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			Giancarlo Magnano San Lio

Presentazione

			Pubblichiamo qui alcune relazioni tenute nell’ambito dei Colloqui del Dipartimento di Scienze Umanistiche, un’iniziativa inaugurata nel 2014 e che vanta ormai diverse edizioni. Si tratta di occasioni di incontro e di dialogo su alcune tematiche di ricerca particolarmente avvertite e sviluppate nel quadro dei compositi interessi di ricerca del Dipartimento e delle loro eventuali intersezioni, dunque qualcosa d’altro rispetto ai consueti, più o meno qualificati, convegni scientifici. 

			I Colloqui vogliono stimolare la circolazione delle conoscenze e dei saperi tra i tanti studiosi di un Dipartimento ampio e composito: è auspicabile che iniziative come questa, insieme alla rinnovata strutturazione dei progetti di ricerca dipartimentali ed alla ripresa delle pubblicazioni del Siculorum Gymnansium, storica rivista della Facoltà di Lettere e Filosofia, possano in qualche modo servire ad evidenziare ed a rinsaldare eventuali punti di contatto e taluni interessi comuni, peraltro rispondendo così più da vicino all’originario spirito istitutivo della strutturazione dipartimentale delle università.

			I saggi che qui vengono raccolti mostrano la capacità degli interpreti di affrontare ogni volta  un tema di confine ed in qualche modo condiviso da prospettive e con strumenti diversi, spostando su un terreno comune l’ampio patrimonio di competenze scientifiche e lasciando immaginare molteplici possibilità di interazioni ulteriori e di ancor più proficue collaborazioni. Con questo spirito abbiamo deciso di provare a discutere all’interno del Dipartimento ogni anno intorno ad un tema specifico, declinato secondo le diverse competenze e nella prospettiva di un dialogo multidisciplinare ed interdisciplinare capace di guardare al di là da ogni pur inevitabile settorialismo e specialismo, senza che questo significhi, però, disconoscere il valore delle competenze specifiche e delle necessarie specializzazioni: si tratta, piuttosto, di promuovere e di stimolare la circolazione delle idee e l’interazione tra i saperi positivi.

		

		
			
			

		


		
			Primo Colloquio  |  7-8 ottobre 2014  

			Abitare la frontiera. 

			Sondaggi al confine delle culture, delle lingue e dei saperi

		

		
			
			

		


		
			Sebastiano Vecchio

			A proposito dell’oggetto ‘lingua’ 1

			1. Rifacendosi a Saussure, Tullio De Mauro nel suo manuale, dopo aver intitolato il primo capitolo alla materia della linguistica, che è il parlare umano, introduce la nozione di lingua solo nel secondo capitolo, presentandola come obiettivo e non come oggetto della linguistica: qualcosa che ci si prefigge, non qualcosa che si ha davanti.

			In effetti uno dei maggiori lasciti epistemologici di Saussure – forse il più importante, quello che precede e racchiude gli altri suoi apporti (arbitrarietà, valore, biplanarità, sincronia) – è la caratterizzazione dell’oggetto della linguistica come qualcosa di costruito. Quel che esiste come dato empirico è il fatto che gli umani parlano, ma un oggetto ‘lingua’ non esiste in natura: «lungi dal precedere il punto di vista, si direbbe creato dal punto di vista». 

			È il diverso punto di vista che, a proposito della lingua italiana, fece oscillare il pensiero linguistico del nostro Ottocento tra gli assiomi ‘liberali’ di Cesarotti («niuna lingua è...»: barbara pura inalterabile uniforme), e l’ossessione ‘giacobina’ di Manzoni («una lingua è un tutto, o non è», ovvero «non è, se non è un tutto»). 

			2. Il tema dell’oggetto ‘lingua’ era presente sotto traccia a cavallo tra Ottocento e Novecento, allorché il paradigma storico-comparativo, ricco già di risultati e di conferme, patisce una crisi di fondamenti. Stretti tra il modello discontinuista postulato dal comparatismo (una lingua ora o qui, un’altra lingua poi o là) e quello continuista perseguito dalla geolinguistica (fasci di isoglosse variamente intersecantisi), i linguisti vedono sfumare il loro oggetto di studio e investono l’esigenza di teoria nella controversia sulle leggi fonetiche. A chi eccepiva sulla loro ineccepibilità, più tardi Goidànich ribatteva: «ne verrebbe come conseguenza che più un popolo progredisce e più sconquassa la sua lingua».

			Evocata dal Saussure delle prolusioni del 1891 ed esplicitata pochi anni dopo con lucidità da Victor Henry nelle Antinomie (la lingua come «pura astrazione senza realtà esteriore»), la questione dell’oggetto fu presa frontalmente nei tre corsi di linguistica generale dal ginevrino che guadagnò la sua posizione con fatica e in solitudine. Successivamente fu enfatizzata e irrigidita nella vulgata strutturalista, poi venne messa in discussione con l’ondata ‘sociolinguistica’, infine è stata dislocata sul mentale o sul neurologico e di conseguenza cassata come tale sia nel paradigma cognitivista sia in quello naturalista.

			3. Negli anni Settanta del Novecento, ad esempio, sulla scia dell’alternativa fuorviante tra struttura e storia, c’era chi al Saussure del Corso, giudicato impotente a descrivere la realtà linguistica a causa della nozione di langue schematica e algebrizzante (e di destra), opponeva come più interessante e fertile il Saussure ‘notturno’ (e di sinistra) delle carte segrete affascinato dalla parole: la pulsione contro l’astrazione, la socialità contro la sistematicità. 

			Così, alla fine del decennio, poteva capitare di sentir contrapporre al testo fondatore del celebrato padre della linguistica generale le sessanta pagine della contemporanea monografia dialettale del misconosciuto Louis Gauchat che attestavano l’assenza di unità fonetica perfino nel patois di un villaggio (Charmey, un migliaio di abitanti), e di vedersele additare come la strada abbandonata che bisognava riprendere.

			4. Oggi sappiamo ancora meglio (lo si sapeva già) che Saussure non era quello, ma la questione non è tanto storiografica, è anche e soprattutto eminentemente teorica. Qualche anno dopo Hagège scriveva: «Nata dalla presa di coscienza delle invarianti, la linguistica sta in larga misura trasformandosi in una scienza della variazione su uno sfondo di costanti». Era in fondo un altro modo di individuare la proprietà linguistica (non ‘sociolinguistica’ ma propriamente e pienamente teorico-linguistica) che già a metà degli anni Sessanta Weinreich e i suoi allievi, isolati tra l’eredità di Bloomfield e le promesse del primo Chomsky, avevano chiamato ‘eterogeneità ordinata’, propria di tutta quanta la comunicazione verbale umana. 

			Per Chomsky quelle che chiamiamo ‘lingue storico-naturali’ erano e restano roba da sociologi, allo scienziato della mente e del linguaggio interessa mostrare che «tutte le lingue sono variazioni su un unico tema». Per chi fosse insoddisfatto di tale compito, il punto è, in sede sia teorica sia metodologica, la presa in carico dei fatti di sistema (ciò che è linguistique) come appartenenti alla dimensione più ampia relativa ai fenomeni di linguaggio (ciò che è langagier).

			5. In questo intendimento, due indirizzi di riflessione si segnalano in particolare: la concezione della grammatica come praxis-gioco linguistico; la teoria delle operazioni predicative ed enunciative.

			La prima – concezione niente affatto nuova – è stata riproposta recentemente all’insegna della coestensività di «vita, senso e grammatica» sotto i nomi congiunti di Gramsci e di Wittgenstein; vede regolazione e normazione stesse del parlare in quanto parte di una ‘forma di vita’ — e, si può aggiungere, prodotto dell’attività epilinguistica insita nelle pratiche verbali.

			La seconda – non nuova neppure, anche se meno antica – è la teoria del linguista Antoine Culioli di cui da poco si possono leggere in italiano alcuni saggi; e vi si legge che l’obiettivo (di nuovo) della linguistica è «cogliere il linguaggio attraverso la diversità delle lingue naturali», ovvero «ricercare gli invarianti che fondano e regolano l’attività di linguaggio quale si manifesta attraverso le configurazioni significanti delle differenti lingue».

			Per entrambi gli indirizzi, nume tutelare o santo protettore sarebbe quel Filastrio di Brescia, vescovo del IV secolo, secondo il quale anche prima dell’episodio di Babele gli umani parlavano tante lingue; solo che prima tutti le capivano tutte, dopo non più a causa della punizione divina. 

			6. In definitiva tutto ciò equivale a dire che tra le lingue c’è come un ‘comune dell’intelligibile’, e lo possiamo attingere grazie al pensiero dello ‘scarto’ che, dice François Jullien, «ci fa uscire tanto dal facile universalismo quanto dal relativismo pigro», e ci permette di cogliere l’alterità.

			Dunque, per riprendere il titolo complessivo, ‘tra identità e alterità’ linguistica. La delicatezza del tema dell’oggetto ‘lingua’ e dunque la sua importanza si palesano meglio allorché si passa dalla domanda preliminare finto-ingenua ‘che cos’è una lingua?’, a quella apparentemente stravagante e però ben più impegnativa ‘che cos’è un’altra lingua?’. Ammesso che si sia riusciti a rispondere alla prima, la risposta rischia di crollare non appena ci si provi a individuare dei criteri definitori in funzione della seconda. Basta un solo esempio: quante sono, infine, le lingue del mondo? come si fa a stabilirne il numero esatto?

			Possiamo interessarci di nuovo alla questione dell’oggetto della linguistica. Oggi, soprattutto, che viviamo tra tante lingue incontrandone e mischiandone quante mai prima, ci conviene farlo a partire dalla seconda domanda. Supponiamo allora di sapere già che cos’è una lingua – se non altro perché prima o poi la osserveremo implementata in una macchina – e domandiamoci piuttosto che cos’è un’altra lingua. 

			Anche solo domandandocelo, finiremo magari col capirne di più su cosa vuol dire parlare, cioè sprechen, azione il cui nome è Sprache; perché non dobbiamo dimenticare che, come ammoniva Wittgenstein giocando fra singolare e plurale di quell’unico termine, «‘Sprache’, das sind doch die Sprachen». 

		

		
			
			

		


		
			Note

			1	Questo intervento è la terza parte di una relazione dal titolo complessivo Letteratura, filologia, linguistica: tra identità e alterità, le cui parti precedenti erano di Andrea Manganaro (Letteratura e identità nazionale) e di Stefano Rapisarda (Per una filologia euro-mediterranea). A Tullio De Mauro, che non c’è più, devo non solo il pretesto dell’incipit ma il modello inarrivabile di uno sguardo aperto e rigoroso sui fenomeni linguistici. 

			Do qui di seguito gli estremi dei testi evocati o citati in ciascun paragrafo.

			1. Il manuale di De Mauro è Linguistica elementare, Roma-Bari, Laterza, 1998, 2003. Il giudizio di Ferdinand de Saussure sta a p. 17 del Corso di linguistica generale (1916, 1922), a cura di T. De Mauro, Roma-Bari, Laterza, 1967, 1972. Le ‘proposizioni’ di Melchiorre Cesarotti aprono il suo Saggio sulla filosofia delle lingue (1785, 1800), a cura di M. Puppo, Milano, Marzorati, 1969, pp. 20-22. Le frasi di Alessandro Manzoni provengono dagli Scritti linguistici e letterari, tomo II: Scritti linguistici, a cura di A. Stella e L. Danzi, Milano, Mondadori, 1990, p. 573 (Lettera al Carena) e 610 (Relazione Dell’unità della lingua).

			2. La citazione proviene da Pier Gabriele Goidànich, Le alterazioni fonetiche del linguaggio e le loro cause, «AGI», 20, 1926, pp. 3-71, a p. 13. Le tre prolusioni di Sassure (Écrits de linguistique générale, a cura di S. Bouquet e R. Engler, Paris, Gallimard, 2002, pp. 143-173) sono state tradotte da Emanuele Fadda, Lingua e mente sociale, Acireale-Roma, Bonanno, 2006, pp. 85-121. Il saggio Antinomies linguistiques di Henry uscì a Parigi da Alcan nel 1896; cito da p. 24. 

			3. Mi riferisco in particolare a Louis-Jean Calvet, Pour et contre Saussure. Vers une linguistique sociale, Paris, Payot, 1975. Lo studio di Gauchat, L’unité phonétique dans le patois d’une commune, apparve nel 1905 a Halle da Niemeyer all’interno di una miscellanea; è reperibile nel web all’indirizzo <https://archive.org/stream/lunitphontiqued00gaucgoog#page/n7/mode/2up>. Lo recensiva Goidànich nelle ultime tredici pagine del’articolo citato al paragrafo precedente. 

			4. La citazione proviene da Claude Hagège, L’uomo di parole. Linguaggio e scienze umane (1985), Torino, Einaudi, 1989, p. 86. La segue il riferimento a Uriel Weinreich, William Labov, Marvin I. Herzog, Fondamenti empirici per una teoria del cambiamento linguistico, in W. P. Lehmann, Y. Malkiel (a cura di), Nuove tendenze della linguistica storica (1968), Bologna, Il Mulino, 1977, pp. 101-202. L’affermazione di Noam Chomsky è tratta dal suo Nuovi orizzonti nello studio del linguaggio e della mente. Linguistica, epistemologia e filosofia della scienza (2000), a cura di D. Delfitto e G. Graffi, Milano, Il Saggiatore, 2005, p. 56.

			5. La prima segnalazione si riferisce a Franco Lo Piparo, Il professor Gramsci e Wittgenstein, Il linguaggio e il potere, Roma, Donzelli, 2014 (il virgolettato è a p. 53). La seconda rinvia alla raccolta di Culioli L’arco e la freccia. Scritti scelti, a cura di F. La Mantia, Bologna, Il Mulino, 2014; cito (in traduzione modificata) da p. 129-130. Il passo di Filastrio a cui alludo è a p. 142-143 del mio Gli sconfinamenti di Babele, in F. Giuliani, M. Barni (a cura di), Il logos nella polis. La diversità delle lingue e delle culture, le nostre identità, Roma, Aracne, 2008, pp. 129-145.

			6. Di Jullien cito Contro la comparazione. Lo ‘scarto’ e il ‘tra’: un altro accesso all’alterità (2012), Milano, Mimesis, 2014, p. 51. Di Ludwig Wittgenstein Philosophische Grammatik, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1984, § 122. 

		

		
			
			

		


		
			Andrea Manganaro

			Letteratura e  identità nazionale: 
dal modello storiografico nazionalitario agli  incerti confini dei nostri giorni.

			«In questo momento che scrivo, le campane suonano a distesa, e annunziano l’entrata degl’italiani a Roma. Il potere temporale crolla. E si grida il viva all’unità d’Italia. Sia gloria al Machiavelli».1 

			È una pagina memorabile della Storia della letteratura italiana. De Sanctis così arrestava il tempo della narrazione, registrando in diretta il momento conclusivo dell’unificazione, il 20 settembre del 1870. Nella Storia della letteratura italiana Machiavelli assumeva la funzione di «eroe della restaurazione della coscienza», suo fondatore, ma anche figura di una coscienza «garante della mediazione essenziale tra “la scienza e la vita”, senza di cui i pensieri rimangono pensieri e i fatti rimangono fatti».2 

			Quella che è stata autorevolmente definita «la più bella storia letteraria che sia stata mai scritta» e al tempo stesso «penetrante critica del mondo poetico dei suoi autori»,3 non era orientata a glorificare l’intera nostra tradizione, ma verso l’auspicata ricomposizione di un secolare dissidio. La storia della letteratura costituiva infatti per De Sanctis non la storia di una disciplina accademica, ma «un momento della ricostruzione storiografica della storia della nazione».4 E però «la teleologia di questa»,5 della storia della nazione, tendeva a collocarsi nel presente, nel processo risorgimentale che De Sanctis vedeva giungere a compimento mentre scriveva. Dall’altezza di quel punto di vista, da quel presente, la borghesia liberale, che in De Sanctis trovava la più alta espressione della propria coscienza, non poteva guardare alla storia italiana come a un passato tutto suo. Nel passato, in cui le altre storie delle letterature nazionali trovavano il loro secolo d’oro, la nostra non poteva infatti incontrare un’epoca canonica: il “Rinascimento”, tanto celebrato dagli stranieri, coincideva infatti con una «netta divaricazione», la perdita dell’indipendenza a fronte del consolidarsi in Europa delle comunità nazionali.6 Dopo Dante, De Sanctis individuava la nostra tradizione ideale solo nell’«opposizione» minoritaria ai processi principali della nostra storia. «La storia di questa opposizione» costituiva infatti «la storia della vita nuova». «Là», indicava, «sono i nostri padri»: Machiavelli, Bruno, Campanella, Galileo, Sarpi, Vico. Erano essi i «primi santi del mondo moderno», perché «là stavano i germi della vita nuova» della nazione. E «la storia di questa opposizione», di quegli «uomini nuovi», rappresentava «la storia della lenta ricostituzione della coscienza nazionale».7 Autori di opere, in buona parte, non d’«invenzione», ma di «pensiero», sul confine fra letteratura e altre discipline (filosofia, politica, scienza), come quelle già legittimate da Friederich Schegel nella Storia della letteratura antica e moderna.8 

			Già anni prima della stesura della Storia della letteratura italiana, De Sanctis aveva mostrato come la propria prospettiva fosse relativa, e andasse storicizzata. Nel saggio Il giudizio del Gervinus sopra Alfieri e Foscolo (del 1855), rilevava come il classicismo fosse in realtà un modo per far vivere nella nostra cultura un’aspirazione all’identità politica dell’Italia: «Noi volevamo una patria, e la patria fu per noi tutto. Il classicismo non fu dunque per noi una società morta: fu la nuova società sotto nomi antichi».9 È il tema poi caro al Benjamin delle Tesi: il «balzo di tigre nel passato» che consentiva alla rivoluzione francese di presentarsi come la Roma antica «ritornata».10 Per De Sanctis, uomo del Risorgimento, il “noi” e la letteratura erano strettamente connessi al concetto di patria. Il punto di vista parziale del critico coincideva con quello di una comunità nazionale che si stava formando.11 De Sanctis poteva «essere insieme parziale e universale». E però il suo storicismo era «anche in grado di misurare la propria relatività».12 Nello stesso saggio De Sanctis affermava infatti: «Un’epoca storica non va però giudicata col criterio presente. Le epoche storiche sono momenti transitori, che non rispondono a nessun concetto assoluto. Verrà un tempo, che il concetto di umanità sarà sostituito da quello di nazionalità; né però gli storici futuri avranno diritto di censurare il movimento nazionale odierno».13 

			Sarà Erich Auerbach, nel pieno Novecento (ce lo ha ricordato Luperini),  a mostrare adempiuta la prolessi anticipatrice di De Sanctis, quando affermerà: «la nostra casa filologica è la terra, non può più essere la nazione».14 La prospettiva dell’umanità e quella del genere umano con Auerbach sostituiscono infatti ormai quella della nazione.  Indicando la necessità di un’etica planetaria, Auerbach forniva in tempi nuovi una risposta al bisogno di universalità della critica affermato da Kant nella Critica del giudizio: chi considera le opere da punto di vista estetico «non giudica solo per sé, ma per tutti, e parla quindi della bellezza come se essa fosse una qualità della cosa». Chi «dà per bella una cosa» infatti non «fa assegnamento sul consenso altrui nel proprio giudizio», ma «lo esige».15 Per quanto la categoria di bello sia divenuta sempre più problematica, quella «tendenza all’universalità», espressa nell’affermazione di Kant, permane comunque come «parte organica del giudizio estetico e, più in generale, dell’atto critico».16 Per quanto soggettivo e particolare, relativizzato nel tempo e nella situazione, l’atto critico  è nello stesso tempo tendenzialmente universale. Gli si addice più il «noi» che l’«io». Aspira tendenzialmente a «far valere quell’Io che è in noi tutti, e che solo ha pregio, e che male si scambia con gl’io individuali».17 

			 Sul confine tra Oriente e Occidente, a Istanbul, indagando sulla nostra identità letteraria e sulla nostra storia, nel 1946, alla fine della catastrofe della seconda guerra mondiale,  Auerbach indicava un orizzonte, che è anche un “noi” cui tendere: «la via è ancora lunga fino a una vita in comune degli uomini sulla terra, ma la mèta comincia ad essere intravista».18 Proprio in una situazione di soglia, spaziale, ma anche temporale, a Istanbul, «in un altrove  fisico e intellettuale, in un luogo altro, differente, vissuto per un buon decennio», per Auerbach «diventa possibile descrivere, ripercorrere, riabitare, a distanza, la propria terra», facendo «di quella distanza la propria casa futura, la propria prospettiva».19 Nonostante la carenza di informazioni, l’assenza di periodici e la mancanza di biblioteche specializzate in studi europeistici (anzi proprio alla «mancanza d’una grande biblioteca specializzata» egli attribuì la stessa «esistenza» di Mimesis),20 ad  Istanbul Auerbach riuscì a porsi nel punto di vista  che sarà delineato nel saggio Filologia della Weltliteratur: la prospettiva di chi, muovendo dalla cultura e dalla lingua nazionali, è capace anche di andare oltre, di  trascenderle. Per Auerbach la relazione tra particolare e universale non poteva più essere quella di De Sanctis. Il “noi” proposto da Auerbach ha per patria la terra intera, e si proietta in una dimensione utopica, quella dell’unità del genere umano. La sua è un’indicazione che va tra l’altro ben al di là dei tecnicismi e delle specializzazioni disciplinari, individuando esplicitamente  che  quello che veramente ci interessa risiede oltre lo specifico letterario: è la «vita in comune degli uomini sulla terra». Per Auerbach, che in Vico trovava una soluzione dialettica nella conversione reciproca di certum e verum, nell’identificazione fra soggetto e oggetto, lo studio letterario riguardava infatti sempre sia ciò che significa un fenomeno in una determinata epoca, sia ciò che esso significa «qui e ora, per me e per noi». E in un’opera letteraria – dichiarava il grande filologo – ciò che veramente «comprendiamo e amiamo è l’esistenza di un uomo, una possibilità di noi stessi».21 

			Ma il “noi” individuato da Auerbach alla fine della seconda guerra mondiale si è ulteriormente dilatato. Tende sempre più, nell’età della globalizzazione, ad essere indistinto, omologato dalla massificazione, ridotto a un’identità quanto mai incerta. Le identità si sono d’altra parte scolorite, la società è divenuta  «liquida». Il termine stesso di «“comunità” è oggi un sinonimo di Paradiso perduto», sebbene «un paradiso nel quale speriamo ardentemente di poter tornare».22   Il riconoscimento in un’identità locale, territoriale, è sempre più precario, in alcuni casi miope e velleitario. Allo stesso tempo la globalizzazione, la circolazione delle informazioni e delle scritture in rete creano condizioni per nuove prospettive, per una visione del mondo complessiva.  Nell’età della globalizzazione la prospettiva del “noi” tende insomma ad ampliarsi ma anche a farsi indistinta, magmatica, poco percepibile e poco definibile. Si manifesta altresì un nuovo dilagante provincialismo. Un provincialismo non di spazio, ma di tempo, che ci chiude al passato e al futuro, assolutizzando il presente.23 Il «dominio del presente» oscura l’orizzonte storico, cancella la memoria e la tradizione.24 La cultura del consumo tende ad uniformare al presente ogni cosa, a farne smarrire lo spessore letterario e storico, ad annullare le narrazioni, ad assimilarle al linguaggio della comunicazione o a farle sostituire del tutto dall’informazione. Cresce il bisogno di un’etica planetaria, ma nel contempo aumentano anche la settorializzazione e la sterilizzazione della conoscenza, imposte dalla divisione del lavoro e dalla separazione delle scienze e delle varie branche del sapere. Nello stesso tempo, migrazioni di masse enormi di uomini stanno sgretolando, in modalità apparentemente sommesse, la coerenza delle narrazioni identitarie teleologicamente ordinate. 

			Oggi, in questo scenario totalmente mutato, con «la fine delle determinazioni nazionali della vita sociale e politica e dei processi economici»,  non possono non apparire «più evidenti che mai le deformazioni che il modello nazionalitario» (quello che ispirava la stessa, straordinaria, Storia della letteratura desanctisiana) «produceva nella ricostruzione delle vicende della letteratura». Deformazioni che Gaetano Compagnino ha così efficacemente sintetizzato: riduzione degli spazi dei processi letterari all’unico spazio storico-geografico della  storia nazionale; riduzione dei tempi molteplici ad un tempo unico scandito in “periodi” unitariamente determinati; riduzione dei linguaggi e delle lingue ad un unico linguaggio e ad una unica lingua. E soprattutto appare oggi estremamente più fragile il paradigma della storiografia letteraria che connotava la sua stessa nascita, e cioè «l’assunzione di  una letteratura nazionale come un sistema chiuso e teleologicamente ordinato».25 

			Storici e critici letterari, e in generale tutti coloro che insegnano letteratura, vedono oggi sì ampliarsi il loro spazio conoscitivo ed etico, ma rischiano di operare nel vuoto, e di non identificare più la ragione e il fine della propria produzione di senso. Oggi siamo sempre più «senza racconto, senza mito», con una identità sempre più incerta. Da De Sanctis in poi, sino almeno alla Letteratura italiana Laterza diretta da Carlo Muscetta (in larga parte concepita, coordinata, scritta durante l’insegnamento del critico irpino nella Facoltà di Lettere dell’Università di Catania), lo studio della letteratura in Italia ha avuto come punto di riferimento  una grande narrazione mitica fondata sul nesso letteratura - identità nazionale - storia. Di questa correlazione, di questo racconto identitario, soprattutto gli insegnanti sono stati a lungo intermediari. Ma la fine delle determinazioni nazionali della realtà socio-politica ha fatto venir meno «le ragioni di una storiografia letteraria che assuma a suo oggetto una letteratura nazionale».26 

			Chi oggi, a scuola, ma anche all’università, deve insegnare letteratura, si trova stretto in una vera e propria morsa dal punto di vista didattico: da un lato il compito di insegnare ancora una letteratura prevalentemente nazionale, ma senza avere più a disposizione un racconto mitico che abbia un telos, che possa darne il senso; dall’altro lato il trovarsi di fronte come destinatari studenti che si muovono ormai in un immaginario globalizzato, e in cui la letteratura tende ad assumere un nuovo statuto.27  Indebolitasi la grande narrazione identitaria della storia letteraria, tramontata la tradizione storicistica, per un certo periodo si è anche diffusa l’idea che l’insegnante, ma anche il critico, dovesse chiudersi nel proprio ruolo asettico di esperto di retorica e di descrittore di testi. Lo studio dei «mezzi» ha così sostituito «quello del significato, che è il fine», e la stessa interpretazione è stata spesso respinta in quanto sospetta di ideologia. L’effetto disastroso, la «letteratura ridotta all’assurdo», è stato oggetto della fortunata, seppur tardiva,  palinodia di Todorov.28 Ma in questa situazione,  anche il continuare a proporre,  come fanno le Indicazioni nazionali ministeriali,29 una trasmissione  del patrimonio della letteratura nazionale in una prospettiva che sembra sempre più ridursi a mera sequenza cronologico-lineare di autori e opere, è del tutto inattuale ed inefficace. Contribuisce anzi ad accentuare il processo di marginalizzazione della letteratura nella formazione delle giovani generazioni. Per certi versi, non si tratta di un problema del tutto nuovo, ma che oggi non può non emergere in modo macroscopico.  Già negli anni Trenta del secolo scorso Walter Benjamin rilevava come la «storia della letteratura» («in diretto rapporto con la crisi della cultura e dell’educazione umanistica») avesse «perso completamente di vista il suo compito più importante (per cui è nata come “bella scienza”) - e cioè quello didattico».30 È il compito «didattico» che in Italia, in coincidenza con il compimento del processo risorgimentale, nel momento fondativo della storia moderna della nostra “disciplina”, fu ben presente a Francesco De Sanctis con la sua Storia della letteratura italiana. E però si tratta anche di un compito didattico che oggi si rivela del tutto inefficace se svolto come inerte narrazione della nostra storia letteraria, giacché sono venuti meno i fondamenti epistemologici su cui si poggiava quel modello di storiografia letteraria nazionale, ridottosi progressivamente e inevitabilmente allo schema «omogeneo e vuoto» della mera successione cronologica dei “fatti” letterari.31 

			 La consapevolezza dei mutamenti epocali avvenuti impone oggi la necessità,  per chi studia e insegna letteratura, di chiedersi se sia possibile ricercare o riconoscersi in una nuova identità. Certamente identità e tradizione non vanno museificate. Le scritture letterarie non ci sono state consegnate una volta per tutte. Esse provano la loro «vitalità» nel processo storico di interpretazione, di «significazione» e di «traduzione». Al di fuori di questo, delle domande di senso che devono essere sempre rinnovate, rimangono «un oggetto, un libro chiuso, un geroglifico muto».32 Non si tratta  di obliare la tradizione culturale, ma di rivisitarla per noi, per l’oggi. Ancor più che i «tratti identitari» nazionali, spesso intesi rigidamente e in termini di contrapposizione,  si tratta oggi di ricercare i  suoi «caratteri aggreganti», da leggere «in modo mobile e flessibile »;33 si tratta cioè di cogliere la relatività e la  particolarità della nostra identità, senza ipostatizzarla o deificarla, sapendola mettere in discussione anche attraverso una visione “contrappuntistica” delle differenze.34 D’altra parte la funzione irrinunciabile dell’educazione letteraria e dell’umanesimo in genere, più  che nel riaffermare «quello che noi abbiamo sempre saputo e sentito», consiste, oggi più che mai, nell’«interrogare, mettere in discussione e riformulare ciò che ci viene presentato sotto forma di certezze già mercificate, impacchettate, epurate da ogni elemento controverso e acriticamente codificate».35

			Nella situazione totalmente mutata è ancora più che mai necessario riscoprire i nostri fondamenti, tornando, paradossalmente, «alle origini», alle «ragioni storiche e antropologiche della nostra funzione». Da lì possiamo trarre «le ragioni della nostra esistenza», nel riaffermare che «la critica e l’insegnamento della letteratura sono eminentemente atti interpretativi», con  la piena consapevolezza della storicità del processo di interpretazione, della sua relatività, ma al tempo stesso della sua natura dialogica. Non per conservare e museificare, ma per la necessità di «una nuova identità da conquistare».36 Per rinnovare, ai nostri giorni, lo studio e l’insegnamento della letteratura, per reintegrarne la vitalità, si tratta insomma, per usare un’espressione di Machiavelli, di ridursi ai princìpi, di recuperare «la prima riputazione ed il primo augumento».  Non vi è infatti, scriveva Machiavelli,  «cosa più necessaria in uno vivere comune» che «rendergli quella riputazione ch’egli aveva ne’ principii suoi». Il ritirarsi verso il principio risponde non tanto al bisogno di mantenere lo status quo, ma, al contrario, al «bisogno di rinnovarsi». Il ridursi ai princìpi è necessario per le «rinnovazioni», per scongiurare la fine, per evitare che una istituzione sia «al tutto spenta», per garantirne l’esistenza.37 La nostra possibilità di esistenza è connessa  alla  riappropriazione,  da parte nostra, della  funzione originaria, al di là della limitatezza del ruolo burocratico imposto dalle istituzioni, della «mansione assegnata» in un dato momento,  oggi quella della «gretta specializzazione e tecnicità», chiusa in un orizzonte puramente settoriale.38 E consiste, la nostra funzione originaria, propria della critica, ma anche dell’insegnamento letterario, nella  mediazione, nella  «trasduzione»:  nel «condurre» la parola di un autore dal suo contesto (distante, nella dimensione temporale e/o spaziale) «attraverso tutto ciò che ci separa da lui, per permettere a questa stessa parola di parlarci ancora oggi, producendo risonanze ricche di suggestione nel cuore stesso della nostra contemporaneità».39 

			In Italia lo studio e l’insegnamento della letteratura italiana, sono stati «parte integrante e fondamentale dei processi che creano un’identità nazionale».40 Una funzione civile della letteratura (risalente al modello desanctisiano) propria dell’Italia, ma non di altri paesi, e che viene tuttora riproposta anche nella didattica per competenze.  Un comparatista come Remo Ceserani, muovendo da una visione totalmente anti nazionalitaria della storia letteraria, ha   decisamente rifiutato l’idea, legata alla nostra tradizione, di una competenza letteraria da considerare «irrinunciabile in tutti i percorsi di istruzione quale agente di cittadinanza», avvertendo in ciò la permanenza dell’idea ottocentesca e desanctisiana legata alla «costruzione dell’identità italiana». Un compito, quello civile della letteratura, considerato, in prospettiva comparatistica, come   non proprio e non necessario, quasi un surrogato del tutto inefficace a contrastare storiche debolezze. «Sono i Paesi che hanno una tradizione fragile e un’identità debole quelli che ricorrono a questa scorciatoia per educare i cittadini. Pensate che in Inghilterra, a Oxford e a Cambridge, non è mai esistito l’insegnamento della “letteratura inglese”, ma semplicemente si è insegnato “letteratura”». L’auspicio dell’insigne comparatista, recentemente scomparso, va ben al di là della proposta di «una storia europea della letteratura italiana»,41 o di un  canone letterario europeo su cui ancora di recente ha autorevolmente insistito Roberto Antonelli.  All’imposizione, nell’insegnamento scolastico, del «canone della letteratura italiana», considerata ormai «una forzatura» che non consente di capire le culture del mondo globalizzato in cui viviamo,  Ceserani ha contrapposto un definitivo abbattimento dei confini, non solo nazionali, ma anche disciplinari: «Per dare un compito educativo forte e specifico alla letteratura credo, paradossalmente, che sia necessario immergerla nel grande contenitore della cultura e collegarne l’insegnamento non tanto o soltanto con il cosiddetto “contesto” storico ma sistematicamente con lo studio della cultura materiale, della storia sociale nelle sue microstorie, dell’antropologia, della cultura della visività; insomma con quella che la grande tradizione tedesca chiamava Kulturgeschichte, assai più sistematica e profonda dei cosiddetti cultural studies».42

			Muovendo dall’idea di un testo letterario inteso come un potente strumento cognitivo, oltre che immaginativo, Ceserani ha d’altra parte rilevato il crescente manifestarsi di «convergenze», di strumenti e modalità discorsive letterarie da parte di coloro che praticano discipline estranee  alla letteratura (fisica, chimica, biologia, medicina, diritto ecc.).  Se da una parte la letteratura ha perso centralità e prestigio, dall’altra la sua funzione sembra oggi collocarsi sempre di più anche  alla frontiera fra più discipline. E d’altra  parte la stessa cosiddetta “italianistica”, più che come una  semplice materia,  sembra oggi definibile proprio all’interno di una situazione di frontiera, di incontro e di interazione,  come «un complesso di discipline interagenti fra loro».43 
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			Concetto Martello

			La scoperta dell’alterità

			Filosofia e dialogo interculturale nel medioevo latino centrale

			Storia della filosofia come filosofia

			La molteplicità delle sensibilità metodologiche e professionali negli studi storico-filosofici ha messo in ombra il problema della natura di tale ambito studi, se cioè si tratti, in tutto o prevalentemente, di riflessione filosofica o di ricerca storica o ancora di entrambe in egual misura, questione che implica, in ogni caso, domande sui saperi contigui o affini a ciascuna di esse e soprattutto su ciò che dobbiamo e possiamo intendere con i termini “filosofia” e “storia”. Mi sembra comunque che la proficuità di questa problematizzazione consista non nella ricerca, e tanto meno nella proposta, di soluzioni teoriche e prospettive univoche, che inevitabilmente mortificherebbero la libertà degli studiosi e ridimensionerebbero la ricchezza degli studi, quanto piuttosto nel fatto che essa, proprio in quanto non disgiunta da un approccio metodologico plurale (che trova una giustificazione nell’eterogeneità delle diverse fonti filosofiche e nella diversità dei generi filosofici, condizione delle diversificate competenze che caratterizzano le singole discipline storico-filosofiche, ma talvolta anche aspetti particolari e distinti di una singola disciplina) e dalla consapevolezza delle molteplici prospettive teoriche degli studiosi, è in grado di generare risposte credibili, la cui attendibilità si fonda sulla coerenza e sull’onestà intellettuale di chi le formula e in virtù delle quali sono rese disponibili organiche “genealogie” filosofiche.

