, quando noi osserviamo i fenomeni
storici retrospettivamente, non troviamo mai cause, ma solo motivazioni, «essendo
la motivazione il modo in cui una causa esiste nel mondo spirituale»*.

E a questo punto, si presenta un tema molto caro a Patocka, il quale, in queste
pagine, ha gia fatto, pitt d’una volta, la sua comparsa: il tema del sacrificio, inteso
come cid attraverso cui si manifesta un qualcosa di nuovo nella storia, in cui questo
qualcosa «viene improvvisamente fuori dal nascondimento».

Improvvisamente si scopre che quello che appariva come lo scopo originario,

il cosiddetto mondo migliore, era in realtd solo un pretesto affinché si mostrasse

43 Ibidem, p. 112.

44 Ibidem,p.113. Circailfatto che, per Patocka, la tecnica moderna falevasu una «“interpretazione”
dellessere», «occultante» e «incomprensiva», che puo essere definita nei termini di una
«metafisica del meccanicismo», nel segno di quel principio detto, da Heidegger, della «calcolabilita
universale», cfr. J. Pato¢ka, I/ mondo naturale e la fenomenologia, cit., p. 78. Ricordiamo che, per
Patocka, ¢ proprio il sacrificio quella manifestazione della libertd umana che intende sottrarsi al
dominio incondizionato che ¢ esercitato dalla tecnica moderna sullente. Su questo punto, cfr. J. M.
Esquirol, Tecnica e sacrificio in Jan Patocka, in D. Jervolino (a cura di), L'eredita spirituale di Jan
Patocka. A vent' anni dalla scomparsa, Cuen, Napoli 2000, pp. 65-76.

45 J. Patocka, Quattro seminari sul problema dell’ Europa, cit., p. 122.

46 Ibidem, p. 132.

47 Ibidem, p. 133.

48 Ibidem, p. 135.
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qualcosa di nascosto. Cosl, colui che ¢ disposto a sacrificarsi offre un nuovo motivo
di comprensione dell’essere, a se stesso ma anche agli altri — forse agli altri piti che a
se stesso”’.

Ora, proprio il tema del sacrifico ci conduce al quarto e ultimo seminario. Qui,
dell’uomo che si sacrifica si afferma che egli, dicendo categoricamente “zo!”, mostra
non solo che laliberta ¢, in concreto, un qualcosa di negativo, ma anche, e al tempo
stesso, che questo negativo si fa carico di un’istanza smisurata di positivita.

Il sacrificio puro ¢ una relazione al bene. E cio che fonda questa relazione, nonché

cio che fonda un terreno per la giustizia. E questo il senso piti proprio di questo
rivolgimento®.

49 Ibidem, p. 140.

50 Ibidem, p. 149. E «rivolgimento» nel senso che esso «segna una conversione (metanoia) reale
del soggetto, il quale non ¢ pit passivo di fronte al mondo, ma afferma la sua opposizione e dice
“no” a cio che non si da come un’interrogazione autentica» (P. Souq, Le sacrificie du suject chez Jan
Patocka. Vers une ontologie réaliste, «Alter. Revue de phénomenologie», 27, 2019, pp. 83-99).




Biopolitica, immunizzazione e comunita ai
tempi del Covid-19. La prassi istituente di
Roberto Esposito come mediazione tra la
politica e la vita

STEFANO TINA!

Sommario: 1. Immunizzazione e biopolitica. 2. Biopolitica affermativa vs
Antropologia filosofica nichilistica. 3. Un nuovo modo di vivere la dimensione
individuale e sociale: il binomio zmmunitas-communitas. 4.1l crocevia tra politica
e vita: il pensiero istituente. 5. Conclusioni.

Abstract: The pandemic crisis from Covid-19 and the related biosecurity devices
have highlighted the great political transformation, connected to the progressive
lost of legitimacy of institutional powers and a clear overthrow from the right to
health to a legal obligation. Under the pressing media, health and institutional
terrorism, in fact, individuals, perceiving the threat to their health, have put aside
social relations by accepting limitations on their freedom that never, in the past,
they would have thought of welcoming and making them own. All this implies
the loss of the mediation element located between the dimension of life and that
of power and it is in this track that Roberto Esposito’s thinking is placed. In the
immune paradigm he identifies the most significant explanation to understand
and overturn the prerogatives of twentieth-century biopolitics which passing
through an affirmative biopolitics, based on an establishing practice capable
of preserving the critical and productive character of the political dimension,
keeping innovation and conservation together. An affirmative biopolitics of life
and not of life which, far from sonorous declarations, in the binomial Zmmunitas-

1 Laureato in Pedagogia presso I'Universita degli Studi “Guglielmo Marconi”, Roma.
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communitas, is able to offer a vision of living the individual and social dimension
never seen before.

Keywords: Biopolitics, Immunization, Community, Munus, Conflict, Institution..

1. Immunizzazione e biopolitica

Con la pubblicazione di Immunitas nel 2002 e di Bios. Biopolitica e filosofia
uscito due anni dopo, Roberto Esposito inizia a sviluppare il proprio pensiero in
riferimento al concetto di biopolitica, individuando nel paradigma immunitario
la spiegazione piu significativa per comprendere e rovesciare le prerogative della
biopolitica del Novecento. Egli propone una biopolitica affermativa che, nel
binomio immunitas-communitas, ¢ in grado di offrire una visione inedita del
vivere la dimensione individuale e sociale. Il carattere negativo dell’zmmunitas non
riguarda il solo ambito sociale e politico, dal momento che la sua forma originaria
rimanda alla dimensione biologica e biomedica. L'immunita, infatti, afferisce alla
capacita — naturale o stimolata — di un organismo di resistere a un contagio, a
un’infezione, delineandosi, in questo modo, come una forma di protezione della
vita che, dinnanzi al pericolo che la nega, ossia la morte, organizza un sistema di
autodifesa. Allora, il filosofo individua in questo concetto il punto di progressiva
unione e, al tempo stesso, di progressiva convergenza tra biologia e politica, in
una dialettica inclusiva ed esclusiva dove si situa la nozione di negazione, cuore
della filosofia di Esposito. Dunque, secondo quest’ultimo, ¢ possibile pensare
una biopolitica che non si fermi alla mera comprensione dello stazus guo ma che,
invece, rappresenti la pratica; una biopolitica affermativa in grado di superare
anche la riflessione agambeniana® destituente in favore di una prassi istituente,

2 Per Agamben la politica da sempre ha imprigionato la vita e 'unico modo per poter ripensare la
politica moderna occidentale ¢ il suo arresto definitivo. Una politica diversa puo esser cercata solo
nel collasso biopolitico del bios nella zoé: «[...] dobbiamo oggi ritrovare la via di un’altra politica, di
un altro corpo, di un’altra parola. A questa indistinzione di pubblico e privato, di corpo biologico
e di corpo politico, di zo€ e bios non mi sentirei di rinunciare per nessuna ragione. E qui che devo
ritrovare il mio spazio — qui, o in nessun altro luogo. Solo una politica che parta da questa coscienza




capace di preservare, nella contrapposizione stessa tra potere costituente e
potenza destituente, il carattere critico e produttivo della dimensione politica,
tenendo insieme origine e durata, innovazione e conservazione: 'una finalizzata
al potenziamento dell’altra. Quindi, affermativa in quanto tenta, prima di tutto,
di sottrarsi al negativo della pura decostruzione e, pertanto, il carattere negativo
racchiuso in ogni forma di zmmunitas ¢ la forma di realizzazione della vita stessa,
tanto a livello biologico quanto a livello politico, dal momento che lo scopo basilare
di ogni sistema immunitario ¢ di difendere la vita da sé stessa. In ogni vita ¢ presente
una zona di separazione, assai labile, tra la vita e Ia morte contro cui la vita combatte
continuamente ma, al tempo stesso, si lega per sopravvivere®.

Nondimeno, oltre a questo carattere protettivo dell'Zmmunitas, essenziale
alla sopravvivenza dell'organismo, per Esposito, ogni biopolitica di stampo
immunitario si espone ad un capovolgimento che sfocia nel suo contrario: il
sistema di protezione della vita arriva a negare la vita stessa. Cio succede perché
ogni immunita ¢ al contempo autoimmunita, ovvero una guerra civile giocata a
livello biologico e politico. E bene evidenziare che, tuttavia, Esposito di fronte a
questo rischio non propone di accantonare ogni discorso immunitario, bensi di
comprendere, anche alla luce dell’attuale pandemia, il rapporto che intercorre tra
conservazione e negazione della vita e quali sono gli effetti che scaturiscono da tale
relazione in riferimento al nostro vivere individuale e comunitario. Il pericolo,
infatti, ¢ che invece di adeguare la protezione a quello che ¢ il rischio reale, si
tenda a adeguare la percezione del rischio al crescente bisogno di protezione che,
inevitabilmente, diverrebbe uno dei maggiori rischi, sia a livello biologico che a
livello politico.

Con Immunitas, scritto dopo l'attacco dell’11 settembre 2001, cid che colpisce
Esposito ¢ il Patriot Act*, ovvero la sospensione delle liberta civili al fine di prevenire
il terrorismo. Non si tratta di un’iniziativa del tutto nuova, dal momento che

pud interessarmi» (G. Agamben, Mezzi senza fine. Note sulla politica, Bollati Boringhieri, Torino
1996, pp. 107-108).

3 La logica del vaccino, ad esempio, protegge l'organismo da un elemento patogeno esterno
attraverso I'introduzione dell’elemento stesso. Si preserva la vita attraverso 'immissione, a piccole e
ripetute dosi, dell’elemento di morte.

4 Si tratta di una legge federale statunitense che, rafforzando il potere dei vari corpi di polizia
e antispionaggio americani — al fine di prevenire il rischio di attacchi terroristici — determina
indebolimento della privacy e delle liberta dei cittadini. Nello specifico, sono state autorizzate
intercettazioni telefoniche, accesso a dati personali, etc.
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nell’Occidente contemporaneo erano gia presenti lotte contro epidemie, contro
Pimmigrazione clandestina, etc. La logica di base che accomuna queste lotte ¢
quella del’'immunizzazione, con il preciso intento di sconfiggere il “nemico” ancor
prima che si presenti, proteggendo le potenziali vittime prima che ci siano vittime
reali. La vita, pur fondandosi sul desiderio e la capacita di sperimentare il nuovo e di
affrontare il rischio, quando ripiega su sé stessa, proteggendosi dai pericoli esterni
e cercando un ancoraggio nella conservazione, si trova gia in una fase di decadenza.
L’immunizzazione ossessiva, in tal senso, ¢ il segnale di una societa malata e in fase
di arretramento e, pertanto, Esposito sostiene che la malattia «rappresenta, per
Porganismo, il rischio di non poter pitr affrontare rischi»®. E necessario, dunque,
comprendere la meccanica immunitaria per difendersi da essa, ovvero per attuare
una immunizzazione dall’eccesso di immunizzazione stessa. Il sistema immunitario,
per il filosofo napoletano, rappresenta il punto di unione tra «entita, specie, generi
diversi e interrelati come sono I'individuale e il collettivo, il maschio e la femmina,
I'uomo e la macchina» e, conseguentemente, ¢ il punto di unione e di tensione di
tutti i linguaggi della contemporaneita®. Infatti, nella logica dell’'immunizzazione
dalla quale ¢ difficile uscire ¢ incatenato chi modifica il proprio corpo per mezzo
dell’ingegneria genetica o della chirurgia plastica, con lo scopo di renderlo immune
dalle insidie della vita — malattia, invecchiamento, morte — ma anche chi, in nome
dell'autenticita, immunizza il proprio corpo rispetto alla pervasivita dei dispositivi
tecno-scientifici.

Con Bios. Biopolitica ¢ filosofia, Esposito si confronta con la concezione
biopolitica foucaultiana, tracciando la storia di questo concetto da prima di
Foucault, per poi compierne un confronto. Pur riconoscendo al filosofo francese il
pregio di aver portato il concetto di biopolitica alla massima espansione, Esposito
si interroga se la biopolitica interessa un governo “della vita” o “sulla vita”, in
quanto ¢ a partire da questo interrogativo che potrebbe manifestarsi la distinzione
biopolitica - politica nel nome della vita — e biopotere — politica che comanda sulla
vita —, anche se i significati presenti sono tra loro talmente difformi che «questi
concetti risultano ancora enigmatici»’. Tuttavia, I'idea di biopotere insita nella
politica liberale moderna non puo esser semplicemente ridotta ad un intervento

S R. Esposito Bios. Biopolitica e filosofia, Einaudi, Torino 2004, p. 172.
6 Ibidem.
7 Ibidem.




che mira al miglioramento delle condizioni di vita del popolo. Questo puo essere
solo uno degli aspetti, dal momento che si configura anche come il risultato di un
processo storico che include, inoltre, Iidea di governo delle anime da parte della
pastorale cristiana. Secondo Esposito, infatti, «il processo generale di custodia e
potenziamento dellavita[...] non ¢ separabile da un effetto contrapposto che sembra
restaurare, a livello di massa, la pratica sovrana di decisione di morte»®. Pertanto,
il concetto di biopolitica si ¢ sempre fondato, nel corso della storia, sull’esistenza
di due entita distinte e insieme separate — gli individui e il potere — che, a un certo
punto, entrano in relazione tra loro con un terzo elemento, la legge. Il filosofo,
allora, riprende il concetto dei campi di sterminio di Foucault, ossia il campo come
il risultato dell'incontro della biopolitica con il razzismo nel momento in cui la
salute e la presunta purezza della razza rappresentano I'obiettivo politico supremo al
quale puo essere sacrificata una vita considerata non valida e, dunque, «non degna
di essere vissuta». Tuttavia, nell’analisi della biopolitica nazionalsocialista, egli si
discosta, in parte, dall’interpretazione foucaultiana, analizzando il fenomeno per
mezzo del paradigma immunitario. In questa biopolitica si rilevano i tre dispositivi
immunitari di: assoluta normativizzazione della vita, — controllo della popolazione
attraverso una scrupolosa legislazione e il coinvolgimento dell'apparato medico-
sanitario; doppia chiusura del corpo — superamento della concezione dualistica
dell’uomo e la riduzione dell'individuo alla sua corporeita; soppressione anticipata
della nascita — sterilizzazione forzata di centinaia di migliaia di individui giudicati
inadatti alla procreazione. Pertanto, nel regime biopolitico contemporaneo il
potere sovrano non si manifesta nella facolta di dare la morte, bensi nell'annullare
prematuramente la vita. Dunque, se il rapporto tra nuda vita e politica si situa in
una relazione di inclusione escludente, il campo di concentramento ¢ lo spazio in
cui la sovranita si esercita come «decisione sul valore e disvalore della vita» e dove
la biopolitica si trasforma in tanatopolitica’. Inoltre, Esposito, allo stesso modo
di Agamben, tiene a precisare che la biopolitica non si dissolve con la fine del
nazismo. Era presente prima della follia nazista e lo ¢ dopo, anzi, secondo Esposito,

8 Ibidem,p.79.

9 Nel settembre del 34 fu approvato il decreto sull’aborto obbligatorio per i genitori degeneratis
nel giugno del 35 quello sulla castrazione degli omosessuali; nel febbraio del 36 si decise di
sterilizzare le donne di eta superiore ai trentasei anni mediante 'uso dei raggi X. Quando la pratica
di sterilizzazione fu estesa ai prigionieri si scatend una vera propria battaglia politico-sanitaria, vale a
dire tanatopolitica. Cfr. R. Esposito, Bios, cit., p. 185.
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si ¢ addirittura espansa'. Se il fenomeno del nazismo puo ritenersi concluso, cid
che permane sono i suoi dispositivi immunitari di assoluta normativizzazione della
vita, di controllo medico-scientifico della popolazione e di soppressione anticipata
della nascita, che espandono il proprio raggio d’azione. A tal proposito, in una
lezione tenuta il 15 gennaio 2020 a Palazzo Ducale a Genova, dal titolo Biopolitica
e nazismo, Esposito sottolinea che, in realtd, il nazismo con il suo concetto di razza
biologica, tocca ancora oggi la dimensione della vita, la vita biologica. Il nazismo,
infatti, utilizza un lessico politico che rimanda alla medicina, ad un potere medico e
militare chiamato a salvaguardare la vita del Reich, lo Stato da curare che necessita
di interventi chirurgici finalizzati ad estirpare il cancro della societa. Inoltre, il
nazismo vedeva la politica come medicina, il cui risultato fu il genocidio ad opera di
quei medici, arbitri di vita e di morte, che stabilivano chi era destinato alle camere a
gas, dove Auschwitz divenne il pit1 grande laboratorio di genetica al mondo.

Nondimeno, emergono anche problemi nuovi all'orizzonte che, ponendo al
centro del dibattito la “questione etnica” richiedono risposte rapide: la migrazione
di massa dall'emisfero meridionale, sconvolto dalle guerre e colpito dalla crisi
economica e la conseguente sindrome securitaria dell'emisfero settentrionale. Non
solo cio, in quanto anche I'impatto del progresso tecnico e lo sviluppo incontrollato
delle biotecnologie, con tutti gli annessi problemi etico-sociali, mette in luce il venir
meno delle tradizionali forme di partecipazione politica, ovvero la crescita di una
richiesta di gestione individuale sul proprio corpo da parte di soggetti sempre meno
inclini a farsi rappresentare dalle tradizionali istituzioni statali, politiche e sindacali.
Dunque, 'immunita, benché necessaria alla nostra vita, se sospinta oltre il limite
viene imprigionata in uno spazio che la rende quasi impossibile, determinando il
venir meno della liberta e, conseguentemente, il munus, ovvero il dono di sé, viene
meno, rendendo irrealizzabile la communitas, 'incontro con l’altro!!. Infatti, se
I'immunita racchiude la vita in uno spazio protettivo, la comunita e il fare comunita
— laprirsi all’altro, il fare relazione —, ¢ quanto puo liberarci dall'ossessione di
sicurezza. Siamo di fronte a un drammatico auto-rovesciamento, ossia il tentativo di
difendere la vita finisce con il divenire tanto protettivo da determinare I'isolamento
della vita stessa e, in questo modo, con il contrarla in sé stessa.

10 R. Esposito, Bios, cit., p. 146.

11 Si pensi, ad esempio, a quando, per un eccesso di difesa dei propri confini, Ialtro viene
perseguitato, oppure non viene accolto rimanendo bloccato in mare aperto nella totale e perfetta
indifferenza.




2. Biopolitica affermativa vs Antropologia filosofica nichilistica

Al centro dell’analisi di Esposito si situa Iidea di una biopolitica che,
rappresentando una pratica reale tipicamente moderna, evidenzia 'importanza
di «penetrare all'interno della scatola nera della biopolitica e rovesciarne uno
a uno i presupposti bio-tanatologici», ossia prendere le categorie e i modelli
biopolitici «convertendone la declinazione immunitaria, cio¢ auto negativa,
in una direzione aperta al senso piti originario e intenso della communitas»'.
In questo modo, egli sostiene che sara possibile «tracciare i primi lineamenti
di una biopolitica finalmente affermativa: non piu sulla, ma della vita»".
Esposito osserva che, nella visione immunitaria della vita tipicamente
hobbesiana, la vita richiede strategie esterne a essa in grado di proteggerla,
ovvero una politica che, proteggendo la vita naturale in modo artificiale, ne
nega la naturalitd stessa per compensare I'incapacita di preservarsi da sola, in
modo naturale. La politica, dunque, ha il compito di cancellare la dimensione
comunitaria della vita degli uomini, finendo con il desoggettivizzare il soggetto
stesso nel momento in cui viene meno il nesso tra proprieta e corpo'. Pertanto,
Esposito si focalizza sul concetto di “negativita che nega”, ovvero la negativita
che, per tentare di affermare, deve negare una precedente negazione. In estrema
sintesi, il filosofo critica la visione della negativita che ¢ originariamente posta
andando alla ricerca di una “positivizzazione del negativo”. Differentemente,
infatti, la “negativizzazione del positivo” sarebbe I'elemento cruciale, nella
contemporaneita, del paradigma delimmunita, in cui risulta centrale il
concetto di paura. Quest’ultima, infatti, ha sempre rappresentato — ancor di piu
nella modernita — 'elemento negativo quale forza motrice del funzionamento
dell’autodifesa, nell’assicurare la propria vita a spesa di quella altrui. Il cuore
del paradigma immunitario ¢ racchiuso, dunque, nella risposta protettiva nei
confronti di un rischio, di una minaccia, di un contagio, ovvero di cio che
prima era sano € sicuro e che, ora ¢ esposto a una contaminazione che rischia
di annientarlo. Dunque, 'immune deve essere sempre pronto, tenendo sempre
sotto controllo il male, per potersi attivare nel momento in cui deve contrastarlo

12 R. Esposito, Bios, cit., p. 171.
13 Ibidem, p. 172.
14 Ibidem, pp. 66-68.
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opponendosi ad esso:

attraverso la protezione immunitaria la vita combatte cid che la nega, ma
secondo una strategia che non ¢ quella della contrapposizione frontale, bensi
dell'aggiramento e della neutralizzazione. Il male va contrastato ma non
tenendolo lontano dai propri confini. Al contrario includendolo all’interno di
essi. La figura dialettica che cosi si delinea ¢ quella di un’inclusione escludente
o di un’esclusione mediante inclusione. Il veleno ¢ vinto dall'organismo non
quando ¢ espulso al suo esterno, ma quando in qualche modo viene a far parte
di esso. [...] Piti che a un’affermazione, la logica immunitaria rimanda a una non
negazione, alla negazione di una negazione. Il negativo non soltanto sopravvive

alla sua cura, ma ne costituisce la condizione di efficacia®.

Pertanto, si attuano le tre strategie: di esclusione mediante inclusione,
di protezione mediante trattenimento e di compensazione tramite
sottrazione. Proprio in riferimento a quest’ultima, Esposito situa la sua
critica all'antropologia filosofica immunitaria e nichilistica. Con il termine
“compensare” si indica I'operazione di bilanciare una situazione di squilibrio
a causa di una mancanza, ed ¢ proprio questa carenza che viene criticata da
Esposito, in quanto la compensazione si fonda su di un carattere negativo. In
questo modo, per Esposito la compensazione rientra nell'immunizzazione in
virtt di una visione positiva del negativo:

il negativo non ¢ soltanto pareggiato, ma adoperato — reso produttivo - ai fini
della sua stessa neutralizzazione. [...] Cio in cui antropologia novecentesca si
riconosce non ¢ il raddoppiamento dell’'uomo su sé stesso — ma la piega, o la
piaga, che lo rapporta all’altro da sé. [...] E questo il passo avanti, anzi laterale,
compiuto dall’antropologia nel momento in cui cerca 'uomo non in cid che
egli ¢, ma in cid che non ¢. [...] in un “non” interno, nel “non” che egli ¢ - che

lo costituisce in quanto tale rendendolo mai coincidente con sé stesso*.

Conseguentemente, partire dal vuoto significa vedere nella sua negazione

15 R. Esposito, Immunitas. Protezione e negazione della vita, Einaudi, Torino 2002, p. 10.
16 Ibidem, p. 99.




'unica via di uscita, riproponendo la logica immunitaria nella quale avviene
«l’assunzione del negativo come I'unica forma che puo proteggere I'uomo
dalla sua stessa negativita»'’. In tal senso, I'antropologia filosofica avrebbe
proiettato la logica immunitaria nell’'uomo stesso, in quanto quest’ultimo
pud sopravvivere solo negando la propria vita, ovvero impedendole di
espandersi, poiché fin dall'inizio ¢ sottoposto a un’infinita di stimoli e
pulsioni incontrollate. Dunque, per proteggere una vita indifesa, I'individuo
deve difendersi e per difenderla deve governarla e dirigerla e, pertanto, la nega
in quanto mera vita incontrollata: la nega per proteggerla e per riaffermarla.
Allora, Iispirazione nichilistica dell’antropologia filosofica risiede nel negativo
accettato all’origine e ammesso come la forza interna dell’'umanita, in quanto
«nel nucleo profondo dell’antropologia filosofica torna a profilarsi la figura
del niente. Costruita per immunizzare 'uvomo dalla mancanza che lo incalza,
essa la riproduce potenziata dentro di lui»®.

Concludendo, per Esposito ¢ evidente che un’antropologia nichilista puo
dar vita solamente a un’antropologia immunitaria e immunizzante, a una
politica nichilista, a una biopolitica negativa contrapposta a ogni forma
di communitas e, pertanto, risultano inaccettabili le idee dell'antropologia
filosofica per la quale «¢ I'eccesso di comunita il pericolo da cui la politica deve
proteggere la vita umana»'’. Cosi facendo, le istituzioni, a seguito della deriva
immunitaria che le caratterizza, non fanno altro che annientare ogni possibile
comunita, in quanto «listituzione collega coloro che si riconoscono in essa
nella condivisione di una stessa estraneita. Nell’istituzione gli uomini sono
accomunati dalla loro estraneita — vale a dire immunizzati rispetto a cio che
hanno in comune»®. Appare evidente, inoltre, come la critica di Esposito sia
rivolta non solo al paradigma immunitario — fondato sul concetto di individuo
—, bensi anche al fatto che in ogni individualismo, in ogni soggettivismo si
annida 'immunizzazione preventiva della comunita, considerata un qualcosa
di pericoloso e da cui ¢ indispensabile proteggersi.

17 Ibidem, p. 100.
18 Ibidem, p. 111.
19 Ibidem, p. 115.
20 Ibidem, p. 129.
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3. Un nuovo modo di vivere la dimensione individuale e sociale: il
binomio immunitas-communitas

Arriviamo, dunque, ad attuare una prima distinzione tra i due termini
immunitas e communitas, dove il primo ¢ la forma privativa della communitas,
intesa come «quella relazione che, vincolando i suoi membri a un impegno
di donazione reciproca, ne mette a repentaglio l'identitd individuale»*'.
Parafrasando Esposito:

Limmunitas, proteggendo colui che ne ¢ portatore dal contatto rischioso con
coloro che ne sono privi, ripristina i confini del “proprio” messi a repentaglio dal
“comune”. Ma se 'immunizzazione implica una sostituzione, o contrapposizione,
di modelli privatistici o individualistici a una forma di organizzazione di tipo
comunitario — qualunque significato si voglia attribuire a tale espressione — ¢

evidente la sua connessione strutturale con i processi di modernizzazione*.

Tuttavia, questa contrapposizione dell'immune lascia presupporre quanto in
realta egli stesso nega, risultando derivato e internamente abitato dal suo opposto,
ovvero la comunita — negata — manifesta la propria presenza fondante:

il negativo dell'zmmunitas — vale a dire la communitas — non soltanto non
scompare dal suo ambito di pertinenza, ma ne costituisce contemporaneamente
Poggetto e il motore. Cio che va immunizzata, insomma, ¢ la comunita stessa
in una forma che insieme la conserva e la nega — o meglio la conserva attraverso
la negazione del suo originario orizzonte di senso. Da questo punto di vista si
potrebbe arrivare a dire che 'immunizzazione, piti che un apparato difensivo
sovrapposto alla comunita, sia un suo ingranaggio interno. [...] Per sopravvivere,
la comunita, ogni comunita, ¢ costretta a introiettare la modalita negativa del
proprio opposto; anche se tale opposto resta un modo di essere, appunto

deprivativo e contrastivo, della comunita stessa®.

21 R. Esposito, Bios, cit., p. 47.
22 Ibidem.
23 Ibidem, p. 48.




Esposito chiarisce che, la comunita non deve essere considerata una proprieta
dei soggetti che accomuna, o il prodotto dalla loro unione, cosi come non puo
essere pensata come una qualita aggiuntiva alla natura del soggetto. Che cosa
si intende allora per communitas secondo Esposito? Partendo dalletimologia
del sostantivo immunitas e dall’aggettivo immunis, entrambi risultano essere
vocaboli privativi, derivando il proprio senso da cio che negano, ovvero il munus.
Quest’ultimo ¢ lonere, il dovere nei confronti dell’altro dal quale 'immune ¢
dispensato; un’esenzione che si configura come un privilegio, ovvero l'esenzione
rispetto a una regola osservata da tutti tranne che dal dispensato; come un elemento
di comparazione, in quanto, sostiene Esposito, rappresenta la diversita rispetto
alla condizione altrui. In tal senso, la condizione di immunita del'immune —
privato del dovere di quei compiti che rappresentano il comune - ¢ la particolarita
propria di un singolo o di un collettivo, ¢ il non comune, assumendo, tra I'altro, un
carattere anti-comunitario che interrompe il circuito della donazione reciproca,
cui rimanda il significato pil originario della communitas. Infatti, i membri della
comunita sono legati dall'onere della restituzione del munus che li definisce in
quanto tali. Definendo con comune tutto cid che non ¢ proprio, che non ¢ privato,
il munus rimanda all’idea di dovere:

la specificita del dono espresso dal vocabolo munus — rispetto all'uso del pit
generale donum — ha appunto leffetto di ridurre la distanza iniziale e di riallineare
anche questa significazione alla semantica del dovere. [...] Una volta che qualcuno
abbia accettato il munus, ¢ posto in obbligo (onus) di ricambiarlo [...] Questo [il
munus), insomma, ¢ il dono che si da perché si deve dare e non si puo non dare. [...] il
munus indica solo il dono che si da, non quello che si riceve. Esso ¢ proiettato tutto
nell’atto transitivo del dare. Non implica in nessun modo la stabilita di un possesso
— e tanto meno la dinamica acquisitiva di un guadagno — ma perdita, sottrazione,
cessione: ¢ un “pegno”, o un “tributo”, che si paga in forma obbligatoria. Il munus
¢ obbligo che si ¢ contratto nei confronti dell’altro e che sollecita una adeguata

disobbligazione. La gratitudine che esige nuova donazione*.

24 R. Esposito, Commaunitas. Origine e destino della comunita, Einaudi, Torino 2006, p. XI.
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4. Il crocevia tra politica e vita: il pensiero istituente

Le due entita istituzione e vita non pOssono essere pensate come poli divergenti,
in quanto sono «i due lati di un’unica figura che delinea il carattere vitale delle
istituzioni e la potenza istituente della vita»*. Conseguentemente, le istituzioni si
collocano nel mezzo, nel crocevia della relazione tra zomos e bios, rappresentando
il punto di passaggio in cui il diritto e la politica modellano le societa. Allora, il
compito principale delle istituzioni, oltre a permettere alla societa la sua convivenza
all’interno di un territorio, ¢ quello di assicurare il prolungamento della vita che,
in nessun modo, puo essere ricondotta a mera sopravvivenza o, sulla scorta di
Benjamin e Agamben, a nuda vita®. La vita umana, infatti, non pud coincidere
con la semplice vita biologica, in quanto ¢ fatta di desideri, di pulsioni, di progetti
che vanno ben oltre i bisogni primari; anche se violata, ¢ una forma di vita, poiché
appartiene all'insieme delle relazioni sociali, politiche e culturali ed ¢ questa rete
di rapporti che costituisce l'essere umano e che, egli stesso, a sua volta istituisce.
Pertanto, ¢ importante proteggere la prima vita — la nascita — ma ¢ altrettanto
indispensabile salvaguardare la seconda vita, ovvero quella istituita e che istituisce,
la vita con gli altri in grado di determinare il senso piti intimo e significativo della
communitas. Dunque, alla luce dellattuale pandemia ¢ urgente istituire una
vita nuova, ancor prima di qualsiasi altra necessitd di natura economia, politica
o sociale, in quanto ¢ dalla vita che quest’ultime traggono il proprio senso. Per
far ciod ¢ necessaria una “prassi istituente”, come la definisce Esposito, capace di
riconoscere la dialettica, insita nelle istituzioni, tra cid che & dentro e fuori di esse,

25 R. Esposito, Istituzione, il Mulino, Bologna 2020, p. 7.

26 Secondo Agamben, sovranitd e biopotere non si escludono, anzi, la politica si fonda sulla
produzione di una nuda vita che viene volutamente estromessa dal potere sovrano, il quale,
tuttavia, ne fa l'oggetto delle sue decisioni; si attua un’esclusione politica che serve, paradossalmente,
a includere cio che viene espulso. La nuda vita rappresenta lo spazio di intervento immediato
del potere e, nella modernita diviene il soggetto e l'oggetto dell'ordinamento politico, il luogo
stesso in cui quest’ultimo si organizza. Tutto ¢ oggetto del potere del sovrano, la cui volonta
diventa immediatamente legge, pertanto, ogni cosa, a cominciare dalla stessa vita biologica, ¢
immediatamente politica. Pertanto, secondo Agamben, I'essenza della politica occidentale vede il
sovrano esercitare il potere sulla vita dei propri sudditi senza che vi sia una mediazione politica,
quindji, al di fuori dell'ordinamento giuridico in cui si colloca. Cfr. G. Agamben, Homo sacer. 1
potere sovrano ¢ la nuda vita, Einaudi, Torino 1995, e G. Agamben, Mezz: senza fine. Note sulla
politica, Bollati Boringhieri, Torino 1996.




oltrepassando il limite di considerarle come un qualcosa di meramente statico e
statale. E urgente riconoscere e validare tutta una serie di istituzioni che, potremmo
definire, anti-statali o extra-statali come, a titolo esemplificativo, possono esserlo i
movimenti di protesta che presentano anche una minima forma di organizzazione,
capaci, tuttavia, di esprimere una profonda energia istituente €, per questo, non
possono essere ignorate. Nondimeno, la storia ci insegna la persistenza di una
contrapposizione tra istituzioni e movimenti: le prime irrigidendosi e chiudendosi
in sé stesse hanno arrestato la dinamica sociale, mentre i movimenti, dal canto loro,
hanno assunto una tonalita radicalmente anti-istituzionale. Il culmine di questa
deriva si ¢ toccato, nel nostro Paese, negli anni Settanta, quando alcuni movimenti
extra ed anti-istituzionali hanno scelto la lotta armata. Il presupposto, del tutto
falso, su cui questa scelta si fondava era che le istituzioni fossero irriformabili
e che, dunque, andassero distrutte. Di conseguenza, I'incapacita da parte delle
istituzioni — chiuse nella loro autoreferenzialitd — di parlare alla sfera sociale da
un lato, e I'incapacita da parte dei movimenti di protesta di saldarsi in un fronte
coeso e incisivo, hanno determinato la rottura tra la politica e la societa. Cio che
¢ mancato, rileva Esposito, ¢ stato I'elemento intermedio in grado di favorire una
«dialettica politica di rinnovamento, integrando tenuta istituzionale e mutamento
sociale»?” capace di pensare insieme istituzioni e movimenti. I protagonisti degli
anni di piombo, infatti, sono stati: le istituzioni che — con la loro rigiditd — hanno
escluso ogni possibilita di critica esercitando un potere finalizzato al rispetto delle
regole dettate da loro stesse e i movimenti anti-istituzionali che, per 'appunto,
contestandone la legittimita, si sono caratterizzati per una posizione rivoluzionaria
rispetto al potere costituente, evocando una potenza destituente:

[...] intero dibattito contemporaneo sull’istituzione, sdoppiato nei due fronti
radicalmente contrapposti. Da un lato la sua assunzione “katechontica”, cio¢
difensiva, orientata al necessario mantenimento dell'ordine; dall’altro l'opzione
messianica per la sua destituzione. Il contrato tra istituzioni e movimenti, trova in

questa dicotomia la propria genesi*®.

A partire dal decennio successivo questa interpretazione ha cominciato a

27 Ibidem, p. 21.
28 Ibidem, p. 38.
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declinare, mettendo in luce il possibile esito istituzionale di alcuni movimenti
ed il carattere potenzialmente dinamico di alcune istituzioni. Uno degli elementi
che, piti di tutti gli altri, ha ritardato un nuovo pensiero delle istituzioni ¢ I'idea
che esse si identificassero con lo Stato, che non potessero esserci istituzioni fuori
o contrastanti con esso. A tal proposito, il giurista italiano Santi Romano, nel suo
scritto L ordinamento giuridico, afferma che ogni associazione provvista di una
qualche organizzazione — perfino una formazione rivoluzionaria tesa a rovesciare
uno Stato — pud essere considerata un’istituzione®. Cio vale, ad esempio, tanto
per enti inclusi nello Stato come regioni, province e comuni, quanto per le
istituzioni religiose o le ONG, ovvero istituzioni private con finalitd pubbliche.
Per questo motivo si avverte la necessita di costruire le opportune intermediazioni
tra istanze diverse e, il piu delle volte, contrastanti. Dunque, all'interno di uno
spazio intermedio fra istituzione e vita, ¢ possibile collocare delle prassi vitali, non
private, e forme di potere statale flessibili, in grado di dialogare con forme di auto-
organizzazione comunitarie che, a loro volta, non richiedono leggi coercitive:

Listituzione prevede sempre un terzo che garantisca un interesse generale, mediando
il potenziale contrasto tra interessi particolari. In essa, tra 'uno e l'altro ¢’¢ sempre
un diaframma impersonale che filtra 'immediatezza del faccia a faccia, impedendo

che I'incontro a due possa degenerare in scontro violento™.

Pensando all’attuale situazione pandemica, il concetto di salute pubblica
rappresenta questo spazio comune da difendere, ad esempio, attraverso I'utilizzo di
una mascherina per proteggere gli altri: una scelta fatta per la comunita e non solo
per noi stessi e per lo Stato. Tuttavia, si tratta di un atto che, a detta di Esposito,
non deve divenire un’istituzione troppo rigida, in quanto:

Istituire vuol dire inaugurare un elemento prima inesistente. Da questo punto
di vista la prassi istituente allude a un inizio che muta, anche radicalmente, il
quadro precedente, immettendo in esso una novita. Ma, contemporaneamente,

la novita istituita, pitt che un divenire, ¢ uno “stato”, un’entita destinata a “stare”,

29 Ibidem, pp. 48-52.
30 Ibidem, p. 56.




resistendo alla dissoluzione3!.

Relativamente al concetto di “prassi istituente”, Esposito evidenzia come
Merleau-Ponty, a partire dalla meta del secolo scorso, introduca una profonda
differenza con il concetto di potere costituente. Quest’ultimo, infatti, sia nella
sua declinazione di destra che di sinistra, rimanda ad una “creazione dal nulla”,
differentemente dalla prassi istituente che si configura come un processo capace di
inserire il nuovo in qualcosa di gia istituito, dunque «la novita, insita nell’attivita
umana, che non perda il contatto con le radici»**. Listituzione, per il filosofo
francese, nascendo sempre da un pregresso, crea stabilita e rafforza la creazione
senza proclami e profezie e, in tal senso, la prassi istituente svela il centro vuoto
che, di volta in volta, puo essere riempito solo da quelle forze che prevalgono in
quel dato momento, prima di essere sostituite da altre, altrettanto sostituibili*’. Un
centro conteso da interessi e valori contrastanti che, in questo modo, assicura alla
societd un’identitd in perenne trasformazione, in conseguenza dei rapporti di forza
che si generano tra le sue parti contrastanti. Di tale dialettica il potere ¢ insieme
espressione e governo. E emergere di un qualcosa da qualcosialtro che viene
trasformato e, pertanto, il pensiero istituente — modificando 'oggetto che istituisce
— vede la soggettivita sgorgare dalla sua prassi. Diversamente dal potere costituente
— presuppone un soggetto gia esistente —, quindi, il pensiero istituente istituisce
il nuovo e, conseguentemente, la soggettivita deriva dai medesimi meccanismi
istituzionali ai quali partecipa.

Come mirabilmente sostenuto dal conflittualista Lefort*, allievo di Merleau-

31 Ibidem, p. 68.

32 Ibidem, p. 54.

33 R. Esposito, Pensiero istituente. Tre paradigmi di ontologia politica, Einaudi, Torino 2020, pp.
13-14.

34 Lefort rifiuta I'interpretazione della modernita come tempo della spoliticizzazione, in quanto
¢ un tempo in cui la politica si emancipa da ogni fondamento trascendente e, pertanto, il pensiero
lefortiano si colloca nel punto di divisione tra la prospettiva di Heidegger e quella di Deleuze. Infatt,
nel rapporto tra politica e ontologia, egli rifiuta la distanza heideggeriana e I'assoluta sovrapposizione
deleuziana, a favore di un conflitto persistente che le collega e le distanzia a vicenda. In tal senso,
Lefort prende le distanze dal pensiero destituente di Heidegger e quello costituente di Deleuze a
favore di un pensiero istituente. Per Lefort, dunque, la differenza ¢ listituzionalizzazione politica
di una societa, da sempre separata da sé stessa, in quanto ¢ l'assenza di fondamento della societa
a determinare la necessita della sua instaurazione politica: non essendo fondato in una sostanza
che gli fornisce un’identita presupposta, I'essere sociale va politicamente istituito. Cfr. R. Esposito,
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Ponty, punto di raccordo e tensione tra istituzioni e societd ¢ la politica, che
detiene il compito di “istituire il sociale” — termine con cui non vuole intendere
un’istituzione politica situata nella societd, bensi che la societd ¢ istituita dal
politico — e, come 'istituzione ¢ sempre politica, cosi la politica ¢ sempre istituente.
Cio che caratterizza il potere istituente del politico sulla societa — tenendo salde
istituzioni, societa e politica, ma dividendole in parti contrapposte in termini di
valori e interessi — ¢ il conflitto®, ovvero l'elemento riscontrabile nella divisione
tra la politica e la societd e che la percorre fin dal momento del suo sorgere, ma
di cui essa non ¢ inizialmente consapevole. Il ruolo della politica, dunque, ¢
quello di rivelare alla societa il principio che le da forma, ossia il conflitto tra parti
avverse. Questo vale per tutte le societa — sempre attraversate dal conflitto — anche
se sono differenti i modi con cui possono rapportarsi a esso, ovvero cercando di
neutralizzarlo, cancellarlo oppure, nel caso delle democrazie moderne, riconoscerlo
come inevitabile e produttivo®. La presa di coscienza, da parte della societa, di
essere divisa scaturisce dalla prassi istituente e cio permette di chiarire la complessita
del nesso politica-societa. Si tratta di due entita che non possono pensarsi separate
'una dall’altra pur senza coincidere; la politica si esercita nella societa e viceversa
e 'una non puo esistere senza Ialtra. Nel mantenere in equilibrio le forze avverse,
arginando e tenendo sotto controllo le tendenze opprimenti degli uni e le spinte
radicali degli altri, il processo istituente permette di tenere unita la separazione

Pensiero istituente, cit., pp. 84-85.