			Intendo qui assumere e giustificare la posizione secondo cui la storia della filosofia è pensata e prodotta come filosofia, e in particolare come filosofia pratica, che dia senso storico e valore alla teoresi in quanto espressione di bisogni. In tale prospettiva si assume il termine e la nozione di “storia” per significare il reale processo storico, non la sua interpretazione storiografica, le res gestae come ambito proprio del pensiero, non l’historia rerum gestarum, che inevitabilmente si identifica, nella ricostruzione del movimento delle idee, con l’oggetto filosofico. Inoltre questa prospettiva, ancorché parziale, ci induce a cogliere nelle divergenze e nei conflitti teorici le “frontiere” culturali e i diversi atteggiamenti in relazione a esse, i quali costituiscono la base motivazionale di questo mio intervento.1 

			In tale prospettiva le discipline storico-filosofiche, in quanto, al di là della ragion d’essere e della funzione cognitiva di esse, costituiscono il “quadro” della formazione, degli sviluppi e degli esiti dei problemi teoretici e pratici riguardanti l’uomo e la natura, si configurano legittimamente come discipline filosofiche, non certo nel senso idealistico e storicistico dell’identità di filosofia e storia della filosofia2 ma in virtù della presa d’atto che quest’ultima è parte integrante della prima, al pari delle discipline filosofico-teoriche, rispetto alle quali propongono metodi e modi espressivi diversi ma risultati tutt’affatto sovrapponibili, in grado di integrarne l’efficienza euristica e la valenza etico-politica.

			Se appare relativamente facile approntare validi “manuali di traduzione” dei risultati che la storia della filosofia moderna e contemporanea raggiunge nei termini del dibattito filosofico attuale, meno immediato è riscontrare l’attualità filosofica della storia della filosofia pre-moderna e/o proto-moderna, ma tale “cifra”, pur rimanendo implicita, è finalità peculiare e prioritaria della delineazione del suo oggetto come movimento delle idee filosofiche. Da questo punto di vista non si possono non cogliere differenze e divergenze tra gli studiosi a proposito di una definizione di “filosofia” che delimiti l’“alveo” della ricerca, distinguendo ciò che appartiene alla sua tradizione da ciò che è estraneo a essa e, in quest’ultimo ambito, ciò che è contiguo alla prima, cui talvolta è intrecciato, perfino inestricabilmente (come nel caso del pensiero religioso e delle pratiche cultuali rispetto al platonismo della tarda antichità dopo Plotino,3 o nel caso della dogmatica cristiana rispetto agli studi di dialettica nel medioevo centrale e tardo),4da ciò che è del tutto autonomo da essa. Lo storico della filosofia esprime dunque le sue opinioni filosofiche attraverso i risultati che produce e la storia della filosofia parla sempre di noi, dei nostri bisogni, dei nostri interessi, del nostro immaginario, seppure implicitamente, ed esprime i conflitti che abbiamo ereditato dalle dinamiche civili e culturali del passato e che ci appartengono per intero. Peraltro la storia non è occasionale orpello, “sfondo di scena”, di una philosophia perennis che non subirebbe modifiche sostanziali né nella diacronia né nella sincronia; al contrario è la dimensione “naturale”, per così dire, dei saperi, la condizione imprescindibile della loro capacità di risponderre alle domende poste nei più diversi contesti sociali in relazione a situazioni ciscoscrivibili nel tempo e nello spazio, e quindi storicamente determinati o quanto meno caratterizzati. La storia è quindi ambito del dibattito filosofico e del conseguente movimento delle idee attraverso cui si definisce e si modifica l’oggetto filosofico, comunque al di fuori di schemi precostituiti secondo un’idea di processualità come inesorabile crescita (“modello Hegel”, per così dire) o come ineluttabile perdita (“modello Schelling”), a causa dei quali essa, lungi dal costituire le coordinate spazio-temporali della filosofia, finisce con l’esserne il contenuto esclusivo.

			Alla luce di tutto ciò lo studio del pensiero filosofico del passato, prossimo o remoto, si manifesta “gravido” di domande attinenti alla cultura filosofica contemporanea, cioè riguardanti la crescita della conoscenza e le relazioni tra i saperi, così come le opzioni ideologiche e confessionali e le conseguenze di esse sui conflitti, in quanto accompagnate da pulsioni spesso esclusiviste ed escludenti, eppure suscitatrici della diffusione di esigenze e di atteggiamenti inclusivi. In termini più propri la “cifra” filosofica della storia della filosofia si manifesta nell’intreccio di una storia, o di una molteplicità di storie, della Verità come processo attraverso cui si definisce un sapere assoluto, in quanto sull’Assoluto, e nel contempo inevitabilmente particolaristico, in quanto esclusiva espressione di chi ritiene di possedere, o di soggetti ai quali è accreditato il possesso di, tale Verità, o quanto meno di chi è reputto capace di approssimarsi a essa, e di una o più storie della ragione come progressivo “indebolimento” dei saperi, non disgiunta da un’inequivocabile tendenza universalizzante e universalistica, in quanto “terreno” comune di diversi e di confronto tra essi. E la chiarificazione di tale intreccio ci mette nella possibilità di cogliere di volta in volta il prevalere di atteggiamenti aggressivi, sotto forma di rifiuto dell’alterità, di giustificazione, di comprensione o di negazione della violenza e/o dell’esclusione sociale, o l’emergere, quasi mai privo di contraddizioni, di ambiguità e di parzialità (comunque sempre circoscrivibili storicamente), dell’esigenza di confrontarsi con l’altro e diverso, se non di una piena inclusione di esso in un contesto laico o quanto meno laicizzante, riconducibile al ridimensionamento dell’istanza veritativa e della domanda di senso che “segnano” la ragion d’essere di quella parte della tradizione filosofica che aspira, insieme, e oltre che, alla Verità, al potere di controllo sui prodotti culturali e sui processi e sui conflitti civili; in altri termini aspira a essere classe dirigente o al sostegno di essa, in funzione stabilizzante degli assetti politici ed economici e insieme ai, o in simbiosi coi, custodi della Verità, cioè i ceti sacerdotali.

			Che cos’è la filosofia medievale?

			Al fine di giustificare la validità di un approccio filosofico-medievistico, oltre che più genericamente storico-filosofico, alla questione della diversità culturale come originaria e fondativa della modernità, vale la pena di tratteggiare i connotati che la filosofia assume a partire dalla sua riscoperta come sapere attuale in coincidenza con la restaurazione imperiale dei sovrani carolingi e in stretta relazione con l’esigenza di un solido e autorevole supporto ideologico all’attuazione di un tale ambizioso progetto politico e civile. E a questo scopo va rilevata la duplice accezione del termine philosophia nel medioevo latino centrale: da un lato “amore del Cristo”, sapienza in sé, in un contesto culturale pressoché esclusivamente ecclesiastico per il consolidarsi dell’identificazione del ceto colto con la parte colta dell’alto clero;5 dall’altro lato sapere razionale e profano, comprensivo di scienze e arti, delineato nella divisio philosophiae che trova la sua espressione più compiuta nella prima metà del XII secolo, in quanto include in esso, oltre alle arti logico-linguistiche e alle scienze teoretiche, tra le quali annovera anche le arti matematiche, e pratiche, secondo il classico ordine imposto all’opera di Aristotele dal I secolo a.C. e recepito indirettamente negli ambienti culturali mediolatini, anche le arti meccaniche, cioè gli aspetti generali e più teorici delle tecniche del lavoro “servile”.6

			Si chiarisce la concezione globale e organica della filosofia attraverso le definizioni attraverso cui se ne precisa l’oggetto, al di là della sua complessa articolazione interna. Infatti essa è “vista” innanzitutto come amor et studium et amicitia ... sapientiae, nel senso della Sapienza divina che, non mancando di nulla, è spirito vivificatore e causa di tutte le cose. Ma, in quanto sapere che è proprio dell’uomo in virtù della sua ragione, per la quale nessuna delle attività umane è prodotta in modo discorde rispetto al governo di tutte le cose, è anche disciplina omnium rerum divinarum atque humanarum rationes plene investigans. In altri termini ogni attività umana rientra legittimamente nell’ambito della filosofia se considerata secondo i suoi aspetti principiali e teorici, sebbene rimanga esclusa da essa secondo la sua concreta pratica.7 Il fine della filosofia, così intesa, è quindi duplice: da un lato è quello di ripristinare l’integrità della nostra anima, dall’altro lato quello di fare fronte alle necessità e alle difficoltà della vita terrena.8

			La progressiva e relativa autonomizzazione di tale sapere razionale dal pensiero religioso porta con sé l’idea della filosofia come scienza, cioè una concezione profana, nel senso di interamente mondana, del pensiero filosofico, in controtendenza rispetto alla componente esperienziale e spirituale della filosofia antica e soprattutto tardoantica, quando si identifica con la progettualità esistenziale, che la filosofia medievale tende a espungere da sé.9 Non che la filosofia del medioevo sia priva di una dimensione teologica e di “ricadute” etiche, che al contrario ne sono uniforme “sfondo” teorico in virtù della sua matrice pressoché esclusivamente ecclesiastica; ma nell’accezione di “sapere razionale”, che nel tempo si consolida fino a diventare pressoché esclusiva negli ambienti scolastici tardo-medievali, la filosofia, che comprende la teologia come scienza, come lo sono anche le discipline fisico-cosmologiche, fisico-biologiche e matematiche, lascia fuori dal suo ambito la teologia “divina”, che si concretizza nella pratica esegetica e nell’amministrazione dei sacramenti.

			In conseguenza di ciò, nella concezione della filosofia che si forma nel medioevo ed è trasmessa ai moderni (non senza una certa resistenza di élites e ambienti culturali conservatori) e a noi attraverso questi ultimi, la scienza si configura anche come storia, cioè comprende la dimensione diacronica del sapere, la riflessione sul passato e la consapevolezza del contributo che i “giganti” dell’antichità sono in grado di dare all’allargamento delle prospettive dei moderni “nani”, i quali tuttavia, ponendosi sulle spalle di quelli, riescono a vedere più lontano.10 Ma proprio in quanto riflessione sul, e valorizzazione del, passato, oltre che percorso di autonomizzazione, per quanto parziale, della ragione dalla Verità, la filosofia medievale è problematizzazione del diverso e scoperta dell’alterità. In quell’insieme complesso di fasi e di congiunture che impropriamente definiamo “medioevo” e che in Occidente si struttura a partire dalla crisi della civiltà imperiale romana e corrisponde ai successivi fallimenti dei nuovi modelli universalistici, si rompe definitivamente l’unità linguistica e culturale del mondo antico e via via si formano almeno cinque aree: oltre all’ebraica, che si mescola alle altre, mantenendo tuttavia una spiccata identità, la cristiano-cattolica di lingua latina, dal VII secolo l’Islam orientale, dalla conquista araba della Spagna all’inizio del secondo decennio dell’VIII secolo l’Islam occidentale, di lingua araba come l’orientale ma distinto da quest’ultimo per una sensibilità culturale tendente a evidenziare le “ricadute” etico-politiche della fede e/o della teoresi,11 dall’XI secolo in modo esplicito (ma ben prima implicitamente) la cristiano-ortodossa di lingua greca.

			Sapere di frontiera

			Il processo attraverso cui si manifesta il riconoscimento di chi ha una diversa cultura e l’esigenza di un “terreno” di confronto con tale soggetto, matura nell’Occidente di lingua latina nell’arco di tre secoli, tra la seconda metà del IX secolo e gli anni Quaranta del XII. Il senso di questo processo si può cogliere lungo il medioevo centrale nelle opere dei filosofi, che ne sono interpreti “naturali”, per così dire, per la loro attitudine a riconoscere e a palesare l’attualità di un sapere razionale e profano che risale al mondo antico e pagano e che quindi i “moderni” (di qualunque confessione) possono condividere con chi nel passato ha vissuto nel contesto di una diversa cultura ma può essere compreso e assimilato alla loro mentalità proprio in virtù di tale condivisione. In questo senso la filosofia risulta essere sapere di frontiera, tendenzialmente privo degli aspetti identitari delle culture; e tale valenza “laicizzante”, per così dire, può essere apprezzata nelle opere dei suoi esponenti più controversi, che, contrastati e talvolta perfino condannati, dai contemporanei per la loro presa di distanze dal sentire condiviso, possono da noi essere visti come tappe di un percorso immaginario, ma verosimile, di definizione di un atteggiamento di apertura da tenere nel rapporto col diverso. Da questo punto di vista non si può non fare riferimento innanzitutto alla ricezione, attraverso la mediazione del Corpus dionysiacum, della concettualità del platonismo “dogmatico” del tardo ellenismo e della tarda antichità12 come corrispondente alla rappresentazione ebraico-cristiana della Verità. A seguito di tale ricezione si ritiene che la filosofia, come sapere razionale e profano, e il pensiero religioso esprimano lo stesso contenuto, la prima attraverso la ratio, il secondo attraverso il linguaggio figurato delle scritture sacre e dei miti. Ma risultano anche, di conseguenza, un’affinità teorica e motivazionale e l’identico contenuto veritativo della profezia ebraico-cristiana e dei miti pagani, sebbene la “lettera” di questi ultimi sia solo verosimile e in questo si differenzi dal significato storico e fisico-cosmologico del racconto biblico.

			In questa prospettiva va inserita l’idea di trascendenza come teologia negativa radicale e come pensiero dell’assoluta alterità, in altri termini l’originale riformulazione della messa in questione dell’ontologia classica da parte degli interpreti della koiné filosofica della tarda antichità, in virtù della quale il primo e fondamentale significato di “non essere” è costituito da ciò che ha natura così eccellente che sfugge sia ai sensi sia alle facoltà epistemiche superiori, ragione e intelletto, e non è altro che Dio, unitamente alle ragioni e alle essenze di tutte le cose.13 Tale base meontologica induce a concepire la creazione dal nulla come processio dal principio dell’essere, in quanto non essere per eccesso: Dio crea dunque tutte le cose da se stesso, dalla sua natura sovrabbondante, conducendole dal non essere per eccesso all’essere.14 Induce inoltre a interpretare il mistero trinitario come immagine della struttura ultra-sostanziale della natura divina. Infatti, in linea con il “residuo” di sensibilità “apofatica” contenuto nell’Epistola ai Romani e nell’Epistola ai Filippesi di Paolo, si deduce che al di là di ciò che l’intelligenza dell’uomo o dell’angelo può affermare e/o comprendere, vi sono Dio e le cause primordiali, cioè la Potenza e la Sapienza divine, che non sono altro che Dio stesso15 e che nella creazione manifestano la sua Volontà,16 il suo Spirito gratificante e vivificante.

			È in tal modo fondato un approccio razionale all’esegesi, incentrato sul tema della creazione e su quello della trinità, e in tal modo sono poste le basi di una teologia irrazionale cristiana di lingua latina. Si completa inoltre il lungo processo, iniziato tra il primo secolo a.C. e il successivo soprattutto con Cicerone e Seneca, attraverso cui si costituisce il linguaggio filosofico latino e con esso il lessico intellettuale dell’Occidente. Su tali basi il pensiero dell’Europa latina sin dal IX secolo, quindi nella fase iniziale della formazione di quest’ultima, si colloca in uno “spazio” teorico “a cavallo” di due culture diverse e percepite fino ad allora come incompatibili: la cristiana occidentale, “moderna” e di lingua latina, e la pagana, antica e poliglotta, in quanto diffusa trasversalmente nei diversi territori del bacino del Mediterraneo, anche se è il greco la fondamentale, se non esclusiva, lingua della sua componente più attrezzata e significativa. Alla filosofia sono riconosciuti implicitamente, ma inequivocabilmente, i connotati di sapere razionale, attuale e profano, e la dimensione storica, non solo come riferimento alle auctoritates ma anche come senso della profondità diacronica di una tradizione. Si intravede l’idea di continuità tra la filosofia antica e il pensiero cristiano, che implica il riconoscimento di un criterio di comprensione del, e di comunicazione col, diverso.

			Dalla seconda metà dell’XI secolo ritroviamo, perfino “rafforzata”, l’attenzione alla dialettica e all’ontologia aristotelizzanti e al loro uso “intensivo”, pur a fronte e nel contesto di una “cornice” teoretica e teologica ancora uniformemente platonica, che è la condizione del superamento dell’approccio razionale all’essere verso una dimensione intellettuale dell’esperienza del principio. In particolare ritroviamo tale rafforzamento della teoresi nel corso della prima parte di quell’ampio e articolato movimento caratterizzato dalla rivendicazione e dalla ripresa di un ruolo spirituale e magisteriale del ceto clericale che va sotto il nome di “riforma ecclesiastica” e nell’ambito della riflessione teologica attraverso cui si definisce il più rilevante contributo della cultura cristiana di lingua latina alla storia della filosofia come storia della ragione classica prima dell’ingresso in Occidente del Corpus naturale di Aristotele. A essa va riconosciuta la formulazione di un’idea chiara di ragione come strumento il cui oggetto si identifica perfettamente col campo di applicazione delle arti logico-linguistiche, e segnatamente della dialettica, e quindi come strumento unico e unificante dell’esperienza e della conoscenza possibili, in antitesi rispetto al tentativo di preservare la fede cristiana da quella che è percepita come invadenza dello strumentario dialettico e di riservare a essa un esclusivo e privilegiato “spazio” teoretico, in quanto espressione di una razionalità più ampia e più alta di quella che il creatore avrebbe assegnato e affidato all’intelligenza creaturale e di cui quest’ultima sarebbe soltanto un “sottoinsieme”, per così dire. È quindi sottolineata la legittimità dell’“uso teologico” della dialettica, che si identifica con la ragione tout court e oltre la quale non sono postulabili altre condizioni di universalità e necessità.17

			Alla luce di tutto ciò, i processi di “modernizzazione” culturale nel medioevo centrale, evidentemente connessi al movimento della società e all’emergere di nuove soggettività “borghesi”, risultano essere conseguenza dell’applicazione delle forme logico-linguistiche al pensiero della Verità, diversamente da come si attuano nel tardo medioevo scolatico, nel corso del quale sono frutto dell’autonomizzazione dell’oggetto della scienza da quello della fede, oltre che della ratio dall’auctoritas. C’è quindi una sola ratio, ed è la ragione dialettica, che pone le condizioni di pensabilità e di esprimibilità dell’oggetto della fede e dei contenuti dei suoi misteri; e le “valenze” della riflessione che oggettivamente la collegano alla crescita del bisogno di riconoscere il diverso e di dialogare con esso diventano del tutto esplicite in chi è testimone della crescente percezione degli insipientes e degli infideles. Chi nega l’esistenza di Dio18 non può non riconoscere di essere in errore sulla base dell’analisi logica della definizione di Dio come aliquid quo maius nihil cogitari possit,19 che condivide col credente, non necessariamente cristiano;20 infatti il significato del definiens, che l’insipiens è in grado di comprendere, implica l’esistenza reale del definiendum. Non si tratta di un ragionamento compiuto ma di un argumentum, dato d’intuizione, semmai fruibile come termine di un sillogismo,21 a priori in quanto l’esistenza di Dio è contenuta nell’idea che se ne ha. Se così non fosse, si potrebbe pensare che “ciò di cui non si può pensare il maggiore” sarebbe esistente anche nella realtà, cioè si potrebbe pensare qualcosa di maggiore di ciò di cui nihil maius può essere pensato.22

			La cultura filosofica del medioevo centrale esprime un significativo riconoscimento della funzione universalizzante della ragione, in quanto accomuna i cristiani e gli infideles, cioè coloro che nutrono altre fedi, inequivocabile indizio della presenza nella società cristiana o della vicinanza all’Occidente latino di culture “altre”, prima tra tutte (e tra tutte le più temuta) l’islamica: va usato il linguaggio degli infedeli, cioè gli strumenti logico-linguistici della ragione, in quanto essi non accettano alcuna fede se non per via di ragione. Oltre a essere riconosciuta una squisita valenza filosofica all’Islam, quasi a certificare la dipendenza da esso dell’Occidente latino, almeno sotto questo aspetto, sono individuati nella ragione uno strumento per perseguire la Verità (ovviamente non alternativo alla fede) e l’unica condizione di un proficuo dialogo interculturale. Gli infedeli ricorrono alla ragione perché non hanno la vera fede, che ha la propria ragion d’essere nella rivelazione, i cristiani possono usare la ragione per rendere razionale la loro fede, e così rafforzarla; ma ciò che gli uni e gli altri perseguono è unum idemque e da esso sono avvicinati.23

			Nella prima metà del XII secolo e nel “cuore” dell’Occidente, in cui ormai si avverte nitidamente la presenza ai confini, se non ben al di qua di essi, e l’influenza di chi è diverso ed estraneo alle convinzioni e ai valori maturati in esso, prende avvio un’esplicita riflessione sui rapporti interculturali, accanto alle, e nelle pieghe delle, azioni e strategie che manifestano la radicata diffidenza e l’ostilità nei confronti delle culture diverse dalla cattolica di lingua latina. I molteplici interessi filosofici, dalla logica alla filosofia della natura, dal progetto teologico-razionale all’etica, esprimono nel modo più proprio, seppure non esplicitamente ideologico (o forse proprio per questo), il risveglio della vita urbana, con la conseguente “scoperta dell’individuo”, e costituiscono un atteggiamento filosofico e un pensiero saldamente unitari.

			La razionalizzazione di un’etica “soggettiva” e la riduzione del peccato all’assenso al vizio, e quindi all’intenzione di commetterlo, induce perfino a non ritenere peccaminoso il martirio del Cristo da parte dei suoi persecutori, qualora essi abbiano agito in buona fede, cioè nella convinzione che non si dovesse fare altrimenti: perché mai gli infedeli, che ritengono la fede cristiana contraria a Dio, manifesterebbero disprezzo nei confronti di Dio?24 È inoltre ribadita la continuità del pensiero cristiano rispetto all’ebraismo, che nella profezia biblica ha fissato i termini essenziali della fede trinitaria, anche se l’ha successivamente disconosciuta,25 e alla filosofia antica, dal mitico autore degli Scritti ermetici a Platone, maximus philosophorum, e ai suoi seguaci, che più di tutti si sono avvicinati alla Verità e hanno colto ed evidenziato gli aspetti principali della trinità, in quanto hanno affermato che l’intelletto, quam noym uocant, è generato dall’uno e coeterno a esso e hanno rappresentato, mediante la figura dell’anima, la funzione gratificante e vivificante dello Spirito.26

			La “coscienza” culturale dell’Europa latina coglie la valenza interculturale della riconoscibile continuità tra le culture del passato (ebraica e pagana) e quelle “moderne” (oltre agli sviluppi dello stesso Ebraismo e al Cristianesimo, anche l’Islam)27 nella perfetta coincidenza di giustizia, che contiene tutte le altre virtù enucleate dalla tradizione filosofica (sapienza, coraggio e temperanza), e carità, che include in una sintesi superiore e rende autenticamente meritorie le altre virtù teologiche (fede e speranza), mette i diversi, sia sul piano diacronico sia su quello sincronico, nelle condizioni di riconoscersi come affini e di riconoscere l’interculturalità, e quindi la superiorità epistemica e pratica rispetto alle confessioni, della filosofia, in quanto “neutrale” rispetto a esse, e universalizzante, in quanto inclusiva. In ultima analisi si riconosce l’omogeneità della legge ebraica rispetto all’esortazione evangelica ad amare il prossimo, così come l’affinità di entrambe alla legge naturale, che i filosofi evidenziano tramite la ragione,28 e la corrispondenza della morale filosofica dell’intenzione alla dottrina evangelica,29 ma anche la superiore capacità della cultura arabo-islamica di recepire appieno la razionalità filosofica e di razionalizzarne la tradizione.
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			Giuseppina Travagliante

			Le frontiere della scienza economica tra Ottocento e Novecento: meccanismi e canali di trasmissione delle idee economiche in Sicilia

			Le frontiere delle idee economiche

			In fatto di circolazione delle teorie-idee economiche, sono stati pubblicati di recente parecchi saggi innovativi e, negli ultimi anni, anche gli storici del pensiero economico italiano hanno tentato di allargare il campo d’indagine ponendosi l’obiettivo di individuare in qual modo il pensiero economico più avanzato delle varie epoche e dei vari paesi abbia finito per essere presente fra gli economisti italiani riuscendo a fecondarne l’opera e a condizionare i modelli di sviluppo economico.1

			È ormai da più di qualche decennio, infatti, che gli studiosi del pensiero economico hanno cominciato a interessarsi degli economisti italiani e stranieri non per rintracciarne, alla maniera di Schumpeter, il contributo originale sul piano analitico2 ma per stabilire il nesso tra impegno politico e analisi economica, per indagare le frontiere di trasmissione internazionale delle idee, i diversi livelli e le diverse funzioni del discorso economico, in relazione alla realtà sociale, politica dei diversi periodi. Pertanto, non solo la storia delle anticipazioni, ma anche la storia della circolazione delle idee e del rapporto tra analisi economica e indicazioni di politica economica: un’analisi della frontiera dell’avanzamento teorico condotta di pari passo con la ricostruzione della frontiera della circolazione delle idee e del perché queste, varcando i confini nazionali,  attecchivano in Italia, contribuendo a innovare categorie di analisi, indicazioni di politica economica e perfino il linguaggio economico.

			Non era così all’inizio degli anni Sessanta. «Allora pesava negativamente – come ha scritto Patalano – il giudizio di Schumpeter, per il quale l’alto livello del contributo italiano alla scienza economica si limitava alle vette settecentesche di Galiani, Beccaria e Verri, e alle figure scintillanti di Pantaleoni e Pareto; in mezzo il degrado di una pianura priva di qualsiasi interesse per la storia dell’economia politica. Gli economisti ottocenteschi, secondo Schumpeter, erano troppo assorbiti dalla militanza politica per poter dare un contributo originale sul piano analitico, anche se riconosceva ad alcuni di essi, come Gioja, Fuoco, Scialoja e Messedaglia, la scintilla della genialità su alcune questioni».3

			Un approccio metodologico che riduceva la storia del pensiero economico italiano allo studio di quei pochi economisti che avevano anticipato le moderne teorie e che trasformava la disciplina economica in un insieme di nozioni dogmatiche.

			Contro questo tipo di indagine, già all’inizio degli anni Sessanta, Barucci, raccogliendo l’eredità di Bertolino rivendicava con forza la necessità che la storia del pensiero economico uscisse dal suo isolamento, dalle pastoie di una scienza intesa come insieme di nozioni dogmatiche,  per dare un contributo non solo sul terreno specifico dell’analisi economica, ma anche in quello più vasto della storia delle idee, delle interazioni e delle contaminazioni.4 

			Lungo il solco tracciato da Barucci si sono inseriti i progetti  di Augello e altri5 finalizzati a indagare in tutti i suoi caratteri  il processo di professionalizzazione degli economisti e della scienza economica, la diffusione del sapere economico in Italia,  «attraverso lo studio di vari aspetti, momenti e luoghi istituzionali; dove le istituzioni sono di tipo formale (le cattedre universitarie, le riviste scientifiche, le associazioni economiche, i dizionari e le enciclopedie, il Parlamento nazionale ecc.) sia di tipo informale (le scuole e le tradizioni di pensiero, le ideologie, le mentalità, i paradigmi economici, i meccanismi e i canali della trasmissione internazionale delle idee)».6

			Va detto peraltro che gli studi sulla circolazione delle idee coltivati in Francia da Faccarello e Steiner,7 in Spagna da Enrique Fuentes Quintana8 e da Ernest Lluch, in Portogallo da  Cardoso,9 fino a quel momento erano assai pochi in Italia ed erano incentrati sostanzialmente sulla ricostruzione dell’esperienza di una collana editoriale come la «Biblioteca dell’Economista» che affidata nel 1850 a Francesco Ferrara, sull’esempio di altre iniziative condotte all’estero, mirava ad aprire la cultura economica italiana alla conoscenza delle varie scuole europee, pubblicando in traduzione le opere dei maggiori economisti stranieri. 

			Era giunto il momento, anche per gli storici del pensiero economico italiano, di allargare il campo d’indagine e di ricercare – all’interno del più generale processo di trasmissione internazionale della scienza economica – le relazioni che si erano «storicamente prodotte e intrecciate tra il pensiero economico italiano e quello di altre aree e paesi» e all’interno dell’Italia di evidenziare trasversalmente i modi e i tempi in cui nelle diverse zone le principali teorie e categorie economiche si erano affermate ed evolute.10  

			Barucci stesso curando nel 2003 il volume Le frontiere dell’economia politica poneva l’esigenza di pensare ad una «geografia del pensiero economico» il cui obiettivo fosse più generale della semplice «trasmissione internazionale» del pensiero, delle idee, o delle dottrine che dir si voglia. Una geografia del pensiero economico che avesse come oggetto di analisi «il mercato delle teorie» nel quale era possibile individuare luoghi di produzione (le scuole, gli stili nazionali), percorsi di circolazione, luoghi di ricezione, e condizioni e modi specifici della diffusione e dell’applicazione pratica, nei vari paesi, nei vari luoghi, dei principi della scienza economica.11

			Seguendo queste indicazioni non pochi economisti si sono occupati della fortuna dei fisiocrati – basti citare Steiner12 e Becagli13 – , ma soprattutto della fortuna di Smith in Italia, poiché se è ben noto che colui che viene definito il padre della scienza economica fu pressoché subito conosciuto in Italia, in realtà come dimostrano Piero Barucci e Gabriella Gioli, la stagione matura coincide con gli ultimi decenni dell’800;  in precedenza i riferimenti di “comodo” alla Ricchezza delle nazioni avevano finito per impedire un’interpretazione corretta del pensiero di Smith.14 Non c’era economista italiano che non citasse Smith quale teorico del libero scambio e della “mano invisibile” che faceva  sì che ciascuno lavorando per il proprio interesse contribuisse al benessere di tutti e “alla ricchezza della nazione”. D’altra parte come non apprezzare Smith in un momento in cui si stava formando lo Stato nazionale e occorreva eliminare le barriere economiche,  tra una regione e l’altra, collegare la penisola, e raggiungere l’agognata “ricchezza della nazione”?  Ferrara stesso, che più degli altri aveva contribuito a far conoscere Smith, lo aveva utilizzato in un primo momento per lanciare un messaggio «strettamente liberista» e poi negli anni ’70 in funzione antigermanista e per differenziare la scienza economica dall’etica.

			Anche Malthus, secondo Bini, fu soggetto ad interpretazioni affrettate e stiracchiate; l’economista inglese non ebbe fortuna in Italia se non come teorico della popolazione poiché agli italiani non piaceva il “risalto” accentuato «agli aspetti sgradevoli di una società conflittuale».15

			Diverso il caso di J.B. Say che rappresenta il vero trionfatore non solo su Malthus, ma anche su Ricardo, sia per la sua legge degli sbocchi – che teorizzava l’ascesa inarrestabile della produzione capitalistica perché ogni “offerta”  avrebbe trovato la sua “domanda” nel libero mercato – , sia per la presenza a Parigi di un gruppo di intellettuali italiani che frequentano l’economista, ma è anche da sottolineare il ruolo svolto dalla «Revue  Encicoplèdique» che influenzò gli «Annali» e la «Biblioteca Italiana». Il ciclo della fortuna di Say fu intensissimo, ma anche breve; esso come dimostrano Guidi-Potier16 si sarebbe esaurito agli inizi degli anni quaranta, sotto i colpi inferti sia da Sismondi che preannuncia le prime crisi di sovrapproduzione dovute al fatto che la maggior parte della popolazione non possiede i mezzi per potersi comprare i prodotti,  sia dai socialisti francesi i quali con le loro inchieste dimostrano che il liberismo non solo accentuava il divario tra paesi ricchi (manifatturieri) e paesi poveri (agricoli), ma  all’interno dei vari paesi  amplificava le disuguaglianze tra le classi ricche e quelle povere, come anche dei protezionisti i quali dimostrano che il liberismo serve ai paesi ricchi e industrializzati, ma non ai paesi come la Germania e l’Italia che si stanno avviando in ritardo all’industrializzazione; in questi casi un bagno di protezionismo e di intervento dello Stato non era solo auspicabile, ma anche necessario. 

			Della fortuna di Marx in Italia si sono occupati in tanti, tra cui Becchio e Marchionatti,17 così come della fortuna di Sismondi e della scuola storica tedesca. Numerosi gli studi dedicati al marginalismo e alla rassicurante teoria dell’equilibrio generale, nonché alla circolazione del pensiero di Fischer (Pavanelli), di Marshall (Gallegati), e delle varie fasi del marshallismo in Italia,  la prima attraverso Pantaleoni, la seconda attraverso Pareto e Barone, anche se l’affermarsi del paretismo riesce a far perdere al marshallismo la carica innovativa  fino all’ingresso prepotente di Sraffa che con la sua critica interna al marshallismo negli anni venti, contribuirà al tramonto di Marshall.18 All’ingresso del pensiero di Keynes in Italia si è dedicato Antonio Magliulo il quale ha sottolineato come il primo Keynes, «quello che per qualcuno è il vero economista» ebbe una larga circolazione. Negli anni trenta, invece, «la lezione di Keynes risentì dell’assetto politico-istituzionale» e, nonostante il tentativo di De Stefani di stabilire un connubio tra corporativismo e keynesismo, la sua General Theory, prima della guerra, ricevette più critiche che consensi (basti pensare a Papi, a Einaudi, a Vito, a Bresciani Turroni): pubblicata, peraltro, nel 1936, dovette attendere ben undici anni prima che venisse tradotta nel nostro paese.19 Eppure, come scrive De Cecco, l’Italia  dal punto di vista operativo presentava un terreno in qualche modo preparato alla ricezione dell’ideologia keynesiana.

			In Italia – scrive De Cecco – il capitalismo era stato imposto dallo Stato […]. L’intervento dello Stato e il dirigismo, tuttavia, non erano intesi a introdurre il socialismo[…].  Il governo fascista si rassegnò ad abbracciare permanentemente la filosofia e la prassi di un organisierter Kapitalismus […]. Mentre gli economisti italiani ortodossi castigavano Keynes, il governo italiano era impegnato nella creazione di istituzioni economiche estremamente innovative, a ciò costretto dal fallimento delle sue precedenti politiche liberiste.20

			In realtà era “la robustezza” del pensiero tradizionale ad agire come ostacolo all’introduzione di Keynes. La prudenza con la quale gli economisti si avvicinarono a Keynes è stata spiegata da Di Nardi nel convegno su Keynes in Italia del 1983: «Le ragioni della cauta accoglienza riservata alla Teoria generale sarebbe spiegabile, per un verso, con la familiarità della teoria dell’equilibrio economico generale fra gli economisti italiani, per altro verso, con le riserve espresse da alcuni autorevoli Maestri italiani – da Bresciani Turroni a Einaudi – sulla capacità esplicativa del modello keynesiano».21 Bresciani Turroni22 ma soprattutto  Einaudi23 contribuirono non poco a diffondere quel sentimento di diffidenza manifestato poi dagli altri economisti. Influenzato da Pareto e Pantaleoni e fondando la propria ideologia nella teoria dell’equilibrio economico generale, Einaudi, oltre a criticare lo schema keynesiano sulla relazione tra risparmi e investimenti, non credeva che si potesse mantenere il pieno impiego grazie ad una spesa pubblica in disavanzo senza pagarne il prezzo dal punto di vista inflazionale.	
 Nel secondo dopoguerra, però, nonostante l’ondata neoliberista cinta dall’aureola antifascista e antistatalista, si afferma una schiera di economisti, come Marrama, Di Fenizio,24 Sylos Labini, Breglia, Bertolino che tentano di utilizzare Keynes, non senza qualche fraintendimento e nel caso di Sylos con tante critiche, per dare indicazioni di politica economica. Esemplare il caso di Federico Caffè il quale tipico economista di frontiera riteneva che l’economia dovesse confrontarsi con le altre discipline sociali e che la società contemporanea dovesse mirare, seguendo la lezione di Keynes, alla piena occupazione e alla soddisfazione dei bisogni collettivi attraverso politiche di welfare.25 «Negli anni cinquanta-sessanta il keynesismo avrebbe prima incrinato e poi abbattuto il muro di ostilità costruito nei suoi confronti dalla vecchia generazione di economisti italiani fino agli anni settanta»,26 In effetti, in Italia, come in tanti paesi europei, vengono adottate politiche di welfare più o meno onnicomprensive, ma negli anni novanta, complice la crisi economica e il deficit del bilancio, ogni paese ha tentato di tagliare le politiche di welfare nella convinzione che solo gli investimenti privati e il taglio delle spese pubbliche avrebbe potuto dare fiato all’economia.

			Se questo è il quadro italiano non mancano gli studi sulla trasmissione-ricezione delle idee economiche in Sicilia. In particolare, la storiografia si è concentrata su tre momenti; la diffusione del liberismo, tramite Ferrara, Amari e gli altri, e la ricezione della scuola sociale francese tramite De Luca, nella prima metà dell’Ottocento, la circolazione delle idee della scuola tedesca nella seconda metà dell’Ottocento e infine la cultura economica tra le due guerre. 

			 All’interno di tale contesto acquistava un preciso significato sia rileggere, in maniera diversa,  il dibattito economico-politico che si era acceso in Sicilia alla vigilia del ’48 e che amplificato si presentava nello scontro europeo, sia analizzare i canali, i modi e i tempi  attraverso cui si erano diffuse le teorie dei socialcattedratici tedeschi, al fine di evidenziare come il processo di importazione e di ricezione  risentisse profondamente del condizionamento dei fattori nazionali. 

			Il  dibattito economico in Sicilia alla vigilia del ’48

			Alla definizione dello statuto della scienza economica e del suo rapporto con  le altre scienze sociali, così come alla definizione della nozione di «perfezionamento» e di «ordinamento» sociale, in Sicilia, nella prima metà dell’Ottocento, si erano dedicati i maggiori rappresentanti sia del liberismo – basti citare Francesco Ferrara - che del democratismo - da Amari a D’Ondes Reggio,27 da De Luca a Majorana.28 Protagonisti delle principali imprese giornalistiche degli anni trenta-quaranta  e poi della rivoluzione del ’48,29 liberali e riformisti avevano contribuito a far circolare le teorie di Smith e di Say, ma anche di Sismondi e di Dunoyer e avevano alimentato, con le loro idee, il dibattito politico ed economico  – che divampava in tanta parte dell’ Europa – e avevano elaborato una teoria della storia sostanzialmente comune a molti intellettuali democratici, riassuntiva del loro impegno nel campo dell’economia, della politica, del diritto. Nei fervidi anni quaranta, l’economia politica era stata chiamata a legittimare richieste di libertà e di giustizia, aspirazioni di progresso civile e di modernizzazione economica, ma anche esigenze di equa ripartizione della ricchezza. Per tale via, erano entrati in gioco numerose infiltrazioni culturali;30 da Romagnosi a Stuart Mill, dal socialismo31 alla scuola sociale francese.32 Sismondi, Rossi, Chevalier erano diventati i teorici di un nuovo vangelo sociale; un nuovo umanesimo industre che combinando l’industrialismo di Saint-Simon con quello liberale di Say – mitigato alla maniera di Dunoyer – aveva fornito un saldo supporto dottrinale e un’elaborata strumentazione analitica alla filosofia romagnosiana – a cui in tanti, tra i riformisti, i democratici e gli stessi industrialisti33 si ispiravano – innovandola e non di poco. Si era trattato, in sostanza, di un processo d’innovazione culturale in cui, nonostante il permanere di alcune delle esigenze e delle pastoie di quella filosofia, erano state adoperate nuove concezioni e inedite categorie d’analisi che erano servite a costruire la dimensione politica di un liberalismo che cercava le sue motivazioni sia nel liberalismo che nell’umanitarismo della scuola sociale francese.

			L’intellettualità borghese meridionale, erede dei progetti e della politica murattiana, che aveva trovato negli anni del riformismo borbonico34 i suoi referenti negli istituti e nella cultura francese della monarchia orleanista, dopo i moti del ’37,  costituirà, in stretto contatto con la cultura europea, una scuola di analisi sociale e di «ordinamento del travaglio» che farà la sua prova decisiva nel 184835 quando la questione siciliana diventerà «un simbolo» per l’Europa democratica.36 Se già prima del 1848 si era consumato lo scontro tra i protezionisti e i liberisti capitanati da Ferrara che, come è noto, aveva contribuito alla trasmissione-ricezione delle idee smithiane,37 ancor più, durante e dopo la rivoluzione, erano cresciute le frange contrarie all’assoluto laissez-faire. La libertà richiesta non era quella di Adam Smith o di Bastiat, ma era la libertà di Bentham e di Romagnosi il quale se aveva condannato le ingerenze in un ‘corpo sano’ non le disdegnava in un ‘corpo malsano’. Le ingerenze economiche «riparanti» in vista delle ingerenze economiche «desolanti» giustificavano l’intervento dello Stato. Se in una condizione di normalità lo Stato doveva limitarsi a rendere possibile il libero dispiegamento delle forze, in situazioni estremamente difficili, esso poteva e doveva intervenire.38 

			Dopo Locke e Smith che avevano «concepito e propagato una società di libertà e eguaglianza», gli economisti erano stati costretti a scegliere «tra una libertà economica senza eguaglianza sociale e un’eguaglianza sociale senza libertà economica».39 Bentham aveva tentato una riconciliazione tra i due princìpi, ma i suoi immediati discepoli erano andati alcuni in direzione egualitaria, altri in direzione libertaria.40 E tutta la pubblicistica europea degli anni trenta e, in parte, anche quella successiva, si era incentrata sulla logica di quelle posizioni: quella radicale aveva accentuato il ruolo dello Stato e aveva proposto la modificazione dei meccanismi della distribuzione della ricchezza; quella individualista, respingendo le seduzioni del radicalismo, aveva rivendicato la libertà «tutta intera». 

			Dopo di allora il dibattito politico e culturale aveva assunto toni da arringa e il tema del rapporto tra Stato e individuo aveva contribuito a dividere gli schieramenti politici ed economici: da una parte – secondo la ricostruzione della maggior parte della pubblicistica siciliana a intonazione economica – quelli che pretendevano che il governo «facesse tutto e s’ingerisse in tutto», e dall’altra, quelli che volevano rimuovere «anche i freni legittimi della libera attività individuale».41 Alla prima appartenevano i socialisti, i teorici della giustizia distributiva i quali, utilizzando l’apparato concettuale del sistema ricardiano, affermavano che il laissez-faire non aveva altra motivazione che la difesa del diritto di proprietà e la conservazione delle condizioni di profitto; dall’altra i liberisti ad oltranza, Ferrara in testa, i fautori della libertà sfrenata i quali, muovendosi nel solco delle idee di Smith e dei filosofi libertari, ritenevano che la legge naturale, se non ostacolata, avrebbe realizzato l’armonia e il perfezionamento. 

			La storia, secondo i ‘democratici’ siciliani, aveva smentito la praticabilità di entrambe le linee; per questo, da qualche tempo, a queste due scuole se ne era aggiunta una terza, contraria «all’esagerazioni» – contava seguaci anche in Sicilia42 – che giustificava «l’intromissione governativa là dove era utile o indispensabile; là dove erano impotenti le cure particolari».43 

			Ma, anche gli scrittori di questa scuola non erano riusciti «a mettersi d’accordo» tra di loro e nelle loro applicazioni si era trovata una «graduazione discorde», una scala diversa più o meno interventista: alcuni, come De Luca nei primi anni quaranta, si erano ‘spinti’ troppo fino a richiedere una più equa distribuzione;44 altri, come Majorana nel suo manuale del ’47, avevano teorizzato tassazioni progressive e le loro idee erano state strumentalmente riprese e utilizzate nel ’48.45 

			Le loro proposte avevano contribuito ad incrementare la confusione e ad alimentare le obiezioni. Lo stesso Majorana, dopo il ’48, dichiarava di essersi lasciato sedurre troppo «dall’autorità di Romagnosi» e di aver accentuato eccessivamente il ruolo dello Stato:46 il governo doveva «far di meno» sia nel settore fiscale, sia nel campo sociale. 

			Riflettendo sugli avvenimenti del ’48 siciliano ed europeo, egli attribuiva ai progetti dei socialisti, «estremisti ed autoritari», la responsabilità principale del fallimento della rivoluzione: attacchi alla proprietà individuale, negazione del diritto e della libertà, questi erano gli errori nei quali erano caduti, assai spesso, i rivoluzionari del ’48 che avevano affidato allo Stato l’incarico di intervenire nella ripartizione delle ricchezze attraverso l’organizzazione del lavoro e del credito, con il risultato di oltrepassare la legge della giustizia e l’universalità del diritto. 

			Serrate argomentazioni, spesso assai contraddittorie e poco rigorose, alla cui base c’era però una precisa presa di posizione, una risposta, in nome dell’economia sociale, ai guasti sociali provocati dall’industrializzazione e dall’inasprirsi del conflitto di classe. La rivendicazione di un’economia sociale, affiancata alla necessità di apprestare le condizioni del progresso civile, se da una parte esprimeva l’indignazione morale per gli esiti della ‘sfrenatezza’, dall’altra manifestava l’esigenza teorica e pratica – a quel tempo corrente – di ristabilire l’armonia sociale. Era questo il denominatore comune e il sottile filo rosso che legava in Sicilia la maggior parte degli scienziati sociali: espressione evidente dell’assonanza con la riflessione europea sulle conseguenze della modernizzazione, la nuova scienza dell’ordine sociale, elaborata in Sicilia, aveva trovato accenti nuovi, dietro la sollecitazione del dibattito politico e sociale. 

			In un clima di grande fermento, concezioni teoriche elaborate in Francia per esprimere le tensioni della modernità venivano utilizzate, nell’estrema periferia europea, per manifestare esigenze e aneliti di libertà, di riscatto di antiche e recenti ingiustizie; e l’intellettualità meridionale, stabilendo parallelismi assai stretti tra la storia di Francia e quella del Regno delle due Sicilie, tra Luigi Filippo e Ferdinando II, trovava i suoi referenti ideali nella cultura francese e la questione siciliana diventava nuovamente terreno di sperimentazione e di circolazione di sapere moderno. 

			Alla vigilia del ’48, concezioni e problematiche europee, ansie di libertà e di giustizia erano confluite tutte prepotentemente all’interno della piattaforma ideologica del ‘partito siciliano’ che sceglierà una via diversa dalla via napoletana: «se questa (da Colletta agli Spaventa) punta al recupero in un contesto liberale del riformismo napoleonico, la via siciliana affida ad una rivoluzione rigeneratrice la sua sfida all’Europa democratica; i moderati europei guarderanno, perciò, a Napoli, i democratici alla Sicilia».47

			Negli anni quaranta, in particolare, era stato De Luca a diffondere le idee di Sismondi e le teorie della scuola sociale francese,48 a giustificare il passaggio dalla scienza della ricchezza alla scienza sociale: l’ampio dibattito suscitato, in tutto il Regno, dalla sua tesi concorsuale del ’41, la massiccia circolazione, attraverso le riviste palermitane e catanesi, delle tematiche sociali che dividevano il fronte del liberalismo europeo,49 «la reazione di rigetto dell’Economia politica (che si voleva Chrétienne) montante nella stessa Francia», avevano sollecitato protezionisti e liberisti, riformisti e democratici a riflettere sui nuovi termini della questione. Trascorsa l’ondata rivoluzionaria, egli aveva riproposto con forza le sue idee degli anni quaranta50 sulla necessità di una nuova scienza sociale, prendendo, però, ancor più le distanze sia dal liberismo intransigente – rivelatosi incapace di affrontare i mali sociali – sia dal socialismo a cui in qualche modo si era avvicinato negli anni quaranta e a cui aveva dedicato gran parte delle lezioni catanesi. 

			Nei suoi scritti, come in quelli di tanti democratici, pare che confluiscano due filoni di pensiero, assai presenti in Sicilia e fortemente caratterizzanti: la cultura economica liberista e la dottrina sociale della scuola francese e italiana. Da qui i continui riferimenti al pensiero francese, l’interesse per le tematiche sociali, l’individuazione dei caratteri «veri e distintivi» della scuola italiana, la rivendicazione di una tradizione di pensiero economico che da Serra porta a Romagnosi.

			Mentre Ferrara, trasferitosi a Torino, poneva mano al progetto della «Biblioteca dell’Economista», ispirato forse alla Collection des principaux économistes, edita da Guillaumin,51 in Sicilia, la cultura democratica elaborava una scienza dell’ordine sociale, coniugando economia e morale, e approdava ad un liberalismo umanitario, temperato di ‘socialità’, diverso dall’intransigente liberismo economico ferrariano: in un momento politico assai difficile, gli intellettuali siciliani, in contatto con i grandi esuli,52 tentavano di riaprire il dibattito su problematiche e temi europei – ricchezza, valore, lavoro – all’interno di un discorso più generale sulla filosofia della storia, sull’origine, i limiti dell’economia politica. 

			E le idee democratico-sociali, al di là degli inevitabili aggiustamenti, nel riferimento obbligato al quadro europeo, avrebbero ridato smalto al dibattito post-quarantottesco e avrebbero contribuito a consegnare all’Italia unificata un ceto politico rinnovato e competente.

			Negli anni settanta sarà Cusumano a continuare la grande tradizione del pensiero democratico siciliano, a condurre alle estreme conseguenze quel filone di scienza sociale che veniva da lontano e che esprimeva un viluppo di motivi intellettuali, dottrinali, umanitari, avendo come punto di riferimento non solo la scuola sociale francese, quanto e soprattutto la speculazione tedesca. 

			Com’è noto, Cusumano sarà uno dei primi economisti a diffondere in Italia le teorie del socialismo della cattedra, a diventare – come dicevano Protonotari e Ferrara – «il più puro e risoluto adepto» della scuola tedesca.53 

			Paradossi dell’arretratezza? Forse. «Ma paradossi più che altro appariscenti, tali non sorprendere troppo in un paese dove la ‘grande trasformazione’ […] appare diretta per lungo tempo da un blocco sociale di stampo prussiano e da una classe di governo di estrazione periferica, prevalentemente meridionale».54 Già Paolo Farneti ha rilevato che la perifericità economico-sociale del Mezzogiorno d’Italia non è accompagnata da una corrispondente perifericità politica55 e da una corrispondente perifericità sul piano culturale e della ricerca teorica e pratica. In Sicilia la riflessione dei democratici – De Luca,  Rizzari,56 Corvaja,57 Majorana, Tedeschi Amato,58 Intrigila59 – aveva creato un terreno fertile per la circolazione delle teorie della scuola storica,  del positivismo, dell’evoluzionismo e delle nuove concezioni social-interventiste.

			Vito Cusumano e la diffusione del socialismo della cattedra

			Dal 1871 al 1874 Cusumano vive in Germania, segue le lezioni di Ernst Engel e di Adolph Wagner e diventa un osservatore attento della nuova scuola economica tedesca, un lettore instancabile «di tutto quello che si pubblicava nei giornali scientifici»,60 un simpatizzante delle idee del socialismo della cattedra che  tenterà di diffondere in Italia. D’altra parte, l’ammirazione per la Kultur tedesca, se non riguardò, in quegli anni, tutta la cultura italiana, interessò buona parte della cultura universitaria.61 Già dopo l’unità, come scriveva Pasquale Villari, l’anno di perfezionamento in Germania per i giovani laureati era diventata un’aspirazione abbastanza diffusa, anche per direttiva del ministero della pubblica istruzione;62 ad andare in Germania nei decenni successivi all’unità saranno in tanti, tra cui anche Giuseppe Majorana, il figlio del deputato siciliano Salvatore, futuro ministro dell’agricoltura con Depretis,63 e Vito Cusumano che dalla nativa Partanna,64 per intraprendere l’avvocatura, si era trasferito a Palermo e da qui a Pavia e poi a Berlino, dimostrando uno spiccato interesse per gli studi economici.    

			Vincitore di un assegno di studio per un corso di perfezionamento a Berlino, il giovane Cusumano sollecitato da Cossa, nonché «dall’importanza del tema e dalla promessa fatta agli illustri Messedaglia, Lampertico», scriverà una serie di articoli  Sulla condizione attuale degli studi economici in Germania pubblicati sull’«Archivio Giuridico» che costituiranno la parte centrale del successivo lavoro Le scuole economiche della Germania in rapporto alla quistione sociale.

			Quando Cusumano pubblica i suoi lavori, in Germania si stava creando l’Impero nazionale e paternalista65 e in Italia era imminente il passaggio dalla Destra Storica alla Sinistra con le prime avvisaglie di protezionismo,66 di nuova politica commerciale, di rinnovata politica estera,67 di nuovi influssi culturali e di legislazione sociale; e il germanesimo stava diventando un aspetto della più generale battaglia tra protezionisti e liberisti, tra industrialisti e agricolturisti , tra statalisti e antistatalisti sul modello di sviluppo da perseguire. Il libro di Cusumano, dunque, «non cadeva nel vuoto, ma in una situazione gravida di scelte politiche»:68 erano gli anni in cui – anche se le lotte sindacali e le organizzazioni socialiste dei lavoratori non avevano raggiunto il livello della Germania, dove assai più accentuato era lo sviluppo capitalistico – «la questione sociale si presentava con una crudezza mai forse notata prima; e il riformismo statale, cui tendeva il programma politico del socialismo cattedratico tedesco, sembrare indicare una soluzione adatta anche alla situazione italiana».69

			Come ha osservato Werner Sombart, la ‘pianta’ del socialismo della cattedra, pur conservando un carattere esotico, poteva e fu «trapiantata anche in Italia», poiché i suoi cultori erano uomini che «o avevano curato personalmente i rapporti con la Germania e che riportavano con sé dai loro viaggi come una curiosità le concezioni dei socialisti della cattedra, oppure sono gente di una certa posizione, che hanno letto gli scritti tedeschi degli anni ’70, la conoscenza dei quali accordò loro una certa superiorità nei confronti dei loro connazionali, e che sembrarono per così dire essere entrati in possesso di una segreta dottrina sociale. Tali privilegiati ricevettero attraverso questo fatto una impronta solenne un po’ pretesca. E poiché essi sono anche dei convertiti, essi professano la nuova fede con ogni possibile zelo».70 

			Cusumano apparteneva alla seconda categoria, al gruppo di quegli uomini che, entrati in contatto con la cultura tedesca, credevano di essere divenuti i depositari di una nuova dottrina etico-sociale che, promossa da Sismondi, aveva raggiunto la maturità in Germania attraverso un difficile percorso, in  parte di derivazione francese e, in larga misura, interno alla cultura e alla speculazione economica tedesca.  La sua posizione politica era quella di un democratico profondamente convinto della ‘missione’ affidatagli da Cossa71 e da Lampertico72  e dell’investitura ‘morale’ di dover spandere la  ‘novella scoperta’ di una scienza economico-politica che, ponendo al centro della riflessione la questione sociale, aveva dimostrato l’urgenza di riforme istituzionali e la  necessità di una ridefinizione del rapporto tra Stato ed economia.

			Nelle lettere a Lampertico egli cominciava col tracciare la storia del suo interessamento per la questione sociale e per il socialismo della cattedra.73 Dichiarava di essere stato sospinto da Cossa, dallo stesso Lampertico ad andare in Germania e ad occuparsi della questione sociale.74 In Germania, come in Italia, di fronte alle nuove esigenze di sviluppo economico e sociale occorrevano misure di incentivazione e di protezione:75 la via alla modernizzazione non poteva non passare attraverso interventi legislativi in grado di creare condizioni ottimali per un’economia concorrenziale a livello internazionale; il problema era e restava quello di riuscire a trovare una gamma di soluzioni che evitassero il conflitto di classe derivante dall’accelerazione dello sviluppo.

			Lo sviluppo della storia tedesca con le sue rapide trasformazioni, con l’impressionante incremento della capacità produttiva aveva posto in evidenza l’esistenza di una questione operaia che doveva essere risolutamente affrontata. Il passaggio da una società di equilibri in prevalenza stabili a una società caratterizzata da una tumultuosa crescita,76 quale quella imposta dallo sviluppo industriale, aveva fatto esplodere la questione sociale. La strada per risolverla consisteva in una serie di combinazioni di pressioni e di sollecitazioni sullo Stato. La soluzione poteva venire dall’alto; d’altra parte le esigenze dei socialisti della cattedra e degli statalisti sembravano trovare riscontro, in quel momento, nella politica sociale di Bismarck. Lo stesso Mehring, il futuro storico della socialdemocrazia, aveva in quegli anni manifestato la sua simpatia per i socialisti della cattedra e si era avvicinato al partito nazional-liberale, al quale molti socialisti della cattedra appartenevano. Mehring stesso per alcuni anni dopo il 1876 era stato bismarckiano, sostenitore della legislazione sociale che si andava introducendo in Germania. Solo in seguito la sua posizione era radicalmente mutata ed egli era entrato nella socialdemocrazia.77

			Quando Cusumano vive a Berlino, Bismarck non aveva emanato ancora le sue leggi antisocialiste e la sua politica sociale sembrava incarnare le aspettative di tanti. La divisa di Cusumano di quegli anni è un riformismo sociale promosso sì dall’alto ma nel rispetto delle libertà politiche ed individuali: uguaglianza e libertà – categorie di derivazione francese ma anche ‘cristiano-germaniche’ ed ‘italiche umanitarie’– erano gli argini entro cui doveva muoversi il rapporto tra stato e società; uguaglianza e libertà erano le categorie – da cui egli non recederà mai – che rispecchiavano le sue idee di democrazia politica e di teorizzazione di una scienza etico-sociale.

			Nel momento in cui Cusumano scrive i suoi articoli, anche se in Germania non vi era «giornale politico e scientifico, non vi (erano) riunioni politiche e religiose, di conservatori e di democratici, di economisti e di socialisti» in cui non si parlasse «della questione sociale»,78 mancavano tuttavia opere generali su tale questione. Sia nelle storie ufficiali della Germania – come quelle di Heinrich von Treitschke79 – sia in quelle della storiografia universitaria di opposizione, come quelle di Karl Lamprecht, che si era battuto a lungo per il primato della storia economica, la parte riservata alla storia contemporanea e alle nuove tematiche era quanto mai carente,80 mentre ancora Franz Mehring non aveva pubblicato i suoi primi scritti sulla socialdemocrazia che appariranno  fra il 1876 e il 1880.81     

			Non diversa la situazione in Italia; quando Cusumano pubblica il suo libro poco o nulla si conosceva del socialismo della cattedra e ancor meno di Marx;82 non a caso il suo lavoro verrà letto dalla maggior parte degli economisti ed influenzerà enormemente un’intera  generazione. 

			Certo, dietro di lui e a ‘protezione’ stavano i vari Lampertico, Cossa, Luzzatti, Messedaglia, ammiratori dei tedeschi, cui non mancavano centri e roccaforti editoriali. Sono dati di fatto da tener presenti per comprendere appieno, al di là dei risultati, la grande novità di impostazione e il ‘successo’ dell’opera di Cusumano.  

			La «dimensione europea» della questione sociale

			Che la questione sociale e il socialismo non fossero nati con il congresso di Eisenach del 1869 e di Gotha del 1875 – che aveva visto la nascita del partito operaio socialdemocratico risultato dalla fusione fra la Associazione generale degli operai tedeschi fondata da Lassalle nel 1863 e il partito operaio socialista fondato da Bebel ad Eisenach nel 1869 – a Cusumano appariva assai chiaro. La questione sociale era una conseguenza dello sviluppo del capitalismo e del processo di crescita della classe operaia e le nuove scuole economiche della Germania, proprio mentre Cusumano soggiornava in quella nazione erano «ancora in formazione»,83 e si stavano ancora attrezzando per affrontarla. I professori universitari - Wagner, Schmoller, Brentano e tanti altri – si erano riuniti in congresso ad Eisenach nel 1872 per discutere la questione sociale; e la loro comparsa aveva segnato un’inversione di rotta negli indirizzi vigenti nel campo della ricerca scientifica. «Un Congrès – hanno scritto Gide e Rist – composé de professeurs, d’économistes, de jurisconsultes, de fonctionnaires, s’y réunit et, dans un manifeste retentissant, déclara la guerre à l’école de Manchester. Il proclamait l’État le grand institut moral d’éducation de l’humanité; il lui demandait d’être animé par un grand idéal qui serait de faire participer une fraction de plus en plus nombreuse de notre peuple à tous les biens élevés de la civilisation».84 

			Nelle opere di Müller, di List, di Roscher, essi avevano trovato l’alternativa al liberismo: la tradizione storica  con i suoi interessi per la realtà empirica e per la nazione si era rivelata in grado di fornire,  più che la dottrina manchesteriana, gli strumenti per affrontare i nuovi problemi della società industriale. 

			Emilio Covelli, organizzando nel 1874 una serie di conferenze su L’economia politica e il socialismo, scriveva: «È avvenuto non ha guari un gran fatto nel mondo scientifico. Nel paese in cui, come suol dirsi, più verde germoglia l’albero della scienza, gli ortodossi hanno stesa la mano a’ ribelli della scienza economica, abiurando alcune vecchie dottrine e proclamando de’ nuovi principii tendenti a conciliare ormai l’economia politica e il socialismo […]. Io voglio alludere alla nuova scuola tedesca degli economisti realisti, altrimenti detti socialisti della cattedra».85

			Nati formalmente ad Eisenach nel 1872, i socialisti della cattedra avevano deciso di dar vita ad un’associazione, il Verein für Sozialpolitik, in cui erano confluiti  studiosi della scuola storica, economisti, politici, professori universitari tutti concordi nel ritenere urgente la soluzione della soziale Frage.86

			Riflettendo sulla storia del Verein e sul proposito di dare vita ad una Gelehrtenpolitik, Meinecke scriverà che si trattava di un gruppo di lavoro capace di fare la diagnosi e di approntare la terapia ai mali sociali, di fare ricerca e di esercitare il mestiere di scienziato sociale, ottenendo risultati sia sul piano teorico che sul piano metodologico.87  

			Ad Eisenach nel 1869 i seguaci di Marx si erano staccati dai lassalliani ed era stato fondato un partito internazionalista indipendente «il quale, scrive Cusumano, si dichiarò nemico del partito di Lassalle in rapporto all’organizzazione del partito ed ai mezzi per ottenere l’attuazione del programma socialistico»;88  sempre ad Eisenach nel 1872 si erano riuniti i migliori economisti della Germania e a trionfare – testimone Cusumano – erano stati i socialisti della cattedra.  

			Per Cusumano si trattò di una stagione felice, di un’occasione unica per entrare in contatto e per seguire da vicino la nascita del Verein  für Sozialpolitik che rappresentava «il massimo tentativo di concentrazione di energie intellettuali nel campo degli studi sociali» di quegli anni.89

			La prospettiva particolare di storia delle scuole economiche in relazione alla questione sociale, assunta da Cusumano, gli consente di ripercorrere i dibattiti più salienti, di andare al centro del problema più grave della società contemporanea e di prendere più volte posizione nel corso della narrazione, anche se a volte in maniera eccessiva, di assumere come data periodizzante la rivoluzione del ’48. Non una semplice illustrazione, non una semplice sintesi delle teorie più in voga, ma una storia dei motivi politici ed economici della diffusione dello smithianesimo in Germania, così come della sua evoluzione e della sua dissoluzione; una ricostruzione della reazione scientifica alla scuola dominante del libero scambio, della lotta tra manchesteriani e socialisti della cattedra. L’attenzione alla rivoluzione del ’48 considerata oltre che una rivoluzione politica  «una rivoluzione sociale» che aveva portato «alla ribalta» il problema sociale gli consente di cogliere nell’agitazione pratica degli operai e in quella teorica della nuova scuola economica l’eredità delle grandi tradizioni democratiche, i legami con la scuola sociale, con il socialismo francese e con le idee di Sismondi che tanto successo avevano riscosso in Sicilia e che Cusumano conosceva assai bene. 

			In una prospettiva storiografica il rilievo di Cusumano, come di Lampertico, di Luzzatti è principalmente costituito dall’esser stato tra coloro che con maggior consapevolezza diffusero le idee della scuola tedesca e proposero, in contrasto con la precettistica liberista, nuove politiche economiche e sociali.90

			Il periodo tra le due guerre

			Sebbene il periodo tra le due guerre risulti, sotto tanti punti di vista, «ormai indagato» dagli storici del  pensiero politico, giuridico ed economico, mancano, tuttavia, come ha scritto Piero Barucci, ricerche puntuali sugli studi economici del periodo, sulle attività degli studiosi di discipline economiche, sugli insegnamenti economici impartiti nei vari atenei.

			Al centro dell’attenzione della vasta letteratura storica o memorialistica sono stati generalmente gli intrighi internazionali, le vicende belliche, il difficile dopoguerra, il fascismo, le decisioni razziali, la limitazione delle libertà, l’esautorazione del ruolo del parlamento: un po’ ai margini e in sordina è rimasta, invece, l’attività degli studiosi di discipline economiche, la ricostruzione delle loro carriere, le teorie esposte in aula e nei manuali. 

			Da qui l’idea di avviare una ricerca sulla cultura economica meridionale nel periodo tra e due guerre, di ricostruire l’iter degli insegnamenti economici a Catania, di indagare la storia della cultura economica del fascismo calando, come ha scritto Misiani, «la teoria economica nella vita universitaria e dentro la politica della modernizzazione italiana»92 attraverso la storia delle cattedre di economia, l’introduzione o meno di nuove materie economiche, le vicende concorsuali, la permanenza nell’ateneo catanese di giovani e brillanti economisti vincitori di concorso, le scuole di appartenenza, i libri di testo utilizzati per le lezioni, il numero degli studenti che frequentano i corsi di economia.   

			Ne è emerso un quadro quanto mai complesso e articolato perché se fino agli anni venti l’economia politica e la scienza delle finanze si insegnavano solo a Giurisprudenza, nel 1922 alcuni docenti della Facoltà di Giurisprudenza, tra cui Griziotti, lanciano l’idea dell’istituzione di Corsi Superiori di Studi Commerciali con la palese intenzione di fondare a Catania un Istituto Superiore. 

			Primo del genere in Sicilia e terzo nel Meridione d’Italia – dopo quelli di Napoli e Bari – il nuovo istituto avrebbe dovuto  rispondere alle nuove esigenze economiche e  culturali attraverso l’attivazione di insegnamenti economici come Politica Economica, Storia e Geografia economica, Scienza delle finanze, Statistica demografia a cui negli anni trenta si aggiungeranno Diritto Corporativo ed Economia Corporativa. A gestire tali insegnamenti sarà chiamata una folta pattuglia di economisti vincitori di concorso, provenienti da tutta Italia; Garino-Canina, Mengarini, Segrè, Lasorsa, Cumin, Travaglini, Lionello Rossa, Santi Floridia, Bordin, Palomba, i quali anche se resteranno solo per gli anni dello straordinariato nel periodo in cui insegnarono a Catania contribuirono a far circolare le idee di Pareto, di Del Vecchio, di Corbino, di Barone, di Amoroso, di Leone, di Michels, parteciparono attivamente alla vita accademica, ricoprendo cariche importanti tra cui la presidenza della Facoltà di Economia, contribuendo alla fondazione della Biblioteca e del Seminario di scienze economiche, all’attivazione di corsi di specializzazione ma che conclusi gli anni dello straordinariato preferirono trasferirsi in altre sedi più prestigiose o semplicemente più facilmente raggiungibili.

			Negli anni della loro permanenza, però, riuscirono attraverso le loro lezioni a veicolare le idee delle più  importanti scuole economiche e a trasmettere la passione per gli studi economici. Emblematico, in tal senso, il caso di Amantia che, facendo tesoro dei loro insegnamenti e delle loro pubblicazioni scientifiche,  scrive i suoi Principii che rappresentano, come egli stesso afferma nella prefazione, una specie di sommario delle idee più in voga, espressione delle più importanti scuole economiche nazionali e internazionali. Attraverso le varie edizioni dei Principii, le conferenze e le lezioni di Amantia circolano le idee di Pareto, Walras, Amoroso, Supino, Pantaleoni, Loria, ma anche di Barone, di Fanno, di Del Vecchio e dello stesso Keynes citato per La riforma monetaria tradotta in italiano da Sraffa nel 1925 e per il suo Trattato sulla moneta, citato nell’edizione tradotta da Radaeli nel 1932.
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			Renata Gentile Messina

			Stranieri a Costantinopoli: la Polis basileousa come ‘città di confine’? *

			1. È ben noto che durante il Medioevo l’impero bizantino sembrava rappresentare quello che nei tempi moderni ha rappresentato l’America: un Eldorado, un luogo quasi mitico in cui stabilirsi per trovare benessere e rifugio. Benessere per singoli individui in cerca di fortuna, oppure per popoli spinti, dalla fame o da altre genti, ad abbandonare i territori d’origine; rifugio per fuoriusciti ed esiliati d’ogni paese. Gli stessi Bizantini attiravano gli stranieri: si pensi alla continua richiesta di mercenari, oppure al permesso di residenza a scopo commerciale accordato ai cittadini delle repubbliche marinare per ottenere da queste sostegno politico e militare. 