35 Padre del pensiero politico moderno, Macchiavelli ¢ stato il primo teorizzatore del carattere
produttivo del conflitto politico nella societa, nonché il primo pensatore del pensiero istituente.
Diversamente da Hobbes — Pordine scaturisce dall’estinzione del conflitto —, infatti, Macchiavelli
ritiene che, il conflitto rappresenti il cuore dell'ordine politico, dunque originario, ossia istituente
in quanto non proceduto da nulla e insuperabile perché connesso all’attivita politica. Non a caso,
nell'opera 1/ Principe il conflitto tra nobili e popolari o tra Repubblica e Principato, rappresenta il
cuore dell'opera per far emergere la complessita insita nella realtd — una realta legata tanto al passato
quanto al presente e proiettata verso il futuro, in grado di manifestare una dinamica esperenziale
lunga piti di cinque secoli — e, dunque, non un ostacolo da esser superato. Inoltre, le parti tra loro
in conflitto ne sono leffetto e non la causa; non 'uno contro Ialtro ma 'uno dentro l’altro in una
dialettica infinita tra ordine e conflitto. Per Machiavelli, i poli estremi dell’istituzione — intesa non
solo come organizzazione statale ma anche come ogni tipo di relazione sociale — sono rappresentati
dall'ordine conflittuale e dal conflitto ordinato. Cfr. E. Balibar, L’ Europe, [ Amérique, la guerre, La
Decouverte, Paris 2003; tr. it. di S. Bonura, L Europa, I America, la guerra, Manifestolibri, Roma
2003, pp. 111-117, e R. Esposito, Istituzione, cit., pp. 61-64.

36 R. Esposito, Pensiero istituente, cit., pp. 89-90.




presente nella societd, in quanto rappresenta, insieme al legame, l’altro elemento
del dispositivo istituente. Appare evidente, allora, come I'istituzione politica segni
la differenza tra una societa democratica e una totalitaria, contrapposte dal ruolo
giocato dal potere e dal conflitto che ne ¢ all'origine:

nella societa totalitaria lo spazio del potere ¢ riempito una volta per tutte da
un unico partito e dal suo capo, in quella democratica esso ¢, per cosi dire, un
posto vuoto e, dunque contendibile, occupato di volta in volta, ma sempre
nello scontro politico”.

Tuttavia, in una societd democratica il potere ¢ espressione della sfera sociale,
in quanto ¢ il risultato del confronto e dello scontro tra le diverse parti sociali che
manifestano contrapposti valori e interessi e, pertanto, il potere — interno alla
dinamica sociale — plasma la societa e il suo stesso funzionamento, dotandola di
una sua configurazione istituzionale. In particolar modo, ¢ interessante rilevare
come in una societa autoritaria il conflitto sia azzerato dal potere, differentemente
da una societd democratica dove, quest’ultimo, ¢ in funzione del conflitto e dove
le istituzioni rappresentano i luoghi in cui vige il rapporto tra conflitto e potere.
Dunque, «listituzione ¢ cid che garantisce al conflitto politico di continuare a
svolgere il proprio ruolo attivo e regolativo all’interno della societa»™, tenendo
insieme gli interessi contrapposti e garantendo che il conflitto politico non degeneri
in violenza. In tal senso, 'antagonismo non puo ritenersi I'elemento distruttivo
della societa, in quanto ¢ la sua stessa espressione ed ¢ solo per mezzo del conflitto
che una societd pud auto-riconoscersi. Ecco perché la societa non puo essere il
risultato, secondo la teoria hobbesiana, di un contratto tra individui che scelgono
di fuoriuscire da uno stato di conflitto naturale, in quanto la societa ¢ originaria e
lo stato sociale ¢ istituito dal conflitto.

Il dar vita a una nuova vita & un atto istituente, ovvero che di inizio a cid che non
esisteva, tuttavia, questa vita originaria viene successivamente istituita una seconda
volta, basti pensare, ad esempio, alla scuola attraverso la quale, la vita originaria si
istituzionalizza di nuovo, senza abbandonare i percorsi precedentemente attivati.
Pertanto, cosi come l'istituzione deve vitalizzarsi attraverso i suoi contenuti sociali,

37 R. Esposito, Istituzione, cit., p. 59.
38 Ibidem, p. 61.
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allo stesso modo, la vita deve mantenere ben saldo il rapporto con le istituzioni che
la circondano e, in tal senso, vita ed istituzioni non possono essere pensate come
contrapposte tra loro. Allora, il concetto ripreso da Esposito di vitam instituere,
ci invita a pensare questi due poli come perfettamente intrecciati tra loro, in una
relazione racchiusa sempre piu nel termine biopolitica. Lemergenza da Covid-19
ha messo ancor di piu in luce il legame tra politica e vita: una vita attaccata dal
virus che ha innescato una serie di dispositivi di natura biopolitica e immunitaria e
che ha richiesto I'intervento massivo delle istituzioni, mostrando, palesemente, la
fusione tra istituzioni, politica e vita.

In precedenza, con La volonta di sapere, Foucault aveva attenzionato il concetto
di vita come il centro delle strategie e delle lotte politiche; una politica in grado di
investire, nella sua interezza, la vita biologica attraverso la sostituzione delle norme
ai dispositivi giuridici della legge®. A tal proposito, inoltre, Foucault accenna alla

39 Per Foucault, l'obiettivo cardine della disciplina ¢ il governo degli individui, affinché operino
come il potere vuole per mezzo di tre strumenti: sorveglianza gerarchica, sanzione normalizzatrice
ed esame. Con particolare riferimento alla funzione normalizzatrice, si intende una societa in
cui interagisce la norma della disciplina e la norma della regolazione. La disciplina normalizza
gli individui attraverso 'integrazione dell'osservazione con l'oggettivazione, ovvero da un lato li
costringe a seguire determinati schemi operativi e dall’altro li oggettiva. La norma, secondo Foucault,
si distingue della legge, proprio per la sua peculiarita di differenziare gli individui in relazione a cio
che essi fanno e a cid che essi sono. La normalizzazione, allora, mette in luce la funzione coercitiva
della vita sociale e, sovrapponendo una propria norma artificiale e razionalizzata, piega gli individui
di una data societa a ritmi, tempi e spazi, in un continuo processo di adattamento alla norma, da
parte dei singoli, che viene loro imposta dall’esterno. Il biopotere, dunque, mira a gestire e a regolare
i processi biologici, attraverso dei controlli regolatori e, indirizzando i processi vitali, li regola e li
dirige verso la loro conclusione naturale, strutturando gli ambienti affinché risultino congeniali
allo sviluppo di una specifica forma di vita, considerata “normale” per il funzionamento dell’intera
societd. Per Foucault, dunque, lo Stato interviene per normalizzare e moralizzare e non tanto per
giudicare e punire ed ¢ per questo che si vuole colpire certi individui che escono dalla normalita,
attribuendo loro il distintivo di pericoloso. Di un individuo, infatti, non si attesta la malattia o
la responsabilita, piuttosto la normalitd, cercando di punire soprattutto colui che sfugge alla
produttivita, al lavoro e che rompe il patto. Nell'epoca della normalizzazione ogni individuo deve
trovare la sua collocazione nella societd; deve produrre e lavorare per essere inserito nel sistema
di controllo. Dunque, tutte quelle scienze che si occupano dell’'uomo - medicina, psichiatria,
psicologia, economia, criminologia, etc. —, dalla nascita alla morte, in realta svolgono una funzione
di controllo dell'individuo per la societd normalizzatrice in cui vive. In questa societa I'individuo
non ¢ insignificante per il potere, ¢ una forza attiva di lavoro, ha un’utilita sociale per cui il potere,
per mezzo di “un’ortopedia sanitaria” messa in atto da un insieme di istituzioni, sorveglia, addestra e
educa gli individui, per renderli meno pericolosi e piti facilmente capaci di obbedire. Concludendo,




distinzione dei due termini zoé e bios* in riferimento alla nozione delle tecniche
della vita, ossia ai modi con cui la vita puo essere condotta e, pertanto, risulta
essere decisivo il bZos — la maniera di vivere come oggetto di tecniche — e non la zoé,
ossia la qualita di essere vivente. Dunque, siamo in presenza di un passaggio dal
bios, collegato all’arte del vivere, al bios come esercizio ed esperienza di sé, che ¢ un
elemento fondante del processo di soggettivazione*'. Diversamente, per Agamben*
il presupposto affinché la vita diventi l'oggetto dell’esercizio del potere risiede nella
possibilita di separare, nell'uomo, I'elemento biologico naturale (zo¢) dalla forma
di vita specifica che gli individui conducono (&70s). Questa politicizzazione della
vita rappresenta 'evento decisivo della modernita, che «segna una trasformazione
radicale delle categorie del pensiero classico»*. Roberto Esposito, invece, mostra

allora, dal potere visibile del monarca si giunge al potere disciplinare e capillare; dal macropotere
giuridico al micropotere, dove le procedure di normalizzazione assoggettano sempre piu quelle
della legge e del diritto, giungendo, cosi, al biopotere sociale. Cfr. M. Foucault, // fant defendre la
societe. Cours au College de France (1975-1976), Seuil-Gallimard, Paris 1997; tr. it. di M. Bertani e
A. Fontana, Bisogna difendere la societa. Corso al College de France (1975-1976), Feltrinelli, Milano
1998; M. Foucault, Mal faire, dire vrai. Fonctions de [ aveu en justice, ciclo di conferenze inedito
tenuto all’'Université Catholique de Louvain, su invito dell’Ecole de Criminologie della Faculte de
Droit, nel 1981; M. Foucault, Gli anormali. Corso al College de France (1974-1975), a cura di V.
Marchetti e A. Salomoni, Feltrinelli, Milano 2017; M. Foucault, Surveiller et punir. Naissance de
la prison, Gallimard, Paris 1975: tr. it. di A. Tarchetti, Sorvegliare ¢ punire. Nascita della prigione,
Einaudi, Torino 1976, e M. Foucault, Naissance de la biopolitique. Cours an Collége de France
1978-1979, ed. stabilita sotto la direzione di F. Ewald e A. Fontana, a cura di M. Senellart, Seuil-
Gallimard, Paris 2004; tr. it. di M. Bertani e V. Zini, La nascita della biopolitica. Corso al Collége de
France (1978-1979), Feltrinelli, Milano 2005.

40 Per indicare la parola vita i Greci utilizzavano i termini zoé — il semplice fatto di vivere, comune
a tutti gli esseri viventi — e bios, la maniera di vivere propria di un singolo o di un gruppo.

41 Cfr. M. Foucault, L ermenentica del soggetto. Corso al Collége de France (1981-1982), tr. it. di M.
Bertani, Feltrinelli, Milano 2003.

42 Secondo Agamben, la politica si fonda sulla costituzione di una “nuda vita” che viene
volutamente estromessa dal potere sovrano, il quale, tuttavia, ne fa I'oggetto delle sue decisioni.
Di conseguenza, l'essenza della politica occidentale vede il sovrano esercitare il potere sulla vita dei
propri sudditi senza che vi sia una mediazione politica, quindi, al di fuori dell'ordinamento giuridico
in cui si colloca. In questo senso, la relazione di sovranitd ¢ una relazione di eccezione in cui si
attua una esclusione politica che serve, paradossalmente, a includere cio che viene espulso. Lo stato
d’eccezione permanente ¢ il cuore della politica occidentale e conduce all’isolamento della nuda vita
che ¢ 'oggetto preferito delle strategie di governo. Cfr. B. Casalini — L. Cini, Giustizia, ugnaglianza
edifferenza. Una guida alla lettura della filosofia politica contemporanea, Firenze University Press,
Firenze 2012, pp. 227-228.

43 G. Agamben, Homo sacer, cit., p. 7.
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come il bios perda il suo significato originario di “forma di vita”. «La politica
penetra direttamente nella vita, ma nel frattempo la vita ¢ diventata altro da
sé»* ¢, allora, oggi bios significa vita generica, il correlato di una politica-tecnica
nella quale alcune questioni “biologiche” diventano immediatamente politiche e
viceversa. Bios, dunque, significa, in particolar modo, vita che non ¢ pitr attribuibile
ad alcun soggetto, “vita del mondo” che si esprime nel paradigma della carne e
dell’incarnazione, ovvero come «possibilita biopolitica della trasmutazione,
ontologica e tecnologica, del corpo umano»*.

Dunque, Esposito sostiene che, Ianalisi foucaultiana ha lasciato intendere le
istituzioni come opposte alla vita e identificabili con la sovranitd — assumendo
un ruolo di sorveglianza e non di potenziamento —, tralasciando 'importante
relazione tra vita e politica, anzi giungendo a sostenere una loro sovrapposizione
reciproca: «o la vita risulta catturata da un potere destinato ad esercitare una
violenza su di essa, o ¢ la politica a essere deformata, e in ultima analisi sorpassata da
una vita insofferente di ogni vincolo formale»*. Proprio su questa deriva, secondo
Esposito, si attesta il punto cieco, nonché I'impossibilita dell’znstitutio vitae, di
tutta la filosofia politica contemporanea. Tuttavia, egli scorge nella Arendt* il

44 R. Esposito, Bios, cit., p. 5.

45 Ibidem, p. 184.

46 R. Esposito, Istituzione, cit., p. 133.

47 Arendt tiene disgiunta la politica dalla vita biologica, sostenendo come unica forma politica
valida quella della polzs greca che, a sua volta, separa il privato — limitazione della liberta personale
a causa dello svolgimento del lavoro necessario per garantire la sopravvivenza — dal pubblico —
ambito puramente politico, lo spazio in cui era possibile agire e parlare insieme ad altri, lasciando
un segno duraturo del nostro passaggio —, 'idzon dal koindn. Con la modernita e I'uscita della vita
biologica dalla sfera privata, la Arendt propende verso un’idea di politica fondata sulla liberta e la
spontaneit. In riferimento a quest’ultima, appare importante il concetto arendtiano di “nascita”
e alla sua rilevanza politica, in quanto paradigma della spontaneita e della capacita sorgiva di ogni
agire; elemento differenziale, la soglia in cui il bios si oppone alla zoé, ovvero la semplice vita
biologica. Allora, dal momento che I'azione ¢ l'attivita politica per eccellenza, la natalitd puo essere
considerata al centro del pensiero politico, nonché 'input per il suo stesso carattere innovativo.
Diversamente, la mortalitd e la paura della morte inducono ad una politica conservativa. E qui,
dunque, che la prospettiva della Arendt si distanzia dalla biopolitica moderna — riferita alla vita
del genere umano nel suo complesso — e la sua attenta riflessione sul rapporto tra nascita e politica
la porta a rilevare come il nazionalsocialismo abbia utilizzato la nascita e la sua stessa soppressione
per inaridire I'agire politico, per rifondare 'ordine sociale e politico. In tal senso, il totalitarismo,
sia nazista che stalinista, secondo la Arendt annienta ogni possibile forma di singolaritd e di
spontaneitd; spersonalizza e de-individualizza, riducendo gli individui a semplici rappresentanti




pill vigoroso pensiero istituente del Novecento: le istituzioni politiche devono
poter essere costruite per far fronte all'impatto del tempo, difese dalla pressione
della vita. La filosofa e politologa tedesca, infatti, rifilutando ogni teoria di stampo
contrattualistico a favore del principio di separazione dei poteri, sostiene la necessita
di avere una molteplicita di istituzioni, diverse tra loro, al fine di non favorire una
concentrazione di potere. Differentemente da Foucault — la repressivita delle
istituzioni non da libero corso alla vita —, nell'analisi della Arendt la vita biologica
investe la politica rimuovendola: I'attivita politica, se invasa dai bisogni della vita,
rischia di contrarsi e, pertanto, I'una inizia dove termina I'altra e viceversa. Dunque,
oltre ad una prassi istituente flessibile e decentrata, ¢ fondamentale un pluralismo
istituzionale, cosciente dei conflitti che pervadono la societa e pronto a prendervi
parte attivamente. Tuttavia, istituire le istituzioni, attraverso una rivitalizzazione
che passa dalla vita, non ¢ sufficiente: ¢ necessario, infatti, istituire la vita stessa,
ovvero il «soggetto e l'oggetto di istituzione, istituente e istituita»*:

[...] la vita umana ¢ fin dall’inizio e in ogni caso istituita, vale a dire inscritta in un
tessuto storico e simbolico da cui non puo prescindere. Listituzione della vita [...]
non ¢ un’opzione soggettiva nella nostra disponibilita, ma un dato di fatto che

qualifica da sempre la vita umana rispetto alle altre specie viventi®.

della specie, esseri inutili e perfettamente sostituibili 'uno con I’altro. La novita assoluta dei regimi
totalitari, secondo la filosofa tedesca, ¢ racchiusa nel concetto di “totalitd”, non coincidente con
I“unita” dello Stato ma con la societa di massa rappresentata ideologicamente e coercitivamente,
senza I'insieme di tutte le istituzioni che formano il tessuto delle relazioni umane. Lo Stato non
riconosce alcuna articolazione tra la pluralitd degli ambiti della vita individuale e associata e,
utilizzando coattivamente I'ideologia e il terrore, crea un’istituzione capace di garantire I'assoluta
discrezionalita dell’agire in un quadro formale di legalitd procedurale. Concludendo, per la Arendt
il totalitarismo rappresenta la distruzione dell’idea della sfera pubblica della pd/is greca e del suo
aspetto pil peculiare: la partecipazione diretta dei membri della comunita ai processi decisionali.
La pdlis, infatti, rappresenta il modello di una forma di comunitd basata sull’«organizzazione
delle persone cosi come scaturisce dal loro agire e parlare insieme», ed ¢ proprio il venir meno di
questo spazio pubblico che priva gli uomini della possibilita di un confronto dialogico sui principi
normativi della vita pubblica. Cfr. R. Esposito, Bios, cit.; H. Arendt, Vita Activa. La condizione
umana, Bompiani, Milano, 1991, e H. Arendt, Le origini del totalitarismo, Edizioni di Comunita,
Milano 1999.

48 R. Esposito, Istituzione, cit., p. 148.

49 Ibidem, p. 149.
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A questo proposito, lesito catastrofico del nazismo ¢ stato dovuto ad
un’assolutizzazione della vita, al suo primato assoluto che, eliminando tutte le
differenze poste al suointerno, hafinito perannientare nonsolocio chelesi¢ opposto
ma anche sé stessa. Dunque, questa distruzione altro non ¢ che il risultato di una
lacerazione del rapporto istituzione-vita, in quanto una vita de-istituzionalizzata
e coincidente con sé stessa, incapace di riconoscere le sue differenze interne, tende
inevitabilmente ad implodere. Una vita siffatta, allora, necessita di un pensiero
istituente in grado di valorizzare “I'impersonale”, di salvaguardare le differenze,
favorendo cio che I'ultimo Foucault ha evidenziato con il concetto di “governo
di s¢7°. Si tratta, inoltre, di integrare i due paradigmi — istituente e biopolitico —
facendo si che, quest’ultimo, non sia percepito come un potere assoluto sulla vita né,

50 Nel corso tenuto al College de France del 1983 1/ governo di sé e degli altri, Foucault pone
Paccento sulla necessita per la politica di costituire un’etica, nel rapporto di sé¢ con sé e nel governo
di sé, per meglio governare gli individui, passando per una forma capace di re-inventarsi, di ri-
elaborarsi. Si tratta di un modello di costituzione del soggetto che presuppone lesercizio, la
pratica, 'addestramento, Paskeszs, il cui fine ultimo, oltre alla costituzione di sé, ¢ quello di fornire
allindividuo i Jogo7, ovvero tutti quei discorsi che risultano veri perché improntati alla ragione. In
tal senso, Paskeszs da forma all’integrazione positiva della verita all’etica e apre la possibilita per il
soggetto di farsi attore di una veritd assunta e praticata come scelta di vita. Lobiettivo ¢ fare del sé
un dispositivo di soggettivitd, ponendo 'etica come una norma che il soggetto deve sempre porsi
per poter esercitare una liberta attiva, riducendo il divario tra I'individuo e i dispositivi di potere.
E necessaria, tuttavia, la presenza di una guida, di un maestro di etica, in grado di sollecitare la
soggettivazione etica indispensabile ad un buon governo. Un maestro di verita, un filosofo che
pratica la filosofia come parresia, proprio come nell’antichita il filosofo guidava il discepolo alla
costituzione del sé. A tal proposito, Foucault volge la sua analisi alle Leztere di Platone in cui si
ritrova la necessita per la citta di una guida morale per dar vita al discorso del vero in politica. Con
particolare riferimento alla lettera VII, la filosofia si inscrive nella dimensione politica, esercitando
forme diverse che vanno dal dare consigli a chi governa al persuadere la cittadinanza intera. Pertanto,
si configura come un’attivita rivolta all’anima di chi deve governare, affinché governi bene sé stesso
e gli altri, affinché si prendi cura di sé stesso e degli altri modificando la relazione instaurata con
sé stesso e con gli altri. La cura di sé ¢ etica in sé stessa, ma implica rapporti complessi con I’altro,
perché per un uomo veramente libero ¢ importante saper governare la famiglia, la comunita,
la cittd, occupando con capacita il posto appropriato. La cura di sé mira sempre al bene altrui,
cosi come mira a gestire al meglio le relazioni di potere per non sfociare nel dominio cercando di
limitare e controllare il potere. Cfr. M. Foucault, Le Gouvernement de soi et des autres. Cours an
Collége de France, 1982-1983, ed. stabilita sotto la direzione di F. Ewald ¢ A. Fontana, a cura di F.
Gros, Gallimard, Paris 2008; M. Foucault, Le conrage de la vérité. Le Gouvernement de soi et des
autres, I1, Cours an Collége de France, 1983-1984, Gallimard, Paris 2009, e M. Foucault, Antologia.
Limpagienza della liberta, a cura di V. Sorrentino, Feltrinelli, Milano 2021.




tantomeno, una vita libera da ogni potere®'. La nozione di biopolitica, infatti, ¢ stata
quasi sempre associata al venir meno della mediazione istituzionale e, parallelamente,
ad una connessione diretta tra la politica e la vita. Tale interpretazione, pero, lascia
intendere delle istituzioni che non sono in grado di assimilare i processi vitali e una
vita incapace di riconoscersi come istituente e istituita; una politica che opprime la
vita e una vita incapace di relazionarsi con la politica.

Concludendo, la viada percorrere, per Esposito, passa per il pensiero istituente, in
quanto ¢in grado di confrontarsi con questa duplice esigenza: I'istituzionalizzazione
dei movimenti — per acquisire forza e durata — e la mobilitazione delle istituzioni
per rivitalizzarsi e ritrovare la loro potenza creativa. La gestione amministrativo-
sanitaria della pandemia, in particolar modo, ha reso il concetto di biopolitica
ancor pil evidente: una politica che ormai si esercita in maniera sempre pit diretta
sul corpo, seppur volta a salvaguardare la vita, risulta assai invadente e alla quale
non siamo mai stati abituati. Nella crisi che ha colpito I'intero globo, le istituzioni
appaiono indispensabili nel fronteggiare I'emergenza sanitaria, economica, sociale
e politica. Tuttavia, troppo di frequente, la loro inadeguatezza le ha fatte percepire
come le uniche responsabili di quanto ¢ accaduto. E possibile affermare che, tale
diffidenza ¢, in buona sostanza, lesito della perdurante contrapposizione tra
istituzioni e movimenti. Appare necessario, allora, disinnescare questa opposizione
controproducente, che vede daunlatoleistituzioni chiamatea rinvigorirsiattraverso
il recepimento delle istanze vitali della societa e, dall’altro, una vita umana che, in
quanto vita istituita, non puo essere I'alternativa della politica. Ecco perché, allora,
una rilettura originale del processo istituente — inteso come una prassi innovativa —
ci esorta a ripensare completamente la relazione costitutiva tra istituzione, politica
e vita, che si sviluppano e prendono forma in una dialettica conflittuale e prolifica.

5. Conclusioni

A partire dal XIX secolo, I'individuo acquista sempre piti una maggior rilevanza
per la sua natura biologica e si rende “necessario” controllare tutti quei fattori che
possono influenzarne la vita e la salute. Tuttavia, se la prerogativa della sovranita
era il potere assoluto sul diritto di morte, con la biopolitica si afferma il diritto di

51 R. Esposito, Istituzione, cit., p. 155.
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vita dello Stato che, attraverso una gestione strategica dei processi biologici, diviene
il garante della salute e della salvezza pubblica. Il paradigma biopolitico, infatti, ha
letteralmenteinvestito estravoltoil sistemadituteladellasalute, spostandol’interesse
dalla funzione terapeutica della medicina a quella preventiva, coinvolgendo gli
stili di vita quotidiani. In questi due anni di pandemia, dove la distanza fisica e
psichica hanno giocato un ruolo non di poco conto, emerge I'importanza delle
istituzioni, tanto per la cura del corpo quanto per la ripresa economica dei Paese.
E nelle istituzioni, infatti, che ricerchiamo costantemente la sicurezza per i vaccini
ma, allo stesso tempo, verso le stesse istituzioni sfoghiamo la nostra rabbia, la nostra
delusione, la pretesa legittima di poter mantenere vivi i nostri diritti.

II Covid-19, oltre a colpire il singolo stravolgendo la sua vita, le sue relazioni, i
suoi affetti, ha avuto un ulteriore impatto negativo sui governi democratico-liberali,
rappresentando, il pitt delle volte, il pretesto per estendere il potere dell’esecutivo,
istituendo azioni di sorveglianza e controllo senza delle garanzie attendibili. C¢ da
rilevare, tuttavia, che la pandemia, in fondo, non ha fatto altro che mettere ancora
di piu in luce le tensioni tra dimensione decisionale e discussione parlamentare,
nonché lo sconfinamento della medicina dal proprio campo d’azione che, con
un potere autoritario e una funzione normalizzatrice, si inserisce di prepotenza
nella sfera dell'economia politica, affermandosi, all'interno della societa, come
un’autoritd medica generale, il centro del potere decisionale riguardo alla salute di
una comunita globale. Nondimeno, dall'avvento del Covid-19, abbiamo assistito
ad una ribalta sulla scena mediatica di scienziati, virologi, biologici, esperti di salute
pubblica che hanno avuto un ruolo decisivo nella risposta al virus, contribuendo
all’esercizio di un potere, a volte arbitrario che, trovando linfa vitale dallo stato
d’eccezione e coniugando politica, medicina e biologia, attua decreti di urgenza e
dichiara stati di emergenza incalzando uno dei principi cardine della democrazia:
la separazione del potere esecutivo da quello legislativo, con la conseguente
prevaricazione del primo sul secondo™.

Le conseguenze biopolitiche della pandemia, infatti, pitt che mettere in luce
la competizione tra i diversi partiti, hanno coinvolto in maniera conflittuale il
rapporto tra la politica e la societa, tra le istituzioni e i movimenti di protesta.
Una biopolitica che ha palesato ancor di pit il processo di spoliticizzazione della

52 Cfr. R. Esposito, Istituzione, cit., pp. 13-20, e G. Agamben, 4 che punto siamo? La pandemia
come politica, Quodlibet, Macerata 2021.




politica e di biologizzazione della vita. Dunque, il concetto di diritto alla salute —
in riferimento al concetto di integrita fisica e di capacita produttiva — indica un
cambiamento nelle attenzioni politiche statali e una diversa destinazione delle
risorse economiche. La salute diviene la finalitd principale dell’azione di governo,
in grado di spiegare la potenza onnipervasiva dei processi di medicalizzazione quali
funzioni di normalizzazione del corpo-popolazione. Ela biopolitica, la politica del
bios, della vita in comune, ¢ la politica dei corpi!

In questi due anni di pandemia, quello che il piti delle volte ¢ mancato ai
governi, oltre a errori di valutazione, ritardi, mancate assunzioni di responsabilita
e contraddizioni, ¢ stata la capacita di distinguere le modalitd protettive da
quelle costrittive della vita individuale e collettiva. L’attenzione si ¢ concentrata
maggiormente sulla valutazione della minaccia e, solo raramente, si ¢ attuata
una reale valutazione del rischio-beneficio conseguente alla minaccia stessa. E
doveroso riscontrare che, tuttavia, i partiti politici, relativamente alla gestione
dei problemi dell’intera popolazione, hanno ceduto il proprio campo d’azione
e di conflitto evidenziando ancor di pilt un processo di spoliticizzazione in atto
oramai da tempo. L’antagonismo politico, infatti, lungi dal ritenersi un elemento
distruttivo, rappresenta Iespressione e il mezzo attraverso il quale una societa puo
auto-riconoscersi. Una politica che, da piti di un secolo, ¢ assoggettata a dinamiche
economico-finanziarie globali, ha esibito in questi due ultimi anni un ulteriore e
preoccupante arretramento, delegando la protezione della vita della popolazione alla
competenza di medici, biologi e virologi che, di fatto hanno iniziato, indirettamente,
a gestire 'intera societd. Un simil governo, fatto di tecnici e specialisti, limita la
sua stessa governance, dal momento che le decisioni assunte sul futuro di un’intera
societa devono essere il frutto di confronti e scontri continui. La medicalizzazione
della politica e della societa, in tal senso, si caratterizza sempre piti per un’incitazione
del vivente, attraverso meccanismi migliorativi della vita situati all'interno di
strategie biopolitiche che, attraverso una responsabilizzazione del singolo rispetto
alla propria salute, intende sempre pili mettere a profitto comportamenti auto-
normati. Con questo sconfinamento del sapere tecnico la democrazia ¢ chiamata a
fare i conti, trovando il giusto equilibrio al fine di preservare il suo significato piti
profondo, lasciando alla politica la responsabilita delle proprie decisioni.

Tra la politicizzazione della medicina e la medicalizzazione della politica, appare
necessario un rigenerarsi nell'evoluzione del fare societa. I conflitti stagnanti tra
le rappresentanze sindacali che si interrogano sul tema fabbrica-salute, o sulle
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questioni relative al telelavoro-lavoro agile, ad esempio, evidenziano la necessita
di un rinvigorirsi delle istituzioni intese come I'elemento di mezzo, la mediazione
indispensabile e insostituibile situata tra la dimensione della vita e quella del
potere. Inoltre, negli attuali governi democratico-liberali ¢ facilmente riscontrabile
un clima di torpore nei riguardi della politica, a cui segue una risposta di stampo
populista fatta, per lo piti, da entusiasmi retorici e passeggeri che non hanno nulla
a che vedere con i partiti politici di una volta. Si tratta di movimenti costituiti da
individui che, contestando e rifiutando l'autorita, presumono di riappropriarsi
della propria vita; le sperimentazioni di democrazia diretta e assembleare si
moltiplicano e, attraverso manifestazioni altisonanti, esprimono nell'immediato la
loro pluralita, riftutando ogni forma di dialogo e confronto giustificandosi con il
non volersi omologare alla controparte. E evidente come questo corpo di individui
— svuotato del potere di rappresentanza —, riproduce in maniera esemplare la
tecnica di una pratica governamentale neoliberale opposta alla rappresentanza; una
pratica in grado di sollecitare la liberta individuale orientandola verso una continua
competitivita dimenticandosi, in tal modo, del bene comune.

Tuttavia, si riscontra negli odierni movimenti un particolare interesse al voler
istituire, creare una forma fondata sul rinnovamento continuo al fine di non
presentare le medesime forme anti-istituzionali tipiche di cinquantanni fa. Si
tratta di una forma di pensare le istituzioni che, facendo tesoro delle sconfitte
passate, si fonda su strategie in continuo divenire, modellabili e, quindi, capaci
di promuovere I'inclusione nella dimensione politica®. Appare evidente come sia
indispensabile valorizzare il ruolo e le possibilita dei movimenti locali, intesi come il
nutrimento per una democrazia capace di concepire e attuare strumenti e pratiche
in grado di favorire la partecipazione e la cittadinanza attiva — integrando la tenuta
istituzionale al mutamento sociale —, nonché un’intelligibilita in grado di andare
ben oltre la mera idea di potere inteso nei termini di proibizione e repressione. E
indispensabile, allora, trovare punti e momenti di incontro tra due polarita distanti,
partendo da cio che ¢ essenziale ai tempi della distanza fisica della nuda vita, senza
rinunciare, per restare in vita, all’altra vita, quella con gli altri, cui ci lega il senso pitt
intimo di fare comunita.

53 R. Esposito, Istituzione, cit., pp. 155-163.




Per una ecologia medica: dal paternalismo
al personalismo metodologico nel rapporto
medico-paziente
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Sommario: 1. Medicina e complessita antropologica. 2. La relazione medico-
paziente: sintesi storica dei principi caratterizzanti. 3. L'identita del medico. 4. Il
medico e 'intervento sul malato. 5. Un intervento determinato dal dolore. 6. La
cura come intervento di speranza. 7. La dimensione identitaria del paziente. 8. II
paziente come soggetto altro da sé. 9. Il paziente come soggetto alla ricerca della
compassione. 10. Conclusione: comprendere, compatire, condividere.

Abstract: The Covid-19 pandemic confirms — with the starkness of daily
evidence as well as numbers — the need for a personal and humanizing change
in medicine, from diagnostics to curative medicine. And this can be achieved
through a reintroduction of human virtues. This essay, by rapidly reviewing the
evolution of the approach between doctor and patient, tries to collect some trend
lines emerged in the last century to define the structure of a model of ecological
and personalized medicine where the patient is a person (in the ethical-moral
sense) and the protagonist, together with the doctor, of the therapeutic “alliance”
but also on the design of new policies, systems and services.
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1. Medicina e complessita antropologica

Grande fortuna ha avuto, sin dall’uscita del volume da cui trae il titolo, la
definizione di Secolo Breve che lo storico inglese Eric Hobsbawm attribuisce al
Novecento: secondo questa tesi, come ¢ noto, il primo conflitto mondiale avrebbe
segnato uno spartiacque nella interpretazione e nella autorappresentazione
dell'uomo e delle sue “conquiste”™, ponendo in crisi, la presunzione di una
oggettivita pura, scevra da qualsiasi coinvolgimento soggettivo®. Non ¢ un caso,
quindi, che, anche in campo medico, in coincidenza proprio del primo dopoguerra,
la narrazione del positivismo scientifico (oggettivista, perfettista e atomistico) abbia
progressivamente ceduto il posto ad un reinserimento dell'elemento soggettivo,
sostanzialmente mediante tre percorsi convergenti: il recupero filosofico della
funzione del clinico e della medicina; la definizione della medicina antropologica
(Weirsaker) e della antropologia medica (Lain Entralgo); ed infine, un ripensamento
radicale dell’agire medico ove la conoscenza scientifica e l'abilita tecnica si integrano
con 'umanita del malato.

Sulla scorta dell'ippocratico medice cura te ipsum viene ad imporsi cosi una
riflessione radicale sul rapporto tra medico e paziente, che in queste pagine potremo
solo di abbozzare.

Riprendendo quanto gia accennato, se la visione positivistica, concentrandosi
esclusivamente su cio che risulta scientificamente trasmissibile aveva de facro
escluso P'ethos, a partire dagli anni Venti del Novecento si riscopre che «nell’'unione
dei compiti di scienza e filosofia — afferma Jaspers — risiede la condizione essenziale
che rende oggi possibile [...] la preservazione dell’idea di medico. La pratica del
medico — conclude — ¢ concreta filosofia»*. In questa visione, il clinico ¢ chiamato
ad andare “oltre” il laboratorio, attraverso I'esperienza medica ed il contatto con
Iinteriorita del paziente. Avviene cosi una sorta di capovolgimento dell'ordine di

2 Cfr. EJ. Hobsbawm, 1/ secolo breve, 1914-1991: l'era dei grandi cataclismi (1994), Rizzoli,
Milano 1995.

3 Il principio diindeterminazione della fisica quantistica ed il teorema di incompletezza nel campo
della logica negano I'influenza del rapporto fra colui che effettua la misurazione e lesito finale: la
soggettivita (o 'imperfezione) dell'operatore non puo essere (sempre) dimenticata o eliminata nel
riscontro dei dati. Vedi: M. Pennacchini, Idee per il rinnovamento della medicina, Societa Editrice
Universo, Roma 2012, p. 29.

4 K. Jaspers, Il medico nell’eta della tecnica, Raftaello Cortina, Milano 1991, p. 66.




importanza rispetto all'approccio positivista: ora ¢ il clinico ad avere una speciale
primazia rispetto alla tradizionale concettualizzazione dello scienziato/ricercatore’.
Ne scaturisce una rinnovata attenzione per la soggettivita del malato all’interno del
processo conoscitivo e diagnostico. La figura mitica di Chirone, medico e malato
allo stesso tempo, esprime metaforicamente il significato profondo della medicina
ove «la possibilita di curare ¢ condizionata alla capacita di percepire la propria
ferita, vale a dire alla conoscenza del limite e alla disposizione a imparare da esso»°.

Proseguendo oltre, in questa rapido excursus storico-filosofico rispetto alla
evoluzione dell’arte medica, ¢ interessante accennare alla posizione di Foucault
rispetto alla nascita della clinica: secondo il pensatore francese un ruolo centrale
¢ rappresentato dal diffondersi dell'anatomia patologica, sostituendo all'uomo
un articolato sistema di vasi e tessuti compromessi. Quella che Foucault chiama
Pinversione nella struttura della finitudine, trasformando I'umaniti, limitata e finita
ma desiderosa e “capace” di aprirsi all’ultraterreno, in un soggetto “per la morte”,
da esorcizzare e bandire dal proprio orizzonte quotidiano: saremmo cosi giunti alla
«cadaverizzazione della vita»’. In questa visione, si passa da una medicina “delle
malattie” ad una medicina “delle reazioni patologiche”. La medicina ora non ha piu
segreti (almeno sul piano anatomico) ma finisce per vedere solo cio che vuole vedere®.

Il pessimismo di Foucault ¢ stato in parte rimodulato da Weizsacker, Jaspers, Lain
Entralgo e Rof Carballo. Pit1 precisamente ¢ nella scuola di Heidelberg che si sviluppa
la Medizinische Anthropologie (Weizsacker, Siebeck, Schwarz) attorno agli anni Trenta
del Novecento, mentre, coniugando medicina e filosofia, nel corso del decennio
successivo, saranno Lain Entralgo e Rof Carballo ad elaborare quella che diventera
I'antropologia medica, con una maggiore attenzione agli aspetti culturali, per un verso,
e sul piano filosofico, ad una maggiore aderenza alla fenomenologia e allermeneutica.
Ne derivera un pensiero connotato da una maggiore apertura alla trascendenza ed alla
speranza. Su di esso, svolgeremo di seguito alcune rapide riflessioni.

S Secondo il principio di falsificabilita, all'interno della logica scientifica le ipotesi sono soggette a
costanti e spesso radicali “messe in questione”: la scienza progredisce, infatti, grazie alla «sostituzione
di congetture confutate con altre ancora confutabili, ma non allo stesso modo delle precedentis.
A questo proposito si veda anche C. Veronesi, I/ falsificazionismo di Popper, <MATEpristem>,
02/04/2011, <http://matematica.unibocconi.it/>.