			Costantinopoli, in special modo, costituì per tutte le genti dell’oikoumene un fondamentale polo d’attrazione. Oltre agli stranieri di passaggio, per la maggior parte mercanti e pellegrini,1 ve ne erano molti che, invece, giungevano per restare. Così nel corso del tempo, per motivi diversi, parecchi forestieri trovarono stabile dimora e vissero a stretto contatto con i Romei anche nella stessa capitale dell’impero. Persino al più alto livello, presso la famiglia imperiale, furono ammessi elementi allogeni.2 Questa convivenza fece sì che a Costantinopoli, in quanto città cosmopolita, si svolgesse una pressoché continua interrelazione tra i Bizantini e gli ’altri’, la quale diede luogo ora a rapporti di pacifica collaborazione, ora invece ad incomprensioni e scontri, in un clima spesso ambiguo nel quale concordia e discordia, integrazione ed estraneità coesistevano in precario equilibrio. Il presente contributo intende, per l’appunto, osservare il fenomeno della convivenza di Romei e ‘barbari’ all’interno della capitale.

			2. Era ben nota ai Bizantini la permeabilità caratteristica delle regioni periferiche, della ‘frontiera’, quella «zona in cui molte volte tutto si confonde, si mescola. […] I suoi bordi non sono mai netti, né perfettamente definibili, né in assoluto impermeabili».3 Felicemente rappresentata in letteratura nel Digenes Akrites, questa sorta di zona franca in alcune circostanze poteva essere considerata dal governo centrale come una risorsa da volgere a vantaggio dell’impero, proprio in virtù della complessa rete di relazioni che vi si svolgevano. Lo dimostra ad es., nel 1051, la nomina a doux Italias del barese Argiro, figlio del ribelle Melo/Mele: da lui ci si aspettava una efficace attività a favore di Bisanzio, proprio per la sua profonda conoscenza delle situazioni e delle persone in loco.4

			Tuttavia, comunemente si deploravano i rischi relativi alla promiscuità: la contaminazione degli ethe dei Romei, nonché il pericolo di infedeltà qualora l’intreccio degli interessi locali rendesse più conveniente la collusione col nemico. Significativo, in tal senso, il passo in cui Niceta Coniata parla di coloro che abitavano negli isolotti del lago di Pusgusa a stretto contatto coi Turchi: 

			Fino a quel tempo li abitavano sciami di Cristiani che, mescolandosi con i Turchi di Iconio con scialuppe e barche, non solo rafforzavano in tal modo l’amicizia reciproca, ma in più cose si erano avvicinati al loro modo di vivere. Unendosi dunque ai Turchi in quanto  confinanti, consideravano i Romani come nemici: così la consuetudine, consolidata nel tempo, è più forte della razza e della religione. Pertanto alcuni parlavano male dell’imperatore come di un avversario [...].5

			3. Osserviamo, adesso, la situazione a Costantinopoli. Innanzitutto, è ben risaputo con quanta cura i Bizantini si preoccupassero di tutelare la sicurezza della loro capitale. Pur considerandola invincibile, essi la percepivano come estremamente preziosa, proprio in quanto cuore dell’impero universale e sede di un potere disceso direttamente da Dio. Per questo la ritenevano bisognosa di protezione e vigilanza costanti e non solo nei confronti dei pericoli esterni, ma anche nei confronti di quelli interni. Tra i consigli che Cecaumeno dava a chi si trovasse a ricoprire la carica di primo ministro, c’era anche questo: 

			Orbene, bada a volgere grandissima attenzione agli avvenimenti cittadini, di modo che nulla ti sfugga; abbi spie su ogni cosa e per ogni dove [...]. Egualmente non ti sia ignoto quanto avviene nelle province sia periferiche sia interne. Non avere riguardo né del sonno né del riposo dei forestieri. Interrogali a quattr’occhi: vi sono infatti alcuni che per natura parlano poco e che, pur avendo delle cose importanti da raccontare, non osano dirle.6

			Se tale era la diffidenza del potere centrale perfino rispetto agli ambienti provinciali – dove spesso, in effetti, si ordivano trame anti-imperiali – è ben comprensibile che per secoli il soggiorno dentro le mura della Capitale fosse vietato agli stranieri, a meno che non fossero diplomatici o pellegrini di passaggio. Si cominciò a permettere che mercanti amalfitani o veneziani abitassero in città non prima del X secolo.7 Pure ai commercianti arabi era permesso soggiornare in città, ma essi non potevano allontanarsi dalle abitazioni e dai mercati destinati loro.8 Alla diffidenza nei confronti di chi proveniva da fuori si aggiungeva quella verso chi non fosse cristiano o ortodosso, anche se suddito dell’impero, perché avrebbe potuto inquinare la fede e i costumi del ‘popolo di Dio’. Per questo le minoranze etnico-religiose erano relegate in quartieri a loro riservati. Ad esempio, la presenza di una Giudecca a Costantinopoli è attestata già in età teodosiana.9 

			4. Tuttavia, per queste minoranze la parziale segregazione era compensata dalla libertà di praticare il proprio culto. Infatti, nella capitale furono erette ben due moschee in epoche differenti e nei quartieri degli Occidentali c’erano chiese di rito latino.10 Inoltre, si trattava di un isolamento solo relativo, perché non v’è dubbio che durante lo svolgimento delle attività quotidiane ci fossero continui contatti con i costantinopolitani. Peraltro, si può constatare che questi ultimi, in diverse epoche, non disdegnarono di recepire elementi di costume propri degli ‘altri’. Procopio racconta che molti tifosi dell’ippodromo adottavano l’acconciatura degli Unni;11 un abito di origine cazara entrò a far parte dell’abbigliamento ufficiale dell’imperatore;12 Manuele Comneno si cimentò in un torneo cavalleresco;13 il romanzo bizantino di età paleologa recepì influssi occidentali in una Costan­tinopoli ormai gremita di latini.14 

			La carenza di informazioni non rende facile valutare il livello d’inserimento dei forestieri tra i costantinopolitani. Dalle fonti, tuttavia, abbiamo precise testimonianze circa l’integrazione di stranieri negli alti livelli gerarchici, soprattutto in quelli militari, nei quali si distinsero in particolare i Goti tra IV e V secolo, gli Armeni specialmente tra IX e X secolo e, più tardi, anche i Normanni. 

			Ricordiamo, ad es., i magistri militum barbarici di IV e V secolo, i quali in virtù del loro grado dimoravano nella capitale, sedevano in senato, contraevano anche illustri matrimoni con donne romee, e persino aspiravano a governare l’impero (Gaina) o lo governavano di fatto (Aspar), sia pur come consiglieri del basileus.15 Si pensi poi alla cosiddetta lobby armena del X secolo;16 ed ancora all’incremento di famiglie di origine straniera nell’aristocrazia a partire dall’XI secolo,17 da mettere in relazione con la maggiore presenza di mercenari; per non parlare del gran numero di nobili stranieri che, come s’è già accennato, furono introdotti nella stessa famiglia imperiale con matrimoni diplomatici.

			Dovremmo quindi pensare che anche a Costantinopoli, nonostante tutto, ci fosse la stessa consuetudine con gli ‘altri’ che si poteva riscontrare nelle zone di ‘frontiera’?

			5. A ben guardare, piuttosto, la capitale dell’impero sembra presentare caratteristiche paragonabili a quelle di alcune città che moderni studi definiscono ‘città di confine’ perché 

			hanno visto traslare il confine al proprio interno, pur trovandosi molto lontano da esso, fino a diventare per qualcuno ‘avamposto’, per qualcun altro ‘baluardo’ della possibile realtà che il confine include o esclude. […] Sono di questo tipo, per esempio, […] quelle che per qualcuno sembrano aprire le porte di un ‘paradiso’ […] mentre per altri sono il simbolo della propria memoria, di una particolarità.18

			Difatti, la maggior parte degli stranieri presenti nella capitale bizantina vi era giunta  per soddisfare ambizioni e aspettative che non avrebbe potuto appagare in patria, mentre i Romei coltivavano gelosamente il culto della loro superiorità, della quale consideravano emblema e ‘baluardo’, per l’appunto, la Città di Costantino. Bastava la consapevolezza di ciò a marcare la differenza tra forestieri e costantinopolitani, malgrado la pacifica convivenza e i casi di effettiva assimilazione. Pertanto l’equilibrio sociale della città, da questo punto di vista, era molto delicato e poteva essere spezzato in qualsiasi momento, da una parte o dall’altra, per gli interessi di singoli individui o di interi gruppi. In simili casi i Romei, quasi se ne ricordassero all’improvviso, affermavano con forza i due fondamentali elementi sui quali si fondava la loro identità: la romanità e il cristianesimo ortodosso.19 Così segnavano il confine tra se stessi e gli ‘altri’. Questi elementi sono già compresenti sul finire del IV secolo, nella reazione della Città al tentativo di Gaina di imporsi come plenipotenziario.20 

			6. La caduta del generale fu determinata dalla reazione della tradizionale classe dirigente romana, cui diede voce Sinesio,21 ma vi contribuì anche il dissenso degli ambienti cristiani ortodossi, poiché Gaina aveva richiesto che fosse praticato il rito ariano nella chiesa che il patriarca Crisostomo aveva riservato ai Goti.22 In altre parole, la pretesa di Gaina di mettersi alla guida dell’impero urtò sia l’antico principio d’identità della romanitas, ancora vivo nella élite cittadina, sia l’altro, ancora incipiente, dell’ortodossia cristiana.

			La sollevazione, comunque, non portò al rifiuto dei Goti in genere.23 Si oppose solo all’eccessiva presunzione dimostrata da uno straniero ariano nel voler assumere il comando assoluto sui Romani. 

			I magistrati civili evitarono, per un certo tempo, di dare troppo potere ai militari, ma ciò nonostante non sembra che a corte ci siano stati gravi pregiudizi contro i generali barbari e contro gli ariani. Lo prova il fatto che durante il regno di Teodosio II Pulcheria, la sua potente e religiosissima sorella, si appoggiava ad un partito di corte al quale appartenevano vari comandanti germani, tra cui  Aspar, un Alano e di fede ariana. 

			Il problema, però, si ripropose alla metà del V sec., quando Aspar divenne di fatto l’uomo più autorevole dell’impero e, dopo aver fatto eleggere ben due imperatori di sua fiducia, tentò di fare del proprio figlio l’erede al trono.24 A questo punto la sua popolarità decrebbe e l’imperatore Leone, col genero Zenone, trovò il modo di liberarsi di lui e di suo figlio Ardabur, accusando costui di tradimento.

			Fu l’ultimo tentativo da parte di un federato germanico di impossessarsi del governo dell’impero d’Oriente, anche se non segnò la fine del potere dei generali barbarici: in seguito, Teodorico Strabone e Teodorico l’Amalo provarono a raggiungere quel livello di autorevolezza che, nel frattempo, consentiva a Odoacre di esautorare l’imperatore occidentale. Ma il primo morì anzitempo, e l’altro fu abilmente dirottato da Zenone ad eliminare Odoacre e a prenderne il posto. Sicché a Costantinopoli la basileia rimase in mano ai Romei.25 

			7. In realtà, dalla lettura delle fonti, per quanto esse siano scarne, le lotte per il potere a Bisanzio tra IV e V sec. appaiono più come contrasti interni tra gruppi diversi che non come un tentativo di sopraffazione dall’esterno. E nell’ottica di questi generali barbari non rientrava certamente il proposito di ‘germanizzare’ l’impero, ma semplicemente quello di conquistare una posizione egemone, anche per assicurare privilegi al proprio seguito personale.  Gaina appare, semplicemente, dapprima come un alleato di Stilicone, poi come aspirante al potere per sé. Peraltro, probabilmente non mirava al trono ma solo a dirigere Arcadio, come altri avevano fatto prima. Ancor meglio assimilati appaiono i generali barbari del V sec., come Aspar, il quale peraltro rappresentava la seconda generazione della propria famiglia al servizio dell’impero. Era dunque cresciuto tra i Romani, viveva come i Romani, e forse davvero buona parte dei senatori, fra i quali ce n’erano di origine barbarica, non avrebbe avuto niente in contrario a vederlo sul trono. Tale era il grado di assimilazione a questo supremo livello della gerarchia che fu possibile, per il comune interesse, l’alleanza di Aspar con Basilisco, il cognato di Leone I.

			Se consideriamo le reazioni dei costantinopolitani nei confronti di tali personaggi, notiamo innanzitutto che la repressione operata contro Gaina sembra essersi limitata ai suoi seguaci e non riguardò gli altri Goti. Ma la richiesta del generale di permettere la pratica del rito ariano suonava come una conferma dei timori espressi da Sinesio, che aveva paragonato i Goti a lupi allevati accanto agli agnelli: si temeva che sotto il governo di Gaina qualcosa sarebbe sicuramente cambiato e che, nel giro di un paio di generazioni, si sarebbe arrivati ad essere di fatto sudditi dei barbari, pur se all’interno della medesima struttura imperiale. Da parte dei cittadini non c’era avversione contro gli stranieri in quanto tali, ma solo paura di cadere sotto un governo che non rispettasse l’ordine esistente, in cui essi si identificavano. Questo sentimento, però, doveva essere diffuso e persistente nel tempo, dato che Aspar evitò in tutti i modi di esporsi in prima persona con una candidatura al trono e, per legittimare il figlio quale successore di Leone, studiò la strategia di imparentarlo con l’imperatore e farlo nominare cesare.

			8. In realtà, per comprendere l’atteggiamento bizantino verso i ‘barbari’ sarà utile rileggere un passo saliente del De regno di Sinesio. Dopo il celebre paragone del pastore che non deve immettere lupi nel gregge, nonché dopo l’affermazione che bisogna allontanare gli stranieri dal senato e dall’esercito,26 il retore dichiara:

			Fra le tante nostre stranezze che mi stupiscono c’è anche questa. Ogni famiglia, anche di agiatezza assai modesta, possiede uno schiavo scitico; Sciti sono gli allestitori dei banchetti, i cuochi, i coppieri; Sciti i famigli che [...]: Sciti son tutti costoro appunto perché da tempo la loro razza s’è dimostrata, e a ben ragione, adatta a servire ai Romani. Ma che poi codesti stessi individui biondi e lungochiomati alla maniera euboica, faccian, presso gli stessi uomini, in casa gli schiavi e in pubblico i padroni, è cosa inusitata, è il più paradossale degli spettacoli! E se non è questo un enigma, sarei curioso di sapere che cosa mai dovrà dirsi tale […].27

			Queste parole, scritte sullo scorcio del IV secolo, sembrano costituire la norma che ha regolato l’atteggiamento dei Romei verso gli stranieri, nella città di Costantinopoli, anche nei secoli successivi. La presenza di costoro era accettata purché mantenessero un ruolo subalterno ed un comportamento consono ad esso. E se è pur vero che, nel corso del tempo, l’elemento religioso divenne più importante di quello etnico per la definizione dell’‘altro’ e imprescindibile ai fini dell’integrazione, siffatte affermazioni di Sinesio rivelano la matrice tutta ‘romana’ del modo di porsi dei Bizantini di fronte ai forestieri. 

			Anche in seguito il Bizantino medio non doveva nutrire verso gli stranieri sentimenti molto diversi da quelli dei propri antenati del IV o del V sec.: disponibilità ad accogliere mercenari, mercanti o esuli, ma diffidenza verso chi cercasse di violare il ‘confine’ stabilito.  Lo dimostra il fatto che si continuasse a ritenere sicuramente efficace la retorica del ‘pericolo barbarico’ ogni qualvolta ci si volesse contrapporre ad elementi estranei, anche se perfettamente ‘integrati’, per difendere interessi personali o di categoria. 

			Come Sinesio, anche Cecaumeno nel logos basilikos critica l’attribuzione di alte cariche agli stranieri:

			Non elevare alle alte dignità gli stranieri, anche se non appartengono alla stirpe regale del loro paese, e non affidare loro alti comandi, perché così facendo renderai del tutto inetti te stesso e i tuoi comandanti romei.28 

			A suo parere, infatti, gli altri popoli si convinceranno che l’impero sia privo di uomini adeguati e capaci. Inoltre, egli ritiene che tale pratica non sia neppure utile come incentivo per attrarre mercenari, perché gli ethnikoi sono disposti a servire i Bizantini anche solo per un tozzo di pane e un mantello.29

			 Ancora una volta, come per il dotto di Cirene, il confine tra i Romei e gli stranieri è segnato dallo status, rispettivamente, di ‘padroni’ e di ‘servi’.  

			Circa un secolo dopo, Niceta Coniata riferisce le seguenti parole come pronunziate da Andronico Comneno per contestare Manuele I, il quale voleva dichiarare eredi al trono la figlia Maria e il suo fidanzato ungherese:

			Con quale follia Dio ha colpito l’imperatore, al punto da giudicare ogni Romano indegno del letto nuziale della figlia, e per scorno dei Romani ha preferito che regni su di loro e stia al di sopra di tutti come signore questo straniero intruso?30 

			Inoltre, Coniata afferma che anche altri

			parlando senza remore, sostennero risolutamente che non sarebbe stato affatto vantaggioso per il popolo romano innestare il rampollo di una pianta d’altra stirpe in un bell’olivo rigoglioso e preferirlo ad altri per l’assunzione del potere.31

			Qui nuovamente, come nei casi di Gaina e di Aspar, il potere insidiato dal ‘barbaro’ è il potere più alto, il comando dell’impero.

			9. È stato affermato che, a causa delle mutate condizioni culturali ed economiche dei popoli circostanti e delle nuove dinamiche dei rapporti internazionali, col passare dei secoli l’atteggiamento bizantino verso gli ‘altri’ possa essere mutato nell’ambito delle relazioni politiche.32 Lo dimostra l’incremento crescente di alcuni fenomeni già ricordati, come l’ammissione degli ethnikoi dentro la Città o l’apertura verso i matrimoni diplomatici. Ma, riguardo alla politica interna, occorre distinguere tra il comportamento dei sovrani, a volte apparentemente più aperto, e quello dei sudditi, per quanto altolocati. In realtà l’atteggiamento di fondo verso gli stranieri era sostanzialmente lo stesso, ma a coloro che stavano al vertice del potere, come Pulcheria o Manuele I – per i quali chiunque, anche il più stretto dei congiunti, era un doulos – la fedeltà personale di un comandante o di un genero poteva apparire sufficiente, a prescindere dalle origini etniche del personaggio, se giovava a risolvere un problema urgente e/o a garantire la stabilità del trono. Infatti, da parte di chi deteneva il sommo potere,chiunque ne accettasse l’autorità poteva essere ammesso a prestare servizio senza che ciò implicasse un turbamento della taxis, ché anzi ne avrebbe costituito una conferma. Invece, gli aristocratici o i quadri subalterni – cui in genere danno voce le nostre fonti –, se vedevano gli stranieri infiltrarsi tra i propri ranghi e competere con loro per l’attribuzione delle cariche, si sentivano minacciati nei propri interessi. Inoltre, capivano che l’eventuale prevalere di estranei avrebbe pregiudicato anche il futuro della loro discendenza. Comprendevano pure che un tale avvicendamento della classe dirigente avrebbe comportato, col tempo, dei cambiamenti culturali, sia che riguardassero semplici consuetudini della vita quotidiana, sia che investissero la sfera dei valori etici o l’ambito religioso. Ciò avrebbe comportato per loro la sensazione di vivere come forestieri nel loro stesso paese e, soprattutto, di essere subordinati a degli ethnikoi: un assoluto rovesciamento di quell’ordine costituito in base al quale essi, i Romei, si ritenevano per vocazione i dominatori del mondo.

			Ecco allora che, ogni qual volta vedevano minacciata la propria sicurezza, o peggio, se temevano che il potere supremo - il garante della taxis - potesse passare in mani barbariche, sia pur come conseguenza di una iniziativa imperiale, essi ricorrevano al consueto repertorio retorico. Questo, però, non era un tradizionale e vuoto ritornello, bensì la formula autentica, e perciò sempre efficace, del senso dell’identità romea rimasto invariato.

			 Esso rappresentava il ‘confine’ che a nessun costo si doveva lasciar varcare agli stranieri, che pure venivano ben accolti se erano utili, ma a condizione che restassero sottomessi. La basileia doveva restare ai Romei.33  
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			*  Una versione più ampia di questo contributo è stata pubblicata in T. Creazzo, C. Crimi, R. Gentile, G. Strano (a cura di), Studi bizantini in onore di Maria Dora Spadaro, Acireale-Roma, Bonanno Editore, 2016, pp. 197-210.

			1  La città, per la sua posizione geografica, costituiva un importante crocevia per i commerci tra l’Oriente e l’Occidente, nonché tra l’area mediterranea e quella del nord Europa. Per di più, col suo gran numero di chiese piene di reliquie, divenne una meta privilegiata di pellegrinaggio per i cristiani di ogni provenienza.

			2	Vedi principalmente G. Wolf, Die byzantinisch-abendländischen Heirats- und Verlobungspläne zwischen 750 und 1250, «Archiv für Diplomatik», XXXVII, 1991, pp. 15-32; R. Macrides, Dynastic Marriages and Political Kinship, in J. Shepard - S. Franklin (eds.), Byzantine Diplomacy. Papers of the Twenthy-fourth Spring Symposium of Byzantine studies (Cambridge, March 1990), Aldershot, Ashgate, 1992, pp. 263-280; F. Tinnefeld, Byzantinische auswärtige Heiratspolitik vom 9. zum 12. Jahrhundert. Kontinuität und Wandel der Prinzipien und der praktischen Ziele, «Byzantinoslavica», LIV, 1993, pp. 21-28. Le dinastie comnena e paleologa, in particolare, incrementarono l’ingresso al loro interno di membri di  illustri casate estere, con l’intento di assicurare stabilità  a Bisanzio in uno scacchiere internazionale divenuto assai complesso e in cui l’impero non godeva più del ruolo primario di un tempo.

			3	Per tale definizione di ‘frontiera’ vedi P. Zanini, Significati del confine. I limiti naturali, storici e mentali, Milano, Mondadori, 1997, p. 15. Sulla differenza concettuale e linguistica (non sempre chiara, quest’ultima, nelle diverse lingue) tra ‘confine’ e ‘frontiera’, vedi ibid., pp. 10-14, con la bibliografia citata. Per la terminologia antica e i rispettivi aspetti semantici e concettuali si rimanda a M. Sordi (a cura di), Il confine nel mondo classico, Milano, Vita e Pensiero, 1987. Occorre ricordare che il limes dell’impero era stato sempre facilmente attraversato da mercanti o gruppi di nomadi pacifici (cfr. G. Forni, ‘Limes’: nozioni e nomenclature, ibid., pp. 272-294: 293).

			4	Lupi Protospatarii annales, in MGH SS 5, Hannover, 1844, pp. 51-63, anno 1051; Guillermi Apuliensis gesta Roberti Wiscardi, II, 54 ss. (= Guillaume de Pouille, La Geste de Robert Guiscard. Édition, traduction, commentaire et introduction par M. Mathieu, Palermo, Istituto siciliano di studi bizantini e neoellenici, 1961. Per le vicende che videro protagonisti Melo e Argiro vedi Io. Scyl. synopsis historiarum, ed. I. Thurn, Berlin-New York, De Gruyter, 1973 («CFHB», Series Berolinensis, 5.), p. 348, 1-8; Lupi Protospatarii annales, ed. cit., agli anni 1017, 1019, 1020, 1040, 1042, 1046; Annales Barenses, in MGH SS 5, cit., pp. 51-56, agli anni 1011, 1040, 1042; Guillermi Apuliensis gesta Roberti Wiscardi, I, 13-103; I, 423 - II, 283 Mathieu. Cfr. V. von Falkenhausen, In Italia per la carriera. Funzionari e militari di origini orientali nell’Italia meridionale bizantina, in R. Gentile Messina (a cura di), Bisanzio e le periferie dell’impero. Atti del Convegno Internazionale (Catania, 26-28 novembre 2007), Acireale-Roma, Bonanno Editore, 2011, pp. 103-124: pp. 117-119. Sui due baresi vedi anche J.F. Vannier, Familles byzantines: les Argyroi (IXe-XIIe siècles), Paris, Publications de la Sorbonne, 1975, pp. 57 s.; V. von Falkenhausen, La dominazione bizantina nell’Italia meridionale dal IX all’XI secolo, Bari, Ecumenica Editrice, 1978, pp. 59-62; 97 s.; Eadem, A Provincial Ar­istocracy: The Byzantine Provinces in Southern Italy (9th-11th Century), in M. Angold (ed.), The Byz­antine Aristocracy IX to XIII Centuries, Oxford, B.A.R., 1984, pp. 211-235; Eadem, Bari bizantina: profilo di un capoluogo di provincia (secoli IX-XI), in G. Rossetti (a cura di), Spazio, società, potere nell’Italia dei Comuni, Napoli, Liguori, 1986, pp. 195-227: 208 s.; S. Cosentino, Storia dell’Italia bizantina (VI-XI secolo) da Giustiniano ai Normanni, Bologna, Bononia University Press, 2008, passim.

			5	Nic. Chon. hist., 1, 14, 2 (la traduzione dei passi di Coniata, qui e altrove, è quella di A. Pontani in Niceta Coniata, Grandezza e catastrofe di Bisanzio [Narrazione cronologica], I [libri I-VIII]. Introduzione di A.P. Kazhdan, testo critico e commento a cura di R. Maisano, traduzione di A. Pontani, Milano, A. Mondadori, 1994).

			6	Cecaumeno, Raccomandazioni e consigli di un galantuomo. Testo critico, traduzione e note a cura di M. D. Spadaro, Alessandria, Edizioni dell’Orso, 1998, p. 52 (traduzione a p. 53). 
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			Novella Primo

			La traduzione nell’intercultura. Il caso di Leopardi

			Sulla border-life della traduzione letteraria

			Sempre più numerosi nel panorama degli studi umanistici sono i discorsi intorno alla centralità della traduzione letteraria entro le complesse dinamiche interculturali. 

			La “cultura del tradurre” permette infatti di tracciare nuove mappe della letteratura stessa, in termini di scambio, dialogo e ospitalità che impongono una diversa attenzione nei confronti del testo tradotto, generando delle ri-letture tendenti spesso a emanciparsi da norme e modelli del paese di provenienza.

			Ripensare alla traduzione letteraria nell’ambito di questi Sondaggi al confine delle culture, delle lingue e dei saperi, proposti nell’ambito del Primo Colloquio del Dipartimento di Scienze Umanistiche (Università di Catania), consente dunque di riflettere sulle peculiari caratteristiche liminari del vertĕre che produce un nuovo testo con caratteristiche proprie e autonome vivendo una border-life,1 una vita di frontiera, come se fosse posto – servendoci dell’immagine figurata di Giuseppe Ghini - su di un crinale di montagna che, in funzione della poetica traduttiva adottata, sarà orientata o verso il testo di partenza o verso il target, ma sarà sempre tra due pendii.

			Si propone pertanto una riflessione sullo spazio della traduzione, soprattutto poetica, e del suo peculiare statuto in-between, focalizzando l’attenzione su un aspetto ancora poco indagato, ovvero quello ruotante intorno al discorso critico generato dalle riflessioni metatraduttive di letterati che sono stati insieme traduttori e autori di saggi sulle opere tradotte. Accanto quindi ai prevalenti studi traduttologici che indagano sull’usus traducendi del letterato preso in esame o sulle eventuali capacità di irradiazioni del tradurre sulle opere ‘creative’, ci si vuole quindi interrogare in merito al particolare status di critico letterario assunto talvolta dal poeta-traduttore, favorito, nella sua esegesi, dalla conoscenza intima e profonda del testo trasposto in altra lingua.

			Al di là dei rilievi prettamente linguistici che si potrebbero fare sull’argomento, cruciale ci appare in questa sede la rilevanza interculturale del tradurre, presupposto pressoché essenziale per chiunque voglia rivolgere il proprio attento sguardo verso la Weltliteratur, la letteratura mondiale, superando le barriere delle letterature nazionali e i relativi ostacoli espressivi. Traduzione dunque come ponte al di là delle barriere linguistiche.

			Aprendo invece – citando l’espressione di Berman – «l’Estraneo al proprio spazio di lingua»2 l’atto del tradurre dischiude delle possibilità insospettate. Tuttavia lo stesso Berman è ben consapevole come tutta la cultura tenda a resistere alla traduzione, arroccandosi spesso su una posizione etnocentrica di difesa della propria cultura che non accetta il mélangé e relegando il traduttore a un ruolo subalterno di quasi totale invisibilità. Nella traduzione, insomma, si avrebbe tutta la violenza del metissage.3

			Tenendo dunque presente questa serrata e inevitabile dialettica tra accoglienza-ospitalità e resistenza di ogni cultura verso ciò che le è estraneo, si proverà a prendere in considerazione il caso della ricezione estera di un letterato notissimo in patria, qual è indiscutibilmente Giacomo Leopardi. Attualmente egli appare oggetto di un rinnovato interesse (oltre che per il recente film Il giovane favoloso di Mario Martone) sia in ambito anglofono (si pensi all’importante operazione di traduzione integrale dello Zibaldone compiuta dal gruppo di lavoro di Birmingham, coordinato da D’Intino e Caesar e alla traduzione dei Canti di Jonathan Galassi ben accolta in America) che francofono.

			La prospettiva adottata sarà rivolta propria alla Francia e a un’idea di traduzione intesa come interpretazione. Ricordiamo brevemente come i primi incontri di Leopardi da parte del pubblico francese avvengono già a fine Ottocento, soprattutto grazie al contributo offerto dal Portrait di Sainte-Beuve, il quale già propone nel suo scritto, non solo biografico, traduzioni congiunte strettamente a letture critiche dell’opera del Recanatese.

			Scegliamo comunque di soffermarci soprattutto su due poeti-traduttori francesi contemporanei, esperti conoscitori ed estimatori della cultura italiana: Yves Bonnefoy e Michel Orcel.4 L’idea, insomma, è quella di studiare traduttori-critici-poeti non più chiusi entro il recinto di un genere letterario, ma nella libera circolazione di idee, stilemi, percorsi ermeneutici tra un’opera e l’altra.

			Bonnefoy e le «traductions nouvelles» di Leopardi (e Keats)

			Yves Bonnefoy (1923-2016), oltre a essere unanimemente considerato come uno dei più grandi poeti francesi contemporanei, può, a buon diritto, annoverarsi parimenti tra i più importanti poeti-traduttori, avendo interpretato magistralmente la parola di Shakespeare, Yeats, Donne, Keats, Leopardi, Petrarca. 

			Da una parte si confronta dunque con la lingua inglese, diventata ormai la lingua universale del nostro contesto globalizzato, dall’altro con l’italiano, espressione di una lingua di cultura della tradizione occidentale. Entro questa polarità si riscontra qualche incursione nella lingua greca, polacca e ungherese:5 lo stesso poeta francese data l’inizio della sua attività di traduttore al 1955 quando realizza le prime traduzioni shakespeariane.6 

			Fabio Scotto ricorda, nella sua prefazione alla traduzione italiana de La communauté des traducteurs, volume che riunisce i principali scritti teorici di Bonnefoy sulla traduzione, come l’atelier traduttivo del poeta, nel suo studio parigino, fosse ubicato nella stanza attigua al suo atelier poetico e in esso fossero disposti i “ferri del mestiere” lessicografici e bibliografici (dizionari, edizioni critiche), con le porte tra le due stanze sempre comunicanti, in una libera circolazione di idee, pensieri, versi tra la propria poesia e quella dei poeti tradotti mediante un gioco dinamico di rifrazioni.7

			La poetica di Bonnefoy si estende dai suoi versi alle traduzioni che, del resto, costituiscono, in tutto e per tutto, autentiche opere di poesia e viceversa. 

			Una riflessione critica intorno a Leopardi è infatti presente in apertura del volume Keats et Leopardi. Quelques traductions nouvelles in cui Bonnefoy propone delle ri-traduzioni dei due celebri poeti, accostandoli – sorprendentemente - l’uno dopo l’altro, proponendo una mescidazione che è già essa stessa anche superamento di confini. 

			Secondo quanto indicato nella premessa, che ha già in sé tutti i caratteri di una prosa poetica, traducendo si giunge a un miglior ascolto del testo e sia l’Ode to a nightingale di Keats che il leopardiano Canto notturno di un pastore errante dell’Asia, essendo per il traduttore francese tra le più belle poesie mai scritte, suscitano il desiderio di poterle ‘incontrare’ più da vicino.8 Il motivo del desiderare associato alla traduzione è tra le scoperte che le poesie dei due autori permettono di fare e vi sono molti termini chiaramente connotati in senso leopardiano, dal «chant de l’oiseau» alla «lune», dalla «lampe» evocata nella Sera del dì di festa alla finestra che costituisce il punto di osservazione privilegiato del giovane Giacomo per poter poi cantare il mondo circostante, sino allo scenario notturno.9 

			L’io lirico romantico si autoidentifica simbolicamente con elementi naturali (come la ginestra o la luna), e questo è un motivo anche di Keats o di Wordsworth, offrendo quasi, al tempo stesso, al critico-traduttore le categorie interpretative, e lessicali, con cui esprimere il proprio discorso. Questa premessa sembra essere, infatti, uno degli esempi più chiari, di assimilazione del dettato lirico degli autori tradotti, entro la propria scrittura. 

			Una costante del lavoro critico di Bonnefoy è rappresentato dal legame tra gli autori presi in esame e la morte e la finitudine, in un’indagine del crinale tra disperazione e lucidità: la poesia si configura allora non solo secondo dei criteri formali, ma come ostinazione,10 sforzo di volontà, un modo di reagire alle contraddizioni dell’esistenza umana, superandone i limiti. 

			Questo discorso potrebbe aiutarci a cogliere meglio il senso del dittico creato da Bonnefoy col porre a confronto Keats e Leopardi: entrambi, secondo Durisotti,11 in questo volume di Voix parallèles (più che di Vies parallèles) si muovono nei territori di una profonda lucidità, differendo per alcuni aspetti quali una maggiore sensualità nel poeta inglese e un senso più marcato del tragico in quello italiano. 

			La traduzione viene allora a porsi come luogo in cui si esplica la complementarità esistente tra critica e poesia, venendo talvolta a colmare delle lacune presenti nella propria lingua poetica, permette di compiere un’agnizione della propria voce ritrovata in quella di un altro. 

			Ciò che si trova allo stato confuso, magmatico, disarticolato nel nostro pensiero, può passare dalla potenza all’atto nel momento in cui una voce straniera esprime qualcosa che corrisponde a un nostro stato d’animo, a una nostra emozione, per cui si ha la conferma, ancora una volta, di come il tradurre sia una forma di scrittura che si produce «all’ombra di un’altra lingua», per riprendere il titolo del saggio di Antonio Prete sulla poetica del tradurre,12 in cui la varietà delle lingue garantisce una chance in più per chi è in cerca di una parola in grado di esprimere compiutamente il nostro pensiero. 

			Il primo dato che si rivela immediatamente a chi compulsa il volume Keats et Leopardi è il consistente fenomeno di amplificazione testuale compiuto sistematicamente dal traduttore, fenomeno questo che si manifesta sovente nelle traduzioni, ma qui particolarmente evidente. 

			Già scorrendo i titoli delle sette poesie inglesi selezionate e tradotte si notano molte contiguità tematiche con I Canti: dal riferimento astrale della prima poesia, al compiacimento per la gioia dell’usignolo nell’Ode to a nightingale («’Tis not through envy of thy happy lot, / but being too happy in thine happiness, –», vv. 6-7) affine al motivo dell’invidia degli uccelli presente in Leopardi nell’operetta L’elogio degli uccelli e nella fantasia metamorfica del Canto notturno («Forse s’io avessi l’ale»), sino alla traduzione dell’Ode on melancholy, a quella dedicata a un’urna greca (e sia le note melanconiche che il riferimento alla classicità è anche del Recanatese) per concludere poi con The day is gone, assimilabile a La sera del dì di festa per la descrizione delle sensazioni provate alla fine della giornata. 

			Le affinità non sono comunque solo tematiche, e anche secondo Scotto,13 nell’interpretazione critica di Bonnefoy si rivela la possibilità per la poesia moderna, inaugurata da Leopardi, di una sostanziale identità di verità e bellezza, celeberrimo tema keatsiano: «“Beauty is truth, truth beauty”».

			Dopo le versioni da Keats, la prima traduzione leopardiana a essere inserita nel volume è L’infini. 

			Da saggista meta-traduttivo, secondo la definizione di Scotto,14 Bonnefoy sente il bisogno di scrivere e chiarire in margine alle sue stesse scelte, pienamente consapevole della criticità del suo compito. E così nel suo contributo Tradurre Leopardi, Bonnefoy sottolinea le difficoltà incontrate nel tradurre i primi tre versi dell’Infinito. In particolare svela di aver pensato di tradurre «questa siepe» con il plurale «ces haies» e di aver ripristinato il singolare solo poco prima che il testo andasse in stampa, in sintonia con lo stesso Leopardi che, in molte poesie, come il Canto notturno, aveva più volte variato il numero delle parole da singolare a plurale: 

			Avevo gran voglia di ritrovarne l’intuizione e lo slancio ne L’Infinito; gran voglia di collocare, tra il «guardo che scopre gli «interminati spazi» e l’orizzonte, non una siepe, in primo piano e accentrante, ma tutta una rete di basse staccionate, disseminate sui pendii, ognuna delle quali nasconderebbe una parte dell’«ultimo orizzonte», ma senza per questo scoraggiare un poeta che saprebbe di poter spingersi fino alle siepi, quella di qui ma anche quelle più lontane di laggiù, e aggirarle, per cercare più lontano, vedere più lontano, sperare ancora, malgrado la morte, come il pastore nelle dune dell’Asia.15

			Proseguendo il suo discorso Bonnefoy mostra di aver colto l’opposizione esistente ne L’infinito tra l’immaginazione che si perde negli «interminati spazi» e insieme la sensazione di enorme vicinanza della siepe, delle piante al soggetto poetante.

			Anche per questo componimento Bonnefoy dichiara la sua tentazione di ritrovare l’aspetto della speranza, espressa attraverso parole comuni che, secondo il poeta-critico-traduttore, garantiscono la sua grandezza e modernità. 

			Ben prima di Mallarmé, infatti, è moderno avere scoperto il non-essere e aver stabilito che questo potrebbe significare poco per l’uomo motivato dal desiderio di conoscenza che lo spinge ad andare avanti pur nella consapevolezza del non-approdo finale. 

			Omologa a queste considerazioni appare pertanto la traduzione degli ultimi tre versi dove viene meno il «così» che indicava la modalità dell’evento (“in questo modo”) e soprattutto con l’avversativa «mais» si propone un’interpretazione critica ben precisa del naufragio leopardiano, inteso come un momentaneo abbandono al negativo, attraverso cui Bonnefoy cerca di correlare la finitudine alla speranza.

			Non è comune nella critica leopardiana anche il soffermarsi sulla dialettica vento/assenza di vento attraverso cui l’infinito giunge in componimenti che apparentemente riguardano altro e che confermano quel valore rasserenante della sera su cui anche Foscolo si è soffermato con rara intensità lirica, messo in rilievo da Bonnefoy nella sua traduzione. 

			Accostandosi al Canto Notturno, Bonnefoy si cimenta con un altro testo a lui particolarmente congeniale e variamente commentato nei suoi scritti e rielaborato nelle proprie poesie. Già il titolo (che anche in fase di redazione aveva subito con Leopardi vari mutamenti) della traduzione, dal piglio affabulante, incornicia tra «canto» e «notte» l’erranza del pastore: Chant d’un pasteur errant, en Asie, la nuit. 

			La sensazione che si ha leggendo questi versi è quella di una torsione verso il narrativo affabulante dei toni lirici del testo leopardiano, che manifestano la volontà di dialogo con il lettore cui il traduttore si rivolge a inizio di strofe («Vois») per facilitarne l’immedesimazione col destino ineluttabile cui va incontro il «vecchierel» leopardiano. 

			A questo proposito Bonnefoy commenta alcune sue scelte traduttive a proposito del Canto notturno spesso motivate dal suo considerare la luna di questo componimento non un astro indifferente come ha fatto larga parte della critica leopardiana quanto invece «un’immagine della fanciulla della quale il giovane poeta ha sognato che potesse apparire all’orizzonte della sua vita per condividere il suo destino. La luna significa la donna che può dare un senso a un’esistenza, guidare un uomo: ‘viaggiando’ allora con lui nell’immensità deserta della materia, cancellando questa sotto lo sfavillio dell’amore».16 

			Ecco allora che si motivano meglio certe opzioni del traduttore: l’uso di differenti traducenti per rendere le parole “dell’infinito”: «aria infinita», «profondo infinito seren», «solitudine immensa» che diventano «air infini», «le ciel profond, le ciel sans borne», «cette solitude», con uno sdoppiamento delle qualificazioni relative al cielo. 

			Se queste variazioni rispecchiano comunque le parole leopardiane, una straordinaria variazione del modello si ha nella scelta di tradurre «seguirmi viaggiando a mano a mano» con «ou me suivre, main dans ma main près du troupeau».17 Quella che è un’espressione corrente «a mano a mano» viene intesa da Bonnefoy come la Presenza della luna che riesce a tendere la mano al pastore in un’intimità del tutto umana. In questo modo la distanza tra la luna e il pastore è abolita e la scelta traduttiva è strettamente intrecciata con quella interpretativa.

			Da notare che queste riflessioni vengono preposte, in questo saggio, a quelle sull’Infinito, ovvero il poeta di Tours mostra di aver colto come il vagare immaginativo nello spazio e nel tempo della celebre lirica sia in tutto e per tutto simile all’erranza del pastore attraverso il «deserto piano» dell’esistenza, protendendosi verso un oltre che significa anche un aprirsi, malgrado tutto, alla speranza, alimentata dal desiderio inteso, nella sua valenza gnoseologica, come unica chiave conoscitiva per l’uomo. La luna è una «immortelle adolescente» che ha compreso «tout ce qu’il faut comprendre» (in Leopardi più sinteticamente «conosci il tutto»).

			Bonnefoy coglie nella poesia di Leopardi un’enorme fiducia nel valore risanante della parola poetica («c’est comme si la parole de Leopardi réparait le malheur du monde qu’elle avait pourtant dénoncé»)18 come è ravvisabile in modo chiaro nell’Infinito e nella sua bella traduzione di A Silvia. Secondo la sua interpretazione, infatti, l’immensità che si lascia intravedere, al di là della siepe, non è che una metafora di ciò che svela la parola poetica. 

			Orcel, Tasso e Leopardi: esperienze di traduzione

			Tra le proposte editoriali francesi più ‘convincenti’ su Leopardi in tempi recenti, insieme all’iniziativa capillare di diffusione dell’opera leopardiana promossa dalla casa editrice Allia, si pongono gli studi critici e soprattutto le traduzioni integrali dei Canti di Michel Orcel, profondo conoscitore dell’opera del Recanatese e valido italianista. I suoi esordi si pongono proprio sotto il segno di Leopardi, autore mai abbandonato nel corso della sua attività letteraria, e affiancato semmai da altri importanti modelli quali Foscolo e Alfieri, di cui pure Orcel ha curato delle traduzioni. Molto importante è anche l’esperienza maturata traducendo i grandi poemi cavallereschi della letteratura italiana: l’Orlando Furioso di Ludovico Ariosto e la Gerusalemme liberata di Torquato Tasso. Si tratta di un’esperienza di traduzione particolarmente impegnativa di cui l’autore francese ha lasciato una testimonianza nell’opera Les larmes du traducteur (2001), che è il journal di un viaggio in Marocco scandito dal tormento letterario generato dalla traduzione della Gerusalemme.19 Sono accostati secondo due trafile distinte alcuni letterati distanti tra loro nel tempo: Alfieri, Foscolo, Leopardi da una parte e dall’altra Ariosto, Michelangelo, Cellini, Tasso che offrono un importante affresco della poesia rinascimentale in Italia, senza escludere inoltre il rapporto ideale rintracciabile (e rintracciato) tra Rinascimento e Romanticismo, così come quello che lega gli autori delle due serie. Rigoni individua in particolare attraverso una linea che congiunge Ariosto-Tasso-Leopardi una storia della soggettività letteraria intesa in termini di «défaillance de l’illusion» che rappresenterebbe il contributo specifico italiano alla formazione della coscienza moderna. A questi aspetti che fanno di Orcel un critico particolarmente sensibile, considerando la sua esperienza diretta di traduttore delle opere prese in esame nella produzione saggistica, si associa inoltre il suo interesse per la musica che lo ha portato a tradurre i libretti per Mozart di Da Ponte,20 a scrivere una monografia su Verdi e soprattutto a rintracciare, con competenza, i riferimenti musicali presenti nell’opera di Leopardi, attraverso l’interpretazione dell’Infinito, riletto in termini di esperienza musicale in linea con la metafisica del suono caratterizzante l’estetica romantica tedesca, individuando inoltre il legame tra il poeta di Recanati e il melodramma. 

			Così come verificatosi nel caso di altri traduttori leopardiani, soprattutto con Bonnefoy, anche in questo caso dunque, il lavoro di traduzione è accompagnato da saggi su Leopardi e da altri contributi teorici che possono lumeggiare l’itinerario compiuto dal traduttore. L’importantissimo tema dell’illusorietà del tradurre si palesa soprattutto in presenza di nuclei di significazione del testo tradotto che interessano maggiormente il traduttore, attivando così, secondo quanto teorizzato anche da Leopardi, la sua sensibilità creativa e favorendo un rapporto ‘osmotico’ tra traduzione e scrittura in proprio. Ad esempio, appare chiara la predilezione di Orcel per i notturni, sfondo privilegiato anche della poesia di Leopardi che, proprio a questo proposito, viene citato nel libro per la prima volta. 

			Sorprendente è anche il contesto in cui ricorre, nel Journal, il nome di Leopardi. Orcel fa riferimento a un testo poetico dell’arabo Al-Ma’arrî, autore definito ateo, scettico, pessimista, dal titolo l’Épître du pardon per confutare la tesi interpretativa di un altro critico «imprudent» che ha provato a spiegare la sua poesia attraverso l’attaccamento edipico dell’autore per la madre. Ecco allora l’inserzione di brani che dimostrano come in molti versi vi sia invece l’accusa rivolta alla madre per esser stato generato (anche se potremmo dire che si tratti di denegazioni…) e queste amare considerazioni sul «meglio non esser nati» vengono accostate a quelle leopardiane. Offriamo, ad esempio, uno stralcio di questo accostamento tra i due autori:

			Si le point de non-retour pour l’homme est la poussière,

			Pourquoi sa mère veille-t-elle sur lui

			Et le soigne-t-elle?

			Huit siècles plus tard, Leopardi écrivait: «…Pourquoi donner au jour, / pourquoi tenir en vie / celui qu’il faut consoler d’elle?»21

			Nella ri-traduzione orceliana de L’Infinito al primo verso («Sempre caro mi fu quest’ermo colle») l’aggettivo iniziale «caro» è reso con «tendre», discostandosi dagli altri traduttori dei Canti e scegliendo un termine che rende bene il senso metaforico del qualitativo italiano, accentuandone, forse, la componente affettiva, di vicinanza anche emotiva col luogo evocato. Analogamente «ermo colle» è reso con «solitaire mont» che permette di mantenere lo schema di assonanze dei primi tre versi, facendo rimare «mont» a «horizon». Correttamente Orcel individua il valore del «mi fingo» leopardiano esplicitandolo con una perifrasi «je forme en mon esprit», rendendo bene gli “oggetti” di questa vista con espressioni che danno l’idea del limite e del suo contrario («sans limites», «surhumains» e una perifrasi per il superlativo «profondissima». Il «suon di lei» è reso con «son chant» e, leggendo lo studio critico di Orcel, Il suono dell’infinito si può capire come per il traduttore il richiamo ‘musicale’ possa costituire il centro nevralgico del componimento. Esaminando anche le altre traduzioni dei Canti emerge comunque che Orcel, rispetto agli altri poeti-traduttori francesi novecenteschi presi in esame, si mantiene più prossimo al testo di partenza e cerca talvolta di mantenere i termini arcaici o «peregrini».

			Nel suo saggio inoltre Orcel osserva innanzitutto come ci si trovi di fronte alla sola poesia dei Canti dove non compaia il tema, tipicamente leopardiano, del dolore e che sembra invece sorto «da un altrove della parola» emerso in modo nuovo ed enigmatico al punto da aver suscitato le interpretazioni più varie, dall’esperienza religiosa al nichilismo, dal processo ironico alla regressione allo stadio prenatale.

			Orcel si propone allora, come novello Candide, di rileggere il testo da una prospettiva ingenua (fittiziamente aggiungeremmo noi), individuando il punto focale dell’idillio nella manifestazione del vento, elemento, secondo lo studioso, non sufficientemente approfondito nei pur numerosi studi critici su questo componimento. 

			Dopo un dettagliato procedere argomentativo emerge che la vera chiave di volta del discorso è data dal significato del verbo «comparare» nel verso 11 del testo leopardiano da non intendersi come «paragonare», bensì come «accoppiare», «unire», ovvero percependo il vento in uno spazio indeterminato, il poeta “va comparando”, cioè unisce la «voce» all’«infinito silenzio». Avviene quindi una trasmutazione, di cui il soggetto non è più la causa […]: la voce del vento trasmuta l’infinito spaziale in «eterno», vale a dire nel passato più remoto, nell’origine astratta del tempo. […] E quindi si spiega l’annientamento felice nell’immensità, di cui non poteva logicamente rendere conto l’interpretazione tradizionale. È nell’immensità stessa di questa voce («questa immensità»), nella dismisura di questo suono primordiale, che il pensiero può abolirsi regredendo verso l’Origine in una percezione del tempo insieme sacrale e primitiva.22

			Da queste osservazioni tutta la poesia viene riletta alla luce dell’originario, del primordiale, operante entro la duplice poetica dell’idillio: quella del «vago» e dell’indefinito e quella che Orcel chiama «del primitivo». 

			La poesia viene quindi analizzata «come luogo di una riattivazione dell’immaginazione originaria» insieme infantile e primitiva che si esprime metaforicamente. 

			Se poi si considera che i principali ‘prodotti’ dell’immaginazione primitiva ed infantile sono le illusioni, è possibile ulteriormente rendersi conto della portata dell’esperienza centrale, quella della voce del vento.

			Attraverso le traduzioni e il contestuale lavoro critico compiuto da molti poeti-traduttori stranieri emergono interessanti spunti di riflessione sul poeta di Recanati, alcuni ancora poco lumeggiati dalla pur copiosa produzione saggistica italiana su quest’autore che viene proiettato in una dimensione europea.

			Per dirla con Theo Hermans, docente presso l’University College di Londra e direttore del Centre for Intercultural Studies:

			la traduzione riflette l’interpretazione; e poiché la traduzione, fino a quando resta tale, rimane ripetibile, le traduzioni successive rappresentano interpretazioni differenti. Disperdendosi nel tempo e nello spazio, le varie traduzioni, ognuna a modo suo, arricchiscono il potenziale interpretativo di un dato testo. Non solo, ogni traduzione incarna una particolare lettura: insieme, nel passare da una interpretazione all’altra, le varie traduzioni tematizzano le differenze interpretative.23

		

		
			
			

		


		
			Note

			1 Secondo G. Ghini (Tradurre Onegin, Urbino, Quattroventi, 2003, p. 11) le traduzioni «tutte vivono una vita di frontiera, una border-life; tutte giacciono su di un crinale, il quale piegherà, di volta in volta, verso il source o verso il target, ma sarà sempre un crinale a due pendii». Per la traduzione come scrittura entre-deux cfr. il fondamentale studio di J.Ch. Vegliante, D’écrire la traduction, Paris, Presses de la Sorbonne Nouvelle, 1996.

			2	A. Berman, La traduzione e la lettera o l’albergo nella lontananza, a cura di G. Giometti, Macerata, Quodlibet, 2003,  p. 62.

			3	Così precisamente Berman: «Toute culture résiste à la traduction, même si elle a besoin essentiellement de celle-ci. La visée même de la traduction – ouvrir au niveau de l’écrit un certain rapport à l’Autre, féconder le Propre par la médiation de l’étranger – heurte de front la structure ethnocentrique de toute culture, ou cette espèce de narcissisme qui fait que toute société voudrait être un Tout pur et non mélangé. Dans la traduction, il y a quelque chose de la violence du métissage». A. Berman, L’épreuve de l’étranger. Culture de l’étranger dans l’Allemagne romantique, Paris, Champion, 1984, p. 16. 

			4	Per uno studio complessivo sulla ricezione dei Canti di Leopardi in Francia mi sia consentito il rimando a N. Primo, «Al chiaror delle nevi». Poeti-traduttori francesi di Giacomo Leopardi a confronto, Lecce, Milella, 2012.

			5	Cfr. G. Dotoli, Yves Bonnefoy dans la fabrique de la traduction, Paris, Hermann, 2008, p. 7.

			6	«Ce ne fut pas avant 1955 que je me mis sérieusement à traduire» (Y. Bonnefoy, La communauté des traducteurs, Strasbourg, Presses Universitaires de Strasbourg, 2000, p. 75).

			7	F. Scotto, Prefazione. La risonanza dell’altro. Sulla traduzione in Yves Bonnefoy, in Y. Bonnefoy, La comunità dei traduttori, Palermo, Sellerio, 2005, p. 12.

			8	Y. Bonnefoy, Keats et Leopardi. Quelques traductions nouvelles¸ Mayenne, Mercure de France, 2000, p. 7.

			9	Ibidem.

			10	Cfr. M. Durisotti, Yves Bonnefoy traducteur de Keats: d’une finitude à l’autre, in: <http://mdurisotti.files.wordpress.com/2008/12/yves-bonnefoy-traducteur.pdf, Aix-en-Provence>, 3-5 décembre 2008, p. 2 [consultato il 22 luglio 2017].

			11	Ibidem.

			12	A. Prete, All’ombra dell’altra lingua. Per una poetica della traduzione, Torino, Bollati Boringhieri, 2011.

			13	F. Scotto, Yves Bonnefoy e Leopardi: tra critica e traduzione, «Trasparenze», 21, 2004, pp. 69-80 (in particolare per i riferimenti a Keats p. 71). 

			14	F. Scotto, Yves Bonnefoy e Leopardi: tra critica e traduzione, cit., p. 74.

			15	Testo originale: Et […] j’avais donc grand envie d’en retrouver l’intuition et l’élan dans L’Infinito; grande envie de placer, entre «il guardo» découvrant les «interminati spazi» et l’horizon, non pas une haie, au premier plan et accaparante, mais tout un réseau de barrières basses, disséminées sur les pentes, qui chacune dérobait une part de «l’ultimo orizzonte»  mais sans décourager pour autant un poète qui saurait qu’il peut aller jusqu’aux haies, celle d’ici mais celles aussi de plus loin, de là-bas, et les contourner, pour chercher plus loin, voir plus loin, espérer encore, malgré la mort, comme le berger dans les dunes de l’Asie. Bonnefoy, La communauté des traducteurs, cit., pp. 136-137.

			16	Bonnefoy, La comunità dei traduttori, cit., p. 91.

			17	Corsivi nostri.

			18	Ivi, p. 35.

			19	Ecco quanto scrive Orcel a proposito della titolazione del suo libro: «Sur le titre de ce petit livre. Non pas les larmes de l’impuissance à traduire (quels que soient les obstacles, les difficultés, les souffrances qui s’y attachent, traduire est toujours possible). Non. Ce livre pleure sur la violence de la beauté, sur l’intolérance de la beauté, sur la violence de toute incarnation. Pleure aussi sur notre être-sans-demeure, dont le Tasse, dans sa quête d’un impossible Jérusalem, se fit l’emblème» (in M. Orcel, Les larmes du traducteur. Journal du Maroc, Paris, Grasset, 2001, pp. 162-163).

			20	 Orcel, Trois livrets pour Mozart, Paris, Aubier, 1994.

			21	Ivi, pp. 66-67. Corsivi nel testo. 

			22 Ivi, p. 130.

			23	T. Hermans, Tre saggi sul tradurre, a cura di A. Savona,  Modena, Mucchi, 2013, p. 86.

		

		
			
			

		


		
			Alessandro De Filippo

			Costruire Identità, fronteggiare Alterità

			1. Parzialità e partigianeria

			Pensiamo a come si racconta una barzelletta, alla sua articolazione nel tempo, al ritmo che le vogliamo dare per allontanare il finale a sorpresa o per anticiparlo e spiazzare gli ascoltatori. C’è un fine lavoro di montaggio nella costruzione della narrazione; ed è così per ogni racconto strutturato. Decine, le scelte: il tono, il registro linguistico, le formule stereotipate dei personaggi (c’erano un tedesco, un francese e un napoletano…). E ogni scelta contribuisce a guidare la ricezione non solo in termini di comprensione del plot, ma come variegata e accurata palette di colori.

			Anche l’informazione in tv e sul web si articola come una narrazione, nonostante sia più complessa di una barzelletta. E per questo è il risultato di una serie di scelte di chi racconta (secondo un processo top-down), ma anche di chi fruisce, rielabora, commenta e condivide queste narrazioni strutturate (con un processo bottom-up), soprattutto utilizzando le piattaforme social. Definiremo le scelte del mittente del messaggio come immaginario imposto,1 mentre chiameremo le scelte del ricevente del messaggio come regime percettivo,2 Entrambi i processi si basano sul riuso di modelli di comunicazione preesistenti, su formule precostituite e considerate di successo (massima diffusione, minimo sforzo), inevitabilmente anche su stereotipi e pregiudizi.

			Proviamo a fare un esempio. Festival Sonica, Comune di Misterbianco (Catania), 19 luglio 2001: tra gli invitati c’è Patti Smith, intellettuale apprezzata e amata al di là della sua carriera di musicista. L’inviato di una testata locale, conoscendo le sue posizioni politiche libertarie, le chiede cosa pensa delle dichiarazioni di George W. Bush sull’imminente G8 di Genova.

			Quel giorno Gianni Nicola Caracoglia, bravo giornalista catanese che scrive spesso di musica e di eventi culturali, rivolge una domanda non prettamente musicale a Patti Smith: «Bush ha detto che chi protesta a Genova contro il G8 non vuole realmente il miglioramento delle condizioni di vita delle popolazioni povere del mondo. Cosa pensi tu di questa affermazione?». E Patti Smith si incazza: «Bush does not represent me. I don’t think he is in touch with poor people». Secca, netta, senza sbavature.3

			Una singola battuta, che tra domanda e risposta dura circa quaranta secondi, in una conferenza stampa di quasi un’ora. Eppure quella domanda è servita a far emergere una posizione condivisa tra i giornalisti presenti nella sala stampa. La risposta di Patti Smith ha confermato esattamente ciò che il suo pubblico si aspettava da lei. Rinnegare la posizione di Bush e sbugiardalo davanti alla stampa plaudente. L’unica camera che riprende per intero la conferenza stampa concederà le immagini a tutti i TG, anche a quelli non direttamente presenti con un proprio inviato. La scelta di quei quaranta secondi comporterà così un adeguamento di tutti i servizi dei TG. Non si parlerà di musica, ma di una Patti Smith vicina ai no-global, di una poetessa con una voce libera, pronta a urlare la propria protesta contro i grandi della terra, che si riuniscono – blindati da forze militari – per stabilire i destini dell’umanità. Le sovrastrutture ideologiche riguardano tanto la domanda del giornalista, quanto la selezione – parziale e partigiana – di quella specifica domanda e di quella risposta ruvida, determinata, dichiaratamente ostile. Così i TG fanno da cassa di risonanza e mandano in onda quella formula in ridondanza tra loro, confermandola, riaffermandola, ostentandola. La stessa cosa fa il pubblico, sicuro delle parole e dei pensieri di quella icona della musica rock che si ribella alla guida politica del suo Paese. Ogni emittente ha ribadito, top-down, un immaginario imposto (quaranta secondi estratti da un’ora di filmato) e ogni spettatore e fan ha considerato, bottom-up, appropriate e accorate le parole di Patti Smith, seguendo uno specifico regime percettivo. Si rifugge la complessità del documento complessivo, integrale, originale, e si convalidano invece le posizioni più semplici, dirette e univoche. Non c’è una regìa preordinata, sia chiaro. C’è invece una macchina che funziona – sembra funzionare – anche quando si inceppa. I media parcellizzano le informazioni, imboccano i fruitori come si fa con un bambino a cui si imbocca un omogeneizzato. E il bambino sta lì ad aspettare impaziente, a bocca aperta, pronto a deglutire la propria porzione di poltiglia, senza neanche avere il bisogno di masticarla. Le responsabilità sono quindi condivise. E non c’è nessun complotto, dietro.

			Daily me

			Forse è pertinente provare a tradurre in maniera non letterale l’espressione daily me,4 proponendo invece un’interpretazione profonda e un  linguistico all’altezza della formula originale: il risultato che sembra più efficace è l’espressione apodittica Io mi informo. A dettare le regole c’è il soggetto, l’io che si prende il centro della scena. E grazie alla forma riflessiva del verbo informarsi, si innesca un doppio significato: io cerco, seleziono e accetto determinate informazioni; ma anche, io metto me stesso in una forma specifica. Io mi informo appunto, assumo una forma mentale, mi dispongo secondo un preciso orizzonte interpretativo. Così l’espressione daily me appare uno sforzo di definizione della storia e insieme, contemporaneamente, del sé. In un gioco di azioni e reazioni, l’informazione modifica la forma dei nostri pensieri, di ciò che crediamo sia vero, di ciò in cui riponiamo la nostra fiducia, e costruisce giudizi prefabbricati, pronti all’uso, cioè pregiudizi.

			Facciamo un esempio, partendo da Facebook, la piattaforma più diffusa e capillare per la condivisione delle notizie e per la creazione di gruppi di consenso. Un utente che ha tremila contatti sa che lì in mezzo ci sono falsi profili, amici, conoscenti e sconosciuti, persone collegate da parentela o da ragioni di lavoro, persone defunte con un profilo aggiornato dai parenti, animalisti, vegani, fruttariani e crudisti, selfiesti, amanti dello yoga e dei tramonti sul mare, amanti della montagna d’estate e del mare d’inverno, stalker, razzisti, persone con cui si interagisce quotidianamente, persone con cui mai si è interagito e mai si interagirà, antivax, sovranisti, ignoranti, fascisti, commentatori ossessivo-compulsivi, commentatori timidi e dimessi, creduloni, analfabeti funzionali, gomblottisti!1!!1 e ogni tipologia di essere vivente, pensante e non pensante. Di fronte a questo variegato gruppo di contatti, quando un utente scorre la propria bacheca, non tutti i post risultano visibili. Sarebbe scomodo, in termini di usability, prevedere una rotazione paritaria tra tutti i post di ciascun contatto. E questo perché semplicemente, anche nella vita reale, non si interagisce quotidianamente con ogni persona che si conosce. Quindi va operata una selezione, che può essere più o meno stretta, a seconda delle interazioni che abbiamo, i Like che mettiamo sui post, i commenti. C’è un algoritmo, denominato EdgeRank, che è stato scritto dai programmatori di Facebook proprio per gestire tutte queste opzioni, in modo da rendere la navigazione il più possibile conforme alle nostre aspettative.

			Mat Hanon, redattore di Wired, ha condotto in proposito un esperimento su Facebook: per 48 ore ha messo un Like a qualunque post si trovasse sulla sua bacheca, senza alcuna differenziazione. Su qualunque status di un suo contatto, su ogni articolo condiviso, fotografia, gif animata, video o meme che fosse stato selezionato dall’EdgeRank, il feedback dell’utente sarebbe stato sempre un Like, un rinforzo positivo, un’approvazione incondizionata.

			Nell’aver casualmente apprezzato molti contenuti ideologicamente attinenti all’area di destra, conservatrice e xenofoba, Facebook aveva iniziato a rispondere promuovendo pagine e contenuti simili. Il redattore di Wired ha sperimentato sulla propria pelle la cosiddetta logica del “Daily Me” […] teorizzata da Cass Sunstein,5 ovvero quel meccanismo digitale perverso per cui l’utente finisce per essere circondato dall’eco assordante delle proprie convinzioni, creando idealmente un proprio giornale in cui non si apre mai ad altri punti di vista. Lo sperimentatore, che ha portato il suo News Feed ad un punto massimo di estremismo, ha descritto questa parte con un certo disagio: «We set up our political and social filter bubbles and they reinforce themselves – the things we read and watch have become hyper-niche and cater to our specific interests» […].

			Il News Feed di Hanon non ha fatto altro che rimpolpare – in linea puramente teorica, essendo solo un esperimento – le convinzioni palesate dall’utente a colpi di Mi Piace. Nella “testa” dell’EdgeRank, come in quella di tutti gli algoritmi che governano i contenuti dei colossi informatici, c’è l’idea che nell’era della personalizzazione perfetta l’utente voglia solo leggere quel che già concerne alla sua area comportamentale e ideologica. Amazon vi suggerirà libri a partire dai comportamenti d’acquisto precedenti, Facebook vi suggerirà contenuti a partire dalle vostre interazioni passate.

			L’ perverso lo potete immaginare facilmente: l’utente si trincera dinnanzi alle sue credenze e, come in un guscio ermetico, non riesce a venire a conoscenza di altre opinioni – che è poi la vera essenza del concetto stesso di pluralismo informativo e di opinione pubblica, il confronto tra punti di vista diversi. Facebook appaga alla perfezione questo Daily Me, visto che il News Feed6 appare agli occhi dei più come un giornale su misura, più che un semplice aggregatore di contenuti. E nel giornale personalizzato l’utente si sente a casa, ideologicamente al sicuro, semplicemente perché i punti di vista opposti sono banditi e l’algoritmo implementa il proprio credo, senza mai metterlo in discussione.7

			Leggere le notizie e condividerle produce un  di ridondanza che convince e tranquillizza. Durante le elezioni politiche o alle soglie di un Referendum, capita di pensare che le idee che sosteniamo siano condivise da una maggioranza schiacciante di votanti. In realtà, siamo vittima di una doppia illusione: da una parte, i nostri contatti – e in particolar modo i più vicini, quelli con i quali interagiamo più di frequente – sono, in linea di massima, vicini ai nostri ideali. Per questo ci conosciamo nel mondo reale, per questo abbiamo avuto il piacere di stabilire una “amicizia” anche su Facebook. Poi c’è il ruolo svolto da EdgeRank, che tende a selezionare e riproporre sulla bacheca tutti i contenuti a cui abbiamo apposto il nostro Like, che sostengono la nostra linea politica o posizione al Referendum di riferimento. Soltanto dopo il voto siamo in grado di renderci conto della discrepanza forte tra l’idea di società che ci riportavano i Social Network e quella che poi prende le proprie libere decisioni nel segreto della cabina elettorale. Due falsificazioni che si sommano, quindi: l’idea che la società abbia la stessa composizione della schiera dei nostri contatti Facebook e l’ulteriore spinta determinata dall’algoritmo in reazione ai nostri feedback positivi e alle nostre interazioni. Così si corre il rischio che alcuni gruppi sociali possano radicalizzarsi, fino a prendere le sembianze di una setta. Si pensi, per fare un esempio evidente e attuale agli antivax,8 che da perplessi e dubbiosi sono diventati sempre più estremisti e inferociti, fino alle manifestazioni violente contro alcuni parlamentari.

			Fin qui abbiamo visto con quali processi parziali e, di conseguenza, falsificanti si rappresentano alcuni conflitti presenti nella realtà. Il concetto di notizia si scolla quindi dalla mera ricostruzione di un fatto, per divenire, in maniera sempre più pressante ed efficace, narrazione. Da qui il passaggio è breve, diretto e necessario: queste narrazioni definiscono l’identità di chi le abita, di chi se ne nutre quotidianamente. E da qui si rende opportuna la traduzione di «daily me» con l’espressione apodittica «io mi informo», dalla quale siamo partiti. Scelgo, inquadro, metto in forma di notizia e dichiaro la mia scelta di soggetto informato e informante.

			Solo perché la creatura di Mark Zuckerberg propone più contenuti – di numero –, non vuol dire che informi di più giovani e adulti, visto che l’informazione esprime un concetto di qualità prima che di quantità. Anzi, è molto probabile che Facebook sedimenti idee precostituite alimentando il cameratismo tra utenti che la pensano allo stesso modo e l’odio nei confronti di coloro che non appartengono alla camerata. D’altronde, in un mondo digitale in cui abbiamo deciso di dare le chiavi del cancello agli algoritmi, dobbiamo ammettere che i gatekeeper dell’informazione non siamo più né noi né i giornalisti, bensì chi ci dice, quotidianamente, cosa leggere e cosa non leggere.9

			Ricordare un fatto

			Una comunità mnemonica si determina attraverso la condivisione di un ricordo comune. Perché il ricordo sia persistente nel tempo e abbia l’energia di agglomerare intorno a sé una comunità di persone, all’evento vissuto deve essere collegata anche una forte spinta emozionale.