6 M.T. Russo, La ferita di Chirone, Vita e Pensiero, Milano 2006, p. 3.

7 M. Foucault, Nascita della clinica, Einaudi, Torino 1969, pp. 223/190.

8 M.T. Russo, La ferita, cit., p. 21.
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Rof Carballo, ad esempio, articola la propria riflessione attorno alla
consapevolezza che 'uomo nasce in uno stato di indefinitezza, a partire dal quale
emergono progressivamente i contorni della propria identitd grazie al contatto
con laltro. Anche nel mito di Chirone, del resto, ritroviamo complessita e
contraddizioni tipiche dell'uomo. Non ¢ un caso che la scienza medica trovi
proprio in lui, nel centauro esperto di musica e medicina, medico e malato allo
stesso tempo, la propria scaturigine. Dal mito di Chirone e di Orfeo, Carballo
elabora due caratteristiche proprie dell'ars medica, T'esperienza manuale, che si
esprime nella “carezza”, e la seduzione del linguaggio come pratica taumaturgica
(sia come parola, sia nel silenzio-significativo). C¢ infine un terzo mito, quello
di Tiresia, ove si confrontano il saper vedere ed il non saper vedere la debolezza
dell'uomo. Lantropologia, ultimamente, ha proprio questo scopo: quello di essere
levatrice rispetto alla medicina, sebbene essa spesso consideri gli elementi propri
dell’antropologia medica come scartabili (“tafani”). Nelle scienze, ad esempio, si
assiste al continuo riemergere di elementi ritenuti secondari per l'affermazione di
nuove teorie. Ebbene, 'antropologia medica svolge proprio questo ruolo maieutico
rispetto alla medicina: la obbliga a ripensare se stessa.

Su questo punto, Lain Entralgo — sul pensiero del quale torneremo spesso nella
nostra indagine — propone un ripensamento della nozione di malattia come una
realtd personale e una risposta biografica del soggetto ad essa, non come mera
reazione patologica: «In quanto natura, l'essere umano ¢ soggetto-a-malattie, ma in
quanto persona ¢ soggetto-di-malattie, ossia possiede ed auto possiede la malattia,
perché se ne appropria positivamente o negativamente»’. Sull’altro lato, quello
del clinico, il medico ¢ caratterizzato dal connotato generico della “riflessivita”,
ossia della consapevolezza della complessita di cio che intendiamo per “salute” e
“malattia”. E cio allo scopo non di problematizzare necessariamente I'arte medica
bensi per tener sempre presente il necessario approccio “umanistico” alla materia.

E questo il significato profondo di una “scienza operativa” come ¢ la medicina.
II dialogo, gli aspetti biografici contribuiscono alla definizione di un sapere
poliforme: clinico, patologico e antropologico. Tale ¢ il contenuto di quella che
Pedro Lain Entralgo definisce “antropologia medica™’, all'interno della quale tutti

9 Ibidem, p. 24.

10 Antropologia medica definita altrove come una «molteplicita di indirizzi teorici e di ricerca che,
sulla base dell'impianto dialogico dell'antropologia, connette utilmente la sfera degli orientamenti
culturali con le scienze della medicina» (G. Di Cristoforo, Prefazione a E. Longo — D. Volpini,




gli aspetti dell’agire medico sono ordinati e coordinati sulla base di una prospettiva
di studio che si muove secondo un preciso ordine sequenziale nel rapporto medico-
paziente: 'anamnesi, il richiamo delle conoscenze reciproche rispetto alla dicotomia
“salute/malattia”, I'atto medico vero e proprio.

Attorno al tema dell’intimita (cosi come su molti altri aspetti medico-filosofici)
la riflessione di Lain Entralgo si fa molto acuta e originale, giacché connette cio
che il soggetto possiede, che gli ¢ proprio e lo connota rispetto agli altri, e cio che
realizza pienamente 'individuo con ciod che questi patisce. Il proprio corpo ¢ la
prima realta con la quale ciascuno entra in contatto, anche in senso diversificante
rispetto all’altro: «io — scrive in Antropologia médica — ho un corpo che appartiene
al mio essere»''. Al sapere scientifico, quindi, l'approccio antropologico sostenuto
dall’autore spagnolo, sottolinea la centralitd dellelemento biografico del paziente
attraverso lesperienza discorsiva induttiva e quella fenomenologica. Si pensi, ad
esempio, al momento dell’anamnesi, ove il paziente non rileva solo il sintomo in
s¢ ma il modo in cui viene trasmesso, con l'emergere, d’altra parte, degli aspetti pits
critici: anzitutto, la difficolta di discernere nel paziente la trasmissione oggettiva
dalla interpretazione del sintomo e, in secondo luogo, la capacita molto soggettiva
di introspezione da parte del malato rispetto alla sua situazione clinica. Cio non
toglie che tali rischi si riconnettono in qualche modo a quell’aspetto biografico,
centrale nell’antropologia medica.

In tema, poi, del significato da attribuire alla malattia Lain Entralgo si domanda
provocatoriamente: «In quanto umana, che cos¢ la malattia? Per un uomo,
cosa vuol dire essere malato?»'*. Si tratta di un’autentica esperienza umana che
non puo ridursi semplicemente ad un deficit organico. L'universo della malattia
(che analizzeremo successivamente), infatti, possiede diverse sfaccettature (psico-
organiche, sociali, storiche, personali) che necessitano di un ascolto e di un
approfondimento attento rispetto al contesto e alla storia personale del paziente.
E se i processi patologici possono essere descritti in termini fisiologici, la malattia e
lesperienza di essa possono scoprirsi anche come un fenomeno sociale e culturale.
La cultura, nel senso piti ampio del termine (che comprende non solo I'etnia, ma
anche la classe, il sesso e altri attributi sociali), influisce volens nolens sul modo in

Medicina e cultura, Aracne, Roma 2012, p. 13).
11 P. Lain Entralgo, Antropologia médica para clinicos, Salvat, Barcelona 1985, p. 78.
12 Ibidem, p. 144.
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cui i pazienti comprendono la loro malattia, come rispondono, comunicano e
influiscono sulla loro vita.

Conclusa la fase conoscitiva, nellapproccio di Lain Entralgo subentra poi
il momento diagnostico: una diagnosi “integrale”, perché oltre a sviscerare
completamente I'aspetto conoscitivo vi congiunge I'elemento etico o etico-religioso.
In tal senso, 'antropologia medica si richiama alla philia iatrike nella definizione
del rapporto medico-paziente come «mutua, vera connessione del medico [di
curare] e del malato [di essere curato]»"*: Iatto medico come atto umano non puo
non essere anche etico. Eticita che si traduce, nell’arte terapeutica, in due ordini
di principi riconducibili al medico ed al paziente: nei confronti del primo, sul
piano strettamente operativo, si invoca 'uso della massima capacita tecnica nella
realizzazione del vero e autentico bene del paziente; al secondo si richiede invece
lealtd e fiducia nei confronti del medico, nonché una «affettuosa distanza» nel caso
di trattamenti prolungati'“.

2. La relazione medico-paziente: sintesi storica dei principi
caratterizzanti

La dimensione paternalistica

Secondo il modello ippocratico, il medico ¢ un “interprete” (quindi,
etimologicamente anche il “mediatore”) delle manifestazioni naturali, investigabili
e spiegabili razionalmente®: egli sente con tutta evidenza laltissimo compito di
procurare un bene oggettivo, ripristinando l'ordine, sconvolto dalla malattia, tra
la natura e 'vomo. Il medico non puo che essere un “bene-fattore”. Nel quadro
di questa visione etica, di tipo naturalistico, il medico ¢ quindi anche una sorta di

13 P. Lain Entralgo, El medico y el enfermo, Guadarrama, Madrid 1969, p. 6.

14 M. Pennacchini, Idee per il rinnovamento della medicina, cit., p. 41.

15 Fu Anassagora nel V sec a.C. a staccarsi per primo dal ricorso ai miti per comprendere e spiegare
la realtd. Dati osservabili ed esperienza che a partire dalla spiegazione della lucentezza della luna,
aprirono la strada alla nascita del metodo scientifico, che basandosi sull’esperienza e 'osservazione
diretta, induce a ipotesi non fantastiche, ma verosimili, razionalmente valide e che servono al
proseguimento dell’indagine della natura, alla ricerca di tecniche con cui operare e costruire.




sacerdote, un mediatore con la divinita capace di esercitare un potere sulla vita e
sulla morte: in sintesi, il dovere del medico ¢ fare il bene del paziente e il dovere di
questi ¢ di accettarlo.

La responsabilitd morale, la certezza che il medico operi per il bene del malato, nel
corso dei secoli si ¢ affermata come la connotazione principale dell’autorita anche
morale del medico e della sua sostanziale impunita giuridica nello svolgimento
delle sue funzioni.

Ad un’autorita del medico cosi configurata corrisponde, necessariamente, il
dovere di obbedienza da parte del malato: 'unico obbligo morale del malato ¢
quello di ubbidire.

Ciod per un verso rafforza il carisma del medico ma inevitabilmente accresce lo
fato tra questi e il paziente, il quale gioca un ruolo del tutto subalterno rispetto al
professionista deciso a curare “nonostante” il paziente.

Dal modello ippocratico a quello cristiano

Unaiscrizione rinvenuta nei primi anni Novanta del secolo scorso raccontala
storia di un medico del IT sec. A. C. descritto con i connotati dell'uomo probo e
disponibile, talmente attento e ben disposto nell’esercizio della sua professione
fino al punto di aprire un ambulatorio medico per esercitare autonomamente
la professione medica senza fini speculativi. Dal testo si ricava la grande fiducia
che la figura del medico ricopre nella cultura classica. La rilevanza “pubblica”
del suo ruolo si ritrova anche nel fatto che le diagnosi avvengono alla presenza
di spettatori (dovendo anche sostenere il proprio punto di vista dinanzi ai
colleghi) ricalcando, in qualche modo, lo stile del “filosofo”, oltre all’estrazione
sociale e alla formazione culturale, comuni tra queste due figure.

Nellaletteratura greca, trailT ed il Il secolo d.C., il medico ¢ per antonomasia
'uomo retto, equilibrato, empatico, mite, forte d’animo ma riservato nei modi,
un uomo colto ma senza ostentazione: nella predisposizione delle cure ai malati
questi si serve degli strumenti e delle tecniche all’avanguardia, unendo alla
professionalita tecnica la sensibilitd umana'®.

16 Per una ricognizione sulle iniziative a favore dei malati nel Cristianesimo antico si rinvia al
seguente saggio: M. Maritano, Assistenza ¢ cura dei malati nel Cristianesimo antico, «Giornale di
storia della medicina», 24/1, 2012, pp. 441-466.
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Rispetto a questo contesto, il Cristianesimo conferisce universalita e quindi
maggior vigore all’etica ippocratica: la medicina e la salute sono essenzialmente
doni di Dio; il medico ha 'obbligo morale di non vanificare il tale ricchezza e
di far fruttare il talento verso dell’ars medica con studi severi, approfonditi e
con la piena adozione personale delle norme dell’etica medica. Il paradigma di
fondo rimane inalterato: il medico continua ad essere la coscienza del malato.

A partire, poi, dal Basso Medioevo la nascita delle universita e l'equiparazione
del chirurgo al medico conferirono alla figura del medico una pil ricca,
consapevole e articolata definizione delle proprie prerogative scientifiche e
professionali.

Dalla prospettiva empirica-illuminista all affermazione del principio della
interiorita-sensibilita

Con leta moderna comincia a scalfirsi il modello ideale di autorita /atx
sensu. Il “potere assoluto” del medico-sovrano'” e la sua signoria carismatica
si trasformano in dominazione burocratica o legale. L'obbedienza del malato
non ¢ pitt morale e assoluta ma circoscritta al perimetro giuridico-formale che
la professione medica stabilisce ex ante, a cui naturalmente contribuisce, dal
punto di vista accademico, la diffusione delle facolta di medicina all’interno
delle universita europee. Indubbiamente la professionalizzazione dell’ars
medica irrobusti I'approccio paternalistico, istituzionalizzandolo al punto
da divenire “etichetta”, il medicus politicus ovvero il gentleman. La nascita
dell'ordine professionale corrispose, non a caso, con laffermazione degli
assolutismi europei, determinando cosi un primo iato tra favorevoli (liberali) e
contrari (la classe medica) al monopolio corporativo: “Il popolo non ¢ in grado
di giudicare i meriti del medico” e quindi le leggi di mercato non possono
trovare applicazione in materia di servizi “essenziali” (diremmo oggi, anche alla
luce della pandemia da Covid-19).

Fino agli anni Ottanta del Novecento, al paternalismo medico s'informera

17 Rodrigo de Castro, medico del XVII secolo, nell'opera Medicus politicus sosteneva che il medico
avesse potere sul corpo umano cosi come il sovrano ne ha sullo stato e Dio sul mondo. R. de Castro,
Medicus-politicus: sive, De officiis medico-politicis tractatus, quatuor distinctus libris: in quibus non
solum bonorum medicorum mores ac virtutes exprimuntur, malorum vero fraudes et imposturae
deteguntur, Ex Bibliopolio Frobeniano, 1614.




sostanzialmente il rapporto di beneficita tra medico e paziente, con la
conseguente asimmetria fra i due soggetti, ove il secondo continuera ad essere
considerato non autonomo perché incapace di recepire e comprendere con
maturita il proprio stato di salute.

Piu recentemente, le forme di paternalismo, tipiche del welfare state, sono
state definite come un misto di beneficita e potere, secondo la nozione di
Dworkin come «il rifiuto di accettare o acconsentire a desideri, scelte e atti
di un’altra persona, per il bene della persona stessa»'®. Indubbiamente tale
approccio si presenta almeno sotto due forme: una piti rigida, secondo la quale
esiste un diritto del medico di impedire ai pazienti adulti azioni dannose contro
se stessi; un’altra pitt morbida formulazione dello stesso principio sostiene la
legittimita dell’intervento del medico solo quando il paziente fosse incapace
di prendere una decisione pienamente consapevole e competente in materia.
Agevole sul piano teorico, tale distinzione risulta assai complessa nella prassi
medica, dovendo individuare, caso per caso, sia il grado di consapevolezza, sia il
livello di strumentazione conoscitiva del paziente, consentendo di determinare
la fattispecie di intervento del medico. Allaluce di queste ultime considerazioni,
una definizione di paternalismo medico capace di conservare la complessita e
le asprezze della sua declinazione pratica ¢ quella di Gracia, secondo il quale
esso si puo configurare come «il rifiuto di accettare o assecondare i desideri,
le scelte e le azioni delle persone che godono di una sufficiente informazione e
della capacita o competenza adeguata, per il bene stesso del paziente»’.

Nel corso dei secoli si ¢ ritenuto che il paternalismo fosse I'unico modo per
esercitare il principio di beneficitd. In realta, gia a partire dall’evoluzione del
pensiero etico moderna e contemporanea, si ¢ andata affermando vieppiu la
necessita di coniugare (o tentare di articolare) il diritto-dovere del medico a
“fare il bene” del paziente con un altro principio altrettanto importante: quello,
in capo al paziente, di essere “autonomo”, ossia di veder rispettato il proprio
diritto ad assumere delle scelte mature e consapevoli rispetto al proprio stato di
salute, sulla base di una comunicazione “accessibile” da parte del medico circa
la propria situazione e gli scenari possibili rispetto alle diverse scelte di cura.

18 G. Dworkin, Paternalism, in R. Wasserstrom (a cura di), Morality and the Law, Wadsworth
Pub. Co., Belmont (California) 1971, p. 108.
19 D. Gracia, Fondamenti di bivetica. Sviluppo storico e metodo, San Paolo, Torino, 1993, p. 132.
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Il principio di autonomia

Come abbiamo visto, con 'epoca moderna si determina in campo medico un
cambio di paradigma rispetto ad uno stato di “minoritd non dovuta” da parte del
paziente nei confronti del medico, consentendo al primo di assumere la giusta parte
di peso e responsabilita delle decisioni che lo riguardano direttamente. Cid pone in
crisi il modello classico dell’etica medica, secondo il quale il malato ¢ per definizione
in condizione di “minorita”, per 'incapacita di definire autonomamente i fini e i
mezzi pilt opportuni per gestire il proprio stato di salute.

Risulta evidente, daltro canto, che la malattia rappresenti un limite
allautodeterminazione del soggetto poiché, modificando Iintenzionalita,
interferisce sulle capacita di comprensione della propria situazione e rappresenta,
al tempo stesso, un controllo interno ad un’azione moralmente autonoma rispetto
ad essa.

La malattia, quindi, ¢ in grado di interferire profondamente con l'autenticita di
una persona. In tal senso, il modello di autonomia occupato a difendere i diritti
del soggetto rischia di finire per sottovalutare il potere distruttivo della sofferenza
umana.

L’autodeterminazione del paziente, in quanto articolazione fondamentale dei
suoi diritti (per capire la differenza del paradigma, basti pensare che nel modello
tradizionale si parla solo di doveri del medico e non di diritti del paziente) diventa
un criterio qualitativo nel rapporto di cura. ’intervento sanitario non pud pitt
essere deciso unilateralmente dal medico, che si basa sul suo sapere professionale,
ma deve essere individuato insieme al paziente, spesso con un faticoso processo di
negoziazione.

Superato il paternalismo benevolo, la figura del medico nel modello della
bioetica diventa un’autorita “democraticamente” condivisa; il “buon paziente” ¢ un
soggetto partecipante alla decisione. Il cardine di questa strutturazione concettuale
¢il consenso informato, che si traduce, ad esempio, nella formulazione proposta dal
Comitato nazionale per la bioetica, «in una maggiore partecipazione del paziente
alle decisioni che lo riguardano»*. La qualita dell'addetto medico si arricchisce di
una nuova componente: ¢ definito come buono I'intervento sanitario che ha anche

20 Comitato nazionale per la bioetica, Informazione e consenso all’atto medico, 1992, <https://
bioetica.governo.it/media/1836/p10_1992_informazione-e-consenso_it.pdf>.




una correttezza formale, vale a dire il rispetto delle procedure volte a far partecipare
il paziente alle scelte diagnostiche e terapeutiche.

Accanto alle tavole dei diritti e al principio di autonomia, inoltre, emerge anche
un nuovissimo concetto: la privacy, che tenta di creare e di difendere uno spazio
incomprimibile e riservato attorno alla persona umana.

Il principio di autonomia, le carte dei diritti, I'emergente concetto di privacy
hanno prodotto non solo un cambiamento etico, ma anche una rivoluzione
giuridica: il medico gradualmente dismette i panni autorevoli e impunibili del
“sacerdote della salute”, per indossare quelli del tecnico che stipula un contratto
con il proprio cliente.

La societa civile impone anche al medico rapporti di diritto positivo in luogo
dell’antico privilegio terapeutico: questi non puo pili intervenire sul corpo di
una persona senza il suo permesso — salvo nei casi di impossibilita oggettiva e
nel rispetto del doppio principio della tutela della salute individuale e collettiva
(come all'articolo 32 della Costituzione) — e, quindi, 'esercizio di qualsiasi forma di
paternalismo medico deve essere, in qualche modo, autorizzato dal paziente sulla
base di un consenso esplicito e informato al trattamento medico.

Abbiamo raggiunto cosi un punto cruciale nell'evoluzione del rapporto di cura:
la necessita di rispettare il principio di autonomia e la pratica del consenso libero
e informato in qualche modo sposta la sede del processo decisionale dal medico in
direzione di un’area piu vicina al paziente.

3. Lidentita del medico

Siammette generalmente che ogni tecnica praticata metodicamente, ¢, ugualmente,
ogni azione realizzata in base a una scelta, mirino ad un bene: percio a ragione si ¢
affermato cheil bene ¢ cid cui ogni cosa tende. Ma tra i fini ¢’ un’evidente differenza:
alcuni infatti sono attivitd, altri sono opere che da esse derivano. Quando ci sono
dei fini al di la delle azioni, le opere sono per natura di maggior valore delle attivita.
E poiché molte sono le azioni, le arti e le scienze, molti sono anche i fini: [...] della

medicina il fine ¢ la salute [...].%

21 Aristotele, Etica Nicomachea, Libro I, Cap. 1 <http://www.ousia.it/content/Sezioni/ Testi/
AristoteleEticaNicomachea.pdf>.
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Alla luce della citazione di Aristotele e passando in rassegna le varie epoche
storiche, abbiamo rapidamente scorso le fasi di trasformazione della scienza clinica:
da una concezione paternalista (genitoriale o sacerdotale) della funzione e del ruolo
del medico a forme sempre piti vicine a dinamiche di tipo contrattualistico; dal
medico-sacerdote, al quale il paziente afhida ciecamente la propria esistenza, al
suo opposto, il medico “erogatore di servizi quanto piti accurati”, uno specialista
dinanzi al quale il paziente/consumatore esercita un ruolo sempre pili crescente.

Cio che possiamo rilevare ¢ che, in modo singolare, alcune interpretazioni
tendenzialmente “deumanizzanti” nel rapporto medico-paziente non sembrano
ridursi nel corso del tempo ma semmai cambiano di forma. Infatti, mentre il
paternalismo poteva conservare alcuni caratteri di umanita derivanti dal rapporto
interpersonale (sebbene sbilanciato a favore del medico) e da una piattaforma di
valori condivisi (pur impliciti), 'approdo contrattualista, impoverendo di umanita
i soggetti coinvolti, riduce 'empatia e mantiene il rapporto su un sinallagma
efficientista. Il medico, nella definizione di Jaspers, passa dall’essere un soggetto
impersonale all’interno di una collettivitd ad un “tecnico” che la societa individua
come rappresentante della salute pubblica®.

In risposta a tale andamento torna alla mente la nozione di “ecologia
del’'uomo” formulata da papa Benedetto XVI e ripresa dal suo successore: una
medicina ecologica™, ovvero una “ecologia della medicina”, capace di prendere in
considerazione, nuovamente, la centralita della persona, nel rapporto di cura, ove
la salute del paziente possa coniugarsi con l'eccellenza tecnica ed il rispetto nella
relazione interpersonale*. In questo senso, il personalismo — come vedremo -
diviene un incontro tra la “fiducia” del paziente e la “coscienza” del medico.

Edmund Pellegrino individua le sei virtti del medico (del “clinico”), ragionando
in termini etimologici, come colui che sta presso il letto del paziente, che si china
sull'infermo®: fedelta, benevolenza, onesta intellettuale, coraggio, compassione,

22 K. Jaspers, Il medico nell’eta della tecnica, cit., pp. 47-48/115.

23 Cfr. S. Morini, Medicina ecologica: una proposta, «MEDIC. Metodologia didattica e
innovazione clinica», 20/1, 2012.

24 Sulla riflessione bioetica in chiave cristiana fondamentale ¢ stato il contributo di Elio Sgreccia.
Per una riflessione sul suo contributo si veda la raccolta di saggi commemorative da parte
dell’Associazione Scienza & Vita: Vita, ragione e dialogo. Scritti in onore di Elio Sgreccia, Cantagalli,
Siena 2012.

25 E.D. Pellegrino, Professionalism, Profession and the Virtues of Good Physician, «The Mount
Sinai Journal of Medicine», 69/6, 2002, pp. 378-384.




veridicita. Piti semplicemente, le virtli necessarie all'umanizzazione del medico sono:
Pumilea, la prudenza, la collaborazione, proposte sulla base di quella extrapelia di
aristotelica memoria.

Al medico di oggi, pero, ¢ richiesto un plus opinabile: non solo la cura della
salute e la prevenzione o la cura della malattia, ma perfino di impedire la morte,
continuamente esorcizzata e rifiutata, come se non fosse un evento biologico
naturale e inevitabile della vita stessa. Anche su questo punto torneremo in seguito.

Cio che finora risulta evidente ¢ che la fisionomia del medico-clinico ¢ oggetto
di rapidissimi e radicali cambiamenti, grazie anche alle risultanze della biologia
molecolare e della genetica applicata alla medicina: da disciplina basata sulla terapia
ex post, la medicina potrebbe divenire una disciplina basata sulla prevenzione ex
ante, sulla prevenzione genetica.

4. Il medico e 'intervento sul malato

Una delle tendenze piti preoccupanti della tecnomedicina consiste nella
trasformazione del medico in erogatore di prescrizioni: in proposito Jasper
parla di medici collettivisticamente impersonali e medici individualisticamente
impersonali*. Del resto, Platone stesso aveva suddiviso tra medici schiavi e medici
liberi*’. Oggi, poi, i pazienti sono pits sensibili ai temi della salute, della prevenzione
e della cura.

Stando troppo chini (donde il termine “clinico”) sul corpo del malato, si
rischia di vederlo «una massa materiale estranea come un paesaggio lunare»?*. Al
contrario, il corpo stesso del paziente — ricorda Lain Entralgo — in qualche modo
«parla»: le sue parole sono «qui... adesso... puoi»*. L’invalidita ¢ I'espressione
principale di questo corpo: un “non-potere fare” ancorché parziale (perché
solo nella morte diviene definitivo) che rischia di trasformarsi in un “non-
poter sperare” o nell’acuirsi del senso della minaccia e della precarieta. Pit
sottilmente, il malato diviene quasi ostaggio di un corpo che, se fino ad allora

26 K. Jaspers, Il medico nell’eta della tecnica, cit., pp. 47-48.

27 Platone, Le Leggz, 720a-720e.

28 M. Merleau-Ponty, Fenomenologia della percezione, Bompiani, Milano 2003, p. 431.

29 P. Lain Entralgo, La relacién medico-enfermo. Historia y teoria, «Revista de Occidente», 1964,
pp. 275-276.
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lo aveva portato ad esistere senza nulla chiedere, ora, prepotentemente, chiede,
pretende l'attenzione del soggetto malato: la vita cambia radicalmente, perché il
corpo “assorbe” completamente 'individuo ed il mondo con la sua spazialita, le
relazioni tra gli oggetti si perdono e si allontanano. Il malato sembra abbandonare
progressivamente la sincronia con le dinamiche del mondo. Ed in questa nuova
dimensione ci si trova dinanzi al bivio: alienazione o sfida? Sfida alla propria liberta
e alla propria storia precedente, “da sani”.

Letimologia di “intervenire” mostra i due aspetti fondamentali dell’atto medico:
“trovarsi in mezzo” ovvero “accadere, succedere”. Intervenendo sul malato, il
medico, per un verso si trova sul campo di battaglia che contrappone malattia
e malato, dallaltro ¢ chiamato a “far accadere”, ad operare terapeuticamente.
Associabili, per certi versi, al momento della diagnosi e della prognosi, queste
prime due connotazioni del rapporto tra medico e paziente ci conducono al cuore
dell’approccio clinico olistico e umanizzante sostenuto in questa sede. Al medico-
clinico viene chiesto non solo un “intervento” ma anche una “narrazione” di
questa esperienza: sia un facere che un non facere ma soprattutto una medicina
narrativa.

D’altro canto, tra gli effetti della progressiva “tecnologizzazione” del processo
diagnostico, c’¢ anche la “declinicizzazione” della diagnosi. Lanamnesi ¢ affidata
a test di laboratorio, riducendo la medicina spesso ad una mera notificazione
di accertamenti tecnici. Il medico tende a deresponsabilizzarsi rispetto all’esito
diagnostico, mentre il paziente non puo far altro che accettarne le risultanze,
chiedendo, tutt’al pit, al medico una “traduzione” e una previsione circa
I'evoluzione dell'eventuale malattia. Cid che prima facie doveva essere un alleato
per lamedicina e per il clinico, la tecnologia medica, si ¢ spesso rivelata una causa di
atrofizzazione dell’esercizio clinico®. Per ovviare a questo processo apparentemente
irreversibile che coinvolge i due attori fondamenti (e modelli archetipici) del
processoclinico(medicoe paziente) puo essere utileguardare daun'altra prospettiva
il processo diagnostico. Fondamentale per il medico, anzitutto, ¢ la comprensione
e lapplicazione appropriata delle conoscenze biomediche e psicosociali. Sul piano
propriamente tecnico-professionale i due compiti principali del clinico sono:
acquisire le conoscenze relative al proprio campo d’azione e sviluppare strategie

30 F. Trimarchi, 1/ camice strappato. “Sostanze e accidenti” nella medicina clinica, Rubbettino,
Soveria Mannelli 2003, p. 69.




personali per imparare continuamente a gestire l'enorme numero di informazioni
che lo accompagnera nel corso della carriera scientifica. La conoscenza richiede
una grande abilita di contestualizzazione nell'amnesi medica. Cio, a sua volta,
richiede la capacita di comunicare efficacemente con ogni paziente, sulla base —
per quanto possibile — del retroterra culturale del soggetto coinvolto. Purtroppo, i
miglioramenti nella comunicazione tra i medici e i pazienti, che richiedono precisi
tempi tecnici per intervistare efficacemente i soggetti coinvolti e comprenderne i
bisogni, non hanno mantenuto il passo con i progressi tecnologici nella medicina.
E indubbiamente sempre pit arduo per i medici provvedere alle varie fasi del
consulto: costruire e sostenere relazioni di fiducia per ascoltare e comprendere
le preoccupazioni del paziente; ottenere le loro richieste; introdurre strategie
diagnostiche e di trattamento; informare i pazienti sulla loro salute o malattia;
verificare I'adesione ai piani di trattamento e valutare i risultati degli interventi.
Condizione necessaria (ancorché non sufliciente, ez pour cause) per il buon esito
del percorso terapeutico ¢ il rapporto di fiducia tra medico e paziente, ove il
malato non puo che desiderare (e pretendere) di essere trattato con rispetto, di
essere ascoltato e compreso da medici professionalmente competenti e sensibili.
In questa quadro, un sistema di cura efficace coinvolge quattro elementi
fondamentali, che possono essere classificati come cognitivi, affettivi,
comportamentali e sociali. Le strategie cognitive incoraggiano il dialogo, in
modo da espandere la comprensione della condizione dei pazienti e permettere
di prendere decisioni mediche informate. Stesso discorso vale per i meccanismi
affettivi e l'empatia. Le strategie di cambiamento comportamentale mirano alla
disponibilita del paziente a cercare un trattamento o ad alterare i comportamenti,
mentre quelle sociali coinvolgono la famiglia o la comunita del paziente in
collaborazione (ovviamente) con il paziente per migliorare i risultati della
salute’!. La cosiddetta “intervista motivazionale” ¢ un metodo di consulenza
particolarmente efficace per monitorare il comportamento del paziente mentre, sul
piano diagnostico, I'intervista medica iniziale permette la raccolta di dati, favorisce
la costruzione di relazioni e una prima “educazione” dei pazienti rispetto al quadro
clinico generale del malato. In questo contesto, la comunicazione non verbale ¢
una componente importante del colloquio: I'attenzione ai propri processi mentali

31 Cfr. ].M. Shorey - J.J. Spollen — SW. Fletcher — L. Park, Approach to the patient, UpToDate,
Waltham, MA 2014 < www.uptodate.com > .




ARETE - VOL. 7, 2022 - ISSN 2531-6249

durante un’intervista migliora la comprensione del paziente, riduce il pregiudizio
e puo contribuire all’esito positivo della terapia.

Nel corso della fase diagnostica e terapeutica, allo scopo di preservare la centralita
del paziente, non puo essere mai obliterato il rispetto dei valori dei pazienti, delle
preferenze e delle necessita da questi espresse. Fermo restando tale principio, su
di esso si incardinano tutta una serie di elementi che il medico (ovvero, 'equipe
clinica) ¢ chiamata a mettere in campo nell'ambito del coordinamento della cura
e integrazione dei servizi terapeutici, quali: la diffusione di informazioni accurate,
tempestive e appropriate circa la malattie e le implicazioni a lungo termine;
Paumento, per quanto possibile, del comfort fisico; il supporto emozionale
per alleviare paure e ansia; il coinvolgimento di famiglie e amici nel percorso
terapeutico. A fronte di cio, ¢ sempre necessario ricordare che la comprensione
e il rispetto dei valori, delle preferenze e delle esigenze espresse dai pazienti sono
fondamentali sia sul piano dell’interazione del paziente e del medico, sia dal punto
di vista terapeutico.

La partecipazione dei pazienti nei confronti del proprio percorso terapeutico ¢
assai variabile da persona a persona. La malattia spesso rende i soggetti pit passivi
di quanto sarebbero in altre circostanze, delegando gli altri a prendersi cura diloro
e prendere decisioni in loro vece. E evidente che i pazienti maggiormente coinvolti
nel loro processo di cura possono avere un miglior recupero, sebbene sia un dato
molto soggettivo, legato a fattori culturali, psicologici ed emotivi. Gli approcci
decisionali condivisi possono aiutare il medico e il paziente, insieme, a chiarire le
opzioni, i risultati, le incertezze e i valori.

I pazienti, ad esempio, e le loro famiglie percepiscono di essere in “buone mani”
se la cura che ricevono sembra effettivamente coordinata e integrata in un sistema
coerente di cura e consapevole delle proprie esigenze e circostanze individuali.
Al contrario, l'assistenza che sembra non coordinata — non importa quanto
“eccellente” essa sia — non instilla i sentimenti di fiducia o di fiducia. Al paziente
"in corsia" spesso sembra che nessuno sia responsabile o, ancor peggio, almeno
sul piano emotivo, che la responsabilita della propria salute sia talmente diffusa e
parcellizzata da non poter pretendere una risposta definitiva da alcuno. I pazienti,
quindi, possono essere esposti alla interpretazione di informazioni eccessivamente
tecniche e “oscure”, e talvolta da messaggi contraddittori. In questo senso, la
tecnologia non aiuta affatto ed ¢ il contatto diretto con il personale sanitario
a giocare un ruolo fondamentale. D’altro canto, essa, come gid accennato, ci




consente di avere accesso quasi immediato a quantita enormi di informazioni che
gli stessi pazienti ricercano, generalmente: spesso sono proprio loro a richiedere
maggiori informazioni di quanto non ottengano, sebbene le esigenze individuali
varino in modo significativo con letd, il sesso e altri fattori socioeconomici. Le
necessita informative cambiano anche nel corso di una malattia e in funzione dello
stato di salute percepito dal paziente stesso. I pazienti hanno bisogno di tempo per
ascoltare, assimilare ed elaborare le informazioni che vengono fornite, provenienti
spesso da fonti diverse: essi confrontano e testano, con prove ed errori, le fonti di
cui possono fidarsi sulla base della qualita delle informazioni ricevute.

Da parte loro, i medici sono chiamati a fare chiarezza sul piano informativo
ed aiutare a sostenere il carico emotivo che deriva dalla comunicazione medica.
Infatti, ¢ 'apprensione che spesso accompagna e amplifica la malattia. La malattia
impone un carico emotivo e psicologico sui pazienti e sulle loro famiglie che sono
spesso pesanti come quello fisico. Quando questi bisogni vengono riconosciuti e
affrontati, i pazienti vivono diversamente la dimensione della sofferenza e possono
avere una maggiore spinta a progredire nel processo di guarigione: cio di cui hanno
bisogno ¢ un’autentica espressione di preoccupazione® e cura da parte dei propri
affetti, dei medici e del personale sanitario.

5. Un intervento determinato dal dolore

In ogni epoca la malattia costituisce un’esperienza che investe 'uomo nella
sua dimensione globale, sincronica e diacronica: la malattia, ciog, coinvolge tutta
I'umanita della persona ma anche il suo vissuto. La combinazione dei due aspetti,
aseconda dei casi, ingenera maggior paura, angoscia, ansia, tensione, irrequietezza
sino alla depressione e alla disperazione.

Con la diffusione di una cultura globale della prevenzione ¢ il soggetto sano
e non piu sofferente (paziente, dal latino patior) ad essere il "fruitore” della
comunicazione medica. Risultato ineccepibile, se non fosse che proprio in
questo modo si perde definitivamente il discrimine fra sano e malato, rendendo
la medicina una presenza quotidiana fino al punto di divenire una ossessiva

32 Con un neologismo sarebbe piti corretto parlare di “per-occupazione” e non tanto dilodevole ma
forse sterile preoccupazione.
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esigenza, quella di una impossibile eterna perfezione psicofisica.
Su questo sfondo, la dimensione del "sofferente” puo assumere i connotati
drammatici che un autore ha cosi descritto:

Il sofferente chiede qualcosa, ma non conosce perfettamente cio di cui ha bisogno.
Non si tratta semplicemente di ignoranza sul piano scientifico o di imperizia
tecnica. E tutto il suo mondo precedente che ¢ stato messo in scacco dall’evento
patologico. Egli abita un mondo nuovo [...] non cessa di sperare in un assoluto che
sia principio di una cura appassionata per 'uomo, apre dunque una lotta contro il
male ed un contenzioso con l'antico alleato. Questi non deve, non puo rinnegare
la sua parola amica e le sue promesse. Alla denuncia ostinata, elevata da un uomo
che non intende arrendersi e mollare la presa neppure di fronte ad un interlocutore

potente ed astuto, Dio risponde confessando la propria “sconfitta™.

Le reazioni dinanzi al dolore sono diverse: il rimpianto, la sfida, lottimismo
acritico, la ricerca del colpevole, un attivismo rassicurante, la fede venata di
malinconia. Il segno o il sintomo possono essere criteri per stabilire una diagnosi o
monitorare il progresso del paziente. Le differenze individuali rispetto alle risposte
e alla comunicazione del dolore rendono difficile una valutazione obiettiva della
situazione patologica e complicano il compito della gestione del dolore. Anche gli
atteggiamenti dei medici verso il dolore variano. La gestione del dolore ¢ — 0, almeno,
dovrebbe essere — una parte continua della cura del paziente. In che modo? Chiedere
ai pazienti di valutare il livello di dolore — ad esempio, su una scala da uno a dieci,
o con laiuto di un dispositivo analogico visivo — puo aiutare la comunicazione da
parte dei pazienti ospedalizzati, sul piano pratico, potrebbero aver bisogno di aiuto
per mantenere l’igiene personale, mangiare, muovere 0 camminare.

Le esperienze individuali sono condizionate dal contesto culturale ma il legame
fra 'uomo (contemporaneo) e la sofferenza ¢ innegabile. Ogni individuo segue
delle dinamiche molto soggettive e tortuose che influenzano il proprio stato
di salute. Il dolore ¢ un’esperienza soggettiva che pud verificarsi, in particolare
nelle sue manifestazioni croniche, anche in assenza di elementi fisiologici che
spiegano la sua persistenza o la gravita. Il combinato disposto, quindi, della

33 P. Cattorini — R. Mordacci (a cura di), Modelli di medicina, Europa Scienze Umane, Milano
1993, p. 29/87




soggettivita di valutazione, da una parte, e della variabilita nella evoluzione della
malattia, dall'altra, generano una grande disparita tra gli individui nel modo in cui
sperimentano il dolore generato da cio che sembra essere stimoli simili. C’¢ una
tensione continua tra l'esperienza del dolore del paziente e I'insistenza del clinico
su elementi oggettivi, che possano giustificare le sofferenze lamentate dal paziente
stesso, sulla base delle quali distinguere tra una sofferenza “reale” e una “indotta”.
Eric Cassell sostiene che il dovere di alleviare la sofferenza (in particolare di quella
causata da un dolore molto intenso) & cosi fondamentale che il vero test di efficacia
di un modello sanitario dovrebbe essere la sua adeguatezza alla terapia del dolore.
La tesi di Cassell & che la medicina (e la formazione medica), continui a soffrire delle
conseguenze negative del dualismo cartesiano, dimenticando che sono persone,
non corpi, coloro che soffrono. La sofferenza, anche prodotta dal dolore fisico, ¢
vissuta dalle persone, e quindi ¢ soggettiva. Ma se esistono mondi separati in modo
permanente e categorico (almeno per Cartesio) la medicina dovrebbe appartenere
al regno fisico, in quanto essa ¢, in fin dei conti, una scienza oggettiva®. Di
conseguenza, se la sofferenza ¢ soggettiva e sperimentata nella coscienza del singolo
paziente, non dovrebbe riguarda la medicina.

Il progressivo tramonto di questo approccio rigidamente cartesiano ha gettato una
nuova luce sulla triangolazione paziente-dolore-cura. Non si tratta di una semplice
acquisizione medica ma di una piccola rivoluzione antropologica. «La salute non
analizza se stessa e neppure si guarda nello specchio. Solo noi malati sappiamo
qualcosa di noi stessi»*. Le parole di Zeno Cosini nel romanzo di Svevo rivelano
un primo accenno di autocoscienza ma anche il sottile senso di vulnerabilita cui ¢
sottoposto il malato: tra difesa e aiuto si articola l'espressione del malato. Lesperienza
della malattia «si offre come permanente riserva di significati, come coagulo di
simboli, che il mito lega nella coerenza di un racconto, che la poesia dischiude a
rimani universali e che il pensiero filosofico sottopone a indagine radicale»*".

Secondo il Centro Hastings (gruppo internazionale di medici che ha elaborato
i cosiddetti Obiettivi della Medicina®) «il sollievo del dolore e della sofferenza &

34 Cfr.].E. Cassell, The nature of suffering, <T'he Hastings Center Report», 21/1991.

35 Cfr. R\M. Veatch, The Patient-Physician Relation: The Patient as Partner. Part 2, Indiana
University Press, Bloomington 1991.

36 1. Svevo, La coscienza di Zeno, Mondadori, Milano 1990, p. 145.

37 P. Cattorini, Malattia e alleanza, Angelo Pontecorboli Editore, Firenze 2010, p. 27.

38 Tali sono: la prevenzione delle malattie e delle lesioni e la promozione e la manutenzione della
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tra i compiti pit antichi del medico e un obiettivo tradizionale della medicina.
Per una serie di ragioni, pero, la medicina contemporanea in tutto il mondo non
soddisfa adeguatamente questo obiettivo»>’. Emerge quindi un invito alla classe
medica ad adoperarsi per una maggiore educazione sulla gestione del dolore e
sulle cure palliative, secondo un approccio pit olistico nei confronti del dolore
e della sofferenza, che consideri il paziente come un essere allo stesso tempo
complesso e unico.