			Il caso di studio che riesce a restituire l’idea di una comunità mnemonica è senza dubbio l’11 settembre. Un momento così sconvolgente nell’esperienza di ciascuno di noi, da esser capace a distanza di 16 anni di restare vivido nella nostra memoria, come se fosse avvenuto da poco tempo.

			L’immaginario stesso della catastrofe, che aveva preceduto l’attacco alle Twin Towers, dopo l’attentato si uniforma e si appiattisce proprio su quelle specifiche modalità di rappresentazione.

			Così appare, per esempio, sconvolgente l’idea che un film come The Siege, uscito in Italia con il titolo Attacco al potere, sia del 1998, cioè sia stato realizzato tre anni prima dell’11 settembre 2001. A un certo punto è come se la mente rielaborasse tutti i parametri che ha incamerato nel tempo e li ridisponesse a partire da quell’evento che possa essere in grado di condizionare emotivamente tutto il resto. La storia del ricordo si riconfigura, si ricostruisce in base a un mosaico di immagini ridondanti e prepotenti dal punto di vista di impressione emozionale.

			Così ancora appare impossibile che il G8 di Genova e l’attentato alle Twin Towers siano avvenuti nello stesso periodo. L’omicidio di Carlo Giuliani è del 20 luglio, 53 giorni prima rispetto alla tragedia dell’11 settembre, eppure sembra un altro mondo. Anzi, è un altro mondo per la percezione che noi abbiamo dei due avvenimenti, per le ripercussioni che questi eventi hanno portato nelle nostre comunità mnemoniche. La rappresentazione del mondo che aveva determinato la protesta accorata e sincera del G8, al netto delle sporcature mediatiche, degli infiltrati che intaccavano il movimento dall’interno proponendosi come Agitprop, dei Black Block, del sacrificio di Carlo Giuliani ragazzo, della macelleria messicana della Diaz e delle torture della caserma di Bolzaneto, presentava una contrapposizione che metteva l’uno di fronte all’altro il movimento dei no-logo e i potenti del mondo. Da una parte le lotte per l’ambiente, contro il Global Warming; dall’altra il potere ordinato delle Corporation multinazionali, delle lobbies, in una parola, del Capitale. Il G8 aveva messo in scena la paura e insieme la speranza, aveva catalizzato una contrapposizione non violenta10 e di pensiero critico alla Società dello Spettacolo, con parole d’ordine come sviluppo sostenibile ed energia verde, pacifismo, antiproibizionismo e le prime proposte di democrazia diretta.

			Tutto questo venne però cancellato da una nuova polarizzazione che sciolse la precedente e vi si sostituì con un grande impatto emotivo. All’indomani degli attentati terroristici, la contrapposizione che si è disegnata è quella tra Civiltà Occidentale e Mondo Arabo e ha incluso l’aspetto culturale e religioso, la considerazione della donna, i diritti civili. Le vecchie narrazioni si sono accantonate e dimenticate, a favore delle nuove, più potenti, più prepotenti e violente, più semplici ed essenziali, simboleggiate da un aereo che penetra dentro un grattacielo, nella più sfarzosa e magnificente città dell’Occidente.

			Immaginario

			Al Centre Pompidou di Parigi viene inaugurata il 16 agosto 2007 una mostra dal titolo L’Événement. Les images comme acteurs de l’histoire. Viene esposta una raccolta estremamente copiosa e variegata di fotografie amatoriali scattate a New York l’11 settembre del 2001, durante l’attentato al World Trade Center. L’Avvenimento è la catastrofe, le immagini che la raccontano si individuano come attori di storia, agenti di una narrazione corale che costituiscono testimonianze, prove, documenti utili alla ricostruzione storica di ciò che è avvenuto davanti agli occhi di tutti, in diretta televisiva.

			Lo sviluppo stesso dell’attentato alle Twin Towers ha centuplicato il numero delle fonti fotografiche, perché tra il primo impatto dell’aereo sulla Torre Nord11 e lo schianto del secondo aereo sulla Torre Sud trascorrono circa 20 minuti, durante i quali tutti i turisti che si trovano in città, così come tutti i newyorkesi dotati di macchina fotografica puntano l’obiettivo contro il grattacielo in fiamme, coperto di fumo, e hanno così la possibilità di cogliere agevolmente il secondo impatto. Circa settemila sguardi differenti sull’unico Avvenimento che ha cambiato la vita a tutto l’Occidente. Eppure di quelle foto, prima della mostra a Parigi, non c’è traccia. Nessuna di queste immagini amatoriali viene infatti pubblicata. A voler rintracciare le immagini che costituiscono la narrazione ufficiale, sulla carta stampata, dell’Événement, si scopre che sono circa una trentina, su oltre 430 testate pubblicate in tutto il mondo. Le stesse immagini per la stampa americana e per quella araba, anche se accompagnate da commenti e letture politiche distanti. Una trentina di scatti che costituiscono le fonti ufficiali per tutta la stampa mondiale. Perché questa selezione strettissima? Perché questo contenimento così rigido degli sguardi e delle potenziali testimonianze visive? Perché l’11 settembre, nonostante sia l’evento più fotografato della storia, con oltre settemila fonti differenti, ognuna delle quali ha realizzato decine di scatti, è anche quello che è stato maggiormente controllato sotto l’aspetto dell’immaginario. Un controllo politico che ha imbrigliato le testate giornalistiche, ma anche un modo di procedere automatico delle testate giornalistiche che hanno cercato le immagini ufficiali dalle agenzie di stampa e dalla più importante e diffusa che è nello specifico AP, la Associated Press, che ha firmato e amministrato quasi la totalità degli scatti pubblicati all’indomani dell’attentato. E ancora, ha influito una sorta di autocensura, nei confronti di quegli sguardi che hanno concentrato l’attenzione sulle vittime, dilaniate dalle esplosioni e dai crolli, arse vive nelle fiamme del rogo dei piani superiori o straziate dai lanci suicidi nel vuoto, per sfuggire al fuoco o all’asfissia del fumo. Forse l’elemento che maggiormente sorprende è dato dalla massiva presenza, tra le immagini pubblicate, dei vigili del fuoco, ma anche questa scelta editoriale diffusa è facilmente spiegabile nella ricerca di nuovi eroi, in reazione al duro colpo subito dalla superpotenza statunitense. I vigili del fuoco che innalzano la bandiera a stelle e strisce in mezzo alle macerie di Ground Zero diventano una nuova rappresentazione simbolica sul modello della bandiera issata sulla collina di Iwo Jima, nel Pacifico, durante la più feroce battaglia contro l’esercito giapponese nella Seconda Guerra Mondiale. Ecco, l’immaginario si compone di tutte queste esigenze politiche, di tutte queste spinte consapevoli e inconsce, si basa sul controllo delle emozioni, fomenta la rabbia e prova a lenire il dolore, smorza la paura in favore di un bisogno di fare squadra, di ritrovarsi come Nazione, come appunto Civiltà Occidentale. Questo è l’immaginario della contrapposizione, che ha portato due guerre in Afghanistan e in Iraq, stupide e incomprensibili, che ha ulteriormente destabilizzato il Medio Oriente, che ha reso forti e uniti e ricchi di proselitismo realtà atroci e immorali come Al Qaida e Daesh.

			L’immaginario nasce dal punto di vista scelto per rappresentare la realtà, che viene ricercato, studiato, voluto. Deve essere aderente alle aspettative. Deve essere semplice da interpretare, comprensibile in maniera immediata e senza sforzo. Deve essere chiaro, lampante, non fraintendibile.

			Quali punti di vista scegliere per fotografare Giza? I tempi di posa necessari con le lastre non lasciavano una grande varietà di opzioni: occorreva posizionarsi a sud o a ovest. Si trovarono così fissati, precocemente, tre assi privilegiati, quello delle piramidi allineate, quello della Sfinge davanti alla grande piramide e quello dell’oasi con i monumenti sullo sfondo. Per più di un secolo, vennero riprodotti indefinitamente questi tre panorami. Il peso di una tradizione assimilata guardando i primi cliché era così forte che a nessuno venne in mente di fare un’inquadratura dall’alto delle piramidi né di fissare la loro ombra gigantesca né di accucciarsi presso una delle loro basi per far vedere come le loro enormi murature salissero verso il cielo. Le cartoline spedite attraverso il mondo popolarizzarono le immagini standard, immagini che i turisti ritrovavano durante le loro visite e che perpetuavano filmando sempre a partire dalle medesime angolazioni.12

			La disumanizzazione dell’Altro

			Di fronte all’esplosione del secondo aereo che penetra nella Torre Sud, in diretta, su tutte le televisioni dell’Occidente, qualcosa si modifica profondamente. Se per il primo impatto si è pensato per diversi minuti a un incidente, le notizie dei dirottamenti e l’epifania dello schianto del secondo aereo fugano ogni dubbio residuo. Ma cos’è successo veramente? Non una bomba piazzata sull’aeromobile, ma un attacco suicida. Qualcuno, si scoprirà più tardi, ha imparato a volare, ha seguito lezioni di addestramento alla guida degli aeroplani, si è preparato a immolare la propria vita pur di uccidere il numero più alto di infedeli, stipati tutti in quelle Torri Gemelle, simbolo del potere finanziario, tempio del Capitalismo moderno. Ma chi può avere il coraggio di preparare e attuare un piano di questo tipo? Quale uomo può essere così malvagio da concepire e portare a termine un progetto così spietato e sanguinario?

			Il passaggio mentale, che poi si raddensa nella costruzione di un immaginario specifico, procede proprio da queste domande. Nessun uomo può compiere qualcosa di simile, nessun uomo può rinunciare alla propria vita per il fine supremo di uccidere cittadini innocenti di un’altra cultura. L’immaginario cinematografico e, a seguire, quello televisivo ripescano allora dalle classiche maschere della paura: i vampiri, gli zombie, gli alieni e gli androidi. E questo ripescaggio diventa riciclaggio, ammodernamento di schemi logori e usurati, attualizzazione in termini di abilità e comportamenti dei personaggi messi in scena. È una riconfigurazione profonda che parte dal principio che il nuovo nemico, il terrorista islamico, non è un uomo, in quanto non è umano. È un’altra cosa. La sua alterità è inconciliabile rispetto alla specie umana e quindi rappresenta una minaccia per l’estinzione della specie, se non si provvederà a una sua sistematica eliminazione. L’inconciliabilità rende impossibile qualsiasi pensiero di conversione salvifica e obbliga a pensare esclusivamente a una forma di eliminazione controllata, organizzata, ordinata secondo strategie precise. Una soluzione finale.

			Decine di film, prodotti per il mercato occidentale dopo l’11 settembre, descrivono delle mutazioni fondamentali nelle maschere della paura. Così, per fare un esempio, il Conte Dracula, da protagonista aristocratico e solitario lascia il posto a una setta (Perfect Creature) o a un gruppo paramilitare organizzato (30 Days of Dark); la figura dello zombie abbandona la tradizionale rappresentazione di George Romero – che ne 1968 inaugurava con The Night of the Living Dead la metafora del consumatore perfetto, il sonnambulo decerebrato perfettamente funzionale al Mercato – a favore di uno zombie rapido, atletico (28 Days Later; 28 Weeks Later), in grado di riunirsi in gruppi socialmente articolati, riconoscere un capo, tendere trappole contro gli umani (I am legend). E questa è solo la punta dell’iceberg, perché basta leggere le sinossi dei film horror e di fantascienza degli ultimi quindici anni per capire che si tratta di un trend sicuro e irreversibile.13

			Il passo successivo di questa disumanizzazione del nemico terrorista è l’accettazione della pratica della tortura, che ha la funzione di sventare un nuovo attentato. Il detenuto accusato di terrorismo non è umano e quindi per lui non è applicabile il rispetto dei diritti umani. La Convenzione di Ginevra viene piegata dal Patriot Act promanato dal governo Bush. Sull’altare della sicurezza, da ottenere Whatever it takes,14 si sacrifica anche l’habeas corpus, che è un principio inviolabile dell’accusato, conquistato già ai tempi della Magna Charta, nel 1215, proprio per evitare ingiuste detenzioni. A Guantánamo, a Bagram, ad Abu Ghraïb i prigionieri non hanno nemmeno un capo d’accusa formalizzato. Sono lì, reclusi per mesi, per anni, sottoposti a privazioni e torture inenarrabili. E tutto ciò ci viene raccontato da decine di serie televisive (24, The Unit, Homeland, Person of Interest), o richiamate da semplici scene accessorie, non essenziali per la struttura del racconto (Lost, Fringe, Prison Break, CSI New York), e per questo ancora più efficaci come indicatori di un immaginario ormai diffuso e assodato, sottoposto a un processo di normalizzazione che lo rende accettabile.

			Forse l’esempio che maggiormente riesce a rendere l’idea di questo processo di rifiuto e di conseguente annientamento dell’alterità è offerto dal quinto episodio della terza stagione della serie antologica Black Mirror. Nelle serie antologiche, ogni episodio è slegato dagli altri, ma tutti trovano un fattore unificante nel tema che viene sviluppato, che è il rapporto tra l’uomo e la rappresentazione che della realtà danno le nuove tecnologie e i media audiovisivi. Il titolo dell’episodio è Men against Fire.15

			Il soldato Stripe compie una perlustrazione con la sua squadra. È un novellino, una recluta alla prima missione, ma è ben addestrato ed equipaggiato. La pattuglia armata entra in un villaggio rurale che ha effettuato una richiesta di intervento. I parassiti sono entrati e hanno saccheggiato le provviste di cibo. Hanno toccato il grano con le loro mani sudicie e tutto dovrà venire bruciato. Nessuno, infatti, mangerà quel cibo infetto. Ma chi sono i parassiti? Che caratteristiche hanno? Sono umani? Da dove vengono? Come spesso avviene nei film distopici, lo sforzo interpretativo viene lasciato in carico allo spettatore, che muove spaesato i primi passi nella comprensione dell’intreccio. La focalizzazione della narrazione sulla giovane recluta rende impossibile avere una visione complessiva e ordinata della situazione generale.

			Alcune fonti, nel villaggio, suggeriscono di effettuare un controllo in una fattoria sperduta in mezzo alla campagna, perché pare che lì ci sia qualcuno che accoglie e protegge i parassiti. Si avanza con cautela, secondo le procedure standard apprese durante l’addestramento. Gli uomini armati fanno irruzione e scoprono un gruppo di parassiti, nascosti in una stanza della fattoria. Hanno fattezze antropomorfe, ma i loro volti sono mostruosi, con gli occhi a fessura, senza pupilla, e i denti triangolari e aguzzi, come gli squali. Emanano versi ferini terrorizzanti e sono violenti e brutali. A fatica la pattuglia ha la meglio sui nemici e riesce a neutralizzarli tutti, con le armi da fuoco. Nessun parassita è riuscito a fuggire e il fiancheggiatore, arrestato, viene condotto in caserma. La recluta in quell’intervento è riuscita a eliminare due parassiti, uno con il fucile automatico e l’altro, a terra, con il coltello. Nonostante sia un novellino ha così guadagnato il pieno rispetto dei suoi commilitoni. Eppure, durante il corpo a corpo, è rimasto abbagliato da uno strumento elettronico sconosciuto, brandito dal parassita come una bomba. Ed è come se, dal quel momento, qualcosa nel suo Mass – il sistema digitale connesso agli occhi, che ne amplifica e migliora la vista in combattimento – sia rimasto danneggiato. Non bastano i controlli medici, il consulto dello psichiatra, le verifiche tecniche, perché il Mass di Stripe continua a imporgli visioni orribili, flashback di uccisioni sanguinarie e di stermini di altri esseri umani inermi. Eppure il soldato sa di aver ucciso soltanto dei parassiti, degli esseri mostruosi e disumani. C’è una terribile discrepanza tra ciò che il suo Mass, a causa del cattivo funzionamento, gli mostra e ciò di cui ha ricordo e coscienza. Così Black Mirror innesca la crisi, la mette in scena dinanzi agli occhi di Stripe, che sono i nostri occhi di spettatori attoniti. Da una parte ci sono le tecnologie che guidano le forze armate, le rendono efficienti, senza rimorsi e sensi di colpa, dall’altra c’è l’umanità delle persone, che rifiutano di compiere atti immorali. Il Mass è una macchina impiantata nel cervello, che controlla il nervo ottico, la memoria e i sogni dei soldati: serve a rappresentare come non-umani i nemici, che invece sono dei profughi senza speranza e senza futuro. L’esercito, che risponde al comando di un gruppo sociale più evoluto e più ricco, potrebbe quindi opporre resistenza alla richiesta di pulizia etnica, qualora scoprisse come stanno davvero le cose. Il Mass è stato ideato e applicato proprio per evitare che possa esserci un’obiezione di coscienza da parte di militari, che rifiutino di uccidere altri esseri umani disarmati e non pericolosi. È il dispositivo perfetto per condizionare soldati perfetti, trasformarli in macchine da guerra prive di dubbi, col fucile spianato di fronte a parassiti orrendi e disumani. Ma sono uomini, donne, bambini, vecchi, laceri e sporchi, vestiti di stracci, con lo sguardo umido di lacrime o colmo di terrore, sono profughi che vengono da lontano e chiedono aiuto, sono gli Altri che implorano pietà.

			Il fiume e il delta

			L’immaginario è il punto di contatto tra la rappresentazione audiovisiva della realtà e la formazione di un’identità. L’identità è un fiume. Lo pensiamo sicuro dentro gli argini del suo letto. Le rappresentazioni audiovisive sono il mare dentro cui il fiume si versa. L’immaginario è la foce, il punto di contatto tra le acque dolci del fiume e le acque salate del mare. Il fiume si scompone in mille rivoli indecisi, tortuosi, in un delta confuso e contraddittorio, a corrente alternata, secondo la spinta delle maree. Così l’identità si modella sulle immagini, ne è definita e insieme le produce. Crede alle proprie rappresentazioni contraddittorie, le giudica, le nega, se ne invaghisce.

		

		
			
			

		


		
			Note

			1 Per approfondire il concetto di immaginario imposto, si veda A. De Filippo, Ombre, Acireale-Roma, Bonanno, 2010, p. 71 e sgg.

			2 Per approfondire il concetto di regime percettivo, si veda P. Sorlin, I figli di Nadar. Il «secolo» dell’immagine analogica, Torino, Einaudi, 2001, pp. 123-125.

			3 A. De Filippo (a cura di), Alter Ego. Identità e Alterità nella società mediale contemporanea, Società di Storia Patria per la Sicilia Orientale, Catania 2012, p. 16.

			4 Daily me è un’espressione coniata da Nicholas Negroponte, nel suo libro Being Digital, del 1995. L’idea è quella che grazie al digitale è possibile creare un quotidiano su misura per ciascun utente, grazie ai sistemi di profilazione presenti sulla Rete.

			5 Cass Sunstein è professore di diritto alla Università di Chicago e autore del libro Republic.com, dove descrive il pericolo che implica il daily me per l’utente privato di qualsiasi contraddittorio alle proprie opinioni.

			6	Veronica Gentili, sul suo blog omonimo, disponibile all’indirizzo <http://www.veronicagentili.com/come-funziona-news-feed-facebook/> spiega come le priorità con cui il News Feed viene ordinato riguardino nell’ordine: 

			
					«Chi ha postato il contenuto: quanto spesso interagiamo con la Pagina/utente che l’ha pubblicato;

					Tipologia di contenuto: quanto spesso interagiamo con quel tipo di contenuto;

					Interazioni con il post: quante interazioni ci sono state con quel post;

					Quando è stato pubblicato: quanto è recente l’aggiornamento (anche se c’è un elemento specifico dell’algoritmo, lo Story Bump, che tende a dare nuova visibilità a un post molto vecchio se riceve diverse interazioni in un determinato momento)».

			

			7 F. Sbandi, L’esperimento di Facebook. Ecco cosa accade se metti Mi Piace a tutto, «Daily Storm», 14 agosto 2014, disponibile all’indirizzo <http://dailystorm.it/2014/08/14/l-esperimento-facebook-accade-se-mettete-mi-piace-tutto/>.

			8 G. Drogo, Ecco a voi i no-vax che festeggiano l’aggressione ai deputati, «Next» 28 luglio 2017: «Questi politici maledetti la violenza te la strappano dalle mani. Ecco qui delle oneste e brave madri di famiglia, che fino a ieri si limitavano ad augurare la morte alla Lorenzin e alla sua famiglia e che ora sono pronte a scendere in piazza con i forconi».

			9 F. Sbandi, L’esperimento di Facebook. Ecco cosa accade se metti Mi Piace a tutto, «Daily Storm», 14 agosto 2014, disponibile all’indirizzo <http://dailystorm.it/2014/08/14/l-esperimento-facebook-accade-se-mettete-mi-piace-tutto/>.

			10 E proprio al netto delle violenze di Genova, determinate soprattutto da una gestione folle dell’ordine pubblico, che porterà dopo quei giorni a una profonda revisione dei metodi operativi delle forze dell’ordine; al netto di quel sangue e di quelle manganellate, il G8 aveva disegnato un’idea di contrapposizione tra due parti, tra due idee del mondo, che avrebbe potuto essere dialogicamente molto produttiva e temperante, tagliando le ali estreme dello scontro.

			11 Cfr. A. De Filippo, Idioteque, Acireale-Roma, Bonanno, 2009, pp. 27-28: «Alle 08:46’:40”, in Italia erano le 14:46, il volo American Airlines 11 si schiantò contro la facciata settentrionale della Torre Nord del World Trade Center. L’impatto avvenne fra il 93° e il 99° piano, a una velocità di circa 750 km/h, cfr. The 9/11 Commission Report. National Commission on Terrorist Attacks Upon the United States, 22 luglio 2004, cap. 1, p. 7. Le uniche immagini dell’impatto sono riconducibili alle riprese di tre persone: il regista francese Jules Naudet (sequenze pubblicate in Alan Feuer, Video captures Sept. 11 horror in raw replay, «New York Times», 12 gennaio 2002), il lavoratore ceco Pavel Hlava (filmati successivamente pubblicati in Tape of 9/11 WTC attack surfaces, The Age.com.au, 7 settembre 2003) e l’artista tedesco Wolfgang Staehle (pubblicate con il titolo Rare scenes from 9/11, in «Vanity Fair», 1 settembre 2006). La prima notizia dell’impatto venne data dalla CNN alle 08:49, con un’edizione straordinaria dal titolo Disastro al World Trade Center. Carol Lin e Vince Cellini erano i due giornalisti in studio. La prima a prendere la parola fu Carol Lin: «Sì, è appena successo. State vedendo delle immagini davvero inquietanti in diretta. Questo è il World Trade Center e abbiamo notizie non confermate che questa mattina un aereo si è schiantato contro una delle torri del World Trade Center. Il CNN Center ha cominciato adesso a lavorare sulla storia, chiamando ovviamente le nostre fonti e cercando di comprendere quanto è esattamente successo, ma chiaramente qualcosa di relativamente devastante è successo stamattina nella parte più meridionale dell’isola di Manhattan» (trascrizione di CNN BREAKING NEWS – Terrorist Attack on United States, CNN, 11 settembre 2001). A partire dalle 08:52, tutte le altre reti televisive interruppero la loro normale programmazione con un’edizione straordinaria sullo schianto (8:48 a.m. September 11, 2001: CNN First Major Network to Show WTC Crash Footage, cfr. Cooperative Research.org)».

			12 P. Sorlin, I figli di Nadar, cit., p. 124.

			13  In A. De Filippo, Idioteque, cit. si è proceduto alla classificazione e analisi di 222 titoli. Un numero ragionevole per considerare questa deriva come un tendenza consolidata.

			14 L.S. Bevier, Structured Atrocities: The Case of Abu Ghraib, relazione presentata al 74th Annual Meeting of the Southern Sociological Society, tenutosi a Jacksonville (Florida, 6-9 aprile 2011), p. 4, in A. De Filippo, Apocalypse When? Il «minuto e fragile corpo dell’uomo». Tre casi di studio sulle logiche dello Spettacolo, Catania, Società di Storia Patria per la Sicilia Orientale, 2013, p. 74: «The top layer of contradiction begins with the overarching goal of the Military within this particular context, which is simple: protect American lives and defend American ideals by winning the War on Terror. The CEO of this organization, our former Commander-in-Chief George W. Bush, states his goal clearly: “I will never relent in defending America – whatever it takes” (American Rhetoric 2010). This “whatever it takes” attitude is the direct manifestation of the logic posited by Box to be criminogenic in itself. Bush states that our enemies “make no distinctions among military and civilians, including women and children” and have “no regard for conventions of war or rules of morality” while also saying that this would be “a lengthy campaign, un-like any other we have ever seen” (American Rhetoric 2010)».

			15 Il titolo dell’episodio si riferisce al libro di L.S.A. Marshall, Men Against Fire: The Problem of Battle Command, pubblicato nel 1947. Marshall nel testo spiega come il 75% dei soldati, durante la Seconda Guerra Mondiale, non avesse mai utilizzato il proprio fucile di ordinanza e anche quando era obbligato a farne uso tendeva a mirare sopra la testa del nemico per evitare di colpirlo. Il rifiuto di commettere un omicidio e di dover affrontare per tutta la vita i sensi di colpa rende i soldati inefficaci per gli scontri armati.

		

		
			
			

		


		
			Concetta Sipione

			Quando i gender studies incontrano il Medioevo: voci femminili 

			nella lirica anglosassone.

			Un «discorso» di esclusione e inclusione

			Parafrasando il titolo di una famosa monografia di ispirazione femminista,1 si potrebbe dire che la storia delle donne nella medievistica e, segnatamente, negli studi di anglosassone, è un «discorso» di (passata) esclusione e di (recente) inclusione. È risaputo, ad esempio, che la poesia degli Anglosassoni sia eroica nello stile e che abbia la sua collocazione naturale nel mondo maschile del comitatus: le donne dunque vi avrebbero una funzione e un ruolo marginali, essendo, per definizione, «escluse» da una partecipazione attiva alla società bellicosa delle origini. Esistono tuttavia delle eccezioni, marginalizzate in passato dalla critica mascolinista, che attestano l’esistenza di figure femminili significative nella poesia inglese antica e ci consentono di ascoltare voci di donne che esprimono un idioma ancora attuale di desiderio e passione. 

			Le medieviste femministe sono da sempre alle prese con un problema di difficile soluzione, non estraneo del resto altri ambiti di ricerca: come far cooperare dialetticamente e favorire la compenetrazione tra i due mondi, apparentemente non comunicanti, delle discipline tradizionali e della teoria e prassi femministe.2 Il superamento di questa frontiera è legato anche al riconoscimento di una posizione di partenza svantaggiata, in cui l’interesse e il «desiderio» per la ricerca sulle origini,3 che siano culturali, storiche, letterarie, è fortemente minato dal mancato riconoscimento del ruolo e dell’importanza delle donne nei vari ambiti, non da ultimo quello della ricerca accademica.4 

			Data per scontata la struttura mascolinista di gran parte delle discipline di anglosassone (e di medievistica in senso lato) e il predominio delle aspettative patriarcali nella stessa società anglosassone, non sorprende che ci siano stati pochissimi tentativi di introdurre questioni femministe alle origini della disciplina o di collocare figure femminili all’inizio della cultura e della civiltà anglosassoni. Per fare qualche esempio, i miti sulle origini degli Anglosassoni procedono per via maschile, come lo stesso Beda ci attesta, insieme alle manipolazioni che ne sono state fatte nella rielaborazione delle genealogie reali del Kent e del Wessex. Ci sono state, è noto, figure di donna significative che hanno contribuito alla creazione della cultura anglosassone;5 altrettanto innegabile è l’apporto fondamentale di studiose nel plasmare i capisaldi della disciplina stessa. Ma è poi altresì evidente che le strutture istituzionali della materia e il suo oggetto principale di studio, cioè la civiltà inglese antica, si siano spesso unite in maniera tale da evitare di mettere in risalto il ruolo delle donne nella formazione di quella cultura.6

			In risposta a questo stato di cose, alla metà degli anni ’80 del secolo scorso comincia una prima fase di lavoro sulle figure femminili nei vari ambiti disciplinari dell’anglosassone, improntata ad un approccio genericamente femminista. È questa la cosiddetta women in phase,7 cioè quella delle donne «nella» letteratura, donne «nel» Beowulf, donne «nella» storia, donne «nel» Medioevo, e via discorrendo. Ben presto questo approccio si è rivelato insoddisfacente perché caratterizzato da ricadute nella tradizionale critica formalista e, soprattutto, nei consueti errori legati alla vecchia concezione della ricerca. Ad esempio, adottare metodologie storiografiche tradizionali significava scrivere la storia di donne famose, in maniera non dissimile dalla storia di uomini famosi, così aspramente criticata dal movimento femminista.8 Dal punto di vista della critica letteraria, è emblematico il titolo di una monografia pubblicata in quegli anni,9 in cui veniva richiamata l’attenzione su figure femminili di statura eroica, non dissimili, per certi aspetti, dal monolitismo e dall’elitismo di un eroe come Beowulf. Tutto questo significava, dunque, reinterpretare le nuove esigenze con gli old tools della ricerca precedente, ma sottolineando il valore e l’importanza delle «donne in», per l’appunto.

			In una seconda fase, più consapevole e metodologicamente raffinata, le teorie post-strutturaliste sono diventate lo strumento più idoneo per un nuovo approccio agli studi di anglosassone. Si affermano anche in questo ambito gli studi gender-oriented,10 che contraddistinguono ricerche nell’ambito della costruzione dei ruoli e dell’identità, sia maschili, sia femminili, nel linguaggio, nella dinamica sociale;11 si mette alla prova l’idea generalmente accettata di un ideale eroico che informa l’intera società «delle origini», demistificandolo e provandone l’origine a partire da una costruzione idealizzata e inattuale, certamente inesistente all’epoca dell’Inghilterra altomedievale.12 Allo stesso tempo, l’analisi della mascolinità specifica del mondo eroico concorre alla riformulazione di giudizi sul significato culturale dei testi poetici e, di conseguenza, al ripensamento del canone letterario che, a lungo, da quei testi è stato dominato. G.R. Overing e C.A. Lees rileggono testi anglosassoni e anglo-latini alla luce delle affermazioni di J. Butler, T. Moi e altre studiose, alla ricerca di una «patristica femminista».13 Viene anche messa alla prova critica l’idea indifferenziata di un esclusivo male authorship dei testi anonimi in vernacolo.14

			Al momento l’interesse esplicito per i testi di impostazione post-strutturalista e filosofico-teorica appare meno cogente, probabilmente perché i presupposti teorici sono ormai, se non consolidati, comunque accettati senza ostilità da parte della comunità scientifica. Di conseguenza, «Anglo-Saxon Studies is now comfortably post-modern, if not post-theoretical».15

			Le elegie anglosassoni female-voiced

			Le cosiddette elegie anglosassoni «femminili» e le loro alterne vicende nell’apprezzamento della critica rappresentano il paradigma di quel processo di iniziale esclusione e di lenta inclusione delle donne nella medievistica, anglosassone in particolare; la loro storia è quella di un’identità femminile negata che viene recuperata definitivamente, nonostante alcune resistenze, grazie anche agli studi femministi e gender-oriented. 

			Si tratta di due componimenti anonimi, in versi allitterativi, di argomento amoroso, in cui una voce femminile esprime la sua sofferenza per la lontananza dell’uomo amato e per il proprio desiderio sessuale insoddisfatto. In questi due poemi, che hanno, rispettivamente, il titolo editoriale di The Wife’s Lament (Il lamento della moglie, WL) e di Wulf and Eadwacer (WE), la situazione convenzionale dell’elegia anglosassone16 è trasformata, e il motivo principale del poema è la separazione dal marito o dall’amante, piuttosto che dal principe e dai «compagni della sala». La descrizione di sentimenti appassionati da un punto di vista ristretto, intensificata dalla segregazione fisica e geografica del personaggio e dall’orientamento verso un unico obiettivo, l’amato assente, conferisce a questi poemi una penetrante profondità, molto più personale di qualunque altra cosa possa essere trovata in altri componimenti anglosassoni. 

			Il WL ha fatto infuriare e affascinato generazioni di lettori, generato una massa ragguardevole di studi critici, e suscitato un acceso dibattito circa l’identità della voce narrante.17 I primi editori del testo non riconobbero subito l’identità femminile della protagonista,18 che si evince, invece, chiaramente, dai versi esordiali, in cui compaiono due aggettivi e un pronome con gender markers femminili (ful geomorre «assai afflitta» e mynre sylfre «il mio stesso»): 

			Ic þis giedd wrece 	bi me ful geomorre, 

			mynre sylfre sið. 	Ic þæt secgan mæg, 

			hwæt ic yrmþa gebad,	siþþan ic up weox, 

			niwes oþþe ealdes,	no ma þonne nu. (WL 1-4)19

			Intono questo lamento su di me, assai afflitta, 

			sulla mio stesso viaggio. Dirò quali 

			sciagure patii, da quando crebbi, 

			di recente o nel passato, non più terribili di ora.

			Di recente l’identità femminile del personaggio è stata messa in dubbio da alcuni studiosi, secondo i quali le pene d’amore di una donna non avrebbero trovato accoglienza nella poesia eroica anglosassone, che interpretano così il poema come il lamento di un uomo che soffre per la perdita del proprio signore.20 Non sono mancati, inoltre, tentativi di leggere il componimento in chiave allegorica e speculazioni fantasiose sull’identità del personaggio.21 

			Per quello che riguarda WE, invece, i primi critici ritennero che il componimento fosse un enigma,22 a somiglianza dei Riddles che lo seguono nell’eterogenea raccolta del codice di Exeter; nel 1888 H. Bradley23 ipotizzò che il personaggio poetico fosse una donna e tale ipotesi è oggi generalmente condivisa, anche se non sono mancate opinioni discordanti.24 Anche nel caso di WE alcune desinenze aggettivali femminili, attestano l’identità della parlante, rispettivamente reotugu «afflitta» (v. 10) e seoce «inferma» (v. 14): 

			þonne hit wæs renig weder         ond ic reotugu sæt… (WE, 10)

			…quando era tempo di pioggia e io sedevo afflitta… 

			Wulf, min Wulf,	wena me þine 

			seoce gedydon,	þine seldcymas… (WE, 13-14)

			Wulf, o mioWulf, mi resero inferma la speranza di vederti,

			le tue rare visite… 

			In effetti, l’incidenza di tematiche a carattere amoroso è piuttosto scarsa nella poesia inglese antica, e solo di rado si rinvengono scene o brani poetici incentrati sulle relazioni tra i sessi.25 Questo certamente è uno dei motivi per cui molti studiosi hanno ritenuto opportuno cancellare l’identità femminile delle voci del WL e del WE, ipotizzando degli errori scribali ed espungendo così le desinenze aggettivali incriminate, oppure proponendo elaborate interpretazioni allegoriche, con l’implicito presupposto che, all’interno della struttura culturale anglosassone, le donne fossero essenzialmente mute. In questo modo, oltre ad emendare il testo in maniera inappropriata, si rimuovevano queste voci di donna dalla letteratura anglosassone.26

			Un uso «distorto» del lessico della tradizione?