Posto che il sollievo del dolore e la riduzione della sofferenza a cui esso conduce
rappresentano un valore etico, riflettendo sulla riscoperta della dimensione
spirituale, il teologo Henri Nouwen fa riferimento alla consapevolezza del sentirsi
“spezzato”. Il dolore tocca ogni individuo non certo come un “imprevisto” della
vita ma col significato profondo di una incrinatura, pitt 0 meno profonda, della
unicita della persona. Tuttavia, il modo in cui viviamo la sofferenza ed il dolore
rivelano qualcosa di unico e totalmente personale del nostro essere*’ ed ¢ proprio
nella capacita di entrare nel dolore e di sottoporlo alla luce della “benedizione”
(altra categoria nouweniana) che ¢ possibile ritrovare il sentiero della vita*.
«Figlio, non avvilirti nella malattia, — si legge nel libro del S7racide — ma prega il
Signore ed egli ti guarira. Fa’ poi passare anche il medico - Il Signore ha creato
anche lui — non stia lontano da te perché ne hai bisogno. Ci sono casi in cui il
successo ¢ nelle loro mani»*2.

San Tommaso definisce la “persona” come cio che vi ¢ di piu perfetto in
tutta la natura®. Perfezione non significa tuttavia immunita o immortalita.

salute; il sollievo del dolore e della sofferenza causati da malattie; la cura e la cura di coloro che hanno
malattia e la cura di coloro che non possono essere curati; l'evitare la morte prematura e la ricerca
di una morte pacifica. Cfr. The Goals of Medicine: Setting New Priorities, <The Hastings Center
Report», 6/1996.

39 J. E Cassel, Relief of Pain and Suffering: The Person in the Goals of Medicine, cit., p. 245.

40 H. Nouwen, Sentirsi amati (1992), Queriniana, Brescia 2017, pp. 72 sgg.

41 Salmo 15 (16).

42 Siracide 38, 9.12-13.

43 La persona ¢ un sussistente razionale, cio¢ un ente che ha I'atto di essere e sa di averlo (o ha
la capacita di saperlo). Orbene se l'atto di suo gia vive in tensione, nella persona questo tendere
sard consapevole e quindi pienamente soggettivo. Liberta ¢ proprio questa soggettivitd dell’essere
(soggettivita non nel senso di riduzione dell’essere a essere di coscienza del soggetto, ma appartenenza
dellessere al soggetto). Vedi: P. Cantoni, Persona ¢ relazionalita in san Tommaso dAquino:
aspetti filosofici e teologici, <http://www.opusmariae.it/wp-content/uploads/2013/02/Persona-e-
relazione-in-san-Tommaso.pdf>.




La perfezione a cui si riferisce ’Aquinate puo tradursi con “completezza”,
alla stregua di quanto Cristo stesso afferma nel vangelo di Matteo ove invita i
discepoli ad essere zeloz cosi come lo ¢ il Padre celeste**: completi nella finitezza
di una umanita che scopre proprio nella fragilita, una nascosta ricchezza perché
custodita dalle mani di Dio Padre.

Non si tratta solo delle fragilitd fisica ma delle tante forme di debolezza
psicologica oltreché fisica, che segnano inevitabilmente la condizione umana
dell’'uomo post-moderno: un uomo in “crisi”, che vive la malattia come un vulnus
rispetto all'idea del sé “in salute”.

Aftrontare il tema della malattia e della relazione tra essa ed il paziente, significa
posare lo sguardo sulla questione che interroga 'uomo da sempre: perché la
sofferenza? Quale significato dare a questo “intruso” che provocatoriamente
sfida lequilibrio della creatura “perfetta”? «L’uomo soffre — scriveva Giovanni
Paolo II nella Salvifici doloris — a motivo di un bene al quale egli non partecipa,
dal quale viene, in un certo senso, tagliato fuori, o del quale egli stesso si sente
privato [...]la sofferenza — scriveva ancora papa Wojtyla (che testimonio sulla
propria carne questa catechesi della sofferenza) — ¢ qualcosa di ancora pitt ampio
della malattia, di pitt complesso ed insieme ancor pitt profondamente radicato
nel’umanita stessa»*. Anche in questo senso la relazione medico-paziente,
la relazione di cura, si svolge in chiave dialogica e talvolta dialettica, indotta
tanto dal paziente quanto dal medico. Un dialogo socratico non solo fra i due
protagonisti del rapporto di cura ma fra questi ed il mistero della sofferenza e
della morte: I"“antica ferita” infatti interroga 'uomo ma lo porta anche ad aprirsi,
ad ascoltare, ad oltrepassare il muro della materialita (e del materialismo) legato
all’ineluttabile ciclo vitale per aprirsi all’Altro, a Colui che da la vita. In questo
contesto, la fede ¢ e rimane un dono soprannutale che, tuttavia, non puo essere
escluso o disatteso nel percorso terapeutico.

Cristo ha rivoluzionato radicalmente, una volta per tutte, il senso della malattia
e della morte. La Risurrezione sconfigge la morte, ma anche la malattia perde
quel significato di colpa inflitta da Dio all'uomo colpevole. Nel celebre episodio
evangelico della torre di Siloe, Gesti ricusa ogni interpretazione “colpevolista” dei

44 Matteo S, 43-48.

45 Giovanni Paolo II, Lettera apostolica Salvifici Doloris (1984), 5 <https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/it/apost_letters/1984/documents/hf_jp-ii_apl_11021984_salvifici-doloris.
html>.
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farisei («[...] quei diciotto che morirono schiacciati sotto la torre di Siloe, pensate
voi che fossero pitt colpevoli di tutti gli altri abitanti di Gerusalemme?»*). D’altra
parte, I'insegnamento di Cristo va ben oltre la pura analisi epistemologica. Le
guarigioni compiute nella sua missione pubblica passano sempre attraverso la
conversione del cuore o mediante la professione di fede nel Figlio di Dio. «Che
cosa ¢ piu facile, dire — domanda provocatoriamente Cristo agli scribi e ai farisei
— T% sono rimessi i tuoi peccati, o dire: Alzati e cammina?>»*. Quale insegnamento
trarne nel rapporto medico-paziente? La salute passa attraverso la comprensione,
ossia, in altre parole, il processo di cura significa coinvolgere ed accogliere 'uomo
nella sua completezza. La malattia o la disabilita non privano 'uomo del proprio
valore inalienabile di persona /mago Dei*. Al contrario, dietro il salutismo ed il
vitalismo imperanti in questa epoca sembra nascondersi proprio questo approccio
sottilmente superomista. Eloquente ¢ la dissonanza fra tecniche mediche sempre
piu sofisticate” ed il mondo della sofferenza (o la sofferenza del mondo) cosi
presente nell’esperienza e nella percezione comune: una lotta senza soluzione di
continuita fra 'uomo e la malattia.

«Non sono i sani che hanno bisogno del medico, ma i malati; non sono venuto
per chiamare i giusti, ma i peccatori»*. Lo annuncia il Signore ai Discepoli per
avvicinarli al senso profondo della Sua missione salvifica. I Vangeli sono costellati
di episodi di risanamento esteriore congiunti, assai spesso, da una rigenerazione
interiore del soggetto malato, a testimoniare il legame profondissimo tra il mondo
della interiore ed esteriore della persona. Il legame di psiche e corpo della cultura
greco-latina mens sana in corpore sano, assunto dal cristianesimo, tenta di saldare
anche un altro binomio, fiusis/nomos, legge naturale e legge positiva. La bioetica
e, pit in generale, l'ars medica rappresentano uno dei terreni di elezione per
lespressione concreta delle dinamiche di questi complessi rapporti®’.

46 Luca 13, 4.

47 Luca 5,23.

48 Leugenetica e l'eutanasia non sembrano affatto riconoscere tale valore ma al contrario paiono
legati ad una visione efficientistica ed utilitaristica della vita.

49 Distingueremo tra “tecniche mediche” in senso neutro e “tecnomedicina” come assolutizzazione
ideologia delle prime.

50 Marco?2,17.

51 «Occorre nell’epoca contemporanea, rinsaldare 'unita ontologica tra corpo e persona che ha
subito strappi molto forti e che proprio sul piano bioetico mostra i suoi frutti pitt deprecabili»
(M.L. Di Pietro — D. Moltisanti, Sul concetto “dignita”, in Scritti in onore di Elio Sgreccia, cit., p. 143).




6. La cura come intervento di speranza

Non ¢ questa la sede per una ricognizione, nemmeno superficiale, sul significato
dell’esistenza umana nella filosofia del Novecento. Indubbiamente, in particolar
modo con la diffusione sul piano filosofico dell’esistenzialismo, la riflessione sui
temi della finitezza umana, dell’angoscia, della insensatezza, della vita-per-la-morte,
probabilmente e quasi per reazione, — come abbiamo gia notato — ha condotto
a due radicalizzazioni opposte: il nichilismo della medicina “supererogatoria”?
ovvero, il suo opposto, il vitalismo insaziabile ed ingenuo proteso alleterna
giovinezza. La speranza cristiana spezza questo nodo gordiano che impedisce a
paziente e malato di entrare in un rapporto “sano” con il proprio status psico-fisico.
E nella speranza che si gioca questo rapporto. Marcel distingue in proposito: lo
sperare che o sperare in (espoir) e lo sperare tout court (esperance). Nei primi due casi
il paziente, pur confortato da questo sentimento, rischia di ingaggiare aspettative
tali da “pretendere” qualcosa in cambio di un miglioramento della disposizione
d’animo. La speranza pura non chiede e non pretende, ma si affida, cio¢ ripone
nelle mani di un Altro la propria vita ed il proprio destino. Non solo. La speranza
interpreta il dolore all’interno di un rapporto di amore con Dio che si traduce in
fatti e incontri. San Tommaso, riflettendo sull’etimologia di expectare ne ricostruiva
la provenienza® da ex alio spectare, ossia attendere il soccorso altrui per la conquista
di un risultato altrimenti impossibile>*.

Cosa c® di pit impossibile, ossia che-lascia-senza-potere, della sofferenza?
Eppure, in ultima analisi, ¢ sempre valida la nota riflessione di Victor Frankl: «La
maggior preoccupazione dell'uomo non ¢ la ricerca del piacere o il tentativo di
evitare il dolore, ma la comprensione del senso della sua vita. Ecco perché 'uomo ¢
perfino disposto a softrire, a condizione pero di sapere che le sue sofferenze hanno
un significato»>’.

«Cos’ mai il medico per il malato - si chiede Lain Entralgo nel suo La espera y

52 M.T. Russo, La relazione medico-paziente, cit, p. 112. Un medico inteso come un distributore
automatico di prescrizioni, il primo, ovvero eterno Dorian Gray, il secondo.

53 Cfr. F. Riva, Malattia, terapia e sofferenza. Gabriel Marcel e la Narrative Medicine, Rivista di
Filosofia Neo-scolastica, 2/2021, pp. 397-433.

54 Cfr. P. Lain Entralgo, La espera y la esperanza, Revista de Occidente, 1957, p. 84.

55 V. E. Frankl, L’uomo in cerca di senso. Uno psicologo nei lager ¢ altri scritti, FrancoAngeli,
Milano 2017, p. 127.
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la esperanza — se non un uomo esperto nell’arte di rendere possibile, di dilatare e di
migliorare le infrante speranza terrene di costui? Qualsiasi riflessione sul compito
di curare dovra tener conto, se aspira ad essere profonda, di questa condizione di
“dispensatore di speranza” che distingue e nobilita il medico»**. Non si tratta di
filantropia o benevolenza da parte del medico, né di una interpretazione soggettiva
dell’attivita clinica, bensi proprio di una delle due componenti fondamentali della
funzione medica. Non spetta certo al clinico dare fondamento alla speranza del
paziente; tuttavia, non si pud negare che i segni della provvidenza passino per il
“tocco” dell’'uomo, di quel medico che, entrando in relazione con il fratello, si
lascia coinvolgere dallo stesso anelito di eternita a cui la speranza (cristiana) apre lo

sguardo del /eb biblico®’.

La Speranza ¢ una bambina da nulla.../Questabambina da nulla. /Lei sola, portando
le altre, che traverserd i mondi compiuti. E lei, quella piccina, che trascina tutto.../
Perché la Fede non vede che quello che ¢./E lei vede quello che sara. /La Carita non

ama che quello che ¢./E lei, lei ama quello che sara. Dio ci ha fatto speranza’®.

E Charles Peguy, con la sua proverbiale delicatezza e profondita, che descrive la
speranza cristiana, sulla scorta, probabilmente, dell’affermazione paolina, spe salv:
facti sumus. Ad essa si associa la perseveranza, che unisce nella traduzione dal greco
due diversi usi presenti nel Nuovo Testamento: quello del verbo greco hypomeno,
alla lettera «rimanere o stare sotto»>’, usato talvolta come «rimanere indietro»®;

e l'accezione, in assonanza con il sostantivo hypomone, con il significato di «tener

1

duro; perseverare; rimanere saldo»®' ovvero perseveranza coraggiosa, salda e

paziente, che non si perde d’animo di fronte agli ostacoli e alle persecuzioni: «Noi
ci vantiamo anche nelle tribolazioni - scrive San Paolo per incoraggiare la comunita

56 P. Lain Entralgo, Prologo in La espera y la esperanza, cit., p. 10.

57 «Per la Bibbia il cuore ¢ una realta pitt ampia, che include tutte le forme della vita intellettiva,
tutto il mondo degli affetti e delle emozioni, nonché la sfera dell’inconscio in cui affondano le radici
tutte le attivita dello spirito» (M. Cocagnac). Sede della volonta, delle decisioni e dell’etica. Il cuore &,
dunque, espressione anche della cosciente determinazione e dedizione della volonta. Cfr. G. Ravasi,
Cuore di carne, <http://www.pozzodigiacobbe.it/Home/Il_Cuore_del_sito/CuoreDiCarne.html>.
58 C.Peguy, La speranza bambina, in Il portico del mistero della seconda virti, Medusa, Milano 2014.
59 Luca 2,43.

60 Atti 17,14.

61 Matteo 24,13.




di Roma — ben sapendo che la tribolazione produce pazienza, la pazienza una virtli
provata e la virtli provata la speranza. La speranza poi non delude, perché 'amore
di Dio ¢ stato riversato nei nostri cuori per mezzo dello Spirito santo che ci ¢ stato
dato».

7. La dimensione identitaria del paziente

Tra le altre definizioni di antropologia medica, una in particolare incrocia
il rapporto medico-paziente in quell’area «di concetti e di valori cui fanno
riferimento i problemi della persona umana sana o malata, vista nella sua interessa
o globalita. In particolare, trovano posto in quest’area le problematiche legate
agli eventi cruciali dell'esistenza umana — nascita, malattia, invecchiamento,
morte — ¢ quelle inerenti alla relazione interpersonale del curare o prendersi
cura»®. Si tratta di un campo d’azione molto ampio perché si concentra sulla
«natura dell'uomo e del suo destino, del suo posto nel mondo e del suo ruolo
nella societa». Ed ¢ proprio in forza di questa vocazione a coinvolgere la persona
in tutte le sue manifestazioni che 'antropologia gode di una «precomprensione
unificante di cio che significa uomo»**.

Orbene, riprendendoalcuniconcettiespressiin precedenzainmeritoal rapporto
tralafilosofiaelantropologia, ¢ ormaiacclarato che talidiscipline abbiano offerto o
continuino adare un contributo fondamentale in questo percorso diridefinizione
del paradigma clinico, superando la presunta divaricazione e autonomia fra sapere
scientifico e sapere umanistico. Questo dialogo fra saperi (soprattutto laddove
quello scientifico si ferma dinnanzi al mistero della malattia e della sofferenza)
¢ fondamentale proprio in campo biomedico per un «supplemento di anima»®,
che riscopra la persona 7mago Dei al centro dell'ars medica.

Sull’uomo e la sua natura il cristianesimo — come gia ampiamente argomentato

62 Lettera ai Romani 5,3-5.

63 G. Cosmacini — G. Gaudenzi — R. Satolli (a cura di), Antropologia medica, in Dizionario di
storia della salute, Einaudi, Torino 1996, pp. 38-39.

64 M.T. Russo, La ferita, cit., p. 18.

65 Per usare un’espressione e un concetto caro a Giovanni Paolo I'sin dall’inizio del suo pontificato
(cfr. Radiomessaggio del 27 agosto 1978, https://www.vatican.va/content/john-paul-i/it/messages/
documents/hf_jp-i_mes_urbi-et-orbi_27081978.html)
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— pronuncia una parola chiara: 'uomo ¢ corpo, anima e spirito®. Larmonia,
cosi come l’alterazione di una delle sue componenti, coinvolge la “uni-totalita”
dell’individuo. Orbene, fermo restando che il concetto di anima (psyche) deriva
direttamente dalla cultura classica all’interno di un rapporto circolare con il corpo
(soma), nel cristianesimo Dio-Amore si fa carne (sarx) e 'uomo, gia imago Dei,
diviene pienamente persona. L'uomo, quindi, ¢ una unitd delle sue componenti
fondamentali riassunte e consacrate dal concetto cristiano di persona. E pero il
corpo ad essere coinvolto inizialmente nella malattia: «La semiotica insegna che il
corpo ¢ nel segno ed il segno a sua volta sta nel corpo»*’. Nella storia della medicina
il corpo ha “parlato” al medico inizialmente con il linguaggio della vita o della morte
e solo recentemente ha interessato anche gli altri sensi: questo corpo «potenza di
potenze, ossia condizione di qualsiasi altra possibilitd, ma anche motivo di fragilita
e vulnerabilita, fino all'impotenza assoluta della morte»*.

Solo nell’'uomo ¢ possibile riflettere sulla corporeita attraverso la quale passano le
percezioni e le sensazioni, il cui reticolato forma ciod che viene abitualmente definita
la “biografia” del paziente: non una semplice elencazione di fatti e sensazioni bensi
la loro elaborazione ed interpretazione da parte dell’io che riflette sul proprio
stato di salute. E questo io personale a definire la componente antropologica della
dignita della persona-malata. II binomio inscindibile fra queste due componenti
(la metafisica e la antropologica) dovrebbe scongiurare dai due pericoli maggiori
e opposti che si annidano nel rapporto fra uomo e malattia: la negazione o
levitamento del tema “malattia” dall'orizzonte umano ovvero, all'opposto, la difesa
di un malinteso senso dell’autonomia soggettiva (del tipo “giti le mani dal mio
corpo”), a cui potrebbe rispondere la medicina con un uguale e contrario laissez-
faire nei confronti del malato (del tipo “non mi immischio”).

Dov’e la cura in questo contesto? Ma soprattutto cos' I'altro in questo scenario?
Per certo, la caratteristica fondamentale della persona ¢ la consapevolezza del
proprio possesso (oltre a dire “io sono me stesso” posso affermare “io sono mio”) e

66 Prima Lettera ai Tessalonicesi S, 23.

67 G.S. Rigo - G. Armocida, Corpi a confronto: medico e paziente, in S. Balbi — G. Tomei (a cura
di), 7/ corpo distante, Insubria University Press, Varese 2010, p. 33.

68 M.T. Russo, Cosi lontano, cosi vicino. Una lettura antropologica del corpo del malato, in S.
Balbi — G. Tomei (a cura di), {7 corpo distante, cit., p. 39. Si veda in proposito la distinzione di
Husserl tra corpo-fisico e corpo-vivente (E. Husserl, Idee per una fenomenologia pura e una filosofia
fenomenologica, Einaudi, Torino 1965, pp. 530-540).




Iidentita del malato passa attraverso il riconoscimento della sua unicita e “sacralita”
che sul piano pratico puo tradursi, ad esempio, nel diritto ad essere “toccato”: un
tocco fisico ma anche trascendente — sempre Entralgo — che diviene terapeutico,
in certo senso, perché trasmette rispetto, empatia. C un diritto alla singolarita
e alla riservatezza nei confronti del dolore che, per un apparente paradosso, trova
applicazione nel momento del contatto tra medico e paziente.

Una lacerazione inferta al corpo ha riflessi sul piano psichico allo stesso modo
in cui una patologia che interessa il sistema nervoso o la psiche produce sovente
manifestazioni di tipo somatico. Il malato vive questo allontanamento dalla
propria corporeita e la dicotomia tra corpo e mente quando si sente deprivato
di quell’anelito di liberta, di vita e di “risurrezione”, acclarato dall’approccio bio-
psico-medico.

«Tratta il paziente come persona», questo tradizionale ammonimento rivolto ai
medici risulta sovente retorico e nella pratica disapplicato piuttosto che un principio
concretamente declinato in prassi medica. Cio in parte pud non sorprendere, se si
pensa alle diverse e variabili matrici culturali su cui si ¢ appoggiata I'evoluzione della
conoscenza in medicina, che nel tempo ha incorporato anche altre “arti” quali la
filosofia, la sociologia ¢ la teologia.

«II paziente ha quasi sempre paura, sebbene con diversa intensita, e si trova
nelle tenebre e nellignoranza. Va dal dottore, che sa. Il paziente — si legge in
un noto studio degli anni Sessanta — ha inoltre paura del futuro ed attende di
essere confortato. Spesso soffre e spera che le sue sofferenze vengano alleviate. I
pazienti devono affrontare il fatto che sono malati, ossia temporaneamente o forse
definitivamente invalidi. Certi sono veramente riconoscenti quando il medico li
autorizza, per cosi dire, ad essere malati; altri provano un profondo rancore»®.
Ammettendo pure che il disturbo cronico o grave segua un percorso logico
(consapevole o inconscio) ed emotivo piuttosto simile a quello descritto da Balint,
la ricostruzione complessiva dell'identitd del paziente risente indubbiamente del
tempo trascorso dalla sua pubblicazione: I'informazione medica, molto diffusa
sui mezzi di comunicazione — specie sul web — ma non sempre scientificamente
corretta, ha accresciuto notevolmente la cultura medica dell’'uomo comune”.

69 M. Balint, Medico, paziente e malattia, Feltrinelli, Milano 1961, pp. 294-295.

70 Non ¢ infrequente che il paziente giunga dinanzi al medico con autodiagnosi fai-da-te! Ma su
questo aspetto non intendiamo soffermarci in questa sede rinviando, almeno per una ricognizione
sui numeri della medicina fai da te in Italia a: C. Panci, La magia di Internet aiutera la nostra
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8. 1l paziente come soggetto altro da sé

C’ un dato rilevante e ineludibile, almeno nella interpretazione che Edith Stein
fornisce dell'empatia: «Il mondo in cui vivo non ¢ solo il mondo di corpi fisici, ¢
anche un mondo di Soggetti estranei, oltre a me»"". Applicato al rapporto medico-
paziente cio significa, per un verso, che nessuno potra mai veramente comprendere
il senso profondo del mondo interiore dell'altro (prevalentemente il paziente,
considerato che ¢ questi il soggetto-oggetto richiedente cura) ma, al tempo stesso,
che ¢ proprio nella consapevolezza di questo senso di alterita che paziente e malato,
ciascuno dalla propria parte, non possono non “incontrarsi/scontrarsi”. La scelta
della polarita di questo confronto determinera, sempre sulla scorta del pensiero
della Stein, I'empatia nell’«essere a disposizione, il farsi capaci dell’altro uomo, |[...]
un essere a disposizione che ha la sua radice nella struttura ontologia e cognitiva
dell’essere umano»"2.

Il rapporto io-altro puo essere interpretato in chiave di dominio, subalternita o
parita: nella dinamica medico-paziente potrebbe tradursi nell’annullamento della
personalita e delleistanze del paziente di fronte all’io del medico che, coscientemente
o0 meno, si impone sul malato; ovvero puo verificarsi il caso che sia il paziente stesso
a lasciarsi totalmente conquistare dal medico-taumaturgo. Ricorrendo ancora una
volta al pensiero di Lain Entralgo rispetto all'evoluzione teorica del concetto di
alteritd, il medico e pensatore iberico scriveva nel 1961 in Teoria y realidad del
otro: «Vivir con lucidez este trance — déjeseme utilizar de nuevo el gran acierto
verbal de Unamuno — consiste en sentir dramdticamente que el hombre es nos-
otro y nos-uno»’?. L’altro puo essere “objecto”, “persona” o “prossimo”. Troppo
spesso il rapporto medico-paziente ¢ stato visto in chiave oggettivo-strumentale,
senza particolare differenza fra i due attori: entrambi, infatti, possono impostare in
questa chiave i loro rapporti secondo un mero rapporto di scambio.

Lallontanamento del medico dal paziente riflette anche lo sguardo della scienza
che, allo scopo di mettere a fuoco aspetti sempre pitt microscopici della malattia,
rischia di perdere di vista — come abbiamo gia visto — la persona malata.

salute?, «Bollettino d’informazione sui farmaci», 5/2007, pp. 251-254.

71 E. Stein, 1l problema dell’empatia, Studium, Roma 1985, p. 70.

72 G. Venuti, 1] rapporto paziente-medico: la capacita di essere-con, in M.G. Furnari (a cura di), //
paziente, il medico e L arte della cura, Rubbettino, Soveria Mannelli 2005, p. 94.

73 P.Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro, 11, «Revista de Occidente», 1968 (1961), p. 400.




Tale ribaltamento concettuale che ¢ stato definito come la rimozione del soggetto
(Spinsanti) produce come effetto che la giusta battaglia contro la malattia prevalga
rispetto all’unita psico-fisica della persona malata.

9. 1l paziente come "soggetto alla ricerca della compassione”

Aristotele scrive nella Retorica: «La compassione ¢ una sorta di disagio a un
apparente male, distruttivo o disturbato, che accade a qualcuno che non lo merita
e che si potrebbe aspettare di accadere a se stessi 0 ad uno vicino a noi»"*.

Sulla scorta dell’affermazione aristotelica alcuni autori (come Martha
Nussbaum)” descrivono la compassione come un’emozione rivolta ad un’altra
sofferenza o sfortuna, sulla scorta di un'esperienza sperimentata: che non sia
banale, ma grave; che sia indebita; e che potrebbe accadere a se stessi o ad uno
dei propri cari. Da parte sua, Rousseau forniva una interpretazione ancora
diversa del concetto come limite all'egoismo, perche muove I'individuo verso
Paltro in difficoltd, garantendo cosi la "conservazione della specie”. Si tratta di
una tendenza naturale ad una risposta affettiva all’altrui dolore, collegando la
sensazione all’azione verso il malato, tesa a sollevarlo dall’afflizione’.

Nella compassione roussoviana la pietd ¢ un atteggiamento strettamente
connesso alla compassione — in quanto coinvolge la consapevolezza di un’altra
sofferenza — ma non si sovrappone ad essa poiché la pieta trova laltro su un
terreno morale o psicologico. Inoltre, la pieta non puo essere connessa ad alcuna
inclinazione verso un coinvolgimento positivo per il sofferente. La compassione
¢ quindi legata pil strettamente, piuttosto che alla pietd in sé, al rispetto nei
confronti del malato. Ed ¢ proprio in virtt del suo stretto legame con il rispetto, la
compassione — ¢ non la pieta — ha un ruolo cruciale nella concezione appropriata
del buon medico. La comprensione della compassione, quindi, ¢ simile ma
anche distinta dall'empatia. Lempatia puo essere inquadrata, infatti, come un
impegno emotivo grazie al quale si arriva a fianco dell’altro, ma mentre I'empatia,

74 Aristotele, Retorica, 2.8, 1385b13-16.

75 Vedi di M.C. Nussbaum: L Zntelligenza delle emozionz, il Mulino, Bologna 2009; La fragilita
del bene: fortuna ed etica nella tragedia e nella filosofia greca, il Mulino, Bologna, 2004.

76 J.-J. Rousseau, Discorso sull origine e i fondamenti della disugnaglianza fra gli nomini, in
Discorsi, Rizzoli, Milano 1997, passim.
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in una certa misura, conduce ad una fusione tra i due soggetti, nella compassione
rimane la distinzione. Il medico compassionevole non ha bisogno, per esempio,
di piangere insieme a un paziente o comunque cercare di unirsi a lui, ma si sente
mosso dal dolore del paziente e, da questa sensazione, cerca di contribuire ad
alleviarne la sofferenza.

Se il medico stesso non puo liberare il paziente dalla sofferenza, la compassione
richiede che operi diligentemente per trovare la terapia o la strategia di cura pitt
adatta. Una delle definizioni pili celebri di Entralgo relativamente alla funzione
del medico ovvero a cid cui I'ars medica dovrebbe tendere é: «afable donacion
de ayuda tecnica al semejante enfermo»”’, un aiuto ad un altro me stesso che
tuttavia non puo sfociare nella perdita dilucidita. D’altra parte, un atteggiamento
pregiudizialmente guardingo del medico nei confronti di colui che accusasse
un dolore, un malessere, una lacerazione della propria integritd psico-fisica,
violerebbe I'obbligo di fornire assistenza medica adeguata.

La strada per la comprensione del dolore e per la sperimentazione delle
tecniche curative passa attraverso 'umiltd ed il riconoscimento dell’a/tro-me
sofferente. Autorevoli studi hanno dimostrato che non ¢ un percorso condiviso
e accessibile a qualunque clinico. La mancanza di compassione espone ad offese
verso la dignita e la salute psicologica del paziente ma anche a scarse decisioni
tecniche con conseguenze potenzialmente disastrose. E nella figura del medico
compassionevole”™ che ritroviamo le caratteristiche proprie della prezas latina e
cristiana.

In conclusione, ¢ comune che si definisca "buono” un soggetto in base al
livello di compassione con cui questi svolge la propria funzione nei confronti
dei propri stakeholders (il buon genitore, per esempio, nei confronti dei suoi
figli; il buon sacerdote verso i parrocchiani, etc.). Si tende invece ad ignorare la

77 P. Lain Entralgo, La parabla y el silencio del medico, in Ciencia, técnica y medicina, Alianza,
Madrid p. 239.

78 In uno studio condotto in un importante ospedale israeliano, Shimon Glick e i suoi colleghi
hanno scoperto Iidentikit del “medico compassionevole empatico”. Rispetto alla media del
personale medico questi tende ad essere piti giovane e con un basso livello di ansia. Questa tipologia
di medici aveva sviluppato anche atteggiamenti meno stereotipati nei confronti dei pazienti, ed una
maggiore propensione a consultare altri medici. Essi hanno piti spesso riferito di aver una rilevante
vita spirituale. Cfr: A. Jotkowitz — S. Shvarts (a cura di), Autonomy, Altruism and Authority in
Medical Ethics: Essays in Honor of Professor Shimon Glick, Nova Science Publishers, Hauppauge
(NYY) 2015.




compassione nella selezione dei nostri medici, considerando questo tratto come
una funzionalitd accessoria e non un requisito fondamentale di cura. Il fatto che
un medico sia un individuo compassionevole non ¢ un plus non essenziale bensi
il nutrimento dell'arte medica e la connotazione decisiva di un processo virtuoso
che coinvolge il paziente nella scelta e nel “gradimento” del medico.

10. Conclusione: comprendere, compatire, condividere

La pandemia da Covid-19 ha riportato all’attenzione dell'opinione pubblica,
oltreché della comunitd medico-scientifica, la centralitd del rapporto umano tra
medico e paziente ma anche le maggiori difficolta di comunicazione, verbale e non
verbale, tra i due protagonisti del piano di cura”. Il contatto si ¢ spesso ¢ ridotto
al minimo, all'interno di un contesto in cui «il curante finisce con rappresentare
I'unico e forse ultimo punto di contatto della persona malata con il mondo, sia
fisico che degli affetti ¢ [...] 'unica relazione possibile a cui affidare i pensieri, le
preoccupazioni, le paure e le angosce, ma anche i loro desideri e loro volonta e
talvolta pure una richiesta di senso e di significato»*. D’altro canto, la pandemia
ha proprio evidenziato «il limite ed i limiti; il limite della oggettiva condizione
umana, della sua finitezza e i limiti della scienza e della medicina che si trovano
ora ad operare in una condizione di incertezza di fronte ad una situazione nuova
in assenza di certezze»®.

In precedenza, abbiamo sottolineato come uno degli esiti indiretti del primo
conflitto mondiale ¢ stata I'affermazione che non esistesse un mondo puramente
oggettivo. Il soggetto, la persona tornava, cosi, al centro della scena scientifica: in

79 «La comunicazione medico-paziente, come sappiamo, si basava in buona parte su quella
non verbale e in questo momento le nuove barriere impongono una grande riduzione di questa
comunicazione non verbale. E anche quella verbale, cioe¢ I'eloquio, viene stravolta moltissimo, perché
la tonalita di voce diventa monotonale e con una mascherina diventa difficile parlare, comprendersi,
sia da parte del medico sia da parte del paziente». Cfr. Qualita della comunicazione medico-paziente
ai tempi del Covid-19,La Stampa, 22 ottobre 2020 <https://www.lastampa.it/scienza/2020/10/22/
news/qualita-della-comunicazione-medico-paziente-ai-tempi-del-covid-19-1.39447718/>.

80 D. Trenta, La relagione medico paziente in tempi di covid-19, «Italian Journal of Prevention,
Diagnostic and Therapeutic Medicine», Vol. 3, Speciale Covid19 <https://simedet.cu/wp-
content/uploads/2020/04/La-relazione-medico-paziente-in-tempi-di-covid-19.pdf>.

81 Ibidem.
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cio consiste il processo di umanizzazione della scienza; e la medicina ¢ una scienza
dell’'uomo nella sua totalita®.

Analogamente, la pandemia da Covid-19 ha confermato — con la crudezza
dell’evidenza quotidiana oltreché dei numeri — la necessita di una svolta personale
ed umanizzante della medicina, dalla diagnostica alla curativa. E cid6 puo avvenire
mediante una reintroduzione delle virts umane. In tal senso, si ¢ parlato di una
medicina ecologica e personalizzata ove il paziente ¢ persona (in senso etico-
morale) e protagonista, assieme al medico, di quella “alleanza” terapeutica
sostenuta dai fautori del cosiddetto approccio personalistico alla cura, anche nel
campo della terapia del dolore e delle cosiddette cure palliative.

Nel corso delle epoche abbiamo visto come si ¢ passati da una concezione
paternalista (genitoriale o sacerdotale) del medico a forme sempre pitt vicine a
dinamiche di tipo contrattualistico (chiamate anche informative o scientifiche):
dal medico-sacerdote, al quale il paziente affida ciecamente la propria esistenza,
al suo opposto, il medico erogatore di servizi quanto pitr accurati possibile, uno
specialista dinanzi al quale il paziente/consumatore esercita un ruolo sempre
piti crescente. Quindi, se il medico galenico seguiva la teoria degli umori ed il
medico scienziato dell’Ottocento adottava il metodo sperimentale, il medico
contemporaneo ¢ in grado di ricondurre le malattie ad un difetto del corredo
genetico, cosi da prevederne I'insorgenza con anni dianticipo. Non meno evidenti
sono le differenze sul piano terapeutico: dal ricorso ai salassi la terapia medica
¢ giunta ai vaccini, agli antibiotici e all’ingegneria genetica. Cionondimeno, in
modo singolare, alcune interpretazioni distorte del rapporto medico-paziente non
sembrano tramontare nel corso del tempo, semmai cambiano di forma: infatti,
mentre il paternalismo poteva conservare alcuni caratteri di umanita derivanti
dal rapporto interpersonale (sebbene sproporzionato a favore del medico)
e da una piattaforma di valori condivisi (pur impliciti), l'approdo contrattualista,
impoverendo di umanitd i soggetti coinvolti, riduce I'empatia e mantiene il
rapporto su un sinallagma efficientista. Il medico, nella definizione di Jaspers,
passa dall’essere un soggetto impersonale all’interno di una collettivita ad una
figura individualisticamente impersonale, assumendo i caratteri del tecnico che
la societa elegge a rappresentante della salute pubblica®.

82 Cfr. F. Lopez, Il pensiero olistico di Ippocrate, Edizioni Pubblisfera, San Giovanni in Fiore 2008.
83 K. Jaspers, 1l medico nell eta della tecnica, cit., pp. 47-48/115.




Il salto di qualita, notevolissimo ed evidente sul piano dellefficienza e
dell’efficacia dei mezzi terapeutici, non trova un analogo riscontro sul versante
dell’etica applicata: dall’antichitd greco-romana fino ai nostri giorni sembra
evaporata I'urgenza da parte dei principali soggetti coinvolti nel processo di
cura (medico, paziente, famiglia, etc.) di interpretare le pratiche mediche, ormai
consolidate e per cio stesso aventi un valore morale positivo, in chiave personalistica
e partecipata. La resistenza al tramonto dell’approccio paternalistico ¢ la cartina
di tornasole di questa difficolta di cambiamento. Daltro canto, nell'epoca della
medicina globalizzata, sembrano essere “tecnica” e “qualita della vita” gli elementi
distintivi e caratterizzanti il rapporto medico-paziente®.

Fondamentale, in definitiva, ¢ e sard sempre di piu laffermazione (o il
rifiuto) del cambiamento di ruolo da parte del paziente: da soggetto passivo
a protagonista attivo del proprio stato di salute, soprattutto in un contesto
mondiale ove I'informazione medica ¢ (potenzialmente) sempre pitr accessibile
a tutti e, giocoforza, medico e paziente sono chiamati a lavorare in partnership
nella progettazione di politiche, sistemi e servizi per la salute, sempre pit efficaci
e, proprio questo, sempre pitt a misura d’uomo.

84 Per una recente ricognizione sui contenuti di una riflessione sulle nuove responsabilita dell’era
tecnologica condotta dalla Pontificia Accademia per la Vita: F. Mastrofini — N. Valenti, Curare la
vita. Etica ¢ temologz'f, EDB, Bologna 2020.
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La-mur: godimento, sapere e impossibilita.
Da Lacan ai social network

INEs DENTE!

Sommario: 1. Le mangue-a-étre traEros e Thanatos; 2. L'amore: eros, godimento,
sapere e morte nel pensiero lacaniano; 3. Tra algoritmi, eloscore e sexting: l'amore
ai tempi dei social network; 4. Conclusioni.

Abstract: By cherishing the Lacanian thought, this article tries to explore the
notion of love starting from that structural fracture, a hole which characterizes
human subjectivity. In the first part, after attempting to analyze the possible
facets of the “split subject”, we will investigate the two directions towards which
this lack of being goes: the Eros, thus the desire, that vital impulse which moves
life, and Thanatos, the death drive that inhabits each one of us and seems to
go beyond the pleasure principle. In the second part, the Lacanian view on the
concept of love will be examined in detail, with a particular focus on Book VIII
and Book XX of the Seminar. As the Freudian death drive, also love is inscribed
in a register characterized by a structural impasse of knowledge, i.e., the real, the
impossible, the indomitable and the unknowable. In the last part of this article,
the complexity of establishing a bond with the Other, pointed out by Lacan, will
allow to go back to the contemporary era, by trying to capture the impact of digital
imperialism, especially of the new dating websites, on the discourse on love.

Keywords: lack, Eros, Thanatos, drive, death, love, enjoyment, knowledge,
impossibility, bond, social network.

1 Docente di «Critica letteraria» presso 'Universita degli Studi «Guglielmo Marconi».
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1. Le manque-a-étre tra Eros e Thanatos

La cifratura simbolica scelta da Jacques Lacan per disegnare la soggettivita
umana ¢ una S barrata, scissa, divisa a meta da una linea verticale: $. Ogni soggetto,
secondo lo psicanalista francese, nasce ed ¢ costretto a confrontarsi costantemente
con una faglia, con una bucatura, une manque-a-étre, una mancanza ad essere
che lo connota e lo definisce sul piano strutturale e ontologico. L'essere umano ¢
dunque barrato, o meglio diviso, non solo perché attraversato da questa mancanza
strutturale ma piu precisamente perché di questa mancanza che lo abita e che,
come vedremo, lo spinge a muoversi, ad andare verso, a séclater vers, egli non sa e
non puo saperne nulla.

Come osserva Bazzanella, il soggetto ¢ diviso “soprattutto perché non conosce
il desiderio che lo anima: egli né ¢ continuamente mosso, ma nello stesso tempo
subisce tutta una sorta di inversione per cui, ad esempio, non ¢ lui a desiderare
e cio che desidera “non ¢ questo™. Je est un Autre’, I'lo ¢ un Altro: la pretesa di
identificarsi narcisisticamente in cio che si pensa di essere e in cid che si pensa di
desiderare ¢ essa stessa ostativa allemergere dell'esperienza desiderante. E proprio
il sapere o meglio “il volerne sapere” sul proprio desiderio che impedisce la genesi
di questa forza trascendente che attraversa il soggetto: piu si abbassa la pretesa di
dominio, la ricerca quasi compulsiva del senso, piti questo Altro, questo Altrove,
che ci definisce senza perod appartenerci, pud manifestarsi spingendoci ad andare
oltre, ad aprirci al novum.