			Insieme all’impiego di una cornice tradizionale, in cui è inserita una tematica inconsueta, questi componimenti, e in special modo il WL, utilizzano lo stile proprio della poesia eroica e le potenzialità del lessico poetico anglosassone,27 piegandoli, in un certo senso, a nuove necessità comunicative. Così, ad esempio, la donna del WL, abbandonata e costretta alla solitudine e all’esilio, si rivolge all’amato (o marito) lontano con gli epiteti di hlaford (vv. 6, 15) «signore», frea (v. 8) «principe», leodfruma (v. 8) «capo», wine (vv. 49, 50) «amico», appellativi tipici della poesia eroica e del mondo del comitatus, con cui il signore veniva denominato dai suoi thanes. Non mancano anche altre espressioni attinenti alla sfera semantica del clan e delle relazioni specificamente mascoline, come folgaþ secan (v. 9) «andare alla ricerca di servizio», che indica la consuetudine per un uomo in armi di porsi al servizio di un signore, e il termine fæhðu «faida», nell’espressione mines felaleofan fæhðu dreogan (v. 26) «dovetti sopportare l’inimicizia del mio amatissimo», dove è evidente il contrasto tra un’espressione legata all’ambito del sentimento e il ricorso a un termine della sfera giuridica, tipico del mondo maschile. Infine, anche l’uso del verbo beotian «promettere, giurare», nella frase ful oft wit beotedan /þæt unc ne gedælde nemne deaðe ana /owiht elles (vv. 21b-23a) «ci promettemmo spesso che niente ci avrebbe divisi, ad eccezione della sola morte», ci riconduce alla sfera eroica: il verbo beotian è correlato a beot, «vanto, promessa», lessema che designa l’atteggiamento, socialmente condiviso, nella poesia eroica, dell’uomo che magnifica da sé le proprie gesta di coraggio. Al tema dell’esilio, così caro al mondo poetico anglosassone e condizione di vita di molti eroi e personaggi, ci rimanda, infine, l’epiteto wineleas wræcca «esiliata senza amici», con cui la donna del WL definisce la sua condizione. 

			Da contraltare a quest’uso peculiare e «distorto» del linguaggio eroico sono quegli elementi riconducibili alla sfera dell’amore e del desiderio, e che danno adito a pochi dubbi circa la vera natura di questo canto lirico, come i termini felaleofa (v. 26) «amatissimo», freond (v. 47) «amico, amante», leofes (v. 53) «amato, caro», e il confronto che la protagonista istituisce tra la sua solitudine e la gioia degli amanti che «sono sulla terra, vivono ricambiati e condividono un giaciglio» (frynd sind on eorþan/ leofe lifgende, leger weardiað, vv. 33b-34); non da ultimo, a questo ambito è riconducibile anche la continua insistenza sui lessemi longaþ «desiderio, struggimento» (ealles þæs longaþes v. 41, of langoþe 53) e longian, oflongian «struggersi di desiderio» (mec longade v. 14, ic eom oflongaþ v. 29). Infine, la chiusa gnomica del WL, che esprime la sofferenza per l’attesa dell’amato in forma di considerazione generalizzante, rappresenta di certo un elemento riconducibile alla sfera del sentimento e del desiderio: Wa bið þam þe sceal of langoþe leofes abidan, «È un tormento per chi deve attendere la persona amata nel desiderio»!

			Anche nel WE non mancano elementi che sono chiaramente retaggio del mondo eroico, come i wælreowe weras (v. 6), «uomini assetati di sangue», che attendono l’uomo per cui la protagonista si strugge, oppure il termine beaducafa (v. 11) «il valoroso (in battaglia)», in cui, di là dall’opacità e dalla voluta allusività delle parole della donna, si individua il terzo protagonista del presunto triangolo, che ha con la protagonista un rapporto sessuale. In generale, poi, il WE sembra suggerire una situazione di conflitto tra due opposte fazioni, al centro della quale si troverebbe la donna, che all’inizio cita esplicitamente «la sua gente», i leodum minum, come controparte nemica dell’uomo che attende in solitudine.

			Il riappropriarsi di queste voci femminili, anche all’interno di un contesto letterario più ampio, è stato l’obiettivo della critica femminista; mentre, d’altro canto, superata la fase di una critica genericamente femminista o essenzialista, è stata la volta degli studi di genere, con l’apporto di metodologie di ricerca moderne, debitrici delle correnti del post-strutturalismo, a ripensare le voci femminili del WL e del WE, facendone oggetto di raffinata analisi linguistica. 

			Dalla teoria dei Frauenlieder ai gender studies

			Nel 1962 K. Malone,28 facendo propria la teoria avanzata da Th. Frings29 e rielaborata da L. Spitzer,30 propose di interpretare le due liriche del codice di Exeter come esempi di Frauenlieder anglosassoni.31 L’ipotesi di Malone si è rivelata una proficua direzione di studio per numerosi anglosassonisti.

			C. Davidson32 istituisce un parallelo tra i testi anglosassoni e le liriche latine di argomento erotico, appartenenti al corpus dei Carmina cantabrigensia.33 Dalla disamina di tre di questi carmina (Levis exsurgit zephirus, Nam languens, Veni dilectissime),34 esempi latini di «canzone di donna», Davidson ritorna sulla questione della voce femminile e della riluttanza ad ammettere che anche temi amorosi potessero avere posto nella poesia anglosassone. Addirittura Davidson non esclude che «The poet of the Wife’s Lament […] could indeed have been a woman».35 Davidson insiste poi sull’intensità emozionale e sulla forza del desiderio espresso dalla donna sofferente nel WL.36 

			L. Bragg37 critica l’approccio di Davidson, individuando per le due elegie anglosassoni degli analoghi, non nella poesia popolare a trasmissione orale, bensì nella poesia cortese, ed in particolare nella «canzoni di donna», appartenenti a varie tradizioni culturali, come le kharjas mozarabiche, le cantigas de amigo galiziano-portoghesi e i Frauenlieder del tedesco medio; queste composizioni, spesso anonime o opera di uomini, presentano alcuni elementi convenzionali, comuni anche al WL e al WE, come il lamento per la separazione dall’amato e la manifestazione esplicita del desiderio sessuale insoddisfatto; a queste si aggiungono altre situazioni ricorrenti, presenti anche nelle liriche dei Minnesinger o dei trovatori, come la presenza di persone non identificate, che impediscono la riunione dei due amanti, e la malattia d’amore.38 

			Sulla questione dei Frauenlieder si sofferma anche A.L. Klinck: intento della studiosa è individuare gli elementi che denotano il genere dell’autore all’interno del discorso poetico.39 Analizzando alcuni testi appartenenti al genere della «canzone di donna», facenti capo a tradizioni diverse, Klinck rileva che, al di là dell’ovvia affinità tematica (si tratta di donne che lamentano l’abbandono da parte dell’amato), esistono alcuni elementi comuni attraverso i quali la voce femminile viene costruita,40 anche se resta sempre la difficoltà di stabilire se tali canzoni, anonime, siano poi state effettivamente composte da donne oppure, come si ritiene generalmente, da uomini. Per ovviare a questa difficoltà la studiosa conia la definizione di «femminilità testuale» (textual femininity) piuttosto che genetica (o biografica). Questo approccio si rivela particolarmente efficace per il periodo medievale, in cui la gran parte dei testi in volgare è anonima, e l’attribuzione di un’opera è spesso dubbia o convenzionale. Tale ipotesi di lavoro trova poi una corrispondenza nella visione barthesiana di autore e di autonomia41 del testo.42 La studiosa rigetta, inoltre, l’idea semplicistica della creazione maschile di un’alterità femminile: concentrando l’attenzione sulla testualità femminile e ignorando questioni insolubili circa la femminilità genetica, si evita la fallacia biografica e, al contempo, anche il nichilismo di autrici femministe, per le quali, in un sistema patriarcale, non possono esistere voci femminili. D’altro canto, l’età medievale, e in particolare quella delle origini, in cui la trasmissione dei testi avviene per lo più in forma orale, disconosce il concetto di autore, concentrandosi piuttosto sulla performance.43

			Particolare rilevanza metodologica hanno quelle ricerche che utilizzano chiavi di lettura ispirate agli studi delle filosofe femministe francesi, come J. Kristeva, L. Irigaray, H. Cixous, e alle teorie post-strutturaliste. Si segnalano in questo ambito, tra gli altri, i contributi di P.A. Belanoff e H.T. Bennett. Ricorrendo al concetto di women’s language, Belanoff44 esplora la non conformità del linguaggio impiegato nel WL e WE, rispetto alla maggior parte dei poemi anglosassoni.45 Le teorie di J. Kristeva46 sull’acquisizione del linguaggio e sull’associazione del linguaggio femminile con il semiotico e di quello maschile con il simbolico, permettono di esplicitare la differentness che si rinviene nelle due elegie; così, l’ordine simbolico nei due componimenti è dato dall’aderenza, più o meno coerente, alle regole tradizionali del verso e dello stile anglosassone, come lo schema del verso allitterativo a quattro arsi, l’uso di espressioni formulari, l’eco di tematiche eroiche, inerenti soprattutto l’esilio. All’interno di questa struttura simbolica, però, sono evidenti tratti del linguaggio semiotico, come la natura polisemica di entrambi i testi, l’apparente discordanza tra l’io lirico e le sue affermazioni, di cui sono testimonianza nel WL espressioni come folgaþ secan, beteodan, fæhðu (di cui si è detto sopra) che non si trovano nel loro contesto appropriato, creando così tensioni e aspettative: la non appropriatezza di tali termini nella situazione delineata, insieme con il contrasto tra l’uso di appellativi maschili tipici del comitatus e quelli legati alla sfera affettiva, crea significato nel poema e per la parlante.47 Attraverso l’uso frequente dei pronomi di prima persona, che enfatizzano la presenza fisica della protagonista, e le forme di duale, che rafforzano la relazione con i personaggi maschili evocati, ognuna delle parlanti si proietta in maniera intensa all’interno della relazione amorosa.48 Questi e altri elementi, riconducibili alla natura semiotica del linguaggio, costituiscono la peculiarità, secondo Belanoff, delle elegie anglosassoni female-voiced.49

			L’approccio di H.T. Bennett50 si concentra sul confronto tra la diversa semiosi dell’esilio nelle due elegie femminili e nelle elegie «al maschile», The Wanderer e The Seafarer.51 Richiamandosi alla teoria kristeviana dell’abietto,52 Bennett rileva che, mentre le figure femminili sono escluse dalla società mascolina, sia in condizioni normali sia in esilio, le figure maschili, invece, anche in esilio sentono di appartenere a quella società, dalla quale sono temporaneamente esclusi. La diversa semiosi legata al genere dei personaggi è presente anche nella concezione generale delle elegie: mentre le figure maschili sperano in un sollievo dalla sofferenza, anche grazie al ricorso alla trascendenza, le figure femminili sono irrisolte e non nutrono alcuna speranza di ottenere sollievo dalla loro condizione infelice. Rifacendosi a R. Jakobson,53 secondo Bennett il differente uso del linguaggio, la diversa concezione del tempo e il trattamento del tema dell’unione e della separazione nei quattro componimenti sono associabili, rispettivamente, al modo metaforico per i personaggi maschili, e al modo metonimico per quelli femminili.54 

			Per concludere

			Come si evince dagli approcci teorici esposti sopra, è possibile recuperare le «voci» femminili del WL e del WE all’interno del canone letterario anglosassone, senza fare violenza ai testi, conservandone le caratteristiche stilistiche, anche se, alla luce di letture «tradizionali», esse possono apparire contraddittorie e fuorvianti. Riassumendo, due elementi, in particolare sembrano sostanziare la differentness delle elegie femminili, pur nella loro aderenza alle convenzioni della tradizione retorica e letteraria: l’argomento inconsueto e l’uso non comune del lessico. Il ricorso al tema dell’esilio nel WL e alla lotta tra clan opposti nel WE, situazioni ricorrenti nella poesia anglosassone, costituisce il background narrativo in cui è inserito il tema inusuale della sofferenza d’amore. Per quello che riguarda il linguaggio, mentre nel WL si rileva l’uso di locuzioni proprie della tradizione epico-eroica e di epiteti usualmente adoperati all’interno di una relazione omosociale, per evocare una situazione di chiara impronta eterosessuale, il lessico del WE si segnala, invece, prevalentemente per la sua valenza polisemica, in cui il testo si sottrae ad una comprensione univoca e parole comuni assumono, volutamente, caratteri di forte ambiguità.55 

			Il recupero delle voci femminili avviene anche tenendo conto delle condizioni peculiari in cui avvenivano la produzione e la ricezione poetica e letteraria altomedievale, processi che possono essere reinterpretati proficuamente alla luce dei modelli di critica post-strutturalista. Infatti, nel mondo anonimo della poesia in vernacolo, il concetto di autore è sconosciuto e le opere poetiche parlano direttamente al pubblico attraverso la voce dello scop, del bardo, che le recita a memoria, a volte improvvisando o rielaborando il testo trasmesso oralmente. La poesia anglosassone è incentrata sulla performance, che si rinnova di volta in volta, e non sul concetto moderno di testo scritto, definitivo e immutabile. In questo senso il superamento del concetto di genere legato al dato biografico e biologico rappresenta una chiave interpretativa formidabile: il genere si esprime nel testo attraverso le voci, femminili o maschili, che lo scop di volta in volta inscena.56 La performatività del genere, cioè del genere che si fa mentre agisce, permette di creare attraverso i segni linguistici identità reali e presenti, non legate ad alcuna identità biologica.57 

			Il caso delle elegie female-voiced relativizza, a mio avviso, l’idea tradizionale e monolitica di una società anglosassone totalmente mascolina, dove l’identità femminile non avrebbe avuto posto, se non ai margini e in funzione subalterna. Inoltre, l’uso del linguaggio poetico tradizionale in una funzione comunicativa diversa rispetto a quella più comune, magniloquente dell’epica, come avviene nelle elegie anglosassoni, in particolare quelle femminili, dovrebbe farci riflettere sulla parziale inattendibilità di alcuni luoghi comuni.
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			Alberto Giovanni Biuso

			Oltre il confine io-mondo
Per una comprensione olistica della mente

			Questioni di metodo: oltre i dualismi

			Ho inteso questo Primo Colloquio di Ricerca del Dipartimento di Scienze Umanistiche di Catania come un reciproco rendiconto dei temi sui quali lavoriamo e del metodo con cui lo facciamo.

			Il metodo che cerco di praticare nelle mie ricerche è la fenomenologia, vale a dire uno sguardo quanto più attento possibile agli enti che ci sono, agli eventi che accadono, ai processi che fluiscono. Enti, eventi e processi i quali insieme e inseparabilmente costituiscono ciò che chiamiamo mondo.

			L’approccio fenomenologico è stato sin dalle origini molto attento al rigore della riflessione e al dialogo con tutti i saperi, specialmente con le scienze della natura. Husserl era un matematico che in tutta la sua attività teoretica condusse un confronto aperto, profondo e critico con le scienze e con i loro metodi. L’ultima sua opera, La crisi delle scienze europee e la fenomenologia trascendentale, è in gran parte una resa dei conti con ciò che Husserl definisce l’obiettivismo del metodo galileiano.

			La filosofia per Husserl nasce con Socrate e Platone – e avrebbe potuto aggiungere Eraclito – come invito a indagare il Logos che sta dentro di noi. «Consistendo in tale idea, la filosofia è realizzabile agli occhi di Husserl soltanto in un processo storico infinito, non come opera di un uomo o di un ‘sistema’».1 

			Un processo che si è costruito e continua a costruirsi nelle forme di una metafisica scientifica che dialoga con i saperi dei dati di fatto – le scienze dure – ma che possiede i propri contenuti, metodi, obiettivi.

			I principali temi di tale metafisica sono la coscienza, la soggettività, l’intenzionalità, il tempo. L’ontologia husserliana coincide con questi argomenti poiché l’essere è prima di tutto e sostanzialmente l’essere che viene appreso dalla coscienza come correlato del soggetto conoscente, essere che si dà e si manifesta alla coscienza come dato intenzionale. E tutto questo processo accade nel tempo, non può che accadere nel tempo, come flusso di conoscenza – noesi – costituito di fenomeni di coscienza – noema – rivolti a qualcosa che sta nella coscienza e va oltre la coscienza, in quanto dato al quale la coscienza è diretta, intenzionata.

			È fondamentale comprendere che la coscienza/mente non è una cosa, non è una res, e neppure un insieme di vissuti psichici, non è uno stato, l’attività di un ente naturale che le preesiste. L’errore dello psicologismo – nelle sue varianti sia empiriste sia razionaliste – è anche e soprattutto questa distinzione tra la persona e la sua coscienza, come se essa fosse una parte della persona. 

			Per la fenomenologia la coscienza è l’orizzonte temporale nel quale il mondo si manifesta a se stesso nella varietà, identità e differenza dei suoi modi di datità.

			Anche per questo il dualismo tra prospettive idealistiche e tesi realistiche è di per sé e in partenza un errore. Esso infatti divide ciò che si presenta sempre insieme: il manifestarsi (noesi), le manifestatività (noema), la coscienza manifesta. In questo senso la fenomenologia sostiene l’ovvietà del cosiddetto realismo, in quanto tutti gli atti di conoscenza si fondano su intuizioni sensibili, sull’apparire – appunto – di enti e processi di varia natura: «D’altra parte non sarebbe certamente sostenibile dire ‘c’è solo coscienza assoluta’ come se si volesse dire: tutto l’altro essere è solo essere apparente. […] Ciò sarebbe certo fondamentalmente falso. Gli oggetti della natura sono oggetti veri in modo ovvio, il loro essere è vero essere».2 Altrettanto ovvio è che tali enti si danno, si manifestano – appunto – in una coscienza che li intende, li comprende, li accoglie come manifestazioni di un eidos, di strutture universali delle quali gli enti sono espressioni parziali e senza le quali gli enti non esisterebbero né sarebbero conosciuti.

			Pur nel loro costante convergere in ogni concreto atto di apprensione, bisogna distinguere oggetti, rappresentazioni e significati. La differenza tra gli oggetti e la varietà dei modi in cui essi possono essere conosciuti dipende in ogni caso dall’identità nel tempo dei loro significati. Tanto più che anche enti i quali empiricamente non esistono hanno dei significati pienamente legittimi, reali e comprensibili. Come sostiene Meinong ‘ci sono degli oggetti che non esistono’, il cui modo d’essere non è trascendente nello spazio ma è immanente alla coscienza/tempo – numeri, ricordi, fantasie, idee, sintesi, astrazioni e molto altro – e i cui significati sono costanti e reali poiché tali significati costituiscono delle essenze formali e non dei contenuti empirici.

			La distinzione tra scienze di dati di fatto – le scienze naturali – e scienze eidetiche – la matematica, la geometria, la metafisica –, mostra sino in fondo e con chiarezza l’ontologia platonica che sta a fondamento del pensiero di Husserl. La relazione tra dati di fatto ed essenze è, si potrebbe ben dire, di partecipazione e imitazione. Processi, questi, che costituiscono la vita della mente.

			Neuroscienze e filosofia

			Il primo ambito con il quale cerco – nel limite delle mie forze naturalmente – di confrontarmi è la neurobiologia. È chiaro infatti che senza una conoscenza quanto più completa possibile dell’encefalo non è possibile comprendere l’umano e la sua mente. Il cervello è un organo meraviglioso e fragile, la cui attività risulta a sua volta incomprensibile al di fuori di strutture, situazioni, condizioni più vaste.

			Cento miliardi di cellule cerebrali, i neuroni, si combinano in una serie molteplice e differenziata di stati. L’organo in cui i neuroni si trovano e che costituiscono è diviso in due emisferi simmetrici e quattro grandi lobi: temporale, che controlla l’udito, alcuni aspetti della visione e le emozioni; parietale, nel quale avviene la rappresentazione tridimensionale del corpo e dello spazio; occipitale, che governa la visione; frontale, collegato agli aspetti più specifici del mentale e del comportamento umano, compresa l’etica. Il cervello è non solo il più complesso degli organi del corpo, non solo è uno dei più plastici sin dentro l’età adulta ma le sue stesse anomalie costituiscono una paradossale e tuttavia preziosa strada per conoscerlo meglio e comprendere chi siamo.

			 Le neuroscienze contemporanee costituiscono un ambito anche teoretico, che non si limita alle indagini biologiche e al metodo sperimentale ma fa proprio ancora una volta l’invito delfico e socratico a conoscere se stessi. La conoscenza della struttura encefalica è infatti necessaria ma il risultato dell’immenso lavoro svolto dai neuroni si pone su un piano che non è soltanto organico e fisico poiché si muove nello spazio simbolico e semantico che costituisce il vero habitat dell’essere umano. Mente e cervello non sono, naturalmente, in conflitto perché costituiscono lo stesso processo osservato a due diversi livelli di funzionamento, percezione, spiegazione. È quindi vero che se «mente e materia sembrano diametralmente opposte, si potrebbe risolvere il dilemma considerandole due modi diversi di descrivere il mondo, ciascuno completo in se stesso. Si pensi per esempio alla luce, che ha natura sia corpuscolare sia ondulatoria: non ha senso chiedersi quale delle due descrizioni sia corretta, perché, sebbene diametralmente opposte, sono corrette entrambe. Lo stesso vale forse per gli eventi mentali e fisici del cervello».3

			I neuroni somigliano ai caratteri di un alfabeto, senza la struttura fisica dei quali (che sia inchiostro, pixel o qualunque altra materia) non sarebbe possibile la lettura e la comunicazione, ma che non coincidono con i contenuti semantici del leggere e del comunicare, i quali sono eventi ancora più complessi rispetto a qualunque pur grande complessità della materia. In ogni caso, la mente non è autonoma rispetto al più ampio contesto antropologico, sociale, culturale. Contesto che rappresenta l’humus dentro il quale il cervello si genera, si sviluppa, funziona.

			Da una prospettiva filosofica, lo studio neurobiologico è parte di un’indagine assai più ampia sulle strutture psicologico-mentali, linguistiche ed estetiche dell’esistenza umana. La coscienza del sé, la consapevolezza di esserci nello spazio-tempo, ha infatti almeno cinque caratteristiche. La prima è la continuità temporale, la quale è intessuta di unità e coerenza interne, si struttura come corporeità vissuta (Leib) e capace di azioni volontarie. Su tutto questo, infine, si esercita una costante riflessione, tanto da far coincidere il Sé con questa complessiva capacità di fare di se stessi l’oggetto del proprio pensare. 

			Filosofia della mente e corporeità isotropa

			Comincia così a farsi chiara la stretta connessione tra i contenuti e il metodo di ogni indagine sul corpomente. Andare oltre i confini io-mondo è infatti prima di tutto un’esigenza metodologica, che nel mio lavoro si pone all’interno di un obiettivo più ampio e, certo, ambizioso. Ma io credo che senza una grande ambizione si possa ottenere poco nella ricerca. Purché, naturalmente, sia temperata dalla consapevolezza sia dei propri limiti sia della difficoltà dei problemi. Difficoltà che fa per l’appunto il loro interesse, la loro non banalità.

			E dunque uno degli obiettivi fondamentali della mia ricerca consiste nel superamento dei dualismi, di tutti i dualismi. So bene che non è per nulla facile. Non soltanto per l’importanza e la costante presenza dei dualismi nella storia della cultura europea ma per un motivo ancora più profondo, che probabilmente dipende dalla composizione stessa del cervello, che è una struttura duale, fatta di due emisferi certamente legati tra di loro ma anche distinti nelle funzioni. Insomma forse siamo naturaliter dualisti e tuttavia dobbiamo cercare di andare oltre anche questo confine.

			Una forma banale ma assai influente di dualismo è quella accademico-storiografica. Nel mio ambito – la Philosophy of Mind – troppi dei suoi cultori contrappongono l’approccio cosiddetto analitico all’approccio cosiddetto continentale. Il primo è più legato a una dimensione logico-linguistica ‘per problemi’; il secondo invece a una dimensione storico-ermeneutica, di ricostruzione e analisi delle risposte che nel corso del tempo ai problemi sono state date. Io credo che questa contrapposizione sia errata e che ci sia soltanto della buona filosofia o della cattiva filosofia, la cui qualità non dipende da distinzioni geografico-storico-metodologiche ma dal rigore dell’indagine, dalle competenze acquisite e dall’apertura mostrata.

			Una forma più sostanziale di dualismo è quella, molto antica, che contrappone io e mondo. Un dualismo del quale la neurofenomenologia cerca di mostrare l’inconsistenza per tentare, invece di coniugare anche a livello epistemologico ciò che è ontologicamente unitario: il corpomente e la realtà. È, la loro, un’unità originaria, spezzata dalle ipotesi che interpretano la coscienza come il rispecchiamento interno attuato da complessi apparati percettivi di un mondo esterno autonomo. E invece tra mondo e corpomente si dà identità nella differenza. 

			Che cosa significa? Analizziamo brevemente la fondamentale attività della percezione: percepire è un’azione che si rivolge chiaramente a qualcosa che sembra collocato al di là di colui che sta percependo ma è proprio nell’inseparabilità di una mente che osserva e del mondo osservato che si costituisce la differenza tra ciò che chiamiamo mente e ciò che definiamo mondo. Una differenza che tuttavia non è pensabile senza uno strettissimo rapporto tra mente e mondo. È qui che abita l’enigma. Come è possibile che l’infinita ricchezza della materia venga percepita, conosciuta, vissuta da una sua parte, la mente?

			Le risposte si possono riassumere in tre principali paradigmi: refenzialismo, costruttivismo e fenomenologia. Le differenze tra tali paradigmi confermano i nessi radicali che in filosofia si danno tra i vari suoi ambiti. 

			Il modello della referenza si basa su un’ontologia realistica, sulla convinzione che il mondo sia là – indipendente da ogni sguardo – e che il compito della filosofia consista nel comprendere come questo mondo esterno si rifletta nelle strutture interne dell’essere umano, nella sua psyché. La separazione tra il ‘corpo’ e l’‘anima’ rende però tale legame enigmatico e quasi miracoloso. All’interno del paradigma referenzialistico si è tentato in vari modi di attenuare tale inspiegabilità.

			Per i pensatori greci delle origini non si dà in effetti alcuna radicale separazione tra mente e corpo. Gli atomisti, Empedocle, Eraclito sono ad esempio accomunati dalla consapevolezza che la psyché è costituita della stessa materia di cui è fatto ogni altro elemento del cosmo. Nel privilegiare, tra i cinque sensi, il tatto Aristotele mostra quanto immediata sia la relazione tra il corpo e il mondo. Persino il dualismo platonico diventa meno netto quando il filosofo analizza la complessa relazione che l’anima intrattiene con il cosmo. In Plotino, poi, la concezione realista/referenzialistica è esplicita in quanto per lui la percezione è frutto dell’oggetto, e non viceversa. È quindi tutta la filosofia greca a essere permeata di un chiaro riconoscimento della esistenza oggettiva della materia, che la psyché percepisce e comprende in una varietà di modi.

			Su questa base, il paradigma della referenza si arricchisce nel pensiero medioevale declinandosi come intenzionalità poiché senza la dimensione attiva di una mente che si diriga verso il mondo il dato percettivo diventa incomprensibile in quanto, appunto, percepito. Se il mondo/materia ci si dà è dunque perché la psyché è capace di dirigersi verso di esso e strutturarlo dentro di sé in determinati modi e non in altri.

			Il paradigma referenzialistico giunge al suo culmine e insieme alla sua crisi con Descartes, per il quale la percezione stessa non è altro che un pensiero, un’alterazione che avviene dentro l’anima sulla base di input che provengono dall’esterno. È l’anima che sente, non il corpo. Il referenzialismo diventa così un esplicito rappresentazionalismo, per il quale «l’oggetto della percezione, insomma, non è la cosa, ma la sua rappresentazione. In tal modo, Cartesio scava un solco davvero profondo fra il dato percettivo e l’oggetto: il dualismo ontologico fra res cogitans e res extensa, e la natura rappresentativa delle sensazioni rendono la referenza un ‘fatto’ misterioso, difficile da concepire e spiegare».4 L’impegno di gran parte del pensiero moderno consiste nel rendere conto della percezione a partire da tale dualismo ontologico. Ancora una volta la questione della conoscenza risulta inseparabile da quella dell’essere.

			Locke, come poi farà anche Schopenhauer, distingue la sensazione – in quanto dato immediato dei sensi – rispetto alla percezione, operazione che la mente attua sui dati ricevuti dal corpo. Berkeley propone una soluzione radicale che parte dal rifiuto della ormai classica distinzione tra le qualità primarie degli oggetti – estensione, figura, movimento – e quelle secondarie – colore, odore, sapore. Berkeley osserva infatti che «estensione, figura e movimento, astratte da tutte le altre qualità sono inconcepibili. Perciò, dove sono le altre qualità sensibili, devono esserci anche queste, vale a dire nella mente e in nessun altro luogo».5 Questo non vuol dire che non esista un mondo fuori dalla mente ma che esso non abbia quelle caratteristiche fisico-materiali che troppo facilmente gli attribuiamo. Per quanto assai lontana in molti dei suoi specifici contenuti, questa risposta è nel suo nucleo vicina al legame che filosofi come Condillac e Brentano pongono tra la coscienza primaria della percezione di oggetti e la coscienza secondaria che consiste nel sapere che stiamo percependo degli oggetti.

			Un paradigma davvero alternativo a quello che percorre il pensiero europeo dalle origini a Leibniz appare con David Hume, viene argomentano nella forma più innovativa e radicale da Kant, arriva sino alla fisiologia del Novecento. Si tratta dell’idea che la percezione non consiste nel riflesso – declinato in modi assai diversi – di un mondo dato ma nella costruzione di questo mondo da parte degli apparati percettivi dell’ente che conosce. Se un oggetto mi appare costante nelle sue misure, nonostante lo veda più grande quando mi avvicino e più piccolo se mi allontano; se al di là del dinamismo continuo delle fiamme io vedo sempre lo stesso e unico falò è perché la costanza e la coerenza del mondo sono strutture che non appartengono al mondo ma a me che sto percependo. Si tratta del paradigma costruttivista, per il quale non si dà alcuna ‘immacolata percezione’. Che il corpomente costruisca il mondo non significa però che lo crei. Non si dà qui alcun idealismo ma piuttosto la raffinata consapevolezza, propria anche e soprattutto degli studi scientifici sulla percezione, che ogni percepito è anche il frutto di una elaborazione della mente. Il neuropsicologo John Pinel, ad esempio, sostiene che «il sistema visivo non dà origine a fedeli riproduzioni interne del mondo esterno. […] Il sistema visivo crea una percezione tridimensionale, accurata e ricca di dettagli, e, per certi versi, anche migliore della realtà esterna da cui deriva».6

			La ricchezza e i limiti del referenzialismo e del costruttivismo trovano risposte e aprono nuovi itinerari nel paradigma fenomenologico, nella radicalità che spinge Husserl a domande che si possono così riassumere: «Quando diciamo di vedere, di percepire, una ‘casa’, cosa percepiamo effettivamente? Cosa ci è dato nella percezione? […] Ma della casa come contenuto intenzionale, al nostro sguardo si manifesta o si presenta solo una certa porzione. […] Il contenuto intenzionale della percezione, cioè, è diverso dal suo contenuto effettivo: quest’ultimo rappresenta solo una porzione dell’oggetto, un suo adombramento, che percepiamo in funzione della nostra collocazione nello spazio. Queste porzioni o parti effettivamente percepite Husserl le chiama ‘manifestazioni autentiche’, mentre le parti non percepite, eppure intenzionate, sono delle ‘manifestazioni inautentiche’. Lo scarto tra manifestazione autentica ed inautentica è connaturato al processo percettivo, ne costituisce l’essenza stessa perché è impossibile percepire l’oggetto con uno sguardo panottico o onnilaterale: la nostra percezione è sempre, irrimediabilmente, unilaterale e prospettica».7 Non si tratta più di trovare la corrispondenza tra il soggetto percipiente e l’oggetto percepito, né di individuare i modi in cui la psyché costruisce le proprie rappresentazioni a partire dalla materia data. È molto di più: si tratta di comprendere che mente e materia costituiscono una sola e unica realtà, la quale in quella parte di materia che è l’umano si struttura in forme del tutto specifiche, che permettono al corpomente di installarsi nel resto del mondo materiale e in esso conoscere, vivere, percepire, muoversi. E con il movimento e dentro il movimento si arriva alla comprensione della struttura temporale della percezione. La Critica della ragion pura argomenta infatti che ogni percezione si dispiega dentro una struttura temporale, nella forma del senso interno. 

			Il costruzionismo radicale di Kant diventa lo sguardo fenomenologico e quindi temporale di Husserl, per il quale «tutti gli individui percepiti e mai percepibili hanno in comune la forma del tempo. Questa è la forma fondamentale, la forma di tutte le forme [die erste und Grundform, die Form aller Formen], il presupposto di tutte le connessioni che costituiscono un’unità. Forma significa qui però fin dapprincipio il carattere che necessariamente precede ogni altro nella possibilità di un’unità intuitiva».8 Se il tempo appartiene a ogni ente ed evento conoscibile, appartiene anche a qualunque possibile struttura che conosce; se l’indagine sulla percezione è parte ed espressione principe della questione ontologica – vale a dire della filosofia e non soltanto della fisiologia del corpo umano – è perché attraverso di essa si giunge a comprendere con chiarezza la struttura temporale del mondo come appare agli umani e come è fatto. Coscienza e mondo costituiscono pertanto due livelli di esistenza e di consapevolezza la cui radice è profondamente unitaria ed è il corpo isotropo.

			Un corpo che percepisce, si muove, pensa. Percezione, movimento e pensiero si dispiegano sempre secondo la struttura del prima, del poi e dell’ora; della simultaneità e della successione. Ciò che percepisco adesso richiama costitutivamente ciò che ho percepito subito prima ed è legato a ciò che percepirò subito dopo. La percezione del mondo, e dunque il mondo per noi, il nostro mondo, sono fatti di memoria e di attesa.

			Tempo e Materia

			L’analisi della corporeità isotropa e temporale mostra la necessità di un atteggiamento scientifico olistico, volto a oltrepassare dualismi vecchi e nuovi: soggetto e oggetto, materia e spirito, mente-mondo, coscienza-realtà, body-mind, esterno e interno, fisiologia del cervello ed esperienza mentale, ragione ed emozioni.