Ad uno sguardo ancora pit1 attento, la linea verticale che caratterizza il simbolo
$ esprime con chiarezza proprio il taglio del significante sul soggetto: “Il simbolo
si manifesta in primo luogo come uccisione della cosa™. Che cosa intende Lacan

2 E.Bazzanella, Eros ¢ Thanatos. Senso, corpo e morte nel Seminario XX di Jacques Lacan, Asterios,
Trieste 2013, p. 21.

3 “Jeestun Autre” ¢ una formula assai ricorrente in Rimbaud. La ritroviamo in particolare nella
lettera a Georges Izambard del 1871: «E falso dire Io penso: si dovrebbe dire: Io sono pensato.
-Scusi il gioco di parole». E ancora, nella lettera a Paul Demeny del 1871: «Poiché Io ¢ un altro. Se
Tottone si sveglia tromba, non ¢ affatto colpa sua. Per me ¢ evidente: assisto allo schiudersi del mio
pensiero: lo osservo, lo ascolto: lancio una nota sull’archetto: la sinfonia fa il suo sommovimento
in profonditd, oppure d’un balzo ¢ sulla scena», A. Rimbaud, Opere, Mondadori, Milano 2001,
pp-450-452.

4 J. Lacan, Funzione e campo della parola e del linguaggio in psicoanalisi in Scritts, Einaudi,
Torino 1974, p. 313.




quando cidice cheil simbolo, dunqueillinguaggio uccide la Cosa? Quando la Legge
della Castrazione veicolata dal Nome del Padre interviene sul rapporto simbiotico
trail bambino e la madre vietando I'incesto e dunque privando 'infante dell’accesso
ad un godimento pieno ed illimitato, obbliga il neonato a significantizzare la
pulsione, gettandolo automaticamente nel campo dell’Altro del linguaggio. Il
bambino, privato dell'oggetto di godimento, deve imparare ad esprimersi prima col
pianto e poi con la parola, deve cio¢ significantizzare la sua pulsione rendendola
linguistica. L'acquisizione del linguaggio aliena 'uomo da sé stesso, o meglio dalla
sua corporeitd; ecco perché Lacan parla sovente di un’azione letale del Significante:
Papprendimento di un linguaggio ¢ la prima forma di una Struttura che si innesta,
si scrive sulla vita umana sottraendola al suo funzionamento naturale ed animale.
“Gli esseri umani parlano, e il fatto del parlare installa nel corpo umano un
dispositivo impersonale ed autosufficiente che persegue un proprio obiettivo, che
non coincide con quello del corpo che lo ospita™.

Abbiamo visto, dunque, come una mancanza strutturale connoti la soggettivita,
mancanza che si declina nell'estraneita del soggetto rispetto al proprio desiderio e
nel buco o meglio nel taglio operato dal linguaggio sull'essere umano. A questo
punto ¢ lecito chiedersi: quali sono gli effetti di questa mancanza o meglio in
quale direzione essa si muove? Esiste, nel reale, una dimensione in cui questo
buco riesca completamente a saturarsi? Nella pulsione, che accomuna gli esseri
umani agli animali, ¢ chiaro che il bersaglio del soggetto sia 'oggetto piccolo 4,
loggetto di godimento, ovvero “quell'oggetto perduto che trova nel seno materno

il suo paradigma”™

. Lacan esplica chiaramente il funzionamento del soggetto
rispetto alla pulsione in particolare all'interno del Seminario XI: “Il soggetto ¢ un
apparecchio. Questo apparecchio ¢ qualcosa di lacunare ed ¢ nella lacuna che il
soggetto instaura la funzione di un certo oggetto, in quanto oggetto perduto. Ecco
lo statuto dell'oggetto a in quanto ¢ presente nella pulsione™. Tuttavia questa
pulsione ¢ destinata a non raggiungere mai il suo bersaglio ma, casomai, a “farne il

giro™®: “La pulsione che afferra il proprio oggetto apprende , in un certo senso, che

5 F.Cimatti, [ taglio. Linguaggio e pulsione di mortein D. Fasoli, Riflessioni in forma di conversaziont,
luglio 2015, https://www.riflessioni.it/conversazioni_fasoli/felice-cimatti-taglio.htm.

6 E.Bazzanella, op.cit, p. 21.

7 J. Lacan, Il Seminario. Libro XI. I quattro concetti fondamentali della psicoanalisi, Einaudi,
Torino 2003, p. 179.

8 Ivi, p.164.
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non ¢ proprio in questo modo che essa ¢ soddisfatta [...| Loggetto piccolo a non ¢
lorigine della pulsione orale. Non ¢ introdotto a titolo di nutrimento primitivo,
¢ introdotto dal fatto che nessun nutrimento soddisfera mai la pulsione orale, se
non contornando l'oggetto eternamente mancante”. Il godimento, dunque, che
potremmo declinare come il soddisfacimento della pulsione, come quella spinta
acefala che si muove unilateralmente da soggetto ad oggetto, sembra essere destinato
anon esaurirsi mai ma piuttosto a basculare in un movimento incessante di andata
e ritorno’. Lo stesso discorso vale per il desiderio, il cui meccanismo “si articola
grazie a un’originaria mancanza che innesca il défilé del significante, cioe la ricerca
di infiniti sostituti del soddisfacimento perduto™. Il desiderio nasce e si iscrive
sempre nel campo dell’Altro (da intendersi come Altro del linguaggio), ¢ 1a pulsione
che si simbolizza facendosi linguistica. La riprova del fatto che anche il desiderio sia
destinato a non saturarsi mai la si ritrova facilmente nella vita quotidiana: pensiamo
di desiderare ardentemente un oggetto, un progetto, un’idea precisa, ma una volta
afferrato, consumato quel desiderio, finiamo sempre per continuare a desiderare.
Ancora. Encore.

Il reale si profila allora proprio come quel registro dell'impossibilita,
dell'inafferrabilita, della non-immunizzabilita'?, quella dimensione in cui desiderio
e pulsione non trovano mai una loro completa saturazione a causa di un’impasse
strutturale del sapere. Malgrado questa indomabilita del reale, il soggetto, proprio
perché mancante di qualcosa, ¢ costantemente spinto a muoversi, ad andare avanti, a
provare ad afferrare cid che gli manca, a soddisfare pulsioni e desideri sperimentando
piacere, seppur in maniera perennemente insoddisfacente. La mancanza ad essere ¢
dunque in questo senso generativa, ¢ il presupposto necessario per potersi aprire al
nuovo ed alla vita e si colora di una nuance erotica.

Accanto alla ricerca del piacere, Freud si accorge, quasi al termine dei suoi studi,
che la mancanza costitutiva della soggettivita umana si dirige in un’altra direzione,
questa volta negativa, oscura ed indomabile, che egli chiamera Todestrieb o
pulsione di morte. Il saggio del 1920, 47 di la del principio del piacere, parte proprio
dall'osservazione del gioco di un bambino, il nipote dello stesso psicoanalista
viennese: il piccolo si diverte a far apparire e scomparire un piccolo rocchetto di

9 Ivi, pp. 163 -174.

10 Ivi, p.172.

11 E. Bazzanella, op.cit, p. 21.
12 Ivi, p. 23.




legno. Freud arriva a comprendere da questo episodio due punti essenziali: da una
parte questo movimento costante di apparizione e sparizione, rimanda chiaramente
al concetto di coazione a ripetere, dall’altra ¢ chiaro il tentativo di riprodurre
lassenza della madre, tentativo che egli si illude di padroneggiare controllando
egli stesso l'apparizione e la sparizione dell'oggetto perduto (il rocchetto dunque
la madre). “L’interpretazione del gioco divenne quasi ovvia. Era in rapporto con il
grande risultato di civilta raggiunto dal bambino, e cio¢ con la rinuncia pulsionale
(rinuncia al soddisfacimento pulsionale) che consisteva nel permettere senza
proteste che la madre se ne andasse. Il bambino si risarciva, per cosi dire, di questa
rinuncia, inscenando latto stesso dello scomparire e riapparire avvalendosi degli
oggetti che riusciva a raggiungere”?. Sembra dunque che il riprodurre un evento
passato spiacevole, ma questa volta in forma attiva, attraverso cio¢ un gioco che egli
stesso padroneggia, conferisca al bambino Iillusione di poter meglio gestire 'evento
spiacevole: “a proposito del gioco infantile ci pare che il bambino ripeta I'esperienza
spiacevole anche perché se ¢ attivo riesce a dominare molto meglio una forte
impressione di quanto potesse fare quando si limitava a subirla passivamente”*.
II bambino comincia a chiedere ai genitori, quasi ossessivamente, di ripetere lo
stesso, spiacevole gioco. Com?® possibile tutto cid? Perché il piccolo, anziché
sperimentare la novita che implica godimento, ovvero piacere, preferisce chiudersi
solipsisticamente nella coazione a ripetere, nella riproduzione di un evento ormai
passato, morto, ma soprattutto negativo? Esiste nella pulsione, stando alla visione
freudiana, un’ “intrinseca tendenza a ripristinare una condizione precedente”":
“una pulsione sarebbe dunque una spinta, insita nellorganismo vivente, a
ripristinare uno stato precedente al quale quest’essere vivente ha dovuto rinunciare
sotto I'influsso di forze perturbatrici provenienti dall'esterno; sarebbe dunque una
sorta di elasticitd organica, o, se si preferisce, la manifestazione dell’inerzia che ¢
propria della vita organica™.

Accanto alla spinta erotica e vitale che spinge in avanti, la mancanza ad essere si
dirige allora in un’altra direzione, negativa, mortifera, “demoniaca” come osserva
Freud, orientata alla sofferenza e al dispiacere piuttosto che al piacere: “Dobbiamo
dunque limitarci a dire che nella psiche esiste una forte tendenza al principio del

13 S. Freud, A/ di la del principio del piacere in Opere, v. IX, Bollati Boringhieri, Torino 1977, p. 201.
14 Ivi, p. 221.

15 E. Bazzanella, op.cit, p. 16.

16 S. Freud, gp.cit, p. 222.
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piacere, che perod ¢ contrastata da altre forze e circostanze, talché il risultato finale
non pud essere sempre in accordo con la tendenza al piacere™’. La sussistenza
di questa Todestrieb si inscrive correttamente nella concezione freudiana della
pulsione come tendenza al ripristino di una condizione iniziale, in quell”eterno
ritorno” nietzschiano in forza del quale 'uvomo ritornerebbe al suo stadio inziale
prima della vita, cioe¢ la non vita, il non essere, dunque la morte. “L’'uomo tende
per sua essenza a soffrire perché la sua essenza ¢ diretta verso il “negativo”, ¢ una
paradossale “autoconservazione” che mentre cerca di serbare il proprio statuto di
“vivente”, ne mina invece le basi spingendo al ripristino di un “passato” ancestrale
che corrisponde all’inorganico, alla non-vita”*®. E ancora, leggiamo le stesse parole
di Freud “Se possiamo considerare come un fatto sperimentale assolutamente certo
e senza eccezioni che ogni essere vivente muore (ritorna allo stato inorganico) per
motivi interni, ebbene, allora possiamo dire che la meta di tutto cio che ¢ vivo ¢ la
morte, e considerando le cose a ritroso, che gli esseri privi di vita sono esistiti prima
di quelli viventi™"’.

Nel descrivere, dunque, questa pulsione di morte che abita la soggettivita,
lo psicanalista viennese opera una distinzione molto puntuale: da un lato vi ¢ il
soggetto che riproduce nel reale questa ripetizione, attuando una coazione a ripetere
ma padroneggiandola, in maniera, ciog, attiva, dall’altro sembra che questa forza
negativa e irruente inondi il reale del soggetto senza che egli possa difendersene,
e senza che esso ne sia consapevole, in maniera dunque passiva. “Questo “eterno
ritorno dell’uguale” non ci stupisce molto se si tratta di un comportamento attivo
del soggetto in questione e se in esso ravvisiamo una peculiaritd permanente
ed essenziale del suo carattere la quale debba necessariamente esprimersi nella
ripetizione delle stesse esperienze. Un’impressione pit forte ci fanno quei casi in
cui pare che la persona subisca passivamente un’esperienza sulla quale non riesce
a influire, incorrendo tuttavia immancabilmente nella ripetizione dello stesso
destino . E chiaro che la ripetizione passiva a cui Freud fa riferimento si possa
identificare nel sinthomo, e in particolare nel sintomo nevrotico in cui il soggetto
riproduce e si ritrova paradossalmente a godere della sua stessa sintomatologia che
lo investe senza che egli possa comprendere ed afferrare la ratio di questa ripetizione

17 Ivi, p. 193.

18 E. Bazzanella, op. cit., p. 16.
19 S. Freud, op. cit., p. 224.

20 Ivi, p. 208.




mortifera e sofferente di cui vorrebbe, sul piano cosciente, sbarazzarsi.

Lacan riprende il saggio di Freud A/ di la del principio del piacere, e si allinea
ad esso rievocando la centralita di questa pulsione di morte che abita il reale
impossibile: “Non ¢’ progresso che non sia marcato dalla morte, come sottolinea
Freud triebando la morte, se posso esprimermi cosi, facendone cio¢ un Trieb.
Questo termine ¢ stato tradotto in francese con pulsion, pulsione, oppure pulsion de
mort, pulsione di morte. Non capisco perché non abbiano trovato una traduzione
migliore quando c’era il termine derive, deriva. La pulsione di morte ¢ il reale in
quanto non puo essere pensato se non come impossibile””'. Ma il reale ¢ anche il
reale del sinthomo, quel sintomo che non riesce ad essere afferrato né spiegato, “¢
cio che ritorna sempre allo stesso posto-in quel posto dove il soggetto in quanto
cogita, dove la res cogitans, non lo incontra”?. Lesistenza umana, potremmo allora
dire concludendo, si scrive a partire da questa mancanza strutturale, una mancanza
che ondeggia tra Eros e Thanatos, tra vita e morte.

2. L’amore: eros, godimento, sapere e morte nel pensiero lacaniano

Il contributo di Lacan sul tema amoroso ci perviene in maniera spezzettata,
frammentata, zoppicante: non ¢ possibile individuare un testo specifico in cui egli
si dedica alla concezione amorosa in maniera sistematica ed esaustiva. E necessario,
come d’altronde tutte le altre riflessionilacaniane intorno ad altri tematiche, reperire
pezzi e frammenti, tra i suoi Scritti e i suoi Seminari. Questa frammentazione,
questo spezzettamento del sapere o, forse sarebbe piti congeniale dire del non-
sapere, non ¢ casuale ma spinge il lettore a inquadrare la tematica amorosa mai
avulsa, isolata ma sempre in correlazione alle nozioni di significante, godimento,
desiderio, sapere, impossibilita. E difatti, il fatto stesso che dell’amore si parli e si
sia abbondantemente parlato- lo sanno bene poeti e filosofi- vuol dire che 'amore
produce un discorso e che questo discorso, come osserva Lacan, genera godimento:
“In effetti non si fa che questo, parlare damore, nel discorso analitico [...] Quel
che il discorso analitico apporta- ed ¢ forse questa, dopo tutto, la ragione del suo

21 J. Lacan, I/ Seminario. Libro XXIII. I sinthomo, Astrolabio, Roma 2006, p. 121.
22 J. Lacan, Il Seminario. Libro XI. I quattro concetti fondamentali della psicoanalisi, Einaudi,
Torino 2003, p. 49.
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emergere a un certo punto del discorso scientifico- ¢ che parlare d’amore ¢ di per sé
un godimento™.

Come gia evocato le riflessioni lacaniane sul tema amoroso le ritroviamo sparse
qua e la in numerosi scritti e Seminari ma in questa sede ci focalizzeremo in modo
particolare sul Seminario VIII, su [Atto psicanalitico e, naturalmente, su quello
che dai pit1 viene considerato il seminario per eccellenza dedicato all'amore, ovvero
il ventesimo, dal titolo Ancora, Encore. In realta, se ¢ vero che in quest’ultimo
seminario Lacan si concentri molto sulla tematica amorosa, questa diventa poi il
pretesto per spostarsi sul tema del senso, della sua impossibilita e del reale; sembra,
dunque, convincente la lettura di Bazzanella secondo la quale tale seminario, pit
che parlare di amore in senso stretto, “concerna preliminarmente la struttura del
senso nel suo carattere paradossale”*. Perché il Seminario ha come titolo proprio
Ancora? Encore? Lavverbio ancora, se seguiamo la definizione del Treccani, indica
la continuita nella durata di un fatto, di una situazione: con questo titolo Lacan
ci suggerisce gia il suo intento di agganciarsi a qualcosa che ¢ stato gia detto ma,
come sempre, non abbastanza, non in maniera esaustiva, qualcosa che ha lasciato
un torsolo, un resto che esige di essere sviscerato, ancora. 1l seminario si apre,
infatti, con un chiaro riferimento a L’Etica della psicoanalisi: “Mi ¢ capitato di
non pubblicare I'Etica della psicoanalisi. Allora si trattava per me di una forma di
cortesia: dopo di Lei, La prego, La peggio...Col tempo ho imparato che potevo
dirne un po’ di pit. E poi mi sono accorto che la mia avanzata era costituita da
qualcosa dell'ordine del non ne voglio sapere niente. E indubbiamente cid che, col
tempo, fa si che io sia ancora qui, e he anche voi ci siate. Me ne stupisco sempre...
ancora™. Il seminario a cui Lacan fa riferimento, /’Etica della psicoanalisi, si
impernia proprio sulla tematica della mancanza, del buco strutturale e insaturabile
su cui si edifica la soggettivitd umana. Lamore non pud dunque non partire che da
questa mancanza, come chiarisce lo stesso Lacan svelando, ma solo parzialmente,
lenigma del titolo di questo seminario: “Ancora ¢ il nome proprio della faglia da
dove parte la domanda d’amore [...] E con l'elaborazione del non tutto che bisogna
aprire la via. E questo il vero argomento di quest’anno, dietro quell’Ancora, ed ¢
uno dei sensi del mio titolo”. Partendo da questa faglia, “'amore ¢ forse- come

23 J. Lacan, I/ seminario. Libro XX. Ancora, Einaudi, Torino 1983, p. 78.
24 E.Bazzanella, op. cit., p. 37.

25 ]. Lacan, gp.cit., p. 3.

26 Ivi, pp. 6-55.




sostiene la psicoanalisi con un’audacia tanto piti incredibile in quanto tutta la sua
esperienza vi si contrappone e anzi dimostra il contrario- 'amore consiste forse nel
fare uno? L’Eros ¢ tensione verso 'Uno? 7.

La prima operazione che Lacan compie rispetto al discorso amoroso ¢ proprio
quella di destituire I'illusione romantica del ricongiungimento delle due meta
della mela, dell’ex-sistenza che trova finalmente una sua saturazione solo attraverso
lincontro con I'Altro. Alla fascinazione della sfera, propria del mito di Eros
narrato da Aristofane, Lacan oppone il mito di Adamo ed Eva®® contenuto nella
Genesi. La donna nasce, come tutti sappiamo dal mito biblico, da una costola di
Adamo: lintervento della Legge, cioe¢ di Dio, ha fatto si che un pezzo del corpo
dell’'uomo venisse staccato e situato nel campo dell’Altro, ovvero della donna
stessa. Quest’ultima nasce come “parte perduta, assente, separtita dall'uomo™,
come custode segreta di quell'oggetto causa del desiderio maschile. L’incontro
tra Adamo ed Eva non ¢, come la fascinazione della sfera narrata da Aristofane e
come gran parte della letteratura romantica vorrebbe farci credere, una fusione tra
due meta identiche, tra due parti staccate della mela che arrivano a fondersi e a
chiudere perfettamente il cerchio. Cosa desidera realmente Adamo? Non gia Eva
in quanto Soggetto, in quanto Altro da sé, bensi cio che Eva porta con sé, 'oggetto
perduto, il pezzo separtito staccato dal corpo di Adamo. Siamo, quindi, non solo in
presenza di una relazione asimmetrica, ovvero non gia da Soggetto a Soggetto bensi
da Soggetto a Oggetto, ma altresi in presenza di una relazione unilaterale, uniana,
che porta con sé una buona componente narcisistica. Se Adamo cerca un pezzo del
suo stesso corpo e non del corpo dell’Altro cio vuol dire, in altri termini, che egli
desidera in realtd il proprio S¢ riflesso specularmente nell'immagine dell’Altro. I
discorso amoroso sarebbe dunque attraversato da un’asimmetria costitutiva, “una
non collimazione che incrocia la dimensione del sapere, il godimento, la vita e la
morte?. Bruno Moroncini riprende la lettura lacaniana del Simposio di Platone
chiarendo proprio questa nozione di asimmetria: “Immaginate-dice- una mano che
si tende verso un frutto o una rosa, oppure un ceppo ardente; immaginate il suo
gesto mentre cerca di raggiungere il frutto, di attirare la rosa, di attizzare il ceppo.

27 Ivi, p. 6.

28 Cfr. J. Lacan, Il Seminario. Libro VIIL Il transfert (1960-1961), Einaudi, Torino 2008
e Latto Psicoanalitico in Altri Scritti, Einaudi, Torino 2013.

29 M. Recalcati in A. Badiou, 1/ sesso, [ amore, Mimesis, Milano 2019, p. 36.

30 E.Bazzanella, op.cit., p. 30.
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[...] Sostituite al frutto, alla rosa, al ceppo, I'oggetto amato. Cosa vi aspettate? Che
quest’oggetto improvvisamente si animi, che da desiderato da voi si trasformi come
per miracolo in colui o colei che vi desidera. E che voi siate trasformati nell'oggetto
del suo desiderio. Lamore ¢ una sostituzione: al posto dell'amato, dell'eromenos,
deve sorgere 'amante, lerastés. In altri termini, il massimamente desiderabile,
collocato finora in una posizione passiva, mero termine ad quem della mia
domanda, deve farsi attivo, deve darmi un segno del suo amore, deve metaforizzarsi
in desiderante. Attraverso la metafora dell’amore Lacan mostra cosi Iillusione
strutturale che avvolge la relazione intersoggettiva quando essa si pensa come
una relazione da soggetto a soggetto: 'amore, che in questo caso fa da paradigma,
trasforma un rapporto da amante ad amato in uno fra due amanti. Ma cio6 che
si rimuove ¢ che, una volta avvenuta la metaforizzazione, colui che era 'amante
si ¢ a sua volta trasformato in amato. Pili esattamente ancora: ¢ dal principio che
Pamante occupa nella relazione il posto dell'oggetto e 'amore ¢ quella strategia
inconsapevole attraverso la quale il desiderante puo surrettiziamente oftrirsi all’altro
come la sola cosa che sia degna del suo amore.[...] Il rapporto d’amore resta in tal
modo un rapporto asimmetrico, da soggetto a oggetto; solo che, per esprimersi con
Hegel, esso non ¢ saputo in quanto tale dal soggetto, il quale anzi puo crogiolarsi
nell’illusione di aver realizzato l'assoluta parita di sé con l’altro e viceversa™'. In
altre parole, ’Altro, diventando oggetto del desiderio del soggetto desiderante, si
“cosifica”, finisce per diventare un oggetto nelle mani dell’Altro e lo stesso accade,
quando ¢ lo stesso soggetto desiderante a trasformarsi nell'oggetto del desiderio
dell’Altro.

Letto in questa prospettiva, lesito dell’amore, come giustamente osserva
Moroncini riprendendo Hegel-Kojeve, sarebbe una vera e propria lotta a morte,
un duello impari che finisce per declamare un padrone vincente ed un servo che
si fa oggetto dell’Altro. Non solo. L’asimmetria costitutiva del rapporto d’amore
farebbe in modo, altresi, che mai possano coesistere in contemporanea due soggetti
desideranti allo stesso modo, o meglio mai pud avvenire che tanto piti si desidera
I’Altro, tanto pit ’Altro ci desidera. E difficile, infatti, negare, che “nel libro mastro
dell'amore il bilancio sia, quasi sempre, in rosso, che le pene, per andar fuor di
metafora, siano pitt numerose delle gioie. E il motivo sta appunto nell’asimmetria
costitutiva dell'amore in forza della quale quanto piti "'amante domanda all’altro di

31 B. Moroncini, Sull amore. Jacques Lacan e il Simposio di Platone, Cronopio, Napoli 2005, pp. 31-32.




accoglierlo come l'oggetto privilegiato del suo amore, tanto pitr il suo messaggio gli
ritorna invertito: I'altro gli si nega™.

Se, dunque, l'asimmetria tipica del discorso amoroso si esprime proprio in una
relazione chesipensa,illusoriamente, essere tradue soggetti, macheinrealtasideclina
in una unilateralita soggetto-oggetto, a finire imbrigliato nelle maglie di questo
malinteso, sarebbe lo stesso rapporto sessuale, che, stando al pensiero lacaniano,
non esisterebbe. “Non ¢’¢ rapporto sessuale” o, ancora meglio, il rapporto sessuale
¢ Pimpossibile, il non scrivibile: “Il non cessa di non scriversi, invece, ¢ 'impossibile,
quale lo definisco in quanto non puo in alcun caso scriversi, ed ¢ per questo tramite
che designo cio che concerne il rapporto sessuale: il rapporto sessuale non cessa
di non scriversi”*. Ad impedire la scrivibilita del rapporto ¢ il fallo, il mezzo
attraverso cui il godimento si rende possibile : “Il godimento fallico ¢ I'ostacolo
grazie al quale 'uomo non arriva a godere del corpo della donna, precisamente
perché cio di cui gode ¢ il godimento dell'organo™. Un organo che, come osserva
Bazzanella, non rappresenta il soggetto maschile, “non ¢ lui stesso, non coincide
con un supposto “io”; in questo taglio o separazione si situa nella sua essenza il
complesso di “castrazione”, ossia il non poter godere del “proprio” fallo, I'essere
“soggetto” alla legge fallica con tutte le sue risonanze culturali e compensatorie (la
forza, linfallibilita, la produttivita, I'egemonia, la gerarchia etc.). Dal canto suo
la donna, ¢ I'unica ad essere capace, invece di andare “al di la del fallo™: “c’e un
godimento”, osserva Lacan “a lei proprio [...] di cui lei stessa non sa niente se non
che lo prova- questo lo prova™®* Insomma, da una parte vi ¢ 'uomo che gode di un
organo che non lo rappresenta e che ¢ esso stesso ostacolo all’incontro con I’Altro,
dall’altro la donna che gode , ma non lo sa, e proprio per il fatto di non saper-ne
niente, si aggancia al Significante, a cio che il fallo rappresenta (forza, ricchezza,
padronanza etc...). In quanto impossibile, irrealizzabile, costantemente mancato,
Pamore si iscrive allora certamente nel registro del reale, alla pari della pulsione di
morte freudiana: esso ¢ proprio quel reale insondabile, inconoscibile, che sfugge al

32 Ivi, p. 33.

33 J. Lacan, I/ seminario. Libro XX. Ancora, Einaudi, Torino 1983, p. 33.
34 Ivi, p. 89.

35 Ivi, p. 8.

36 E.Bazzanella, op.cit, p. 45.

37 J. Lacan, op.uit.cit, p. 70.

38 Ibidem.
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senso, che inciampa e che non lascia scriversi.

Ma T'impossibilita non puo essere I'ultima parola sullamore. In quanto
esposizione al zovum , in quanto apertura verso I'ignoto, in quanto abbandono,
Pamore porta con sé una carica, un volto potremmo dire, vitale, positivo,
erotico che non puo chiudersi ed esaurirsi nell’inscrivibilita. “L’assenza del
rapporto sessuale”, infatti “non impedisce il legame, anzi! e pero gli detta le sue
condizioni”?. Paradossalmente, secondo Lacan, 'amore ¢ proprio cio che supplisce
allimpossibilita del rapporto: ¢ proprio partendo dalla consapevolezza di questa
infinita lontananza dell’Altro, che ¢ e restera sempre Altro da me, che si puo provare

“, sull'oggetto piccolo

a costruire e fare rapporto. Scansati “i malintesi sull'oggetto”
adi godimento, Lacan chiama questa volta in causa I'anima: “I'esistenza dell'anima
puo dunque essere chiamata in causa- ¢ il termine appropriato, questo, per
chiedersi se essa non sia un effetto dell'amore. Fintantoché infatti 'anima a(n)ima
anima non c¢ coinvolgimento del sesso. Il sesso non conta. Lelaborazione da cui
Panima risulta ¢ uomosessuale, com’® perfettamente leggibile nella storia”'. Non
si tratta pero, potremmo dire concludendo, di leggere il pensiero lacaniano e il suo
pensiero sull’amore, / z-mur, in una visione dicotomica che vorrebbe isolare da una
parte PAmore, quello dell'anima e del desiderio, quel registro unico che riuscirebbe
atenere in piedi Simbolico, Reale ed Immaginario e dall’altra il godimento sessuale,
il godimento del corpo, impossibile, inscrivibile e ostativo all’amore stesso. Lacan
non oppone, per dirla in termini semplicistici, un Amore ideale, dell’anima,
“positivo”, e un godimento animale, del corpo, della res extensa, come dimensione
negativa e agli antipodi di quella amorosa. Anzi il suo tentativo ¢ forse proprio
quello di far conciliare, di rendere assolutamente possibile la coesistenza di anima e
corpo, di desiderio e godimento, di possibilita nell'impossibilita. Io ti amo nella tua
differenza, proprio nel tuo essere Altro da me, un Altro insondabile, inafferrabile,
eternamente inconoscibile. Io ti amo nella consapevolezza dell'impossibilita di
saper-ti, di conoscerti, di possederti. Io ti amo nell'inscrivibilita dell’'Uno e nel
rispetto del Due. Io ti amo proprio perché, come Achille e la tartaruga, ti rincorrerd
eternamente, ogni giorno, senza smettere mai di rinnovare il desiderio. Che esige,
ancora, 'ancora, Uencore.

39 J. Lacan, I/ Seminario. Libro XIX...0 peggio, Einaudi, Torino 2020, p. 13.

40 Cfr. A. Badiou, Che cosa deve significare “rapporto sessuale” in Il sesso, lamore, Mimesis,
Milano 2019, p. 37.

41 ]. Lacan, Il seminario. Libro XX. Ancora, Einaudi, Torino 1983, p. 79.




3. Traalgoritmi, eloscore e sexting: 'amore ai tempi dei social network

Se per Lacan esiste un godimento associato alla parola, o meglio alla scrittura,
la nostra era, segnata dallavvento sempre piu imperante dei social network,
registra una jouissance, pil 0 meno saputa, legata al visivo, o meglio all'esser visto.
Stanghellini** parla di un primato della visione estetico-pornografica del Sé: io godo
nell’esser visto dall’Altro. I livelli di dopamina e adrenalina nel sangue aumentano,
provocando un vero e proprio piacere, quando il nostro video o i nostri selfie
vengono visti e validati, attraverso un like, da quest’Altro immaginario che ci spia
dall’altra parte dello schermo. Questo godimento sembra aver toccato non solo
la spettacolarizzazione del proprio Io, di sé stessi, ma anche del proprio nucleo
familiare e della propria prole: il family vlogging, ovvero la tendenza a pubblicare
quotidianamente estratti di vita familiare, sta attirando un numero sempre pitt
crescente di followers. I primi a lanciare questa nuova forma comunicativa sono
stati i coniugi irlandesi Jonathan e Anna Saccone al punto da creare un vero e

roprio canale chiamato “sacconejolys™*
y

. Bambini sereni e spensierati che stanno
appena apprendendo 'uso della parola, vengono ripresi nelle loro prime espressioni
linguistiche, che non possono non suscitare ilarita, altri vengono “addomesticati” a
compiere determinate azioni: il genitore dietro la telecamera ha intuito cosa piacera
al mondo del Web, cosa provochera tenerezza e cosa fard aumentare il numero
di followers della pagina Instagram del figlio, creata ad hoc. Ognuno di questi
profili, perfettamente curato in ogni dettaglio, segnala in alto con un messaggio
la possibilita di una futura collaborazione attraverso la dicitura: for collaborations
DM, ovvero per collaborazioni scrivimi in privato. Se il bimbo ¢ fotogenico e il suo
profilo registra un numero elevato di seguaci, ¢ altamente verosimile che il genitore
venga contattato per collaborazioni o meglio, volendo mutuare il linguaggio
digitale, per ADV, advertising, cio¢ pubblicita.

Esporre un figlio al mare mediatico senza considerare gli innumerevoli rischi,
primo tra tutti quello della pedo-pornografia on-line, potrebbe essere considerato
facilmente e forse moralisticamente un segno chiaro di mancanza d’amore. Ma
Pamore ¢ certamente una dimensione complessa, nella quale ognuno, come direbbe

42 G. Stanghellini, Selfre. Sentirsi nello sguardo dell altro, Feltrinelli, Milano 2020.
43 A.Bilotto, I. Casadei, Sexting o amore? Educare ai sentimenti nell era dei social network, Edizioni
La Meridiana, Bari 2019, p. 12.
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Lacan, “si apparecchia” come puo, e sindacare un tale comportamento in maniera
perentoria ed anche sbrigativa rischia di non svelare probabilmente il nerbo piu
profondo della questione.

Il fenomeno social, che erroneamente si pensa interessare solo le giovani
generazioni, ha ingoiato ormai anche il mondo adulto: coloro che scelgono
deliberatamente di postare foto e video dei loro figli lo fanno verosimilmente anche
con un ingenuo intento amoroso, far diventare il figlio la nuova star o il nuovo
protagonista del brand di lusso pili in voga. Questa attitudine, come segnalano
Bilotto e Casadei, “rischia di subire una deriva narcisistica che spostera la bussola
della propria immagine da dentro a fuori, mettendola sempre piti nelle mani degli
altri”*. Almeno in principio, i social network, sembrerebbero essere nati proprio
come ausilio per le relazioni sociali, per fare legame con I’Altro. Facebook avrebbe
dovuto sul piano teorico facilitare la comunicazione tra gli individui permettendo
spesso di reperire, a distanza di anni, una persona incrociata tempo addietro e di
cui si erano perse le tracce. Parimenti 'avvento di Google, il motore di ricerca ad
oggi piti consultato al mondo, avrebbe dovuto semplificare I'accesso ad ogni tipo
di informazione, permettendo di sfamare, grazie ad un semplice click, ogni tipo di
curiosita intellettuale. Sembra pero che le relazioni umane, di fatto, abbiano perso
in maniera considerevole in termini di empatia e capacita di ascolto dell’Altro. Il
famigerato principe azzurro o lo si conosce su Instagram, ma ¢ lontano perché
frequenta un’altra scuola “o ¢ troppo imbranato per riuscire nell'impresa perché
tra un social e I'altro non ¢ che abbia capito bene come ci si relaziona nella vita
reale; o ¢ troppo preso dal gioco del momento e proprio non si riesce a staccarlo dal
suo smartphone. Ed ecco che ragazze e ragazzi hanno l'illuminazione: un messaggio
risolverebbe il problema, ma anche qui, come si fa a confessare ad un ragazzo che
ci piace? Trovare le parole giuste...descrivere i propri sentimenti. Meglio andare
subito al sodo: “capira se gli invio le foto del mio fondoschiena? ™.

Il linguaggio ha perso vertiginosamente il suo potere evocativo e simbolico,
soppiantato da fotografie scattate forse troppo presto, troppo in fretta. Il fenomeno
di inviare messaggi a sfondo sessuale attraverso le piattaforme sociali, noto col nome
di sexting, ha preso piede soprattutto nelle giovanissime generazioni, con un focus
particolare sugli adolescenti, non ancora attrezzati ad affrontare una sessualita

44 [bidem.
45 Tvi, p. 9.




consapevole. “Secondo una ricerca condotta da Eu kids online nel 2017 il 7% dei
ragazzi italiani di 11-17 anni ha ricevuto messaggi a sfondo sessuale ( immagini o
foto) a fronte di dati piti preoccupanti soprattutto nel mondo anglosassone*, dove
la percentuale varia dall’8% al 28%, in relazione alla fascia di eta, prima o dopo i

15 anni™.

II termine sexting sta ad indicare “I'invio, la ricezione e la condivisione
di messaggi, foto video o audio esplicitamente sessuali, principalmente mediante
smartphone e puo arrivare fino al naked selfie, 'autoscatto senza veli attraverso
I'uso dello smartphone o del pc”*. Il sexting ¢ divenuto il mezzo per eccellenza per
manifestare il proprio interesse verso un’altra persona completamente sconosciuta
o, nei casi peggiori, ¢ diventato strumento di ricatto teso a danneggiare un’altra
persona. Se questa patica sembra aver colpito i pit1 giovani, le cose non cambiano
molto se ci sposta su una fascia d’eta piti adulta, provando a guardare i motivi e
le dinamiche della diffusione sempre pitt massiccia dei siti di incontri. Anche
in questo caso, la riflessione sul primato del visivo sembra essere pertinente: le
vecchie applicazioni di incontri, quali C6 o ICQ, non prevedevano affatto I'uso
di immagini (addirittura si poteva rischiare di essere ‘bannati’ con contenuti non
adeguati) ma conservavano ancora un lembo di umanita nella misura in cui il solo
strumento di interlocuzione era appunto la chat, dunque la parola. Proviamo
invece a comprendere i meccanismi e le dinamiche di una delle applicazioni di
incontri ad oggi pitt conosciuta, T7nder, ideata nel 2012 da Sean Rad, Johnatan
Badeen e Justin Mateen e che ha riscosso un tale successo da figurare nei primi
posti delle zop ten delle piattaforme di incontri. Il suo utilizzo ¢ assai semplice:
basta fornire un indirizzo e-mail valido, indicare la propria eta e caricare delle foto
personali. Una volta entrati nell’applicazione, il sistema propone automaticamente
una serie di foto di utenti iscritti ed offre la possibilita di mettere un /zke alla foto,
nella speranza che questo venga ricambiato, oppure cliccare sulla croce al fine di
eliminare rapidamente il malcapitato di turno e passare al’'immagine successiva.
Per poter iniziare una conversazione e quindi verosimilmente passare dallo scambio
di /ike ad un incontro nel reale, ¢ necessario che anche I’Altro abbia espresso una
preferenza per noi: solo a match compiuto ¢ possibile iniziare a interagire.

Se ci si allontana per un attimo da ogni tipo di giudizio moralistico, ¢ si prova a

46 V.Ouytsel, Sexting: adolescent perceptions of the applications used for, motives for, and conseguences
of sexting, «Journal of Youth Studies», 11, 2016.

47 A. Bilotto, I. Casadei, cit., p. 10.

48 Ibhidem.
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guardare con meno crudelta la scelta che si basa solo sulle caratteristiche estetiche,
consapevoli che anche nel mondo reale il visivo gioca un ruolo essenziale nel primo
incontro con I’altro, in fin dei conti I'idea di un’applicazione che sia un modo come
tanti di poter fare legame, non ¢ dademonizzare in toto. Basta pero esser consapevoli
che non solo si ¢ oggetti nelle mani dell’Altro che puo sceglierci o scartarci a suon
di /ike, ma che l'algoritmo sulla base del quale si creano gli incontri, o meglio il
sistema attraverso cui si visualizzano determinate foto di utenti piuttosto che altre,
non ¢ certamente lasciato al caso bensi studiato secondo una logica capitalista
e anche sessista. Si chiama Eloscore il punteggio che viene attribuito a ciascun
utente per numerizzare il suo indice di gradimento: i belli finiscono con quelli
altrettanto belli, i meno gradevoli con i loro ‘simili’. Non solo: se si ¢ donne e si ¢,
malauguratamente, indicato il proprio grado diistruzione e si hala sfortuna di essere
mediamente colte, I'Eloscore diminuisce vertiginosamente al di 1a dell’apparenza
estetica. Il sistema, come ha rilevato la scrittrice Judith Duportail nel suo saggio
Lamore ai tempi di Tinder, ¢ costruito su un criterio sessista: nella selezione di
foto da proporre al genere maschile, vengono preferite donne belle, ma con un
grado di istruzione ed un reddito verosimilmente inferiore rispetto all'uomo. Al
di la degli algoritmi sessisti c’ un dato, forse ancora piu interessante che ¢ emerso
in una ricerca condotta nel 2017 dalle studiose Strubel e Petrie® sull’utilizzo in
generale delle piattaforme per incontri e su alcuni comportamenti specifici messi
in atto allinterno di esse. L'utilizzo di queste applicazioni provocherebbe una
percezione distorta della propria fisicita: chi usa Tinder, Meetic, Badoo tende ad
avere un minor livello di soddisfazione del proprio aspetto esteriore con annesso
incremento di disturbi d’ansia e depressione. Accade spesso, altresi, che gli stessi
utilizzatori delle suddette applicazioni, ne facciano uso non tanto per incontrare
e fare legame quanto piuttosto per misurare il grado della loro desiderabilita. In
questo universo di incontri, cosi delicato, e cosi fragile, siamo davvero sicuri che il
primato della tecnologia stia davvero apportando qualcosa di costruttivo al genere
umano? Ma soprattutto, siamo davvero sicuri di riuscire, sul lungo termine, a non
divenire schiavi, oggetti nelle mani del digitale?

49 J. Strubel, T.A. Petrie, Love me Tinder: Body image and psychosocial functioning among men
and women, «Body Image», 21, 2017.




Conclusioni

In un’epoca contrassegnata sempre pitt dallavvento di quello che Lacan
chiama “discorso del capitalista” anche i legami amorosi sembrano essere stati
aspirati dalla frenesia del sempre nuovo. L'imperialismo del digitale e la diffusione
sempre pitt massiccia dei siti di incontri hanno senz’altro introdotto nuove forme
di comunicazione e di interazione, soprattutto in tempo di pandemia, ma forse,
dallaltro versante, hanno reso piti ostico il cammino della costruzione di un vero
legame. I supermercato di persone, sempre pieno, propostoci dalle suddette
applicazioni ha inoculato, seppur inconsapevolmente, I'illusione di poter sempre
ricominciare, con un Altro. E poi un Altro. Ancora. Encore. Non c¢’¢ tempo per
riflettere, per interrogarsi sul perché un incontro non sia andato a buon fine, come
avremmo sperato, perché il mare della rete ci ingiunge, in maniera silenziosa e
invisibile, a riposizionarci sempre i, allo stesso posto, davanti al nostro smartphone
nella convinzione che colui o colei che non abbiamo ancora incontrato sia proprio
i, ad aspettare il nostro like che validera il suo valore esistenziale. Salvo chiudere
la porta di casa, dopo una giornata estenuante di lavoro, riscoprendosi pits soli di
quanto si possa pensare. Eppure costantemente iperconnessi, ma forse proprio
per questo chiusi nelle nostre solitudini. Pronti a schiacciare il bottone del “mi
piace”, proprio con la persona che forse ci interessa veramente, salvo scoprirci
incapaci o meglio, direbbe Lacan, “non apparecchiati” per incontrarla davvero,
in quel reale impossibile. Pieni di insicurezze eppure cosi vincenti, felici e
indipendentisulle nostre foto profilo. Come sela fragilita, la debolezza e il bisogno
fisiologico dell’Altro fossero un demone da schivare e da nascondere agli altri ma
ancor prima a sé stessi. E dopo una notte di piacere, consumata forse troppo in
fretta, o forse troppo tardi rispetto alle attese altrui, scopriamo di essere ancora
piti lontani gli uni dagli altri. E allora ci convinciamo che, inesorabilmente, la
strada da percorrere sia sempre e solo quella dell’'Uno. Un Uno che deve essere
ancora rafforzato, potenziato e indurito per farcela finalmente da soli e per non
aver bisogno pili di nessuno. Se il desiderio ¢ realmente indistruttibile, siamo
certi che il desiderio dell’Altro fara sempre costantemente ritorno nel reale,
malgrado i nostri tentativi di scalzarlo e di aggirarlo. Forse, appunto, la chiave sta
tutta nell’accettare quella bucatura strutturale di cui siamo tutti costituiti, quel
bisogno di Altro e dell’Altro che appartiene all'essere umano, nel comprendere
che ad essere immaginaria ed impossibile non ¢ tanto la scena del Due, quanto
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piuttosto quella triste e solitaria del’'Uno*.

50 Cfr. M. Recalcati, Una guestione: e se il reale avesse la forma del Due?, in A. Badiou, cit., p. 27.




Vulnerabilita della natura e prospettive etiche

Lucia Ferrr!

Sommario: 1. Introduzione. 2. Hans Jonas e il «il no enfatico al non essere».
3. Riqualificazione del concetto di alterita e ricadute sul piano ontologico. 4.
Integrazione delle prospettive nel principio responsabilita.

Abstract: This paper aims to analyze the ways in which the question of the moral
value of nature has become part of the field of ethical reflection as a result of
developments in modern technology and the effects it has had on subjects other
than humans. The main emergent element in need of a new ethical attention has
been found in the new dimension of vulnerability to which both human beings
and nature and the non-human living beings that inhabit it are subjected today.
Starting from this consideration, the analysis conducted has followed closely the
thought of Hans Jonas to connect it to an ontological perspective within which
to connect the concept of alterity with that of nature, so as to redevelop the role it
playsin the constitution of human identity predicates and postulate a constitutive
relationship between humans and nature that allows us to consider the latter as
having its own dignity that must be respected. These assumptions have been
used to expand the theoretical foundations of a principle of responsibility whose
legitimacy is found as much on the affective side of feeling as on that of reason.

Keywords: Nature, Alterity, Responsibility, Vulnerability, Relatedness.

1 Laureata in Scienze Filosofiche presso ’Alma Mater Studiorum — Universita di Bologna.
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1. Introduzione

Lo scoppio della pandemia ha reso chiaramente manifesti gli esiti della
preoccupazione che dalla meta del secolo scorso aleggia nell'opinione pubblica: gli
effetti dannosi e disastrosi di quella che Hans Jonas aveva definito gia nel 1979
«la mutata natura dell’agire umano»?, intendendo con cio lo sviluppo e I'utilizzo
di una tecnica capace di porre l'essere umano in una condizione di controllo e di
dominio sulla natura. Mai quanto in questo periodo storico, dunque, ¢ necessario
ripensare i fondamenti dell’etica tradizionale e I'idea ontologica di #omo sottesa ad
essa, poiché soltanto in questo modo si rende possibile un riesame del rapporto
che sussiste tra I'essere umano, la natura e gli individui non umani che la abitano,
insieme ad una comprensione pitt profonda della nuova e inedita vulnerabilita
di cui essi sono soggetti. Tale compito risulta essere strettamente correlato ad un
tentativo di ridefinizione e riqualificazione delle alteritd non umane, da un punto
di vista tanto teoretico quanto ontologico, e del legame inscindibile che le unisce
all'essere umano, in modo tale da porre le basi teoriche a partire dalle quali istituire
nuovi principi morali che vedano nella responsabilita e nella cura delle prime
un obbiettivo importante, principi che, per poter presentare istanze di riforma,
possano inoltre configurarsi come operanti e fondanti prescrizioni pratiche.

Il presente testo si propone di seguire la linea di indagine qua accennata
adottando come riferimento principale il pensiero di Hans Jonas’ e cercando di
connetterlo con le implicazioni derivanti da una riqualificazione del concetto di
alterita, prendendo in prestito alcune delle argomentazioni sviluppate su questo
tema da pensatori dell’etica animale in quanto diversi assunti fondamentali, nella
loro generalita, possono essere applicati anche nel contesto di una riflessione sulla
natura intesa in senso olistico®. Si cerchera, in questo modo, di elaborare una

2 H.Jonas, Das Prinzinp Verantwortung (1979), tr.it. di P.P. Portinaro, Il Principio Responsabilita,
Einaudi, Torino 2009, p. XXVII.

3 Per un’introduzione al pensiero e all'opera di Jonas si veda M.L. Furiosi, Uomo ¢ natura nel
pensiero di Hans Jonas, Vita e Pensiero, Milano 2003.

4 Infatti, come sostenuto da Ralph Acampora, filosofo morale di derivazione continentale la
cui riflessione verra seguita nel secondo paragrafo: «la mia disamina considera simultaneamente
sia la dimensione olistica che il regno dell’individuale, piuttosto che biforcarli e prendere le difese
dell’'uno contro laltro» (R.R. Acampora, Corporal compassion. An animal ethics and philosphy of
body (2006), tr. it. di M. Maurizi ¢ M. Filippi, Fenomenologia della compassione. Etica animale e
flosofia del corpo, Sonda, Casale Monferrato 2008, p. 155.




prospettiva morale capace di far proprio I'appello alla salvaguardia della natura e di
affrontare le sfide etiche che la contemporaneita tecnologica porta con sé.

2. Hans Jonas e il «il no enfatico al non essere»

Per poter far fronte alle nuove esigenze etiche sopra delineate ed arrivare
ad elaborare presupposti argomentativi che consentano di individuare i nodi
problematici di un esercizio della tecnica capace di «diventare una sventura
per 'uomo»’ e per la natura, ¢ necessario analizzare 'origine di quel problema
metafisico che richiede incessantemente una risposta affermativa alla domanda
«se e perché debba esserci umanita [..] perché addirittura debba esserci
vita»®. Risulta doveroso, dunque, riprendere da vicino il pensiero di Hans
Jonas, principalmente per come esso viene sviluppato nei testi I/ principio
responsabilita e Tecnica, medicina ed etica’, in quanto in essi si trova contenuto
un esame minuzioso delle trasformazioni ontologiche e pragmatiche derivate
da un eccessivo sviluppo della tecnica e una forte critica all’'utopia prometeica,
alla quale opporre un principio prudenza e precauzione fondato tanto sulla
ragione quanto sul sentimento, nel segno di una natura considerata come fine-
in-sé e quindi avente una dignita intrinseca®.

Com’ noto, la trattazione dell’'autore prende le mosse dalla rinnovata

S Ibidem.

6 H.Jonas, Technik, Medicizin und Ethik. Zur Praxis des Prinzips Verantwortung (1985), tr. it. di
P. Becchi, Tecnica, medicina ed etica. Prassi del principio responsabilita, Einaudi, Torino 1997, p. 33.
7 Nonostante i due testi citati costituiscano il cuore e il fulcro della riflessione di Hans Jonas,
Ielaborazione cui I'autore giunge deve le sue mosse alla preliminare analisi e messa in discussione
della dicotomia uomo-mondo e alla ridefinizione del concetto di vita. A questo proposito si veda P.
Nepi, La responsabilita ontologica. L'uomo e il mondo nell etica di Hans Jonas, Aracne, Roma 2008.
Per un approfondimento si vedano H. Jonas, Das Prinzip Leben. Ansate zu einer philosophichen
Biologie (1966), tr. it. di P. Becchi, Organismo e Liberta. Verso una biologia filosofica, Einaudi, Torino
1999, e H. Jonas, Dem bosen Ende naber. Gesprache uber das Verbaltnis des Meuscheu zur Natur
(1993), tr. it. di P. Becchi e A. Patrucco Becchi, Sullorlo dell abisso. Conversazioni sul rapporto tra
wnomo e natura, Einaudi, Torino 2000.

8 Per un’analisi, un’interpretazione e una contestualizzazione del pensiero di Jonas si consigliano
M. Monaldi, Tecnica, vita, responsabilita. Qualche riflessione su Hans Jonas, Guida, Napoli 2000,
K.O. Apel - P. Becchi - P. Ricoeur, Hans Jonas. Il filosofo della responsabiliti, a cura di C. Bonaldi,
AlboVersorio, Milano 2004.
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«consapevolezza che le promesse della tecnica moderna si sono trasformate
in minaccia»’, consapevolezza che ha come correlato la necessita di indagare
I'incidenza che Pagire umano ha iniziato ad avere su soggetti diversi da se
stesso. In questo senso, "ambito di considerazione morale tradizionale si trova
impossibilitato ad abbracciare le implicazioni derivanti dai cambiamenti
apportati dall’applicazione di un sapere tecnico-scientifico inscritto in un’ottica
utopistica di progresso, il quale non mira a raggiungere un equilibrio statico
ma che si configura come «dialetticamente circolare»'® nella sua possibilita
di realizzare e suggerire scopi tanto noti quanto inediti. Le motivazioni
sottostanti a tale impossibilita vengono rintracciate nel carattere primariamente
immediato e al tempo presente delle massime costituenti l'etica classica, entro la
quale «Nessuno [veniva] ritenuto responsabile delle conseguenze involontarie
di un suo atto ben intenzionato, [poiché] La leva breve del potere umano non
richiedeva la leva lunga del sapere predittivo»''. Al contrario, secondo l'autore,
lo sviluppo della tecnica moderna, ed il suo conseguente esercizio, costituisce
di fatto un caso nuovo nel panorama della riflessione morale, a partire dal
rinvenimento di caratteristiche di sua propria prerogativa quali: / zmbivalenza
degli effetti, tale per cui «ci muoviamo in un contesto operativo in cui ogni
uso in grande di questa facolta, sia pure intrapreso con le migliori intenzioni,
finisce per produrre effetti crescenti e da ultimo cattivi»'% [inevitabilita
dell applicazione in cui si assiste alla continua attualizzazione del potenziale
tecnologico; le proporzioni globali nello spazio e nel tempo le quali implicano la
rottura del monopolio antropocentrico strutturante i precedenti sistemi etici;
infatti, come Jonas stesso scrive:

Ora lintera biosfera del pianeta con tutta la ricchezza delle sue specie di fronte
all’eccessivo intervento dell'uomo, rivendica la sua parte nell’attenzione che spetta
a tutto cio che porta in sé il suo scopo — cio¢ a tutto il vivente. Il diritto esclusivo
dell’'uomo alla considerazione umana e al rispetto morale ¢ stato spezzato proprio
con la conquista di un potere quasi monopolistico su ogni altra forma di vita. [...]

C’ stato bisogno che la minaccia del tutto divenisse visibile, che la sua distruzione

9 H.Jonas, Il Principio Responsabilita, cit., p. XXVII.
10 H. Jonas, Tecnica, medicina ed etica, cit., p. 10.
11 H. Jonas, I/ Principio Responsabilita, cit., p. 9.
12 H. Jonas, Tecnica, medicina ed etica, cit., p. 28.




avesse effettivamente inizio per portarci a scoprire la nostra solidarieta con esse'.

Lattenzione nei confronti di una solidarietd altra da quella esclusivamente
umana, riguardante tutti i soggetti dotati di uno scopo inerente e nata a partire
dal rinvenimento di un «potenziale apocalittico»'* che oggi inerisce tanto all'essere
umano quanto alla natura, deriva dallemergere del nuovo problema metafisico
insito nell’utilizzo della tecnica, ovvero il problema del dover essere ontologico
dell’essere, il quale viene ricondotto alla «questione se debba esistere qualcosa
anziché il nulla» .

Partendo dal presupposto secondo il quale solo ciod a cui puo essere attribuito
un valore puo rivendicare di per sé stesso un diritto alla propria esistenza e quindi
un’obbligazione alla sua salvaguardia, l'argomentazione dell’autore procede,
allinterno di 1/ principio responsabilita, con un esame volto ad analizzare il
rapporto che intercorre tra scopi e valor, cosi da mostrare come la natura, fornendo
«testimonianza di sé e di quel che fz scaturire da sé»'¢ estende la sede ontologica
dello scopo al di la della soggettivita umana. Utilizzando una prospettiva teleologica,
Jonas rifiuta qualsiasi dualismo riduzionista e vi oppone un principio di continuita
a partire dal quale ammettere l'esistenza di un’appetizione e di un orientamento
generale gia insiti nella natura'. A rivestire un’importanza significativa ¢ il fatto
che, tramite tali deduzioni, I'autore vuole dimostrare come lo scopo orientato di
quest’ultima non sia uno scopo indeterminato, bensi la vita stessa, ed infatti egli
sostiene:

Forti della testimonianza della vita (che noi, sue creature che hanno acquisito
consapevolezza di sé, dovremmo essere gli ultimi a negare) affermiamo quindi
che lo scopo in generale ¢ insito nella natura. A queste affermazioni possiamo
aggiungere anche qualche contenuto in pit, e cioe che, creando la vita, la natura

manifesta quantomeno %70 scopo determinato, appunto la vita stessa'®.

13 Ibidem, pp. 32-33.

14 Ibidem, p. 33.

15 H. Jonas, I/ Principio Responsabilita, cit., p. 59.

16 Ibidem, p. 87.

17 DPer ragioni di spazio ¢ impossibile in questa sede ripercorrere puntualmente I'analisi dell’autore,
per un approfondimento si veda zbidem, pp. 65-93.

18 Ibidem, p. 92.
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Ci0 che lautore ravvede &, in definitiva, una tendenza all’essere che si realizza in
tutte le sue manifestazioni, e tale constatazione non permette soltanto la possibilita
di estendere il concetto di scopo al mondo fisico fondandolo come suo principio
originario, bensi consente di postulare un’autoaffermazione sostanziale dell’essere
la quale si presenta come una dichiarazione a favore di se stessa contro il nulla. In
questo modo, il semplice riscontro di una non-indifferenza della vita nei propri
confronti, «fa della sua differenza rispetto al non-essere il valore fondamentale di
tutti i valori, il primo in assoluto»'’. La vita in quanto tale, nella pluralita delle sue
forme, viene infatti intesa come espressione attiva di un 7o al non-essere proprio a
partire da un poter-morire come suo carattere intrinseco, ovvero da una vulnerabilita
sua propria alla quale essa risponde con l'atto dell'autoconservazione. Per questo
motivo, sostiene Jonas, ogni essere che ambisce alla sua conservazione, a prescindere
dal grado di soggettivita di cui ¢ portatore, deve essere considerato non soltanto
come scopo della natura bensi come fzne in se stesso, ovvero come «il proprio fine»?.

Tali conclusioni permettono all'autore di addentrarsi in quella che risulta essere
la fondazione di un dovere morale nei confronti della natura e degli esseri che la
abitano, ed infatti egli scrive:

Questo si che opera ciecamente acquisisce una forza vincolante nella liberta cosciente
dell’'uomo, la quale [...] non si limita pil soltanto ad eseguire tale lavoro ma, con il
potere che le deriva dalla conoscenza, ¢ anche in grado di distruggerlo. L'uomo deve
far sua nella propria volonta questa affermazione e imporre alle proprie facolta la

negazione al non-essere”.

La possibilita che lessere umano presti ascolto all'appello del voler-essere della
natura e lo accolga in sé come un dover-essere della stessa, si realizza tramite una
certa permeabilita propria della sua natura morale la quale permette che le istanze
presentate da essa trovino una risposta sul suo sentire, ovvero sul piano emotivo. In
questo senso, I'emergere di un sentimento di responsabilita nei confronti della vita

19 Ibidem, p. 103. Necessario sottolineare come la volonta che, in questa sede, viene attribuita alla
natura non vuole peccare di antropomorfismo; in questo senso, essa si presenta come una tendenza
avoler-oltrepassare-se-stessa che non ha bisogno di essere collegata né ad una qualche forma di sapere,
né a qualsiasi anticipazione cognitiva, né tantomeno venir intesa come avente un’idea di fine.

20 Ibidem, p. 104.

21 Ibidem, pp. 104-105.




nella sua molteplicita risultaimprescindibile per poterla considerare, da un punto di
vista oggettivo, come bene-in-s¢** e quindi come meritevole di tutela e accantonare
quella spinta utilitaristica che ne farebbe oggetto di protezione unicamente per un
tornaconto umano?®. Infatti, Jonas sostiene:

Se noi non fossimo, quantomeno per predisposizione, emotivamente 7icettivi nei
confronti del richiamo al dovere, persino la dimostrazione piu cogente del suo
diritto, alla quale la ragione non puo sfuggire, sarebbe impotente a rendere cid che
¢ dimostrato una forza motivante. [...] Questa connotazione fattuale del sentire,
presumibilmente un potenziale universalmente umano, ¢ di conseguenza il dato

cardinale della morale, gia implicito come tale nel «dover esserex»?*.

Grazie a tale affezione del nostro sentire, quindi, il senso di responsabilita che
emerge di fronte alla possibilita di distruzione risulta essere in grado di suscitare
nell’'umano la disponibilitd ad agire in conformitd a quanto viene richiesto
dall’essere, ovvero il suo diritto ad esistere.

L’idea di responsabilita che qua emerge va ad ampliare il concetto canonico
della responsabilita giuridica, secondo il quale I'agente deve rispondere delle
conseguenze delle sue azioni, in quanto essa si configura come presupposto a
partire dal quale ponderare la determinazione rispetto al da-farsi dell’azione,
nel momento in cui il destino, 'interesse e I'incolumita altrui puo venir da essa
minacciato. In questo modo, gli esseri posti sotto I'influenza del potere umano
acquistano diritto normativo ed egli, potente nella sua causalita, viene sottoposto
ad obbligazione: «In primo luogo viene il dover-essere dell’'oggetto, in secondo
luogo il dover fare del soggetto chiamato ad averne cura»?.

Il concetto di cura si inserisce, dunque, all’interno del discorso attraverso il
riconoscimento di una vulnerabilita propria di ogni essere vivente, la quale,
tramite 'avvento della tecnica, necessita di un’attenzione ulteriore. Infatti, se

22 Lafondazione del bene-in-sé come scaturente da un sentimento capace di portare allemersione
di principi morali validi e oggettivi verra trattata nell’ultimo paragrafo, dopo aver coniugato il
pensiero di Jonas con la riconsiderazione del concetto di alterita.

23 A questo proposito, Jonas continua sostenendo: «Il segreto o il paradosso della morale ¢ che I'io
deve essere dimenticato a favore della causa affinché diventi un sé superiorex» (ibidem, p. 108).

24 H. Jonas, Il Principio Responsabilita, cit., p. 109.

25 Ibidem, p. 118.
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storicamente la natura costituiva il quadro del permanente e dell'immutabile,
oggi, come ampiamente sottolineato, essa ¢ stata aggiunta al novero delle cose
per cui ¢ necessario essere responsabili. Cio implica, primariamente, che la
comunanza dei destini dell’'umano e della natura, riscoperta nel pericolo, porta
necessariamente al conferimento di una dignitd propria di quest’ultima e,
secondariamente, che I'archetipo umano di eticita, la quale ha da sempre stabilito
un dovere nei confronti del prossimo, deve allargarsi e includere nel concetto di
simile anche il vivente non umano. Infatti, 'essere umano si contrassegna, a pari
degli altri esseri, come portatore di tale vulnerabilita a partire da una temporalita
e da una finitudine che lo accomuna al resto dei viventi, e la precarieta della sua
esistenza, esasperata dall’avvento della minaccia tecnologica, risulta essere una
condizione comune capace di portare all'emersione di una solidarieta «senza
alternative [che] si estende dalla nostra specie alla totalita dell’essere»>°.

Alla luce di tali conclusioni, il senso di responsabilita emerso e le conseguenti
istanze di cura e solidarietd necessitano di un correlato prescrittivo sul piano
dell’agire concreto, il quale si configura come abbandono della fede utopistica nel
progresso nel segno di ottica cautelare e prudenziale. In questo senso, come sostiene
Jonas, il dono del sapere «andrebbe usato con saggezza e moderazione, tenendo
presente la responsabilita globale e non una graziosa speranza onnicomprensiva»?,
in modo tale che la paura della minaccia si traduca in azione morale:

La responsabilita ¢ c#ra per un altro essere quando venga riconosciuta come dovere,
diventando «apprensione» nel caso in cui venga minacciata la vulnerabilita di
quell’essere. Ma la paura ¢ gia racchiusa potenzialmente nella questione originaria
da cui ci si pud immaginare scaturisca ogni responsabilita attiva: che cosa capitera
a quell’essere, se io non mi prendo cura di lui? Quanto pit risulta oscura la riposta,
tanto pill nitidamente ¢ delineata la responsabilita. Quanto piu lontano nel futuro,
quanto piu distante dalle proprie gioie e dai propri dolori, quanto meno familiare ¢
nel suo manifestarsi cio che va temuto, tanto pil la chiarezza dell'immaginazione e
la sensibilitd emotiva debbono essere mobilitate a quello scopo™.

In conclusione, dunque, I'emersione della minaccia determinata dall’utilizzo che

26 Ibidem, p. 177.
27 Ibidem, p. 244.
28 Ibidem, p. 285.




'umano ha fatto del suo sapere ha portato alla riconsiderazione dello statuto di cio
che viene da egli messo in pericolo. La situazione di emergenza nella quale 'uomo
contemporaneo si trova a vivere ha avuto come correlato la necessita di recuperare,
per tramite dell'orrore possibile, il rispetto nei confronti di tutti gli esseri implicati
nel corso delle azioni umane. In questo senso, l'attenzione morale storicamente
posta nei confronti dell'essere umano ritrova nell’interesse verso salvaguardia della
natura una condizione sine-qua-non, in modo tale che il dovere di protezione di
questi due soggetti non possa che presentarsi come inscindibile.

Eppure, rimane un residuo antropocentrico. Infatti, 'impostazione Jonassiana
del principio responsabilitd, utilizzando Iessere umano come polo ultimo di
riferimento, vede l'articolarsi di un’etica che pretende di allargare il proprio ambito
di competenza a soggetti diversi da quelli canonici senza mettere in discussione gli
assunti ontologici caratterizzanti la morale classica. In questo senso, nonostante
il riconoscimento che solo per l'esser umano ha senso parlare di responsabilita,
in quanto I'unico in grado di essere responsabile per gli altri esseri viventi, risulta
essere giusto sul piano formale, ¢ necessario investigare ulteriormente la relazione
che sussiste tra quest’ultimo e la natura, in modo tale da elaborare un’etica
onnicomprensiva che accolga immediatamente in sé questo nuovo soggetto. In
sintesi, ¢ necessario analizzare da vicino I'idea di alterita per vedere in che modo
essa si articoli rispetto ai concetti di natura e di vivente-non-umano.

3. Riqualificazione del concettodialteritae ricad ute sul piano ontologico”

Per poter sviluppare le implicazioni che Ianalisi della responsabilita porta con
s¢ e conferire agli esseri viventi lo status di soggetti aventi una dignita intrinseca
¢, dunque, necessario un movimento ulteriore il quale porti ad indagare non solo
la volonta-di-vita degli esseri viventi ma anche il posto che 'umano occupa nel
mondo, e quindila relazione immanente che ha sempre caratterizzato il rapporto tra
questi due soggetti. Tale direzione viene suggerita dallo stesso Jonas nel momento
in cui, in pit1 luoghi del testo, accenna a quello che puo essere considerato come un

29 Il tipo di analisi che qui ci accingiamo a seguire si ritrova in pit pensatori facenti parte della
corrente teorica del Postumanesimo. In questa sede prenderemo in prestito alcune argomentazioni
e metteremo in luce le conclusioni morali a cui arrivano senza accettarne fout court le implicazioni,
alcune delle quali, infatti, verranno poste sotto critica nell'ultimo paragrafo.
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reinserimento dell'umano nella natura, a partire da una critica all’ideale prometeico
che vuole vedere 'uomo come essere costitutivamente separato dal resto di viventi:
«Llesclusiva fissazione sull'uomo in quanto diverso dal resto della natura puossignificare
solo un immiserimento, anzi disumanizzazione dell'uomo stesso, atrofia del suo
essere anche nel caso fortunato della conservazione biologica»*. Questo movimento
preliminare risulta necessario per realizzare una torsione ontologica in grado di aprire
nuove frontiere dell'indagine morale ed infatti, di nuovo, ¢ l'autore a sostenere:

Sappiamo che letica [...] non puo arrestarsi allo spietato antropocentrismo che
contraddistingue l'etica tradizionale dell’Occidente ¢ in particolare quella ellenico-
ebraico-cristiana. Le potenzialitd apocalittiche insite nella tecnologia moderna ci
hanno insegnato che l'esclusivita antropocentrica potrebbe essere un pregiudizio e

comungque necessita quantomeno di una verifica®.

Infatti, se l'antropocentrismo forte ha posto la natura come palcoscenico
immutabile di un agire umano sempre in divenire e proiettato verso un compimento
e se, come sottolineato sopra, tale carattere di immutabilita si ¢ rivelato essere
uno pseudo-concetto a fronte della riscoperta di una sua vulnerabilita tramite
Iintervento tecnico, a dover essere in primo luogo posta sotto critica ¢ I'idea di
umano come essere situato in una dimensione di solipsismo metafisico, cosi da poter
porre le basi per una riqualificazione delle alterita viventi e del ruolo che esse hanno
giocato nella costituzione dei predicati umani. Solo tramite tale riqualificazione
sara possibile elaborare una nuova e pit1 ampia idea di moralita capace di far fronte
alle problematiche inedite della nostra contemporaneita, in quanto, la storia lo
ha ampiamente dimostrato, ¢ stata la negligenza verso I'importanza delle alterita
viventi e la considerazione dell’'umano in quanto Prometeo «a mettere una seria
ipoteca sul futuro dell'uomo»?* e della natura®.

30 lbidem, p. 175.

31 Ibidem, p.57.

32 R.Marchesini, Contro i diritti degli animali? Proposta per un antispecismo postumanista, Sonda,
Casale Monferrato 2014, p. 143.

33 Non a caso, Jonas utilizza il termine “Prometeo” per aprire 1/ principio responsabilita: «Il
Prometeo irresistibilmente scatenato, al quale la scienza conferisce forze senza precedenti e

economia imprime un impulso incessante, esige un’etica che mediante auto-restrizioni impedisca
alla sua potenza di diventare sventura per 'uvomo» (H. Jonas, I/ Principio Responsabilita, cit., p.
XXVII).




Perfar fronteatale compito, risultadunque necessario analizzare preliminarmente
la veridicita di quei meta-predicati tramite i quali 'umano ¢ andato a definire
se stesso, in quanto ¢ all'interno di essi che ¢ stata contenuta in germe quella
possibilita di dominio che ¢ andata verificandosi tramite un determinato impiego
del sapere. Tali predicati si possono riassumere nel paradigma dell’zncompletezza
umana, ovvero I'idea secondo cui 'umano, essendo costituito da una mancanza
di rango originaria, risulta essere svincolato dall'occupare un preciso posto nella
natura®. Da tale presupposto conseguono numerose asserzioni le quali hanno
avuto ricadute sul pianto tanto ontologico quanto etico: in primo luogo Iassunto
dell’incompletezza ha portato ad una dichiarazione di totale liberta rispetto ad ogni
determinazione naturale e, corrispettivamente, a considerare 'umano come unico
demiurgo del proprio destino; in secondo luogo essa ha contribuito a formare un
concetto di cultura come oppositivo a quello di natura, entro il quale stabilire
in essa 'unica dimora umana e conferendole quindi uno statuto autarchico ed
emancipativo tramite cui sostenere che «il proprio dell'essere umano riguarda
'uomo in autonomia» e quindi «svuotando il non umano di qualunque valore
dialogico»*; infine, a partire dal formarsi di una teleologia antropocentrata in cui
tutta la realtd viene piegata ai fini dell’'essere umano, essa ha concorso a sviluppare
un’idea egemonica della tecnica tramite la quale poter considerare il mondo nella
sua completezza come prodotto di cui fruire, attuando cosi quella reificazione della
natura da cui ha avuto avvio anche I'indagine di Jonas.

Tali assunti hanno come correlato un’operazione dicotomica volta a considerare
separatamenteil territorioumano e quello del vivente non umano, cosi da permettere
la negazione del carattere di alterita alla natura, intesa come istanza positiva e
relazionale, e il suo conseguente significato referenziale. Inoltre essi, sancendo
una distanza tra 'uomo e il mondo, ne hanno fagocitato un’ideale e progressivo
distaccamento attraverso la propensione utopistica dove, per definizione «utopia
[significa] negazione della realta, [in quanto] mette in primo piano I'isola-che-non-
c’e rispetto alla realta»**. In tale scenario la tecnica assume un ruolo fondamentale

34 Una delle analisi pitt minuziose volte ad avvalorare tale prospettiva la si puo ritrovare nel
pensiero di Arnlod Gehlen; per un approfondimento si veda A. Gehlen, Der Mensch. Seine Natur
und seine Stellung in der Welt (1940), tr. it. di C. Mainoldi, L nomo. La sua natura e il suo posto nel
mondo, Feltrinelli, Milano 1983.

35 R. Marchesini, Contro i diritti degli animali?, cit., p. 24.

36 Ibidem, p. 99.
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nel momento in cui viene compresa come ancillare e disgiuntiva, ovvero come
qualcosa che, creata dall’'umano, si pone tra egli e il mondo senza andare ad intaccare
il suo telos e 1a sua essenza.

Eppure, come ampiamente dimostrato dallo stesso Jonas, 'emergere della
tecnica e il suo progresso, trasformando lorizzonte dei fini che egli si ¢ proposto e si
propone, ha contributo a modificare il processo di sviluppo dell'umano in quanto
ha portato alla costituzione di nuovi predicati a fronte dei quali sentire a-posteriori
un difetto tra obbiettivi e dotazioni naturali. La presa di consapevolezza di tale
avvenimento risulta gia di per se stessa un’argomentazione sufficiente a confutare il
paradigma dell'incompletezza in quanto mostra che il senso di carenza non deriva
da una mancanza originaria bensi da una sensazione retrospettiva. Tale questione
risulta essere strettamente correlata alla necessita di indagare la relazione che sussiste
tra 'umano e i viventi non umani per cio che concerne lo sviluppo del suo profilo
ontologico, infatti:

L’idea autarchica dell'umano, il mito della purezza, la concezione autopoietica
rappresentano i complementi del principio dell'incompletezza e sfociano in quella
visione evolutiva dell'umano basata sulla disgiunzione meta-predicativa dai non
umani e sullemancipazione dalla natura. [Questo] ¢ l'errore che dovremmo imparare
a superare in questo difficile secolo che si sta apparecchiando davanti a noi. Occorre
pertanto ripartire dalla natura umana e ammettere che [...] [essa] ¢ portata ad
ibridarsi con elementi esterni [...] vale a dire a entrare in relazione con le alteritd non
umane, lasciandosi contaminare da esse ossia introiettando predicati non umani,
cosicché il processo antropopietico non va considerato né un completamento né

una disgiunzione, bensi una coniugazione con le alterita™”.

In questo senso, sottolineare la propensione ibridativa dell'essere umano
significa, al tempo stesso, sia riconoscere il rapporto dialogico che intercorre tra egli
e la natura sia operare un antropodecentrameto, inteso tanto come avvicinamento
alle alterita non umane quanto come riqualificazione del loro statuto.

A questo punto della trattazione risulta doveroso concentrarsi brevemente sul
significato generale di alterita per come esso ¢ andato a costituirsi intorno agli anni
Sessanta del secolo scorso, in modo da connetterlo a quelli di natura e di vivente

37 Ibidem, pp. 116-117.




senza operare una forzatura concettuale. Tale concetto si riferisce ad un’entita altra
da quella del soggetto, e quindi separata e differente da esso, ma non di meno capace
di azione referenziale, ovvero in grado di fornire un contributo ed un orientamento
nella comprensione della sua costruzione ed espressione identitaria. In questo senso,
Palterita ¢ al tempo stesso esterna e interna all’identita, e va a definirsi come dialettica
rispetto al soggetto in quanto integrata ad esso: «Lalterita & percid un altro-con-sé,
qualcuno che pur essendo esterno ¢ al contempo interno, ¢ cio¢ gualcuno che mi
riguarda»*. A partire da tale concezione di alterita si comprende come il mito
della purezza umana non possa che decadere, in quanto «parlare di un processo
dialettico e integrativo significa ritenere 'evoluzione-espressione dell’identita come
un processo ospitale (ospitare Ialterita, farsi ospitare dall’alteritd) e cid implica
una soglia, vale a dire un punto di interfaccia tra la casa e il mondo»*’ ovvero, tra
'umano e la natura. In questo senso, risulta necessario ammettere che 'umano si ¢
trovato sempre e costitutivamente in una relazione vivente e vissuta con il mondo
non umano*’ e per questo motivo la natura nella pluralita delle sue manifestazioni
non puo pill configurarsi come distante e separata, bensi la sua diversita deve venir
compresa come «principio stesso dellessere»*' e, dunque, gli deve venir attribuita
una specifica dignita referenziale.

Sotto il profilo teorico, dalle ricadute di tale prospettiva si configura la possibilita
di immaginare un pluralismo ontologico entro cui il tentativo di assegnare
al’'umano un centro gravitazionale viene a tramontare e tramite il quale mettere
in mora lantropocentrismo forte per conferire uno specifico statuto alle alterita
viventi non umane e fondarne il valore proprio sotto una prospettiva differente
ma complementare a quella di scopo-in-sé elaborata da Jonas. Inoltre, sostenere una
relazionalita costitutiva e costruttiva tra 'umano e Ialteritd implica la rottura della
dicotomia uomo/soggetto — natura/oggetto in quanto porta ad ammettere che «il
non umano ¢ predicato dell’'umano e viceversa»*, infatti come sottolineato anche
da Jacques Derrida:

38 Ibidem, p. 137.
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40 Ed, infatti, il rapporto inscindibile che esiste tra essi ¢ stato, in negativo, esplicitato con 'avvento
della minaccia apocalittica.
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Al diladel bordo sedicente umano, al dila di questo ma non su unico bordo opposto
[...] ¢ presente, gia qui, una molteplicita eterogenea di viventi, [...] una molteplicita
di organizzazioni di rapporti tra regni. Questi rapporti, che sono allo stesso tempo
intimi e abissali, non sono mai totalmente oggettivabili. Non si definiscono in alcun

modo con la semplice esteriorita ed estraneita di un termine rispetto all’altro®.

Infine, questo pluralismo ontologico prescrive, implicitamente, la necessita
di non strumentalizzare il non umano poiché in questo modo esso perderebbe i
connotati di referente dialogico. In questo senso, dunque, I'essere umano:

Non domina il mondo ma ¢ coniugato al mondo, non ¢ potenziato ma carente
rispetto alle alteritd, non si erge sul mondo ma riconosce il suo bisogno di mondo,
ripudia il diritto ad usare le alterita perché privato definitivamente di un’ambizione
riconducibile ad unaidentita forte. [...] Il debito referenziale non portaa un’ulteriore
emergenza dell'uomo sul mondo ma a un maggior bisogno da parte di quest’ultimo

di ritrovarsi in spazi di convivenza*.

Tale prescrizione necessita, pero, di un’indagine ulteriore per vederne fondato il
contenuto da un punto di vista propriamente morale. Risulta dunque necessario
connettere tale argomentazione con l'attenzione posta da Jonas nei confronti della
nuova vulnerabilita della natura, cosi da elaborare un principio etico che riconosca
e faccia proprie le implicazioni di entrambi i punti di vista.

In questo modo, se a partire dall’argomentazione appena svolta, e quindi dalla
critica ai meta-predicati umani la quale ha consentito di riconoscere il legame
con le alterita, ¢ stato possibile operare, sotto il profilo teorico, il vero e proprio
reinserimento dell’'umano nella natura dal punto di vista strettamente ontologico,
risulta utile, per comprende meglio tala legame e utilizzarlo come base per un
riorientamento dell’etica, passare da un’indagine analitica ad una propriamente
fenomenologica, in quanto la descrizione del modo in cui 'umano fa esperienza di
sé porta ad ammettere che:

43 J. Derrida, L animal que donc je suis (2006), tr. it. di M. Zannini, L animale che dungue sono,
Jaca Book, Milano 2014, p. 70.
44 R. Marchesini, Contro i diritti degli animali?, cit., pp. 154-156.




Noi non ci troviamo originariamente — né dal punto di vista dell'esperienza
immediata, né da quello di una certezza acquisita — nella posizione di oggetti discreti
il cui problema fondamentale ¢ immaginare come gettare un ponte tra sé e il mondo.
Non ci troviamo nella posizione astratta, retrocartesiana, di un solipsismo di specie
tale per cuile nostre menti fluttuano in uno spazio rarefatto di pura contemplazione,
separati da ogni commistione ecologica e connessione sociale con altri organismi
e persone. [...] Al contrario, siamo sempre catturati nell'esperienza di essere corpi
viventi, interamente coinvolti in una pletora di inter-relazioni ecologiche e sociali

con altri corpi viventi®.

In questosenso, sottolinearel'esistenzaincarnata dell'essere umano e congiungerla
con la constatazione che «tra tutti gli esseri che esistono, alcuni hanno il modo
speciale di esistenza che chiamiamo viza»*, intendendo tale concetto nello stesso
modo in cui lo interpreta Jonas, ovvero come di capacita di avere una «prospettiva
autogenerantesi, o, in gergo scientifico, un orientamento autopoietico»‘” permette
di postulare somiglianza nel modo-di-vita tra i viventi umani e quelli non umani
tale da immaginare la possibilitd di una comprensione profonda ed immediata
della vulnerabilita dei secondi da parte dei primi, a partire dalla loro condizione ed
esperienza comune. In questo modo, I'analisi di Jonas si dota di una componente
ulteriore: tale comunanza, infatti non si caratterizza unicamente come costatazione
analitica di un medesimo destino, bensi si articola nella specifica possibilita di
sentire-con-l’altro, fondando una compartecipazione alla vita che da teoretica
diventa empatica.

Ilrisultato etico ditale prospettiva ¢ diestremaimportanza. Infatti, essa permettere
di postulare l'esistenza di un’esperienza morale che 'umano fa insieme agli altri
esseri in quanto corpo vivo tra altri corpi vivi, mettendo dunque in mora I'idea di
un estensionismo etico entro il quale mantenere vigente il paradigma umano di
eticita, ovvero la prospettiva secondo la quale il dovere morale che 'uomo sente nei
confronti dei propri simili debba estendersi, identico, al resto altri viventi, poiché,
al contrario, ammette l'emergere di una moralita immediatamente transumata «pitt
sentita che pensata»*, proprio a partire dalla relazionalita costituiva con le alterita

45 R.R. Acampora, Fenomenolagz’a della compassione, cit., p. 31.
46 Ibidem, p. 49.
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non umane. All'interno di un tale paradigma, inoltre, anche I'idea del valore va a
configurarsi in modo differente. La sua origine, infatti, non si trova unicamente nel
riscontrare l'esistenza di uno scopo inerente ad ogni forma di vita, bensi si realizza
nel rapporto tra esse:

La valutazione non risulta né dall’azione liberamente artistica del soggetto che
da forma a un oggetto muto e inerte, né dalla compensazione ponderatamente
calcolata dei contributi soggettivi e oggettivi, piuttosto essa si svolge come un
processo organico di crescita o di emergenza che accade quando il valutante e il

valutato entrano in rapporto®.

In questo senso, l'emersione del valore riguardante la conservazione e il diritto di
esistenza dei viventi in generale si realizzerebbe a fronte dell'esperienza comune e,
in questo caso, a partire dall'esperienza della vulnerabilita.

La capacita di sentire-con-laltro, derivata dalla relazionalita intrinseca che
ha permesso lo sviluppo di predicati comuni, e 'emergere di un valore che si
situa all'interno di tale rapporto permettono di inquadrare la prescrizione etica
dell’assunzione di responsabilita da un punto di vista differente, pur arrivando
alle medesime conclusioni: la vulnerabilita dell’altro, conosciuta a partire da una
comunanza con la propria si configura, infatti, come «richiesta prescrittiva contro
la violenza»* la cui comprensione non pud che portare ad un sentimento di
solidarieta che si trasforma in obbligo di protezione. Si stabilisce, in questo modo,
una relazione di adeguatezza tra il valore e 'azione che risiede nell’esperienza morale
stessa, gia immediatamente presente nellesperienza dellesser vivi, in quanto,
come sostenuto anche da Maurice Mandelbaum: «Tutti i casi in cui un agente fa
esperienza di una richiesta morale presuppongono una relazione di adeguatezza
gia appresa»’’. Inoltre, la natura e gli esseri non umani che la abitano si vedono
attribuiti una dignita propria in quanto alterita dialogiche di prim’ordine, cosi
da potere essere valutati come soggetti aventi un preciso status morale, ¢ non
solamente come oggetti di un dovere indiretto da parte dell’'umano®, a partire da

49 Ibidem, pp. 108-109.

50 Ibidem, p. 152.

51 M. Mandelbaum, Phonomenology of Moral Experience, John Hopkins University Press,
Baltimora 1969, p. 67.

52 Prospettiva secondo la quale la salvaguardia nella natura si configura come mezzo per poter




un loro valore inerente rintracciabile sia nella capacita di avere uno scopo-in-sé,
o di essere uno scopo-in-sé, sia nell'apporto referenziale che essi continuano ad
avere rispetto alla conservazione e allo sviluppo dell'identita umana, andandosi
cosi a configurare come esseri degni di rispetto in senso proprio. In questo modo,
e individuando l'origine della moralita «nella relazione e nell’atto del co-sentire
empatico»>’, si comprende anche la necessita di osservare il precetto etico di non-
strumentalizzazione degli stessi, poiché la vera espressione dell’azione etica «si
misura nella capacita di salvaguardare il campo di reciprocazione [...] tra i due
enti»>4 ovvero 'umano e il non umano.

In definitiva, dunque, la situazione emergenziale dettata dalla tecnica ha portato
all'emersione di una coscienza morale riguardante la fragilita ecosistemica, accanto
ad una sensibilita etica nei confronti della vulnerabilitd degli organismi. Inoltre,
la capacita dell’'umano di comprendere tale vulnerabilita ¢ andata configurandosi
come nuovo appello a prendersene cura, all'interno di una prospettiva etica che
da antropocentrica diventa biocentrica, in quanto fondata su un pluralismo
ontologico e su una moralitd transumana che vede nel sentimento e nellempatia i
suoi punti cardine. Resta ora da vedere se tale prospettiva possa iscriversi all’'interno
del diritto e diventare un’istanza capace di elaborarsi come principio morale
operativo. In sintesi, ¢ necessario chiedersi se una tale appello alla responsabilita
possa riposare sulla semplice emersione di un sentimento o se esso non necessiti di
una legittimazione razionale.

4. Integrazione delle prospettive nel principio responsabilita

La trattazione fin qui svolta ha tentato di porre le basi argomentative per
superare la visione antropocentrica caratterizzante l'etica moderna, tramite una
ricomprensione dei predicati dell'umano attraverso la quale mettere in luce
I'inattendibilitd di una teoria che vedesse quest’ultimo come essere autosufficiente
e autonomamente costituito, cosi da mostrare le implicazioni che ne derivano,

attuare la salvezza dell'umano, la quale soltanto si configura come fine dell’azione morale, vedi S.
Castignone, Nuovi diritti e nuovi soggetti. Appunti di bioetica e diritto, ECIG, Genova 1996, pp.
43-49,
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prime fra tutte il carattere dialogico e relazionale dell'emersione identitaria degli
umani a partire dal loro rapporto con le alterita. Sul piano morale, la ricaduta di tale
proposta si configura come tentativo di una ridefinizione dello statuto del diritto
il quale, non basandosi su un’analisi razionale, deve ritrovare il suo fondamento
nella vulnerabilita attraverso una rivalutazione del significato delle connessioni e
della vicinanza che, in quanto costitutiva, porta allemersione di un sentimento
di solidarietd nei confronti della natura. Tale comunanza permetterebbe di
valutare positivamente quest’ultima, cosi che il sentimento di rispetto travalichi
naturalmente il confine del’'umano e garantisca una responsabilita morale che
si faccia carico della tutela dell’alteritd in quanto alterita, ovvero come soggetto
referenziale di prim’ordine. Questo tipo di analisi si puo ritrovare anche nella
riflessione di Derrida nel momento in cui egli stabiliva I'esigenza di «mettere in
dubbio qualsiasi responsabilita»** che non accogliesse in sé la necessita di porre
attenzione, e quindi di prendere in considerazione, la molteplicita per come essa
si manifesta «nell'ambito differenziato dell'esperienza e di un mondo di vita»** e,
infatti, a tal proposito scriveva:

Si tratterebbe dunque di riscrivere questa differenza, e dunque la storicita della
responsabilita etica, giuridica o politica, in un altro pensiero della vita, dei viventi,
in un altro rapporto dei viventi alla loro ipseita, al loro auzos, alla loro autocinesi e

automaticita relazionale, alla morte, alla tecnica o al macchinico®.

Eppure, come accennato sopra, cio che bisogna chiedersi ¢ se una responsabilita
di questo tipo la quale, partendo dal riconoscimento di una vulnerabilita comune
a quella umana, veda nella natura e negli esseri viventi dei soggetti a pieno titolo
debba necessariamente profilarsi unicamente all'interno di una prospettiva che
decostruisca e destrutturi interamente 'impianto etico tradizionale per far spazio
allo sviluppo di un biocentrismo morale ed empatico o se essa non possa presentarsi
anche in un contesto che, pur ricollocando l'ontologia umana nella natura,
riconosca 'importanza dalla analisi razionale per cid che concerne Ielaborazione dei
diritti e il loro statuto. In definitiva, dunque, cio che ¢ necessario fare ¢ ricollocare

5SS ]. Derrida, Lanimale che dunque sono, cit., p. 182.
56 Ibidem.
57 Ibidem.




il problema della considerazione di questi nuovi soggetti morali all'interno del
perimetro umanistico entro il quale esso si ¢ sviluppato.

A partire da tali premesse, pur riconoscendo il debito referenziale che 'umano
deve all’alterita e ammettendo la correttezza di un presupposto volto a stabilire
per essa una dignita propria, ¢ doveroso riconsiderare, alla luce delle acquisizioni
delineatesi sopra, la constatazione per cui solo per 'umano ha senso parlare di
responsabilitd, poiché cid implica la necessita, dal punto di vista primariamente
teorico, di ridefinire il ruolo che la ragione riveste nellelaborazione di principi
morali validi e, nella misura del possibile, oggettivi in quanto, come Jonas stesso
sostiene: «lo stesso senso morale, esige una legittimazione trascendente, e non
soltanto per tutelarsi dalle constatazioni esterne, [...] ma per un bisogno intrinseco
di quel sentimento di essere ai propri occhi pit che un semplice impulso»>®. Cio
significa ammettere la rilevanza di una prospettiva morale di stampo umanistico,
dove con umanismo non si vuole condividere I'idea di una particolare collocazione
dell’umano al di sopra della natura, bensi intendere che egli soltanto ha la peculiare
facolta della riflessione morale®. Infatti, pur essendo originato dalla relazione, il
punto di vista etico rigoroso non pud che presentarsi come avente una natura
propriamente umana in quanto ¢ 'umano stesso che crea la morale e il diritto,
tenta di decostruire se stesso e di attribuire importanza alla natura e ai viventi in
generale, senza che da cio consegua la negazione dell’assegnazione di un valore
intrinseco a questi ultimi. Entro questa prospettiva, dunque, una moralita che si
presenti come immediatamente transumana, in quanto fondata unicamente sul co-
sentire empatico, non sembra potersi presentare come accettabile, motivo per cui
dall’idea teoretica di policentrismo ontologico non pud immediatamente derivare
la corrispettiva idea di moralita biocentrica «piu sentita che pensata»®’, poiché la
regolamentazione etica delle relazioni e dei trattamenti nei confronti dell’alterita,
per poter esser attuabile, necessita di una riflessione che, pur spostando il fulcro del
discorso, rimane indagine razionale dei motivi per cui essa rappresenta un soggetto
meritevole di tutela.

58 H. Jonas, I/ Principio Responsabilita, cit., p. 110.

59 E, piti precisamente, 'unico, tra gli esseri viventi, a disporre delle molteplici capacita cognitive
che permettono di improntare su principi morali imparziali la determinazione di cio che si deve
moralmente fare, nonché la capacita, una volta compiuta questa determinazione, di scegliere
liberamente se agire in conformita a quanto la moralita esige.

60 Vedi nota 41.
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Alla luce di quanto sostenuto, si assiste, ora, alla possibilita di elaborare percorsi
teorici che, assumendo tutte le istanze presentate sopra, potrebbero condurre
allaffermazione della rilevanza etica delle alteritd pur non servendosi delle categorie
impiegate per stabilire la tutela umana. Tali percorsi dovrebbero reggersi sulla
consapevolezza che, nonostante non sia possibile uscire dal paradigma umanistico
per cio che concerne lo statuto della morale, non vi ¢ un’identificazione tout court tra
I'umanesimo e l'antropocentrismo, poiché nonostante la genesi dell’attribuzione del
valore sia propriamente umana, cio non significa che essa debba riguardare solo soggetti
umani, in quanto: «anche se 'uomo crea l'etica, come ogni altro sistema di valori [...],
tali “creazioni” non sono necessariamente antropocentrate, e nulla effettivamente osta
allestensione della considerazione morale anche ad altri soggetti»*'.

Cio che si puo fare ¢, dunque, riconnettere il senso di responsabilita derivato
dalla comprensione empatica della vulnerabilita della natura con loggettivita®
di una moralitd che mira a tutelare cid che viene considerato come bene-in-sé, in
modo tale da non vedere nell’appello della prima solamente I'espressione di un
sentire soggettivo «al quale indulgere solo nella misura in cui vogliamo e possiamo
permettercelo»®, poiché soltanto in questo modo risultera possibile fondare un
vero e proprio diritto all’esistenza non viziato dalle condizioni esterne, ovvero non
subordinato all’utilita umana.

La difficolta di tale compito risiede in quella distanza che da Jonas viene ritrovata
tra cid che nell’etica classica veniva considerato, nelle sue varie declinazioni, come
sommum bonum, a partire dal quale quale, inoltre, veniva negata la possibilita che
gli enti potessero influenzare I'elaborazione di principi morali con il loro valore, e
un principio responsabilita il cui oggetto si va caratterizzare come «il transeunte
per definizione»** in quanto, egli sostiene:

Malgrado questo carattere condiviso [con 'umano], la sua alteritd ¢ nei miei

confronti piti radicale di quella di qualsiasi oggetto trascendente dell’etica classica;

61 F.Rescigno, L’ inserimento della dignita animale in costituzione: uno scenario di “fantadiritto™,
in S. Castignone — L. Lombardi Vallauri, La quesione animale. Trattato di biodiritto, Giuftre,
Milano 2012, p. 268.

62 11 termine oggettivita ¢ qui utilizzato nella sua accezione generale di fondamento oggettivo,
poiché, com’ noto, il carattere e il contenuto della morale sono eminentemente perfettibili.

63 H. Jonas, Il Principio Responsabilita, cit., p. 12.

64 Ibidem, p. 111.




un’alteritd intesa non come sommo bene bensi come semplice differenza oggettiva
nel suo diritto originario, che esclude di essere superata mediante un’assimilazione

di me a lui e lui 2 me®.

Eppure, come visto nei paragrafi precedenti, tale idea viene superata nel momento
in cui si ammette una relazionalita costitutiva con tale alterita, la quale, in questo
modo, si configura come degna di rispetto, infatti, continua l'autore:

Questa [alterita] ben lontana dalla «perfezione», del tutto contingente nella sua
fattualita, percepita proprio nella sua transitorieta, indigenza e insicurezza, deve
avere la forza di indurmi [...] a mettere a disposizione la mia persona, libero da ogni
desiderio di appropriazione. Evidentemente [...] puo farlo, altrimenti non vi sarebbe

alcun senso di responsabilitd per una tale esistenza®.

Il motivo per cui la natura puo farlo risiede infatti nel suo carattere dialogico
e referenziale, il quale, dunque, non consente soltanto di evocare una risposta
emotiva a partire dai tratti comuni, bensi permette di presentare il bene-in-sé
come scaturente da tale relazione in virti della sua necessaria importanza per la
costituzione di quei predicati che hanno visto nella vulnerabilita il pericolo della
minaccia complessiva all'esistenza. Infatti, la possibilita di fondare la relazionalita
costitutiva come buona deriva, «come dappertutto nell’etica»*, in virtti del male
possibile immaginato nel caso in cui essa venisse meno. In questo modo, il bene-in-
s¢ della relazione con Ialterita deve portare ad ammettere, da una parte, la necessita
di una conservazione della seconda in modo tale da poter continuare ad essere
referente dialogico e, dall’altra parte, che la continua affermazione ed imposizione
della sua rivendicazione si impone, iperbolicamente, come «causa del mondo»*.
Infatti, mentre per l'etica tradizionale la cansa della moralitd doveva trovarsi in un
sommo bene che «non era di questo mondo»*, a partire dalla minaccia tecnologica,
come ampiamente argomentato, l'ontologia sulla quale tale I'etica poteva fondarsi
¢ cambiata. Il pericolo ha fatto comprendere all'essere umano quello che gia sapeva

65 Ibidem.
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ma tentava di nascondere a se stesso, e che & stato necessario ribadire tramite
una descrizione fenomenologica, ovvero che la sua dimensione non ¢ quella
dell’eternita, promessa dal progresso utopico, e della separazione, ma quella del
tempo e della relazione, motivo per cui ¢ necessario rintracciare, razionalmente, il
bene-in-sé possibile non nella perfezione, bensi nel rapporto che si da con lalterita
in quanto transitoria e vulnerabile, poiché soltanto una da una tale fondazione la
responsabilita puo trovare la legittimazione che le serve per diventare principio
morale dominante e operativo.

In questo senso, sicomprende comeil sentimento disolidarieta che scaturisce dalla
comprensione della vulnerabilita della natura si configura come momento affettivo
di formazione di una responsabilita che trova nella necessita di un mantenimento
della relazione dialogica con I’alterita la sua legittimazione razionale. Infatti, come
sostenuto altrove anche da Mary Midgley: «Dobbiamo rendere giustizia sia al
sentimento sia alla ragione, e questo significa considerarli congiuntamente, come
due aspetti dello stesso processo. [...] Da questa materia grezza [che ¢ il sentimento]
si sviluppano scrupoli reali, e finalmente principi etici»".

Infine, per cio che concerne i principi etici nel loro contenuto, la prescrizione di
un uso cautelare e saggio della tecnica la quale ammette di dover stabilire in anticipo
il limite di cio che la natura pud sopportare per poter continuare ad essere tale,
puo veder ampliato il suo fondamento a partire da un’accezione di dignita che non
riguardi solamente il suo essere un fine-in-sé, ma che si integri con la prospettiva pitt
generale che vede attribuita una dignita propria ad ogni soggetto che si configuri
come referente dialogico fondamentale. In questo senso, la cautela raccomandata
deve prendere in considerazione sia la necessitd di non violare gli interessi altrui,
intendendo con questo ultimo concetto il voler-essere della natura trattato nel
primo paragrafo, sia la paura di una minaccia dell’identitd di quest’ultima, in
quanto «la natura non trasformata e non sfruttata dall’'uomo, la natura selvaggia,
[...] ¢ quella che parla al’'uomo»! e puo, dunque, solo in questo modo concorrere
anche alla conservazione dei predicati e dell’identitd umana, poiché, come sostiene
nuovamente l'autore: «nella continuita attraverso il tempo dobbiamo preservare
un’identita che ¢ parte integrante della responsabilita collettiva»2.

70 M. Midgley, Animals and why they matter (1983), tr. it. di AM. Brioni, Perché gli animali?
Una visione pin umana dei nostri rapporti con le altre specie, Feltrinelli, Milano 1985, pp. 45-46.

71 H. Jonas, Il Principio Responsabilita, cit., p. 271.

72 H. Jonas, Il Principio Responsabilita, cit., p. 134.




In conclusione, dunque, 'incontro tra la prospettiva di Jonas e la rivalutazione
dello statuto dell’alterita ha permesso di ritrovare un nuovo fondamento razionale
all'appello della responsabilita, tramite un analisi che ha cercato di dimostrare la
necessita di comprendere la natura nella molteplicita delle sue manifestazione
come soggetto referenziale avente una dignita, in modo tale da sottoscrivere non
solo un dovere nei cuoi confronti ma un suo proprio diritto all'esistenza attraverso
Ielaborazione di un principio morale che vede nella relazionalita tra 'umano e
lalteritd un bene che deve essere rispettato.
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Nuevos modelos biocéntricos y propuestas
literarias (anti)éticas: el motivo ecolégico en
muestras de la narrativa hispanoamericana
contemporanea

GruseprPE GATTI R1iccarpr!

Summary: 1. El marco tedrico: del Antropoceno al Koinoceno, época del bien
comun. 2. Formas literarias alternativas de representacién de la emergencia
ecoldgica. 2.1. “Reyes del bosque”, o la deslegitimacién del discurso explotador.
2.2. “Cabana”, o el antes y el después de la devastacion. 2.3. “El dia en que el reloj
se detuvo”, o una pequena utopia alejada del modelo tecnolatra. 3. Conclusiones.

Abstract: The basis of this study lies in observing how the paradigms linked to the
defense of nature have been modified, in the new century, to the point of no longer
understanding the natural world as an Otherness, different from the human and
(only) in need of protection. The new ethical model of approach to nature goes
through the adoption of a neologism, Koznocene, which alludes to a new “bio-ethical
stage” characterized by the recognition of the connections established between living
and non-living beings that inhabit, together, the planet. From this theoretical basis,
we will a brief overview of contemporary Hispanic-American narrative, in order
to check: a) how current writers belonging to the so-called Global South reflect on
an unprecedented “bio-centrist model” capable of lowering the anthropos to the
level of the natural; b) how interests related to the set of transnational economic,
technological, political and scientific utilities are represented in literary fiction.

1 Universita degli Studi “Guglielmo Marconi”, Roma (Italia) / Universitatea de Vest de Timisoara
(Rumania). Este articulo es resultado del proyecto Erasmus+ KA220 Literature in praxis:
Professional challenges of reading, translating and editing in digital age (2021-1-SI101-KA220-
HED-000023037).
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“En tierra firme hay tan grandes drboles que si yo hablase en parte que no
hubiese tantos testigos de vista, con temor lo osarfa decir”.

Gonzalo Fernindez de Oviedo, Sumario de la bistoria natural de las Indias

1. El marco tedrico: del Antropoceno al Koinoceno, época del bien comtin

Dos preguntas constituyen la base conceptual en que quisiéramos apoyar
nuestro zncipit: ideben las obras literarias colaborar con la construccién de un
mundo mds justo?, y la literatura stiene que adoptar una posicién explicita
frente a las controversias de nuestro tiempo? o ¢la serie artistica y la serie social
corren por andariveles separados? Tantolaidea de un progreso continuo comola
confianza en las perspectivas histéricas de un crecimiento sin fin de la sociedad
humana se habian empezado a hundir en su propia condicién de “crisis auto-
generada” yaa partir delos afios sesenta y setenta del siglo XX, segtin confirmala
proliferacién de reflexiones tedricas sobre el asunto (La condicidn postmoderna,
1979, de Jean-Frangois Lyotard; La invencion democrdtica, 1981, de Claude
Léfort; El posmodernismo o la ldgica cultural del capitalismo avanzado, 1989,
de Frederic Jameson; La crisis de la modernidad, 1989, de David Harvey, entre
otros). Hoy en dia, a la conciencia de esta condicién universal de “desaparicién
del futuro” se anaden factores como la emergencia ecoldgica y el calentamiento
global, dimensiones criticas que inducen a ver en el ser humano una fuerza
capaz de deteriorar de manera irremediable el contexto ambiental en el que
vive, es decir, un agente capaz de autodestruirse. Hasta el momento actual, los
hombres nos hemos concebido como naciones, como clases, como religiones;
ahora, sin embargo, parece volverse necesario pensarnos como una especie
animal en peligro de extincién por su propia responsabilidad. La actitud
humana, depredadora hacia el planeta que habitamos, debe entenderse como
el resultado de un atdvico antropocentrismo histdrico al que deberfa sustituirse
— en un plano sociocultural global — un modelo biocéntrico inédito, basado en
nuevos pardmetros: «si la gran cadena del Ser colocaba la humanidad entre los




dngeles y los animales, y el humanismo renacentista la situé en el centro, se
hace ahora imprescindible degradar al anthropos, hacerlo bajar de ese pedestal
imaginario en el que la especie se colocé a sf misma, y mirar a la naturaleza
humana y alter-humana con lentes biocéntricas»>.

Un enfoque fundado en el uso delas “lentes biocéntricas” conlleva un cambio
conceptual relevante: las aproximaciones tradicionales al tema de la defensa
del ambiente, sobre todo durante los anos ochenta y noventa del siglo XX, se
preocupaban por “defender” la naturaleza, es decir, se limitaban a asumir como
tarea fundamental la busqueda (y proteccién) de dreas incontaminadas, lugares
de wilderness en zonas de montafia, o reservas protegidas en las que la naturaleza
tenfa que ser defendida y preservada del ser humano. En algunos casos, esas dreas
podian, como mucho, convertirse en un lugar de contemplacién turistica. De
todas maneras, la naturaleza se percibfa como un contexto a parte, separado del
dmbito de actuacién diaria de los seres humanos. A partir del cambio de siglo, sin
embargo, las nuevas formas de preocupacién por el medio ambiente han empezado
a plantear modalidades de defensa de la naturaleza fundadas en otros presupuestos:
va afirmdndose la concepcion segin la cual el ser humano no debe empenarse «en
defender una naturaleza entendida como una otredad, distinta de lo humano,
sino en reconocer las profundas relaciones, las conexiones y las participaciones
que se establecen entre los seres vivos y no vivos que habitan juntos el planeta,
entre los colectivos humanos y los no humanos»’. Este cambio de percepcion
lleva a acunar un neologismo, Koznoceno, que alude — a partir del sustantivo griego
koinotes (participacion, ausencia de distinciones, semejanzas, conexiones) — a una
nueva forma de interaccién entre la hybrishumana y el planeta. Sien el Antropoceno
el ser humano tiene un impacto hasta en los procesos geoldgicos de la Tierra, el
Koinoceno deberfa entenderse como la época del bien comun y del reconocimiento

2 M. Carretero Gonzélez — J. Marchena Dominguez, ;Como se representa la naturaleza alter-
bumana desde la cultura? Entender el medio ambiente para entender nuestro mundo, el mundo de
todos, en M. Carretero Gonzélez — J. Marchena Dominguez (eds.), Representaciones culturales de
la naturaleza alter-bumana. Aproximaciones desde la ecocritica y los estudios filosdficos y sociales,
Editorial UCA, Cddiz 2018, p. 15.

3 A. Favole, 1] tempo del Koinocene, <La lettura», nimero 54, 28 de febrero de 2021, p. 12. En el
texto original sostiene Adriano Favole que a partir del cambio de milenio se va difundiendo la idea
segun la que «non si tratta pitt di difendere una natura intesa come a/tro da noz, ma di riconoscere i
profondi legami, le connessioni, le partecipazioni tra gli esseri viventi e non viventi che abitano insieme
il pianeta, tra i collettivi umani e quelli non umani» (la traduccién del italiano al espafiol es mia).
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de las semejanzas. Esto significa que lo que el ser humano debe preservar de los
danos del Antropoceno no es una naturaleza otra, distinta de lo humano, «sino el
tejido sutil de relaciones que nos ata al oxigeno, al agua, alos peces en el agua y hasta
a las estrellas en el cielo»*.

El nuevo enfoque — al interpretar el acceso a la etapa del Koznoceno como una
fase de “ausencia de distincién” entre lo humano y lo natural y al fundarse en
una nueva ecologia que entrelaza saberes cientificos y humanisticos — conlleva
un cambio de paradigma que impone plantear a nuestro contexto histérico
y sociocultural preguntas inéditas. Si, por un lado, se afirma una visién que
ensalza las redes de correspondencia que se establece entre el ser humano y los
reinos animales y vegetales (Kohn, 2021), por otro lado, surge la exigencia de
percibir los problemas en una escala global, una urgencia que entra en conflicto
con la consolidacién actual de los “soberanismos” populistas y nacionalistas y,
sobre todo, con los intereses econémicos relacionados con la gestién ambiental
en el marco del orden econdmico internacional. La nueva pregunta que surge
de lo que se acaba de exponer puede formularse en los siguientes términos: sen
qué mediday bajo qué condiciones puede la cultura, y en particular la literatura,
representar una suerte de antidoto conceptual frente a las retdricas egoistas
de los intereses relacionados con el caleidoscopio de utilidades econdémicas,
tecnoldgicas, politicas y cientificas de cardcter global? De ahi que la cuestién
se transfiere al propdsito de identificar a los agentes implicados en los modelos
de gestién ambiental en una etapa de fuerte ofensiva neoliberal en los paises
desarrollados. Un primer intento de respuesta puede residir en aclarar el valor
semdntico de ciertos conceptos a partir de la idea de “gestionar el medio y el
territorio”: esta operacién remite a la organizacién de

una serie de acciones que se ejercen sobre ellos [medio y territorio], en funcién de
unos objetivos que se pretende conseguir. [...] El andlisis de los objetivos no agota los
elementos que es preciso considerar en la gestién, bien al contrario, nos fuerza a

considerar dos factores mds: los intereses y los instrumentos. Los intereses estin por

4 Ibidem, p. 13. Sefiala Favole cémo el nuevo enfoque derivado del Koinoceno impone la
preservacién — frente a los dafios del Antropoceno — no de «una natura altra dall'umano, ma il
tessuto fine di relazioni che ci lega all'ossigeno, all'acqua, ai pesci nell’'acqua e persino alle stelle nel
cielo» (la traduccién del italiano al espafiol es mfa).




encima de los objetivos y, al contrario de estos, casi nunca se hacen explicitos’.

A las reflexiones planteadas por Josepa Bru debe afiadirse que: a) los intereses de
los agentes estdn relacionados con un sistema de valores respecto del medio y del
territorio que estd ligado a pautas culturales propias de una determinada sociedad,
en una etapa sociohistérica especifica; b) los znstrumentos, en cambio, se encuentran
jerdrquicamente por debajo de los objetivos, siempre se ven subordinados a los
primeros y son solo «los canales, los procedimientos, los métodos que se aplican
para conseguir la materializacién de los objetivos de gestién»°. Ante la complejidad
que reside en el control de las acciones de los diversos agentes medioambientales
y frente a la dificultad de regulacién de sus relaciones mutuas, ¢qué tipo de
representacién ofrece la ficcién contempordnea de los hechos ambientales en torno
alos que concurren las acciones de la totalidad de los agentes implicados?

Para tratar de esbozar alguna respuesta, cabria, en primer lugar, tipificar la
naturaleza de los agentes ambientales. Es posible definirlos como el conjunto
heterogéneo de todos aquellos sujetos — tanto pertenecientes al sector publico
como al dmbito privado, tanto individuales como colectivos — cuyas decisiones
y cuyas acciones tienen un impacto cuantitativo y cualitativo sobre el medio
ambiente, quedando todos ellos a su vez influenciados por los cambios que
acontecen en ¢l. Simplificando, se hace posible identificar cuatro grandes grupos de
agentes: 1) el sector privado; 2) el sector pablico (como suministrador de servicios,
como productor directo, como encargado de emitir una normativa y de comprobar
el grado de su cumplimiento); 3) todas las instancias técnico-cientificas (es decir,
los organismos de investigacién aplicada o las secciones técnicas de las empresas
relacionadas directamente con la produccién); 4) el contexto de los ciudadanos (o
bien considerados en grupo o bien como consumidores individuales).

Una vez encasillados a los diversos agentes medioambientales, es posible
proponer un boceto — sin pretensién alguna de exhaustividad - que intente
seflalar cémo la ficcién literaria se ha preocupado por la representacién de las
acciones de los distintos agentes y por la descripcién de sus relaciones, insistiendo
— en particular — en la presencia de intereses contrastados y a menudo conflictivos

S J. Brt, Medio ambiente: poder y espectdculo. Gestion ambiental y vida cotidiana, Icaria editorial,
Barcelona 1997, p. 21 (el énfasis es mio).
6 Ibidem, p.21.
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que han afectado al binomio medio-territorio. A pesar de que en el 4mbito de los
estudios culturales — y literarios en particular — las reflexiones de cufio ecocritico
habfan surgido ya a finales del siglo XX con unos planteamientos «alejados
de la nostalgia y cercanos a realismo, que tenfan como objetivo analizar las
representaciones literarias y culturales de la naturaleza y estudiar la relacién entre
seres humanos y alter-humanos desde el lenguaje»’, la clave de lectura actual de
las aproximaciones contemporineas a la relacién entre literatura y ecologia deberfa
pasar por reconocer a la ecocritica un papel de critica interdisciplinar: es decir, los
planteamientos ecocriticos, por su propia base filoséfica y socioldgica, se vuelven
versitiles y dialogan con otras disciplinas como la ética medioambiental, la ecologfa
o la filosoffa moral (pensemos en textos hibridos como 17 the Society of Nature: A
Native Ecology in Amagonia, 1994, de Philippe Descola; Politicas de la naturaleza:
por una democracia de las ciencias, 1999, de Bruno Latour; Molecular Red: Theory
for the Anthropocene, 2015, de McKenzie Wark).

Teniendo en cuanta el didlogo interdisciplinario que se consolida en el Koznoceno
por medio de la reciprocidad de flujos de contenido entre sociologfa, filosoffa y
ecologia, en las pdginas que siguen se analiza un conjunto restringido de textos
literarios producidos en el 4mbito hispanoamericano a lo largo de veinticinco
afos (entre 1992 y 2018) cuyo reto comun consiste — si bien cada cual lo logre
segin un desarrollo temdtico y formal diverso — en la creacién de construcciones
discursivas capaces de plantear interrogantes de naturaleza ecocritica con respecto
a las representaciones culturales hegemdnicas. Interrogantes esbozados desde una
perspectiva literaria — entendiendo la literatura como uno de los territorios posibles
de representacion dela crisis — que intenta proponer una dialéctica discursiva alejada
del modelo elemental de la denuncia directa. El principio de seleccién de los textos
se ha fundado, en suma, en tratar de evitar ficciones que ofrezcan «de la realidad
una lectura maniquea, hundiéndose — en el caso de la temdtica ecolégica — en la
contraposicion entre la positividad de la naturaleza, por un lado, y la negatividad
de la influencia humana, por el otro»®.

7 M. Carretero Gonzélez — J. Marchena Dominguez, ;Cdmo se representa la naturaleza alter-
humana desde la cultura?, cit., p. 17.

8  N. Scaftai, Letteratura e ecologia. Forme e temi di una relagione narrativa, Carocci, Roma 2021,
p- 37. El objetivo en nuestro proceso de seleccién de los textos ha consistido en evitar posturas
autorales marcadamente dirigidas a ofrecer reportages criticos mds que ficcién, sobre la base de
lo que sugiere Niccold Scaffai: «Un rischio sempre presente, infatti, quando la scrittura si presta




Se intentard, en particular, analizar de qué manera los tres autores seleccionados
(Karina Pacheco Medrano, Rodrigo Rey Rosa, Diego Mufioz Valenzuela) —
pertenecientes a tres dmbitos geoculturales alejados y diferentes como Perd,
Guatemala y Chile — construyen unas formas de pensar-decir-hacer que pueden
interpretarse como ejercicios literarios dirigidos a revertir una cierta invisibilidad
sociocultural de los valores ecocriticos. Nuestro objetivo consistird, en primer
lugar, en analizar de qué forma las tres tipologias de representacion literaria se
vuelven ejemplificadoras de las inquietudes relacionadas con el macro-asunto de
la ecologia. Sobre esta primera interrogacién se funda otra, que indaga en el grado
de posibilidad de construir un relato que, al nivel de la renovacién epistemoldgica,
sea capaz — sin perder su valor literario — de mantener una interaccién sinérgica con
los discursos, las acciones y los imaginarios del universo eco-cientifico. De existir
ese relato, deberd ser un texto que sea sobre todo «cimentador de una comunidad
emocional eco-critica, fortalecedor desde unas Ciencias Sociales deudoras de las
representaciones culturales interespecies, no especistas, empéticas hacia lo alter-
humano, que nos reconcilien con la inteligencia de todo lo vivo»’.

Ahora bien, en los tres textos que se analizan debe considerarse que esta lectura
empdtica hacia lo a/lter-bumano procede de un contexto cultural como el del Global
South, es decir, desde un drea transcontinental que se extiende desde Africa hasta
América latina pasando por el Caribe y ciertas dreas mediterrineas de Asia. En la
lectura que se propone, el término Global South, — acufiado para sustituir la expresién
Tercer Mundo - debe verse como un espacio geosocial en el que los intelectuales que
proceden de esas dreas del mundo reflexionan en primera persona sobre la sensibilidad
ambiental y la relacién entre el ser humano y la naturaleza. En nuestro anilisis, la
eleccién de tres narradores procedentes del contexto cultural hispanoamericano
remite al interés por examinar las perspectivas desde las que se plantea la preservacion
del territorio en el “espacio latino” del Global South, que «es declinado también como
perspectiva literaria, es decir, como un lugar no solo geogréfico a partir de que los

alla denuncia diretta ¢ che il testo dia della realtd una lettura manichea, ricadendo — nel caso della
tematica ecologica — nella contrapposizione tra la positivita della natura, da un lato, e la negativita
dell’influenza umana, dall’altro» (la traduccién del italiano al espafiol es mfa).

9 J.T. Garcia Garcfa, Analizadores ecofemipacianimalistas histdricos y construidos: como recalibrar
representaciones culturales e imaginarios alter-bumanos desde la investigacion socio-dialéctica, en M.
Carretero Gonzilez — J. Marchena Dominguez (eds.), Representaciones culturales de la naturaleza
alter-bumana, cit., p. 34.
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escritores procedentes del Sur del mundo — de Pablo Neruda a Edouard Glissant, de
Derek Walcott a Amitav Ghosh — toman la palabra y producen una representacién
de los ambientes no mds euro — 0 americano — céntrica» ',

Concederle voz a este conjunto de perspectivas procedentes del Sur del mundo
significa, ademds, reflexionar acerca de las relaciones entre el ser humano, el medio
ambiente y la literatura desde una perspectiva que — al menos en parte — se aleja de
la corriente critica conocida como ecocriticism, difundida sobre todo en el contexto
norteamericano. Los estudios candénicos de ecocritica, desarrollados en particular en
las universidades estadounidenses, tienden a aplicarse a obras, autores y contextos
muy alejados los unos de los otros y el riesgo que se corre es el de perder de vista
la conexién que existe entre la ecologfa y la estructura de las obras en las que los
elementos de aquella temdtica acttian como figuras y determinan el desarrollo de la
trama. El peligro de seguir demasiado fielmente la linea del ecocriticism, en suma,
residirfa en desvincular el tema de la historia, por ejemplo realizando una asimilacién
impropia del concepto de “medio ambiente” al de “naturaleza incontaminada”.

2. Formas literarias alternativas de representacién de la emergencia
ecolégica

2.1. “Reyes del bosque’, 0 la deslegitimacion del discurso explotador

En el ensayo titulado The Game (2018), Alejandro Baricco hace hincapié en
cédmo, en las tltimas cuatro décadas, se ha ido consolidando una metamorfosis
antropolégica que procede del impacto revolucionario de las nuevas tecnologfas y
que ha creado la siguiente paradoja: segun el escritor italiano estarfamos viviendo
en «una civilizacién festiva, pero el mundo y la Historia no lo son: desmantelar
nuestra capacidad de paciencia, esfuerzo, lentitud, ¢no acabari produciendo
generaciones incapaces de resistir los reveses del destino o incluso la mera violencia

10 N. Scaftai, Letteratura e ecologia, cit., p. 69. Al referirse al Global South, sostiene Scaffai que ese
dmbito «viene declinato anche come prospettiva letteraria, cio¢ come luogo, non solo geografico, a
partire dal quale gli scrittori provenienti dal Sud del Mondo — da Pablo Neruda a Edouard Glissant,
da Derek Walcott a Amitav Ghosh — prendono la parola e producono una rappresentazione degli
ambienti non piti euro — o americano — centrica» (la traduccién del italiano al espafiol es mfa).




inevitable de cualquier sino?»'". La reflexién de Baricco se relaciona con el cuento
“Reyes del bosque”, de Karina Pacheco Medrano'?, en la medida en que obliga
a plantearse la duda acerca de qué rumbo estd tomando una humanidad que va
perdiendo no solo su capacidad para proteger la naturaleza, sino también su interés
por tutelar aquellas formas ancestrales de vida que se siguen manteniendo vivas en
las escasa dreas del planeta que atn preservan su condicién de (casi) inaccesibilidad.
Frente a los desafios impuestos por la revolucién tecnoldgica y ante su corolario de
transfiguracién antropoldgica, se propone aqui una lectura de “Reyes del bosque”
— incluido en la recopilacién de cuentos Liuvia (Lima, 2018) — como un relato
en que se impone la incapacidad del ser humano para «bajar hasta la raices, y
remontarse hasta las fuentes» >,

La estructura narrativa del texto se construye en torno a una voz femenina que se
encarga del relato, contando su propio regreso — justo veinte afios después de una
primera traumdtica experiencia (que serd el meollo de la narracién) — a las dreas de
la Selva Baja en la regién de Cusco. Se trata de una comarca ubicada a mis de seis
horas de la ciudad y totalmente aislada desde el punto de vista cultural: «la selva
baja en territorio de reserva, a la que solo era posible acceder por avioneta o rio, era
algo muy distinto; ocupada por poblaciones que se hacen invisibles ante el paso de
turistas e investigadores, estd cargada de sonidos insélitos como el de las hojas que
caen continuamente sobre el rio»'*. La alusién a sonidos ajenos a los de los espacios
antropizados no solo contribuye a cimentar la idea de un contexto natural idilico,
sino que le sirve a Pacheco Medrano para construir una narracién fundada en dos

11 A. Baricco, The Game, Anagrama, Barcelona 2019, p. 21.

12 Karina Pacheco Medrano nace en Cusco, en 1969; se traslada a Espafia para completar su
formacién académica y en Madrid consigue un doctorado en Antropologfa por la Universidad
Complutense. Enlo que se refiere asu produccién narrativa, es posible identificar dos dreas de interés;
una primera centrada en la redaccién de textos breves, destacando las siguientes recopilaciones de
cuentos: Alma alga, de 2010; El sendero de los rayos, de 2013, que se hizo merecedor del Premio
Luces y Artes de El comercio; Miradas: antologia de cuentos, de 2015, ademds de Linvia, volumen
que se publica en 2018 y al que pertenece el cuento que se analiza en estas pdginas. Ademds de la
narrativa breve, la autora cultiva también la novela, género en el que ha publicado: La voluntad del
molle, de 2006; No olvides nuestros nombres, de 2009, libro ganador del Premio Regional de Novela
2008 del Instituto Nacional de Cultura de Cusco; La sangre, ¢l polvo, la nieve, de 2010; Cabeza y
orquideas, de 2012 (el volumen habia sido premiado en 2010 con el Premio Nacional de Novela
Federico Villarreal); £/ bosque de tu nombre, de 2013, y Las orillas del aire, de 2017.

13 A. Baricco, The Game, cit., p. 21.

14 K. Pacheco Medrano, Lluvia, Booket-Grupo editorial Planeta, Buenos Aires 2018, p. 18.
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pilares: a) por un lado, una visién dualista de la vida, basada en la divisién radical
entre naturaleza y cultura; b) por el otro, una dialéctica en la que uno de los dos
bandos (el que proviene del norte del mundo) considera al ser humano como el
tnico sujeto con plena legitimidad para disponer a su antojo de la biodiversidad
y explotar los espacios y los recursos naturales. En lo que a la estructura narrativa
se refiere, el relato se construye como un proceso de rememoracién que recorre
los eventos clave de la vida profesional de la mujer, a partir de su experiencia
juvenil como investigadora de la universidad de Lima, interesada entonces en la
recoleccién de testimonios sobre la ocupacién humana en la reserva de la bio-esfera
de la regién del Manu. EI momento de la involucién en el camino profesional
de la protagonista se da cuando ella y su pareja, Oscar, aceptan presentarse para
colaborar con una empresa multinacional cuyos miembros, en las palabras
preocupadas de Oscar, «a cada rato buscan antropdlogos que les ayuden a ganarse
la confianza de las poblaciones amazdnicas para luego estafarlas»". El comienzo de
la colaboracién con la multinacional refuerza el esquema binario antinémico que
opone la que llamamos cultura occidental a los cuestionamientos fundados en la
“antropologfa de la naturaleza”, patrimonio de las poblaciones autéctonas. Tanto
la despreocupacién por la salvaguardia de las 4dreas naturales como el desinterés
por los efectos de la intervencién humana en el territorio — ambos factores quedan
patentes en la forma de actuar de los empresarios extranjeros — plantea una reflexién
doble: la anécdota textual no se limita a la simple denuncia de la reduccién de la
vida natural al estado de mero recurso econémico, sino que pone de relieve cémo
este proceso de conversién de lo natural en un bien explotable

no deja de ser una expresién particular de cémo algunas sociedades humanas
manejan las relaciones con su entorno. En la actualidad se da [...] dentro de un
modelo social que requiere la “desubjetivacién” de los animales y la creencia en
la autonomia y superioridad de nuestra especie para poder mantener un sistema
orientado al consumo de una poblacién humana creciente, lo que implica, por
tanto, la conveniencia de no aplicar una mirada ética sobre el modo en que dafamos,

explotamos y destruimos al otro en nombre del beneficio econémico®.

15 Ibidem, p. 19.

16 A.D. Verda Delgado — T. Shiki, Aleridades sin barreras. Relacion entre lo humano y lo alter-
humano en la cosmovision animista shuar, en M. Carretero Gonzilez — J. Marchena Dominguez
(eds.), Representaciones culturales de la naturaleza alter-bumana, cit., pp. 163-164.




Alolargo del proceso de rememoracién que la protagonista lleva a cabo, el lector
descubre que la destruccién de los espacios vitales de las poblaciones autéctonas en
nombre del beneficio econdmico y la ausencia de una mirada ética coinciden, en el
plano diegético, con labisqueda de lotes de petréleo en la reserva natural, alli donde
conviven, ademds, numerosos grupos de investigadores de flora y fauna, junto
a varias tribus autéctonas. Es a partir de ese momento cuando el conflicto entre
distintos sistemas cosmoldgicos se hace mds patente: si la relacién que la cultura
occidental mantiene con la naturaleza se funda en el mero interés econdmico, las
poblaciones nativas estructuran su relacién con la selva no sobre la base de una
actitud explotadora, sino de una participacién en lo natural.

La oposicién binaria que dibuja Pacheco Medrano coloca en un plan antagénico
dos cosmovisiones: en un extremo se ubica la “negacién de lo Otro” por parte de
los explotadores, cuando ese “Otro” no se doblega a las exigencias econdmicas del
grupo dominante. El uso del adjetivo “dominante” asociado al conjunto de los
explotadores no es casual, pues en el marco de un sistema econémico globalizado,
«la gestion ambiental ha adquirido especificidades territoriales que se han
fundamentado en sacar provecho de situaciones de manifiesta desigualdad»"’, lo
que equivaleaafirmar quela “negacién delo Otro” porlas economias méds poderosas
es el resultado del alto grado de control publico y social que se ejerce en los paises
del Primer mundo, donde la gestién ambiental se ha vuelto cada dia mds costosa
y dificil. Como consecuencia de tales costes, la explotacién se ha dirigido hacia el
extranjero, recurriendo a «una gestién mixta en la que, a la vez que se promocionan
politicas preventivas en el propio pais, se descentralizan aquellas actividades mds
impactantes, o de control mis caro, a paises en los que el control es menor»'®.

En el otro extremo, la segunda cosmovisién presente al nivel textual es la que se
plasma en la postura de las tribus autéctonas, precisamente en los territorios donde
se descentralizan las actividades mds impactantes y donde los indigenas adoptan un
modus vivendi ancestral que remite a la ausencia de distinciones entre lo humano
y la naturaleza, segtin el modelo del Koznoceno. En particular, los pobladores de
la selva de las dreas amazdnicas de Perti y Ecuador son grupos humanos que, en
palabras de Philippe Descola, «no presentan una divisién entre un mundo cultural
propio de la sociedad humana y otro natural referente a la sociedad animal. La

17 J. Bra, Medio ambiente, cit., p. 56.
18 Ibidem, p. 56.
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selva represente el hogar en el que las diferentes formas de vida se relacionan,
estableciendo un continuum de sociabilidad»®.

Larememoracién dela protagonista no solo construye una dialéctica de oposicién
entre categorfas en conflicto, tipicas del occidente moderno (naturaleza versus
cultura, salvaje versus doméstico, mundo fisico versus mundo sobrenatural), sino
que subraya, ademds, la imposibilidad sobrevenida de establecer ese continuum de
sociabilidad entre los elementos humanos y naturales que pueblan la selva. Lo que
plantea el texto, desde una perspectiva de exemplum a contrario, es la construccién
de una duda acerca «de la validez general de aquellas categorias, asi como su eficacia
en rendir cuenta de la multiplicidad de los sistemas cosmolégicos y de los distintos
modosdeestructurarel espacioinventados porlos sereshumanos»*. Fielesal modelo
tradicional que fomenta la oposicién, la compafifa petrolera pone en prictica — en el
marco de la reserva natural — unas estrategias de mantenimiento del orden fundadas
en la consolidacién de la distancia entre la civilizacién y el salvajismo:

en mi segundo afo en el campamento se desaté un conflicto con la poblacién nativa
debido a los derrames de petrdleo que estaban contaminando las dreas donde estas
fueron desplazadas. Con mi ayuda y la de otros dos antropdlogos llegados de Lima,
se logré calmar los d4nimos. [...] Por lo bajo, los administradores del campamento

también estaban entregando compensaciones en cerveza y aguardiente®.

La alusién explicita a los derrames de petréleo y a la contaminacién de las 4reas
naturales (incluyendo las aguas de los rios) conecta de una forma directa — alejada
de todo discurso metaférico — con las inquietudes «en torno a la manera en que
debemos gestionar nuestro papel humano en unasociedad altamente modernizaday
desnaturalizada, dondeel peligro de deterioro del medio ambiente y su biodiversidad
es evidente»?. A pesar de las continuas alarmas y no obstante las comunidades
nativas hubiesen seguido denunciando nuevos derrames de petréleo y hubiesen
senalado, asimismo, los trastornos que el agua contaminada estaba causando en

19 P. Descola, La selva culta. Simbolismo y praxis en la ecologia de los Achuar, Editorial Abya-Yala,
Quito 1996, p. 434.

20 A. Favole, Il tempo del Koinocene, cit., p. 13.

21 K. Pacheco Medrano, Liuvia, cit., p. 23.

22 M. Carretero Gonzélez — J. Marchena Dominguez, ;Cdmo se representa la naturaleza alter-
humana desde la cultura?, cit., p. 17.




su poblacién y en sus actividades de pesca, ninguna accién a proteccién del medio
ambiente es llevada a cabo alo largo del dltimo afo de trabajo de la protagonista en
el campamento. A pesar de que los indigenas hubiesen advertido que se levantarian,
la Ginica respuesta de la empresa consiste en nuevas devoluciones de dinero y mds
frecuentes entregas de aguardiente, hasta una noche de abril en la que el sonido
de los tambores y los gritos de guerra ponen fin a la explotacién: «los empleados
de la petrolera fuimos evacuados en dos helicépteros del ejército. Mientras nos
elevibamos, los campos estériles del campamento se mostraron rasgados por lineas
de sangre»*’. Las lineas de sangre que manchan el territorio de la selva pretenden
imponer una representacion visual de los efectos causados por la percepcién de
la naturaleza no humana como fuente de recursos para el libre uso humano. La
percepcién de la naturaleza no humana y de los animales como fuentes de recursos
o como legitimos objetos de propiedad humana vendria a confirmar la persistencia
de un esquema ideolégico que pretende legitimar ciertos patrones de privilegio que
el mundo occidental se otorga a si mismo frente al resto de las culturas humanas.
La visién de la naturaleza como productora de recursos para el libre uso del ser
humano serfa pues, el efecto de una conceptualizacién ideoldgica de la relacién
entre nuestra especie y la naturaleza oteada desde la perspectiva del pensamiento
occidental dominante; las distintas formas de explotacién irfan asociadas a un nivel
de ideologizacién muy elevado pues «[l]a cosificacién de la naturaleza y de los
animales serfa solo un ejemplo extremo de un sistema de relaciones definido por
la barrera que separa a aquellos grupos de cualidades superiores de los considerados
inferiores, y que legitima el control de los primeros sobre los segundos»**.

2.2. “Cabana’, o el antes y el después de la devastacion

En el marco de la amplia produccién cuentistica de Rodrigo Rey Rosa
(Guatemala, 1958) nuestro andlisis se centra en el relato “Cabafa”, un texto que —
junto con otro mds extenso, “La peor parte” — se incluyé en el volumen titulado Lo
que s07id Sebastidn, publicado en 1994 pero escrito en las ciudades de Livingston y
Petexbattin en 1992. Desde el punto de vista narratoldgico, la anécdota ficcional se
construye a partir de una voz anénima que relataen primera persona su experiencia

23 K. Pacheco Medrano, Linvia, cit., p. 26.
24 A.D. Verdt Delgado - T. Shiki, Aleridades sin barreras, cit., p. 181.
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en un 4rea no identificada de la selva donde la vegetacién es tan majestuosa,
abundante y omnipresente que el ser humano vive «sin ver otro sol que el que se
filtra entre los drboles»?.

A medida que el cuento avanza y la elocuencia de la voz narradora se hace més
notoria, la representacién de la naturaleza como un mundo edénico se vuelve mds
evidente; la luz en la selva, en las tardes que siguen a dfas de lluvias constantes, crea
una secuencia extensa de momentos en que el protagonista puede apreciar «retazos
azules entre las ramas. Y de este bienestar se obtiene un sentimiento de vergiienza
y de culpa, “por tener todavia un poco de aire para respirar” — dice Adorno — en
el inflerno»*. Permanece deliberadamente entre tinieblas el motivo por el que el
hombre reside en el medio de la selva: solo se alude de forma elusiva a un cierto Plan
22 que las escasas informaciones proporcionadas describen como la solucién a una
serie de problemas de ese distrito fronterizo. Segtin se desprende de los mondlogos
introspectivos del hombre, el régimen laboral implantado en el drea por ese ambiguo
Plan 22 prevé trabajar durante veintidés dias al mes y descansar durante ocho. El
lector solo puede limitarse a vislumbrar algin atisbo de explotacién, al descubrir
que los hombres que se atienen al plan son «seminémadas, estin a medio camino
entre el liberto y el esclavo. En los sitios mds alejados, hay pequefios campamentos
con gente en el Plan 22»%.

Empieza a plantearse, asi, un discurso dicotémico en el que la voz encargada
del relato compara: a) los espacios naturales (fuente de relativa serenidad y,
sobre todo, capaces de ofrecer ocasiones de reflexién introspectiva), con b) la
desaparicién de ese ambiente incontaminado, a la que el autor hace referencia en
el paratexto (elemento esencial de nuestro andlisis al que volveremos en breve).
La soledad — en un espacio natural tan alejado de toda manifestacién de la tecno-
cultura contemporinea — conduce al protagonista a un conjunto de reflexiones
introspectivas que desembocan en el surgimiento de una sensacién simbidtica entre
el ser humano y lo animal: «Sentirse como un insecto, como uno se siente aqui,
quiere decir ser todo cuerpo; con muy poco seso dentro de la cabeza, pero bastante
en las manos, en todo el 6rgano de la piel»*. Esta percepcidn, convertida en materia
discursiva, pone en relacién las sensaciones del protagonista con una perspectiva de

25 R.Rey Rosa, 1986. Cuentos completos, Random House, Barcelona 2014, p. 211.
26 Ibidem, p. 212.
27 Ibidem, p. 213.
28 Ibidem, p. 211.




construccién del discurso ecocritico capaz de recuperar visiones del pasado: se alude
aqui a que la sensacion de volverse insecto — es decir, deshumanizarse para adquirir
rasgos y facultades animales — desbarata el modelo cientifico dominante apoyado
en los principios éticos cldsicos segtin los que solo el ser humano se configura como
objeto de consideracién moral. Frente a la “desubjetivacién” de los animales y a la
creencia en la autonomia y superioridad de nuestra especie, la confluencia del ser
humano hacia lo animal que se articula en el relato construye una retdrica moral
que recupera la centralidad de lo no-humano y de la naturaleza. Se desmonta, asi,
el antropocentrismo de la modernidad occidental, proponiéndose en cambio un
camino 4 rebours por la historia del desarrollo humano: «nuestros antepasados que
habitaban las cuevas prehistéricas eran plenamente conscientes de no ser el centro
de lo vivo, como ejemplifican las pinturas rupestres que privilegiaba a los animales
alterna-humanos y a la naturaleza»®.

Hasta este momento del desarrollo narrativo, serfa inviable afirmar que la
descripcién del contexto natural en el que se deshilvana la trama constituye, de
por si, una herramienta discursiva dirigida a enjuiciar la gestién medioambiental
contempordnea, ni — mucho menos — parece orientada a la salvaguardia del espacio
natural. Sin embargo, tal como se ha adelantado, en el marco para-textual se aprecia
un elemento que modifica en forma radical la lectura del texto: en la extensa “Nota
del autor” que Rey Rosa redactd para que funcionara de prélogo para al volumen
que retine toda su produccidn cuentistica, el escritor guatemalteco senala que tanto
“Cabafia” como “La peor parte” fueron escritos en 1992 en un contexto natural no
solo hoy inaccesible sino — sobre todo — arrasado y/o desaparecido: «buena parte
de la selva que [los dos cuentos] registran ha sido convertida en tierra arada o en
territorio narco»*’. La atencién debe, pues, centrarse en una informacién que
procede del paratexto y que resignifica la lectura de la ficcién, puesto que obliga
al lector a repensar el espacio natural descrito, a verlo no ya en términos de su
condicién edénica, sino en funcién de su degradacién antrdpica, es decir, de su
conversién en una suerte de “mundo perdido”, desaparecido como resultado de la
actuacion ambiental del sector privado.

La informacién que no se proporciona al nivel textual y que solo se adquiere en
el paratexto es la clave interpretativa que introduce el motivo de la maximizacién

29 ]J.T. Garcia Garcia, Analizadores ecofemipacianimalistas bistdricos y construidos, cit., p. 30.
30 R.Rey Rosa, 1986. Cuentos completos, cit., p.12.
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de los beneficios a través de la reduccién al minimo de los gastos ligados a la
gestién ambiental. El texto de Rey Rosa debe leerse, asi, no como una critica de
la actuacién explotadora de los paises del primer mundo, sino de aquellos paises
donde el desarrollo de la proteccién del medio ambiente por parte de los agentes
gubernamentales sigue siendo escaso, o ausente. Es alli donde se da, precisamente,
una minimizacién del costo de la gestién ambiental que «resulta, en buena medida,
de la explotacién del medio y de la inhibicién respecto de los efectos de dicha
explotacién: de la apropiacién gratuita del aire en el que evacuar toda clase de gases,
del agua en la que verter liquidos contaminantes o del suelo en el que depositar
residuos»*'. De la informacién contenida en el prélogo se desprenden, pues, dos
lineas de andlisis: en primer lugar, la destruccién de las dreas verdes y su conversién
en tierra arada remitirfan no solo a la ausencia de la sensibilidad social respecto de la
proteccién ambiental en aquellos paises donde el control de la actuacién ambiental
es escaso o incluso inexistente, sino que confirmarfa ademds la visién de Zizek de
que «la naturaleza que confrontamos estd ya siempre atrapada en la interaccion
antagonista con la colectiva labor humanax»**. Frente al modelo occidental primer-
mundista, en el que el eco-business se convierte en un signo de los tiempos y donde
«ya casi no hay negocio que no sea eco, no hay compafifa poderosa que no intente
mostrar cudnto cuida los recursos naturales, cudn sostenibles son sus métodos, cuin
verdes sus principios»*, el cuento — precisamente debido al contexto sociocultural
y econémico en el que se desarrolla — opone la ausencia de inquietudes de cardcter
ético-ambiental, lo que provoca dindmicas internas altamente conflictivas y
perjudiciales para el binomio medio-territorio.

A esta despreocupacion se suma, finalmente, el crecimiento exponencial de un
sub-sector econémico, el de la produccién de droga, que requiere la traslacion
de las “actividades problemdticas” (es decir, prohibidas) a territorios aislados,
donde la invisibilidad les garantiza — tanto a los grupos relacionadas directamente
con la explotacién/produccién ilegal como a ciertos sectores corruptos del
compartimiento publico — la posibilidad de actuar de una forma irresponsable (en
este caso, respecto de la gestion ambiental).

31 J. Bra, Medio ambiente, cit., p. 23.

32 S. Zizek, Ecologia contra la Madre Naturaleza, en linea, https://www.versobooks.com/
blogs/2125-ecologia-contra-la-madre-naturaleza-slavoj-zizek-sobre-molecular-red ~ (fecha  de
publicacién: 14 de julio de 2015; fecha de consulta: 12 de marzo de 2022).

33 M. Caparrés, Ahorita. Apuntes sobre el fin de la Era del Fuego, Anagrama, Barcelona 2019, p. 34.




2.3. “El dia en que el reloj se detuvo”, o una pequeiia utopia alejada del
modelo tecnolatra

En el apartado dedicado al andlisis del cuento de Karina Pacheco Medrano
se habifa aludido a la preocupacién expresada por Baricco de que la revolucién
tecnolégica contempordnea pueda producir — o pueda seguir produciendo —
efectos nefastos en el modo en que los seres humanos estamos en el mundo, hasta
impactar, en casos extremos, en nuestra idea del Bien y del Mal. La reflexién de
Baricco se habia centrado sobre todo en analizar la manera en que la insurreccién
digital ha ido cambiando: a) la sustancia de nuestra concepcion de la realidad y b)
la relacidn de los seres humanos con la realidad misma. Para el andlisis del cuento
“El dfa en que el reloj se detuvo” — incluido en la recopilacién Déjalo ser (2003),
del escritor chileno Diego Mufioz Valenzuela (1956)** — se hace necesario detenerse
en cémo el despliegue del nuevo modo digital de entender el mundo en forma de
redes ha llevado al ser humano a entrenar “habilidades sof#”, es decir, capacidades
solo apoyadas en el uso de soportes tecnoldgicos, que estin perjudicando su
relacién tangible con la realidad; el resultado vendria a ser «una cierta tendencia a

34 La trayectoria literaria de Diego Mufioz Valenzuela — miembro de la promocién de autores
nacidos entre 1950 y 1964, que integran la llamada Generacidn de los 80y que empiezan a afirmarse
en el contexto literario nacional en la segunda mitad de dicha década — permite identificar una
triple vertiente de desarrollo: por un lado, la frecuentacién del género novelesco se concreta —
hasta la fecha - en tres titulos, los primeros dos de los cuales ven la luz en la década del 90 del
siglo XX. Se trata de Todo el amor en sus ojos (1990) y de Flores para un cyborg (1996, novela
ganadora del Premio del Consejo Nacional) a las que sigue Las criaturas del cyborg publicada en
2010. Una segunda linea creativa (primera en términos cronolégicos), en estrecha conexién con
la antes mencionada, se vincula con el género de la narrativa breve: este émbito incluye una asidua
y constante frecuentacién tanto del cuento cldsico, como de la microficcién, a la que el escritor se
dedica ya a partir de los afios de la facultad. Es asi que ya en la década del 80 ve la luz la recopilacién
de cuentos Nada ha terminado, ala que siguen Lugares secretos (recopilacién de cuentos, de 1993),
Ahgele: y verdugos (recopilacién de microcuentos, de 2002), Déjalo ser (recopilacién de cuentos,
de 2003), De monstruos y bellezas (recopilacién de cuentos, 2007), Microcuentos (un libro virtual
con ilustraciones de Virginia Herrera, 2008), Las nuevas hadas (microrrelatos fantisticos, de 2011),
Breviario minimo (microrrelatos con ilustraciones de Luisa Rivera, de 2011) y £l tiempo del ogro,
de 2017. Paralelamente a la actividad de creacién, Mufioz Valenzuela desempefia un rol activo en la
promocidn de las nuevas generaciones de cuentistas chilenos: destacan la curatela y la edicién, junto
con Ramén Diaz Eterovic, de cuatro antologfas de cuentistica de narradores de su pafs; se trata de
Contando el cuento (1986), La joven narrativa chilena (1989), Andar con cuentos (1992) y Cuentos
en dictadura (2003).
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difuminar [la realidad], para sustituirla con representaciones ligeras que adaptan a
sus contenidos y los hacen compatibles con nuestros dispositivos y con el tipo de
inteligencia que se ha desarrollado con sus 1égicas»*°.

La perspectiva adoptada en “El dia en que el reloj se detuvo” es la de un narrador
en tercera persona que relata los pormenores de un dia en la vida de una familia
chilena prototipica (padre, madre, dos hijos), de condicién acomodada, a partir
de una manana en que todos los aparatos de la tecnologia — desde el reloj hasta los
autos, pasando por el calefén, el equipo de musica y el horno de microondas — han
dejado de funcionar. De la inicial condicién de asombro, los miembros de la familia
transitan paulatinamente por un proceso de nuevo descubrimiento de su entorno,
donde los rasgos de antropizacién del espacio van desvaneciéndose, dejando lugar a
un deslumbramiento inédito que exaltalo natural: «los autos no circulaban. Aspiré
el aire de la mafnana y lo sintid puro, fresco, impregnado de aromas vegetales, como
cuando ¢l era pequefio y vivia en el campo, entre bosques y pampeas llenas de vacas,
despertando con el canto de los gallos para ir corriendo a ver la ordefia»*.

Bien observado, lo que se ofrece en el relato de Mufioz Valenzuela es una
descripcién de un “escenario catastréfico al revés”, o sea, una narracién en principio
apocaliptica en la que todas las herramientas tecnoldgicas que acompafian la
existencia contempordnea desaparecen, y cuyo efecto es la pérdida de cierta
artificialidad, supuestamente mds performativa y menos falible con respecto a lo
humano. A la luz de esta perspectiva, el cuento establece una ligazén temdtica con
aquellosescenarios dedestruccién deloexistente queenlaantigiiedad representaban
formas de regeneracién positivas y benéficas para el ser humano. La desaparicién
de toda posibilidad de utilizar cualquier tipo de herramienta tecnoldgica, aunque
sea bdsica, deja de plantear — en el cuento — un escenario catastréfico precisamente
porque permite el desarrollo de un proceso que contiene en s un elemento catirtico,
tal como ocurrfa en la antigiiedad: «las apocalipsis culturales, desde la antigua
Roma en adelante, tenfan una connotacién positiva, porque consideraban la pars
destruens como fase necesaria para la sucesiva regeneracion, para la (re)fundacién
de un mundo futuro sobre las ruinas del precedente»?’.

Ao largo del camino que deberfa conducir a la parada del autobts (medio de

35 A. Baricco, The Game, cit., p. 21.

36 D. Muiioz Valenzuela, Déjalo ser, Fondo de Cultura Econémica, Santiago de Chile 2003,
p. 158.

37 N. Scaffai, Letteratura e ecologia, cit., p. 101.




transporte que nunca llegard y que obligard a los miembros de la familia a regresar
caminando a su casa) el relato va delineando un camino individual de aprendizaje,
como si la imposibilidad de recurrir a cualquier manifestacién de lo tecnolégico
condujera a la construccién de un mundo alternativo posible: la edificacién de
este nuevo cronotopo seria la pars construens que incluye el elemento catdrtico
porque su estructura — aun evocando un evento apocaliptico (la desaparicién
de la tecnologia del mundo) — no se concentra en la crisis destructora, sino
en la revelacién de un mundo oculto que coexiste con el de la tecnolatria. La
regeneracion posterior ala pars destruens que esboza Munoz Valenzuela apuntael
abandono de un conjunto de hdbitos en que los seres humanos, cuando pueden,
«delegan elecciones, decisiones y opiniones a maquinas, algoritmos, estadisticas,
clasificaciones. El resultado es un mundo en el que se percibe cada vez menos
la mano del alfarero, para utilizar una expresién grata a Walter Benjamin:
parece salido mds de un proceso industrial que de un gesto artesanal»**. Debe
observarse cémo en el cuento las limitaciones radicales a acceder a cualquier
aparato tecnoldgico crean un momento de epifania, es decir, de redescubrimiento
subjetivo de la posibilidad de una nueva apropiacién de las formas de relacién
con la naturaleza: «Al regresar, le pidi6 a los nifios que se quedaran callados para
oir cantar a los pdjaros. Todos ofan maravillados la musica de los pdjaros mientras
bebian su leche fria»*’. Acompanando el canto de los péjaros, las risas de muchos
ninos — risas cantarinas — se escuchan a lo largo del camino, hasta que el ndcleo
familiar se cruza con otro*’; el didlogo que surge del encuentro se convierte en
una clase de revision critica de la hiper-tecnicizacién de la vida:

— Es como una broma extrana. Y tanto silencio, apenas los pdjaros lo interrumpen.
¢No serd un castigo por rellenarlos de maquinas que hacen las cosas por nosotros?

— Si, mdquinas que acaban con los recursos del planeta — contesté Alberto —,

38 A. Baricco, The Game, cit., p. 22.

39 D. Muiioz Valenzuela, Déjalo ser, cit., p. 159.

40 La insistencia en el valor de los sonidos se aprecia, en el cuento, no solo en las invitaciones
reiteradas que Alberto, el padre, dirige a sus hijos para que no se pierdan el canto de los p4jaros, sino
también en el hecho de que las nuevas circunstancias le sugieren al hombre que en futuro dedique
tiempo a ensefarles a sus hijos a reconocer las distintas voces de las aves: «Habfa gorriones, zorzales,
chincoles, tértolas, tordos, jilgueros. Alberto iba reconociendo la forma de cantar de cada péjaro.
Les ensefiarfa a sus hijos como canta cada ave» (D. Mufioz Valenzuela, Déjalo ser, cit., p. 161).
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que nos obligan a correr como locos todo el dfa, a olvidar las cosas que realmente
importan.

— Méquinas que ensucian el aire, que hacen ruido, que contaminan — dijo Emilio
—, que cortan los drboles*.

En el momento en que — en el nucleo familiar — surge el deseo de alejarse de
la ciudad y construir una existencia renovada en la casa de campo, se construye
un discurso doble: en primer lugar se subraya cémo la percepcién del mundo
impuesta por el desarrollo tecnoldgico contempordneo «se pierde una buena parte
de la realidad, probablemente la mejor: la que late bajo la superficie de las cosas,
alli donde solo un paciente, voluntarioso y refinado camino puede llevarnos. Es
un lugar para el que acufiamos, en el pasado, una palabra que mis tarde se hizo
totémico: profundidad»*. Por otra parte, paralelamente a la “profundidad” (que
se alcanza a través del cultivo del silencio, la reflexién y la lentitud), el propésito
de desplazarse a la aldea no puede simplificarse hasta el punto de leerse como un
cambio logistico relacionado con el tradicional y trillado motivo de la alabanza de
la aldea frente al tecnicismo del mundo metropolitano; al contrario, debe leerse
como una revision sustancial de las aptitudes vitales, empezando por una nueva
negociacién de la relacién entre el ser humano y el tiempo:

— Como vamos a llegar al campo? Pregunté angustiada la mamd.

— No te preocupes, mujer, las bicicletas funcionarin — dijo Alberto —. Nos vamos a
demorar, pero vamos a llegar. Y nos llevaremos pocas cosas, apenas lo necesario. Alld
vamos a tener volcanes, lagos, leche de vaca, verduras, frutas, [...], cantos del chucao

y del pitio, eso es todo lo que necesitamos™®.

A partir del origen etimoldgico del término apocalipsis — del griego apokdlypsis, es
decir, “revelacién” o “desvelamiento” — existe la posibilidad para los protagonistas
de la ficcién de descubrir la existencia de otro orden de presencias y fendmenos,
que hasta ese momento se habfan mantenido invisibles y que otorgan, incluso, la
posibilidad de un distinto manejo del tiempo. El relato se plantea, asi, como una

41 Ibidem, pp. 160-161.
42 A. Baricco, The Game, cit., p. 22.
43 D. Mufioz Valenzuela, Déjalo ser, cit., p. 163.




suerte de apocalipsis de contenido ecoldgico donde se esbozan las consecuencias de
una revelacién (la posibilidad de una vida sin tecnologfa) que le concede al ser
humano la conciencia de aquello con lo que, hasta ese momento, ha convivido de
una forma inconsciente. El factor que desencadena el proceso catdrtico puede ser,
en algunos €asos, un virus, en otros un evento astronémico o geolégico inesperado,
o un factor imprevisto relacionado con un derrumbe de la tecnologia; en todo caso
siempre se trata de «un fenémeno que abre las puertas de nuestro ambiente y nos
obliga a cambiar de perspectiva acerca del hogar del que nos crefamos los tinicos
legitimos duefios»*.

3. Conclusiones

Tanto el cuento de Karina Pacheco Medrano como el de Rodrigo Rey Rosa
sittan al lector en el contexto de las llamadas “relaciones Norte/Sur”, puesto que
ambas narraciones se centran en: a) la representacién de los procesos de explotacién
de los recursos — naturales y también humanos — de aquellos paises del Global South
donde los controles ambientales son menores; b) la descripcion de los procesos de
descentralizacién de las actividades mds impactantes desde la perspectiva ecoldgica
(la busqueda del petréleo con la consecuencia implicita de los posibles derrames;
los cultivos ultra-intensivos, etc.) o prohibidas (la explotacién de 4reas de la selva
por parte de los productores de drogas y narcotraficantes). En ambos casos puede
afirmarse que — en el marco de un orden econdmico internacional apoyado en
mecanismos de explotacién y dependencia — los grupos explotadores desconocen
al Otro (las poblaciones autdéctonas) y llevan a cabo sus politicas con el objetivo de
«poner orden en términos ambientales», lo que puede traducirse «en traspasar
costes ambientales [...] a paises mis pobres 0 ambientalmente menos escrupulosos,
bajo la cobertura de las relaciones econdémicas y a menudo con la excusa de la
ayuda al desarrollo»*. En lo que se refiere a las formas de representacion literaria
del orden/desorden medioambiental, Pacheco Medrano construye una denuncia

44 N. Scaffai, Letteratura e ecologia, cit., pp. 102-103. Sostiene Scaffai que el apocalipsis de base
ecoldgica puede derivar de factores distintos (peste, desastre geoldgico, etc.) pero es siempre «un
fenomeno che spalanca le porte del nostro ambiente e ci obbliga a cambiare prospettiva sulla dimora
della quale ci credevamo gli unici legittimi detentori» (la traduccién del italiano al espafiol es mfa).
45 J. Bra, Medio ambiente, cit., p. 57.
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explicita — sin servirse de estrategias discursivas simbdlicas ni de giros metaféricos
— para poner en tela de juicio la conceptualizacién ideoldgica de la relacién
entre la especie humana y la naturaleza desde la perspectiva del pensamiento
occidental dominante: el relato plantea la representacién de la naturaleza como
mera productora de recursos para el libre uso del ser humano, mostrando su
cosificacién en nombre de una jerarquia que separarfa a los grupos de cualidades
superiores de los considerados inferiores. Por su parte, Rey Rosa construye un
relato cuya significacién depende del paratexto, pues la informacién que alli se
incluye resignifica la interpretacién textual lineal; el contenido del paratexto obliga
al lector a desechar la visién de la naturaleza como escenario edénico y a aceptar
su conversién en una suerte de “mundo perdido”, desaparecido por efecto de la
actuacion explotadora de los agentes gubernamentales y/o del sector privado, en
paises donde el control y la proteccién del medio ambiente siguen siendo escasos
o ausentes. Finalmente, Mufioz Valenzuela construye en “El dfa en que el reloj se
detuvo” una visién del mundo que se apoya en un modelo neofantistico de distopfa
al revés, del que surge una apocalipsis de contenido ecoldgico: 1a posibilidad de una
vida sin tecnologfa le concede al ser humano la posibilidad de un desvelamiento, o
sea, un redescubrimiento subjetivo de la oportunidad de una nueva apropiacién de
las formas de relacion con la naturaleza y la existencia.




Parte della natura o a parte dalla natura?
Alienazione e responsabilita rispetto all'am-
biente naturale

ELEONORA PIROMALLI!

Sommario: 1. Introduzione. 2. Estraneita o unita? 3. L’alienazione dalla natura
in Adorno. 4. Una prospettiva di responsabilita verso 'ambiente naturale.

Abstract: In this article, I outline a perspective of responsibility towards the
natural environment grounded both on reason and on passions; it rests on a
concept of disalienation, which, in turn, is drawn from the idea of alienation
from nature that I trace in the first paragraph of this essay. To this end, I examine
at first some examples of environmental ethics which postulate a constitutive
separation between human beings and nature; secondly, I consider ethical
conceptions affirming an original unity between humanity and nature; finally,
I take into account perspectives that perceive elements of continuity as well as
elements of separation between the two terms. I then proceed to delineate an idea
of alienation from nature as the rupture of a relationship between connected but
dissimilar elements, putting it in relation with Adorno’s thoughts on this theme.
From this, and by referring to some of Elena Pulcini’s reflections on vulnerability,
responsibility, and denial, I finally trace the outlines of an idea of ethical
responsibility towards the natural environment, based on the idea of disalienation
from nature and appealing both to our rational and our emotional side.

Keywords: Alienation, Nature, Adorno, Domination, Environmental Ethics,
Responsibility.

1 Ricercatrice di “Filosofia politica” presso I'Universita degli Studi di Roma “La Sapienza”.
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1. Introduzione

Mai come in questi ultimi anni la questione ecologica ¢ presente nel dibattito
pubblico, sui media e nelle sfere della politica istituzionalizzata. Anche all'interno
della comunita scientifica ha assunto nuovo vigore la discussione sulle nostre
modalita di relazionarci all'ambiente e sulle implicazioni pratiche e filosofiche
dell'impatto umano sudiesso. Obiettivo di questo articolo ¢ delineare un concetto
coerente e teoricamente fertile di alienazione umana dalla natura, e, a partire
da quest’ultimo, tracciare le prime linee di una prospettiva di responsabilita
etica verso 'ambiente naturale fondata sull’idea di disalienazione. Attraverso
la categoria critica di alienazione, infatti, ¢ possibile non solo far luce sulle
modaliti con cui ci estraniamo dall’ambiente naturale e attuiamo diverse forme
di diniego della realta rispetto al nostro impatto distruttivo su quest’ultimo; ma
altresi, e ancor prima, attraverso I'indagine su cosa possa significare “alienazione
dalla natura”, possiamo giungere a comprendere gli effettivi caratteri di questa
“alteritd” che ¢ 'ambiente naturale, capire fino a che punto ne facciamo parte,
sotto quali aspetti ne siamo separati, e, a partire dalla nostra posizione rispetto a
esso, tracciare i contorni di come dovrebbe articolarsi un atteggiamento di cura e
di responsabilita verso la natura.

Al fine preliminare di fare chiarezza su cosa possa voler dire “alienazione umana
dalla natura”, e di stabilire in positivo il nostro “posto” all'interno dell'ambiente
naturale, prendero le mosse dalla considerazione delle principali prospettive che,
nel campo dell’etica ambientale, ragionano su questo tema. Delineero tre gruppi,
rappresentanti altrettante tipologie di approccio alla questione del rapporto
umano con la natura: innanzitutto, le concezioni che si basano sull’idea di una
separazione costitutiva traesseri umani e natura; in secondo luogo, le impostazioni
che affermano un’unita originaria tra umanita e natura; infine, le prospettive che
ravvisano tanto elementi di continuita quanto elementi di separazione tra i due
termini. Questa opera di categorizzazione viene compiuta senza alcuna pretesa di
esaustivita rispetto all’attuale panorama delle concezioni e delle etiche ambientali:
mi occupero solo delle etiche e delle concezioni che fanno riferimento diretto a
un’idea di alienazione umana dalla natura, o che sono state criticamente messe in
relazione a questo tema.

Come vedremo, la categoria di alienazione dalla natura viene impiegata nel
contesto di approcci anche molto diversi; essa va pertanto ad assumere una pluralita




di significati, fino all'indeterminatezza. Per effetto di cid vi ¢ anche chi, come lo
studioso di etiche ambientali Steven Vogel, afferma che parlare di alienazione dalla
natura esporrebbe necessariamente a irrisolvibili contraddizioni logiche e pratiche.
Ma ¢ proprio alienazione dalla natura quella che egli contesta come contraddittoria,
o anche Vogel cade negli equivoci di un concetto di alienazione ampliato oltre
quanto sarebbe lecito? Provero a rispondere a questa domanda e a tracciare un’idea
di alienazione dalla natura che sia filosoficamente coerente e operativamente
efficace, dalla quale risultera altresi il rapporto costitutivo di affinita/differenza
che lessere umano intrattiene nei confronti della natura. Un riferimento centrale,
in questa operazione di chiarificazione teorica, sara il pensiero di Theodor W.
Adorno: un autore che, sebbene non abbia mai espresso la sua prospettiva in forma
sistematica, ha a pili riprese affrontato il tema dell’alienazione umana dalla natura,
tracciando una visione concettualmente assai sottile e articolata. Sistematizzando e
sviluppando la prospettiva di Adorno, e facendola interagire con alcune riflessioni
di Elena Pulcini su vulnerabilita, responsabilita, e paura, provero infine a tracciare le
linee generali di una prospettiva di responsabilita ambientale incentrata sul concetto
di disalienazione e che si articoli, al contempo, in senso razionale ed emotivo.

2. Estraneita o unita?

Il panorama delle concezioni e delle etiche dellambiente ¢ estremamente
variegato. Al fine di delineare I'ampiezza di significati che I'idea di alienazione
umana dalla natura ¢ venuta ad assumere in questo ambito, traccero tre gruppi
principali. Il primo gruppo che andro a considerare ¢ costituito da tutte quelle
prospettive che sostengono una nostra costitutiva separazione dalla natura. Lo
studioso di etiche ambientali Simon Hailwood concepisce queste ultime come tese
ad affermare un’alienazione originaria®: in base a tali approcci, la natura ci sarebbe
estranea e noi esseri umani saremmo costitutivamente (non quindi per effetto dello
sviluppo della civilta o della cultura) alienati da essa.

La tradizione filosofica occidentale, antropocentrica, ¢ basata per 'appunto su
tale visione: 'uomo ¢ un essere sostanzialmente “a parte” dal mondo naturale, e la

2 S. Hailwood, Alienation and Nature in Environmental Philosophy, Cambridge University
Press, Cambridge (Mass.) 2015, pp. 16-48 ¢ 148-152.
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natura ¢ a sua disposizione per essere conosciuta e impiegata strumentalmente. La
rivoluzione scientifica avviene sotto questo segno, ¢ il solco cosi tracciato sara reso
piti profondo dalla rivoluzione industriale; ancora oggi, sebbene smentito a partire
da Darwin sul piano teorico, questo «antropocentrismo di dominio» ¢ ancora ben
vivo nell’'usuale prassi umana. Sul principio di una costitutiva separazione degli
esseri umani dalla natura si basano, pero, anche prospettive di ecologia radicale
non antropocentrica. Secondo Peter Reed, che traccia una concezione ispirata al
cristianesimo, ed in particolare al pensiero di Rudolf Otto e Martin Buber, «¢ la
nostra stessa separazione dalla natura, lo iato tral'umano e il naturale, che ci spinge
a voler agire con giustizia verso la Terra»’. La natura, per Reed, ¢ «una misteriosa
alterita»* rispetto alla quale siamo in un rapporto di costitutiva alienazione; alla
natura dovremmo rapportarci con ammirazione e meraviglia, cercando il piu
possibile di non interferire con essa. A partire dalla medesima prospettiva di una
originaria estraneita degli esseri umani rispetto all’ambiente naturale abbiamo
quindidueesiti radicalmente differenti: da una parte quello che potremmo chiamare
antropocentrismo di dominio, per il quale la nostra distinzione dall'ambiente
naturale coincide con un superiore diritto a disporre di esso, e dall’altra I'etica del
man apart, per la quale l'atteggiamento da tenere verso la natura dovrebbe essere
quello di una reverente contemplazione da svolgersi il pit possibile a distanza’.
All'esatto opposto della tesi di una radicale separazione tra umanita e natura
troviamo le concezioni che affermano una nostra originaria unita con la natura:
umanita e natura sarebbero in realtd un tutt’'uno, ma nel corso della nostra storia
noi esseri umani avremmo dimenticato o perso di vista la nostra coappartenenza
alla natura, cadendo vittime di un’alienazione dannosa per noi stessi e per tutte
le altre spe