			In realtà il Sé è costituito da una feconda molteplicità di livelli, il più determinante dei quali è la struttura temporale. L’umano è tempo incarnato nel quale il corpo-ora si protende verso il futuro sulla base delle sue ritenzioni del passato. Nel darsi concreto del corpomente ogni dualismo è annullato alla radice e può fare la sua comparsa solo nel momento culturale della riflessione. La realtà dell’esperienza, insomma, è ontologicamente una e diventa duale solo a livello epistemologico. 

			La neurofenomenologia costituisce la metodologia più consona a ricomporre tale unità originaria del fenomeno umano poiché coniugare l’ambito neurologico con quello fenomenologico diventa un modo di praticare l’invito husserliano a tornare zu den Sachen selbst. La prima di queste ‘cose’ che compongono il mondo siamo noi stessi, noi come parte di un intero.

			In questo senso, la prospettiva delle mie ricerche è esplicitamente materialistica. Lo è nel senso indicato ad esempio da Felice Cimatti quando scrive che «chi pretende di naturalizzare la mente umana escludendo il linguaggio e la cultura, in realtà assume un atteggiamento antinaturalistico, perché trascura proprio la natura di ciò che sta studiando, la sua specificità biologica. Un naturalismo e un materialismo genuini, nello studio della mente umana, implicano l’attenzione agli aspetti culturali della mente umana».9

			Il materialismo così inteso è prospettiva utile a oltrepassare un altro dualismo, tra i più deleteri: quello tra la cosiddetta natura e la cosiddetta cultura. Noi siamo infatti animali culturali nel senso che è parte della nostra dotazione genetica, della nostra esperienza evolutiva (filogenetica quindi) e del nostro esistere storico individuale e collettivo, la creazione, l’invenzione e l’utilizzo di protesi di tutti i generi, tra le quali le protesi cognitive come l’alfabeto e i numeri.

			È tutto questo che intendo con l’espressione che dà il titolo al mio testo: una comprensione olistica della mente è capace di intendere e mostrare la profonda continuità ontologica e fenomenologica fra interno ed esterno, mente e mondo, naturale e artificiale. 

			La mente è in primo luogo una relazione con il mondo, un’interazione di eventi che va ben oltre i confini fisici del cervello e del cranio. La mente accade nell’intera corporeità, la quale è sempre aperta su un ambiente fatto di oggetti, eventi, persone. La mente non è quindi una cosa – di qualunque natura la si possa pensare – e non è neppure un semplice processo, simile alla digestione che lo stomaco fa metabolizzando gli alimenti, ma è una forma/struttura capace di creare significati a partire dalla corporeità che si muove nello spaziotempo. 

			L’umano costituisce una struttura aperta, estesa e dinamica, nella quale l’ambiente è parte del Sé e il Sé è parte dell’ambiente.

			Si tratta anche e soprattutto di rispettare la corporeità che siamo (non che abbiamo) e che ci salva dai progetti di pura e completa formalizzazione dell’esistenza e della verità. Per comprendere il mondo è infatti necessario transitare dal monoteismo logico e matematizzante al politeismo dei segni, a quell’impero di varianti, di molteplicità, di disseminazioni che è il reale. 

			Un regno che noi stessi – dispositivi semantici – costruiamo respirando, vivendo, immergendo i corpi che siamo nel mare del senso, che è anche il luogo nel quale il presente scaturisce dai ricordi passati e dalle intenzioni future. 

			Il corpomente è una dimensione integralmente e totalmente fisica, è una struttura protoplasmatica, finita e dunque temporale nella quale si generano e dalla quale scaturiscono i significati, vale a dire la forma dell’esserci che chiamiamo cultura. Una filosofia realmente materialistica deve fondare se stessa anche sulla biologia. Niente è infatti più ‘materialistico’ della materia, compresa quella della quale è fatto il corpomente che siamo.

			Il confine io-mondo è un confine, certo. È un confine in quanto sta in limine tra l’identità assoluta dell’umano con il resto dell’essente e la differenza specifica del modo in cui noi stiamo in questo mondo. Si tratta tuttavia di un confine mobile, che il lavoro comune svolto dalle neuroscienze e dalla filosofia della mente sta in gran parte attraversando e oltrepassando. E tale confine è mobile perché noi siamo una parte della materia protoplasmatica e animale, della materia vegetale e minerale, della materia artificiale e macchinica. 

			Siamo materia che sa di esserlo. Le articolazioni dentro la mentecorpomondo segnano certamente dei confini. Ma un confine non è un barriera e tanto meno è un altro territorio.
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			Intelligenza extra-individuale e natura umana 

			tra Giovanni di Jandun e il XXI secolo

			Una delle teorie più interessanti tra quelle discusse negli ultimi 20 anni nell’ambito della filosofia della mente è la tesi della “mente estesa”, secondo cui l’ambiente circostante è parte integrante dell’apparato cognitivo di un essere umano. Guardando alla tesi della mente estesa dal punto di vista del problema della natura umana, si pone la questione se per i fautori di questa tesi l’ambiente circostante sia parte costitutiva dell’essere umano oppure no. Ci sono motivazioni ragionevoli in favore tanto della risposta negativa quanto di quella positiva. Da una parte, infatti, sembra che parlare di “ambiente” di un ente implichi già una distinzione tra quell’ente e qualcosa che è esterno all’ente stesso: nel momento stesso in cui si dice che Y è l’ambiente di X, si sta affermando implicitamente che Y non è X, ma qualcosa di diverso da esso. Inoltre, la natura di ogni cosa si esprime attraverso l’interazione con altre cose, che a loro volta esistono solo in rapporto con qualcos’altro, e così via fino ad essere costretti a dire che la natura di un ente presuppone tutto ciò che esiste. Di conseguenza, o si include l’intero universo nella definizione di ciascuna cosa, con la conseguenza assurda che le definizioni di tutte le cose coinciderebbero, oppure si deve ammettere che l’ambiente circostante, per quanto necessario per l’espressione della natura di un ente, non è parte di quella natura. Le due argomentazioni appena citate potrebbero convincere un sostenitore della teoria della mente estesa che la definizione di “essere umano” debba includere solo delle caratteristiche che si riscontrano nel singolo individuo. C’è però una motivazione che potrebbe condurre alla conclusione opposta. La tesi della mente estesa è infatti proprio che la mente umana comprende l’ambiente come suo componente necessario; poiché la mente è universalmente riconosciuta come una delle parti fondamentali della natura umana, si deduce che tale natura include l’ambiente. Se l’ambiente è parte della mente e la mente è parte della natura umana, allora l’ambiente è parte della natura umana.

			Per i fautori della tesi della mente estesa si pone quindi la questione se l’ambiente sia parte della definizione dell’essere umano. Ritengo che si possano trovare spunti per una risposta a questa domanda nel dibattito medievale sull’intelletto unico come forma dell’individuo. La questione del rapporto ontologico tra intelletto unico ed esseri umani individuali si poneva a quei pensatori i quali ritenevano che il pensiero astratto non fosse proprio dei singoli. La genesi di questa teoria può essere compresa richiamandosi al pensiero di Aristotele, che distinse chiaramente dalle altre forme di conoscenza quella riguardante gli universali, ovvero ciò che vi è di comune a più enti individuali.1 Per capire qual è più precisamente l’oggetto di questa forma di conoscenza, che è detta intellettiva, è necessario accennare ad alcuni aspetti della teoria ontologica di Aristotele. Semplificando, si può dire che per lo Stagirita una cosa è una certa porzione di materia configurata secondo una certa forma – più precisamente, secondo una certa forma sostanziale. Un’altra cosa sarà sempre costituita da una parte di materia diversa da quella di cui si compone la prima; ne segue che la materia è individuale, cioè non è condivisa da altri enti. Poiché la medesima configurazione può invece trovarsi in cose diverse, la forma è universale. Più precisamente, le forme di due individui appartenenti alla stessa specie sono numericamente diverse, ma hanno la stessa definizione: l’umanità di Tizio deve essere diversa da quella di Caio, perché struttura il corpo di Tizio e non quello di Caio; ma queste due umanità sono per il resto identiche, perché consistono entrambe nell’essere un animale razionale. La conoscenza intellettiva è quindi conoscenza della forma astrattamente dalla materia. Per questo motivo, essa non ha bisogno di alcun supporto materiale: al contrario della sensazione, l’intellezione non è resa possibile da degli organi corporei. L’atto che permette di acquisire il sapere relativo ad una forma è passaggio dall’ignoranza di quella forma alla sua conoscenza, e come ogni acquisizione di una caratteristica (cioè come ogni mutamento) implica la preesistenza di due enti: uno che, possedendo la caratteristica in potenza, la possa acquisire; l’altro che, possedendo la caratteristica già in atto, permetta il passaggio all’atto di essa nel primo ente. Devono quindi esistere tanto un intelletto che abbia la conoscenza della forme solo in potenza quanto uno che possieda questa conoscenza in atto. L’intelletto in atto ha la capacità di conoscere gli universali, e questa capacità viene attuata grazie all’intervento dell’intelletto in atto, che possiede già il sapere.

			La concezione aristotelica della conoscenza fu ripresa da molti filosofi tardoantichi e medievali. Molti di essi (tra cui Alessandro di Afrodisia, Temistio e Avicenna) ritennero che, mentre ciascun essere umano avesse un proprio intelletto in potenza, l’intelletto in atto fosse lo stesso per tutti. Le motivazioni di base per interpretare in questo senso la teoria aristotelica risiedevano tanto nella constatazione delle differenze tra i diversi individui quanto nella riflessione sulle conseguenze noetiche delle tesi ontologiche. Da una parte, infatti, è evidente che persone diverse acquisiscono lo stesso concetto in tempi diversi. Ora, un intelletto in potenza, sebbene possa apprendere forme diverse in tempi diversi, acquisisce una determinata forma solo una volta. Si deve dedurre che individui diversi hanno intelletti in potenza diversi: se Tizio acquisisce il concetto di cane oggi e Caio lo fa domani, vuol dire che Tizio ha un intelletto in potenza diverso da quello di Caio. Questi pensatori affermavano però anche che l’intelletto in atto è unico per tutti gli uomini, perché questa sembrava loro essere la conclusione necessaria delle teorie di Aristotele: infatti, se si accetta da una parte che l’intelletto in atto è immateriale e dall’altra che solo la materia distingue un individuo dall’altro, si deve ammettere anche che all’interno della specie dell’intelletto in atto non vi possono essere più individui diversi.

			Averroè portò alle estreme conseguenze quest’ultima argomentazione, applicandola non solo all’intelletto in atto ma anche a quello in potenza: secondo il filosofo arabo, infatti neanche l’intelletto in potenza può contravvenire alla regola che esiste un solo esemplare di ogni cosa immateriale. Naturalmente ad Averroè si poneva allora il problema di spiegare come mai quando qualcuno acquisisce un concetto esso non viene appreso contemporaneamente anche da tutti gli altri esseri umani. Se l’intelletto in potenza è unico per tutti gli uomini, quando esso passa dall’ignorare una determinata forma al conoscerla ogni uomo dovrebbe acquisire la scienza di quella forma, e il fatto che ciò non succede aveva portato molti filosofi ad attribuire a ciascun individuo un proprio intelletto in potenza. Averroè spiega la differenza tra gli individui quanto a concetti conosciuti individuandone la causa nel fatto che persone diverse hanno immaginazioni diverse. Infatti, perché un individuo tragga un concetto dall’intelletto in potenza è necessario che egli “richieda” quel concetto tramite un’immagine, cioè un contenuto mentale relativo ad alcune caratteristiche sensibili riscontrate in più individui prodotto dalla facoltà dell’immaginazione. Secondo Averroè, cioè, dopo che Tizio ha visto un certo numero di uomini la sua immaginazione genera il phantasma o immagine di un ente con due gambe, delle mani con pollici opponibili, pochi peli, ecc.; a questo punto Tizio può “collegarsi” con l’intelletto in potenza, da cui riceverà il concetto di uomo come animale razionale. Ora, ciascun individuo ha una propria immaginazione, e di conseguenza possiede delle immagini diverse da quelle degli altri. Di conseguenza, ogni essere umano accederà allo stesso concetto in tempi diversi: le differenze tra le conoscenze possedute da individui diversi sono spiegate in modo compatibile con la tesi dell’unicità dell’intelletto in potenza. Secondo Averroè, in sintesi, non solo l’intelletto in atto, ma anche quello in potenza è unico per tutti gli uomini. Poiché la conoscenza umana avviene quando l’intelletto in potenza passa all’atto, la teoria di Averroè è detta “dell’intelletto (umano) unico”; quando – come farò io nel seguito di questo discorso – si parla di “intelletto unico” nel contesto della discussione delle teorie di Averroè e dei filosofi che lo riprendono, si fa il più delle volte riferimento all’intelletto potenziale.

			Credo che la tesi della mente estesa (ME) e quella dell’intelletto unico (IU) siano strutturalmente simili, perché in entrambi i casi ciò che è individuale (ME: cervello, IU: facoltà inferiori dell’anima) è solo una parte dell’apparato cognitivo che comprende anche qualcosa di non-individuale (ME: l’ambiente circostante, IU: l’intelletto unico). Se è così, diventa rilevante il dibattito, vivo tra i seguaci latini di Averroè, relativo all’intelletto come forma dell’individuo. Gli averroisti si chiedono infatti se l’intelletto unico debba essere considerato forma sostanziale del singolo essere umano. Il motivo per pensare che l’intelletto sia la forma sostanziale o una delle forme sostanziali dell’individuo è che la natura di un essere umano è, secondo la definizione aristotelica, quella di animale razionale. Ora, poiché da una parte la razionalità è data all’uomo dall’intelletto e dall’altra ciò che rende una cosa ciò che quella cosa è la forma sostanziale, segue che l’intelletto è forma sostanziale di ciascun essere umano. L’intelletto è forma sostanziale dell’uomo, perché spiega una delle due caratteristiche fondamentali dell’essere umano, cioè la capacità di ragionare. L’altra componente è l’animalità, che aristotelicamente coincide la capacità di avere sensazioni. Poiché questa capacità deriva agli esseri umani dall’anima sensitiva, si può argomentare che anch’essa è forma sostanziale dell’uomo; l’intelletto risulterà in questo caso condividere il ruolo di forma sostanziale dell’essere umano con un’altra anima. C’è, d’altronde, anche un motivo per pensare che l’intelletto unico non sia forma sostanziale del singolo uomo: come si è detto, la forma di un essere umano deve essere diversa in numero dalle forme degli altri esseri umani; ma l’intelletto è secondo gli averroisti uno solo; quindi esso non può essere forma sostanziale di tutti gli esseri umani (o neanche di due di essi). Se vale il parallelo prima esposto tra la teoria della mente estesa e quella dell’intelletto unico, la domanda che gli averroisti si pongono è simile a quella relativa al rapporto tra mente estesa e natura umana. Si è detto che uno dei quesiti che si pone oggi ai fautori della mente estesa è se l’ambiente faccia parte della natura dell’essere umano o meno. Ma se si fa corrispondere l’ambiente cui fa riferimento questa teoria all’intelletto unico, il quesito risulta strutturalmente identico alla questione affrontata dagli averroisti: l’intelletto unico è parte della natura dell’essere umano? cioè: è sua forma sostanziale?

			Particolarmente interessante è la risposta alla domanda sul rapporto tra intelletto unico e singolo essere umano data da Giovanni di Jandun. Secondo Giovanni, l’intelletto è forma del corpo umano in quanto agisce attraverso di esso, ma non in quanto lo strutturi o, per dirla con le parole del filosofo, dia ad esso l’essere dal punto di vista formale.2 Giovanni usa l’espressione «forma sostanziale» a proposito di entrambi questi significati, ma si affretta appunto a distinguere le forme sostanziali che, oltre ad operare mediante la cosa di cui sono forme, le conferiscono anche l’essere da quelle che si limitano ad agire a stretto rapporto con la cosa (per indicare queste ultime Giovanni riprende l’espressione sigeriana operans intrinsecum): si dirà allora che l’intelletto è forma sostanziale del corpo nel secondo senso ma non nel primo.3 Parimenti si può dire che l’anima intellettiva è atto primo del corpo perché opera tramite esso ma non perché gli dà l’essere.4 La forma/atto che fa sì che un certo aggregato materiale sia un corpo vivente è un’altra anima, diversa da quella intellettiva: si tratta infatti dell’anima sensitiva.5 L’anima sensitiva è certo distinta da quella intellettiva: Giovanni afferma esplicitamente che si tratta di due sostanze diverse.6 Una delle differenze tra l’anima sensitiva e quella intellettiva è che, mentre le facoltà della prima hanno sede nei diversi organi corporei, l’intelletto non risiede in un organo.7

			La distinzione tra le due forme dell’uomo, cioè quella che dà l’essere e quella che si limita ad agire tramite il corpo, è però in un certo senso solo concettuale, dato che in realtà l’una non può fare a meno dell’altra. Il motivo per cui non l’anima sensitiva umana non potrebbe esistere se non ci fosse anche quella intellettiva è che il risultato ultimo delle attività dell’anima sensitiva è la produzione delle immagini, la cui funzione fondamentale è permettere di cogliere i concetti presenti proprio nell’anima intellettiva; questa prima faccia del rapporto indissolubile tra anima sensitiva e intelletto è stata messa in luce da Jean-Baptiste Brenet.8 L’altra faccia del rapporto, cioè l’importanza dell’anima sensitiva e dei suoi phantasmata per l’attività dell’intelletto, è invece esposta in modo piuttosto esplicito dallo stesso Giovanni, il quale afferma che le specie intelligibili derivano dalla memoria o dall’immaginazione:9 l’intelletto, cioè, non conosce se non agendo sui phantasmata.10 Per questo della conoscenza astratta, che è propria dell’anima intellettiva, si può dire che non ha il corpo come soggetto, ma non che non ha niente a che fare con il corpo;11 ciò spiega d’altronde perché all’anima intellettiva si applica la definizione generale dell’anima data da Aristotele, e in particolare perché di essa si possa dire che è atto del corpo.12 La conseguenza di questa stretta relazione tra l’anima sensitiva e quella intellettiva è che è impossibile attribuire al singolo essere umano la prima senza fare lo stesso anche per la seconda. Secondo il maestro di Jandun, infatti, nel momento in cui il singolo uomo conosce esso si unisce all’intelletto unico, che diventa sua forma operazionale. La stretta unione tra intelletto e individuo è provata dal fatto che una specie intellettiva generatasi nell’intelletto a partire da un’immagine o un ricordo che si trovano nell’anima di un singolo essere umano non scompare quando quella persona smette di pensare: il concetto rimane nell’intelletto, a disposizione di quell’uomo la prossima volta che egli penserà.13

			La teoria dell’intelletto di Giovanni di Jandun comprende anche altri tesi che possono essere interessanti nell’ottica di un parallelo con la tesi della mente estesa. In particolare, Giovanni ritiene che sia sbagliato contare gli atti mediante cui individui diversi colgono lo stesso concetto come una sola intellezione.14 Questa specificazione potrebbe fare pensare che la sua concezione sia immune ad alcune delle critiche fatte alla tesi dell’intelletto unico, perché da una parte indebolisce la posizione di Tommaso d’Aquino secondo cui i fautori dell’unicità dell’intelletto negano che il soggetto della conoscenza sia il singolo uomo, e dall’altra sembra fornire una risposta all’obiezione di Guglielmo di Ockham, il quale basava la sua critica al monopsichismo sul fatto che esso non permette di spiegare come sia possibile che un certo essere umano conosce un certo concetto che un altro uomo ignora. Effettivamente il maestro di Jandun afferma che uomini diversi possano pensare cose diverse nello stesso momento (mentre questo è impossibile al singolo uomo); Giovanni ritiene però ammissibile anche la posizione contraria, cioè appunto quella di Ockham.15

			Va infine ricordato che, sebbene per Giovanni di Jandun la verità filosofica sia che l’intelletto è unico per tutti gli uomini, il filosofo afferma che la verità assoluta, conoscibile solo per fede, è che a ciascun corpo corrisponde un intelletto diverso.16 Similmente, il filosofo afferma di ritenere saldamente che l’anima intellettiva dia l’essere al corpo perché questa posizione, nonostante sia contraria alle conclusioni raggiunte filosoficamente, coincide con il dogma religioso, cui si deve credere senza appoggiarsi a dimostrazioni.17 Si noti comunque che il fatto che Giovanni accetta come indimostrabili questi dogmi di fede non vuol dire che egli non ritenga che si possa comprendere almeno il motivo per cui le argomentazioni dei filosofi non valgono quando si parla dell’opera del Dio cristiano.

		

		
			
			

		


		
			Note

			1	Le teorie di Aristotele, di Averroè e degli altri filosofi antichi e medievali precedenti Giovanni di Jandun sono qui descritte in modo semplificato.

			2	Senso in cui l’anima intellettiva è forma del corpo: Ioannis de Ianduno viri acutissimi Super Libros Aristotelis de Anima subtilissimae quaestions, Venetiis (apud Hieronymum Scotum) 1552, II, 1, p. 17, v, col. B, G.

			³	Senso in cui l’anima intellettiva è forma sostanziale del corpo: ivi, II, 2; III, 5.

			⁴	Senso in cui l’anima intellettiva è atto del corpo: ivi, II, 5, 22, v, col. A, E - col. B, F.

			⁵ La forma sostanziale o atto primo che dà l’essere al corpo è l’anima sensitiva: ivi, II, 1, p. 17, v, col. B, G («forma», senza la specificazione «sostanziale»); II, 2; II, 5, 22, v, col. A, E-F. Dato che tanto l’anima intellettiva quanto quelle sensitiva e vegetativa (per quest’ultima vale quanto detto finora dell’anima sensitiva) sono forme sostanziali, Giovanni può dire in generale che l’anima è forma sostanziale del corpo (anima come forma sostanziale: ivi, II, 2). D’altronde l’anima, come tutte le altre forme, è una sostanza (sostanzialità di ogni forma: ivi, QDA, II, 1). Il maestro di Jandun chiarisce che l’anima è sussistente di per sé nel senso che non trae il proprio essere da altro, non nel senso che non esista in qualcos’altro (due significati di “sussistente di per sé”: ivi, II, 1, p. 17, v, col. A, F-G); infatti ciò che esiste in un soggetto è sostanza, se è ciò che rende il soggetto, che di per sé ha carattere potenziale, un ente in atto (possibile sostanzialità di ciò che è in un soggetto: ivi, II, 1, p. 17, v, col. A, H - col. B, E).

			6	L’anima sensitiva e quella intellettiva sono due sostanze diverse: ivi, III, 12.

			7	Intelletto e organi corporei: ivi, III, 8.

			8	J.-B. Brenet, Ame intellective, âme cogitative. Jean de Jandun et la duplex forma propria de l’homme, «Vivarium», XLVI, 2008, pp. 318-341, in particolare pp. 337-338.

			9	Specie intelligibili e facoltà superiori dell’anima individuale: Ioannis de Ianduno viri acutissimi Super Libros Aristotelis de Anima subtilissimae quaestions, cit., III, 15.

			10	 Intellezione e immagini: ivi, III, 35.

			11 Ruolo del corpo nell’intellezione come oggetto: ivi, I, 11.

			12 Anima intellettiva come forma del corpo: ivi, II, 3, p. 20, r, col. A, B-C.

			13 Permanenza della specie intelligibile causata dal singolo individuo: ivi, III, 16. Qui Giovanni distingue comunque due diverse specie intelligibili, perché oltre a quella di cui si è detto ce n’è anche una che è causata dall’atto della facoltà cogitativa. Questa seconda specie, essendo legata alla facoltà cogitativa, è più perfetta di quella causata dalla forma presente nell’immaginazione, che è inferiore rispetto a quella facoltà, ma, essendo causata da un atto, non può permanere dopo la fine dell’atto stesso.

			14 Diversità in numero degli atti conoscitivi di soggetti diversi, anche se aventi lo stesso oggetto: ivi, III, 10.

			15 Possibilità o meno di molteplici atti di intellezione contemporanei: ivi, III, 33.

			16 Verità di fede riguardo all’unicità dell’intelletto: ivi, III, 7.

			17 Verità di fede riguardo al senso in cui l’anima intellettiva è forma del corpo: ivi, III, 5; 12.

		

		
			
			

		


		
			Henri Bresc

			La Sicilia di San Nicola l’Arena

			In una Sicilia orientale povera di documenti medievali,1 distrutti dai terremoti e, a Catania, dalla sommossa del 1944,2 il tabulario del doppio monastero di Santa Maria di Licodia e di San Nicola l’Arena3 costituisce un fondo inestimabile per confermare e completare i dati già procurati dalla documentazione centrale dello Stato: Cancelleria, Protonotaro, Maestro Secreto, Maestro Portolano e di costruire nuove problematiche e nuove monografie sul doppio monastero, su città e borghi e, infine, sulle famiglie donatrici. La bibliografia degli studi già pubblicati è ancora discontinua ed è largamente dovuta alla buona volontà di Clara Biondi e dei suoi allievi.4 La Sicilia del Tabulario copre uno spazio centrato su Catania e su Paternò, estendendosi da Messina a Randazzo, Troina, San Filippo d’Argirò (Agira), Calascibetta, Castrogiovanni (Enna), Piazza (Piazza Armerina) e Caltagirone, ignorando o quasi Lentini e le “terre” iblee parecchie delle quali erano membri allora della Camera Reginale con sede a Siracusa; talune scritture sparse riguardano Sciacca, Sutera, Girgenti (Agrigento) e Malta.
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			Il doppio monastero nasce nel corso del secolo XII nel territorio, in parte lombardo, di Paternò, uno dei centri di maggior rilievo della signoria dei marchesi Aleramici: Enrico, il capostipite del ramo siciliano, giunto nell’Isola al seguito di Adelaide, fonda sull’Etna nel 1136 un monastero di rito greco, San Leone de Pannachio: nel 1205 è attestato come priorato di Santa Maria di Licodia e nel 1256 è trasferito a Paternò per “l’aria malsana”. Santa Maria di Licodia, eretto nel 1143, e San Nicola l’Arena, dapprima una semplice grangia, fondata nel 1156, priorato nel 1359, poi monastero dominante, in una certa confusione istituzionale, si sono annessi, oltre a San Leone, il monastero di San Marco, nonché, nel Quattrocento, il priorato di Santa Maria di Valle Giosafat, anche questo sito a Paternò. Una tradizione comune li caratterizza tutti ovvero la tendenza all’eremitismo. 

			Il tabulario conta 1696 pergamene di cui 919 sono state regestate, nel lontano 1927, da Carmelo Ardizzone;5 in seguito taluni diplomi regi o atti privati sono stati pubblicati a cura di Enzo Sipione e di altri studiosi di diplomatica siciliana. Un lavoro pioneristico e meritorio che si auspica possa in un prossimo futuro proseguire. Un primo insieme di cinquanta pergamene, non regestate da Ardizzone e già presentato da chi scrive al 2° Colloquio del DISUM, dovrebbe essere dato alle stampe quanto prima a cura di Clara Biondi.6

			Il programma di lavoro prospetta un nuovo metodo: studiare la formazione del tabulario, ricostruire i filari di pergamene concernenti un fondo agricolo o urbano, ricomporre gli archivi privati confluiti con le donazioni o gli acquisti e che comunque l’archivista non avrebbe mai dovuto mescolare. Spesso manca il raccordo tra l’atto di donazione al doppio monastero e altri documenti ad esso collegati, sebbene spesso si può intuire quando e come si realizzi tale raccordo. Ogni tanto una donazione ampia porta alla confluenza di un archivio quasi completo. Parecchi archivi confluiti nel tabulario si sono identificati: quello dei Samona a Troina conta 48 pergamene,7 quello dei de Biada a Piazza ne annovera un totale di 141 «tra il 1223 e il 1449, di cui 88 in Ardizzone e la rimanente parte ad oggi inedita»;8 il punto d’aggancio si trova nel testamento reciproco dei coniugi Lorenzo de Biada e Abenante de Bisurra, datato 6 settembre 1361,9 cui si legano sia il testamento di Andrea Viscoso sia quello di Cantello de Biada sia i tre documenti della famiglia Bisanti, confluiti anche questi ultimi nel citato archivio. 

			Questi archivi, anche se non completi, si sono notevolmente conservati. Gli altri toccano solo un fondo agricolo o urbano: quello dei Fasano a Motta Santa Anastasia enumera almeno 8 pergamene e quello degli Adam a San Filippo d’Argirò, forse lo stesso numero. Il tabulario ha integrato non meno di 27 pergamene di Santa Maria de Giosafat di Paternò, 7 di Martino de Sosa, 5 del cavaliere fiorentino Ciprio, 4 dei Montana e stralci dagli archivi dei De Luca, Maletta, Mangiavacca, Montalto, Spulpa, Torre; a Randazzo, dei Meliota e degli Spatafora; a Catania, si trovano solamente 5 gruppi di proprietà: 2 donazioni conservate (Tocca e Riccio) e 3 individuabili (Miracapilli, Rizzari, Roges), più una quindicina di pergamene sparse, Bongiovanni, Fidanza, Crixio, Jaffo, Protopapa e via di seguito.

			Non tutte le donazioni però hanno lasciato traccia: qualche possesso manca di riferimento nel fondo d’archivio, a Taormina, ad esempio, nel 1246,10  a Castrogiovanni (Enna) e a Caltagirone. Il tabulario comprende pure qualche documento erratico (Militello di Cerami, Vallaro di Licodia Eubea, Budikiri di Calatabiano) che non si raccorda chiaramente alla tavola dei possedimenti. Forse fra carte sciolte e pergamene non regestate, si potrebbero ritrovare agganci utili a riannodare; basta pensare che fra queste ultime si conservano circa venti documenti redatti a Siracusa che illuminano dei rapporti intessuti tra il doppio monastero e la città aretusea.11

			Il contesto: quale Sicilia?

			L’originalità della Sicilia orientale risiede nel patrimonio linguistico e giuridico lombardo lasciato dalla costruzione del dominio aleramico, poi dalla vasta signoria dei marchesi Lancia intorno a Paternò. I possedimenti acquisiti dal doppio monastero si modula sull’insediamento e diffusione dei Lombardi, delineando un cuore e lasciando le periferie: Paternò e Motta Sant’Anastasia, Castrogiovanni, Piazza, Caltagirone, San Filippo d’Argirò, Randazzo. La coscienza lombarda è vivace ancora nel Trecento, testimoniata a Motta Sant’Anastasia nel 1329 con Giacomo del Carretto, lombardo,12 e a Piazza nel 1337 dal testamento di Guglielmo de Pietro, lombardo.13 
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Il contesto politico

			 Il doppio monastero si sviluppa nel cuore della dominazione degli Alagona, signoria urbana su Catania e vicariato della regina Maria, senza che si possa delineare un sostegno particolare da parte del Vicario; i donatori importanti appartengono però all’ambiente amministrativo del vicariato, Ayvar, Cutelli, Gioeni, Herbes, Pesci, Protopapa, Rizzari, Saglimpipi, nonché Bundo del Campo, mercante e alto ufficiale, mentre il governo del monastero di San Nicola viene assunto nel 1341 da Fra’ Giacomo de Soris, di una famiglia legatissima agli Alagona.

			Non tutte le terre dipendenti dagli Alagona a un titolo o un altro durante la lunga traiettoria della famiglia aragonese hanno accolto dei possessi del doppio monastero: mancano Lentini, Mineo e le “terre” iblee, Castiglione, Gagliano, Assoro. Le donazioni si concentrano sul cuore del demanio degli Alagona, erede di quello degli Aleramici, l’asse Catania-Paternò-Piazza-Cerami, mentre Lentini normanna spettava all’area affidata dal conte Ruggero al cugino Tancredi e centrata su Siracusa. Gli Stati degli Alagona e il doppio monastero. Quella zona rimane legata politicamente a Catania anche dopo la scomparsa degli Alagona e deve un sostegno militare alla città: Caltagirone, San Filippo d’Argirò, Nicosia, Assoro, Paternò, Adernò, Troina.14 Sarebbe l’occasione di convertire questa nebulosa in un vero “distretto” sul quale esercitare un potere di costrizione senza gran successo visibile però.
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			San Nicola l’Arena fruisce ugualmente di un sostegno leggero dalle cosiddette prima e seconda dinastie “aragonesi” di Sicilia: oltre alla donazione di un taruso (ingegno di pesca alle cheppie, sul fiume di Paternò), e del Simeto, dato dalla regina Eleonora nel 1334,15 riceve regolarmente del pesce: 12, poi 24 barili di tonnina nel 1337 e nel 1362 sulle tonnare di Palermo,16 mentre il monastero di San Leone ne riceve 6, oltre un cantaro di anguille e di tinche dal Vivaio di Lentini17 e ancora i due terzi del pescato sul Simeto, concessi dalla regina Bianca nel 1414.18 Il monastero è dunque abbondantemente provvisto non soltanto per la Quaresima.19

			L’area catanese

			I possessi del doppio monastero s’inseriscono naturalmente nell’area di approvigionamento di Catania. La città è sotto la frequente minaccia di carestia: la Piana di Catania, malarica, paludosa, è terra di allevamento brado, in particolare dei bufali, e di modesta e irregolare produzione granaria nel Medio Evo; i terreni di Centorbi (l’odierna Centuripe), di San Filippo d’Argirò e di Assoro sono ugualmente poco produttivi, spesso salini. I suoli alluvionali dal Simeto al Gornalunga presentano tratti di zona salina e di zona non drenata, mentre terre da erba e grano, non tutte buone però, sono i suoli bruni e regosuoli su rocce argillose da Regalbuto, Troina, San Filippo, fino a Palagonia, Mineo e Vizzini. Gli eccellenti suoli bruni su terra lavica di Catania e di Paternò hanno una spiccata vocazione per vigna, bosco e pascoli; anche i regosuoli dei territori di Adernò, di Paternò e di Catania sono buoni per la vigna e l’arboricultura come lo testimonia il registro delle enfiteusi e degli affitti della Cattedrale,20 seminabili solo in caso di emergenza. I vertisuoli invece della Piana di Lentini e i regosuoli delle colline sono fertili e adatti alla produzione granaria, il che contribuisce a spiegare l’accanita volontà di conquista di Lentini da parte degli Alagona, la fondazione di Francofonte, baronia degli Alagona, come per sorvegliare la “terra” conquistata, e forse il rigetto del monastero catanese dagli abitanti di Lentini.

			Nel giugno del 1434, nel momento in cui la raccolta è disponibile, il municipio chiede ai comuni dell’area di Paternò, Motta Sant’Anastasia, Lentini, Mineo, Vizzini e Caltagirone di non chiudere l’esportazione verso Catania.21 Di nuovo, nel dicembre del 1439, Catania e le vigne dispongono di solo 857 salme di frumento, mentre la popolazione è di almeno 7500 bocche da sfamare durante dieci mesi, richiedendo 6000 salme.22 L’area di approvigionamento di Catania s’inserisce tra quelle di Siracusa/Brucoli e un Valdemone privo di frumento. A differenza di Messina, Catania non ricorre al comodo trasporto marittimo dai caricatori di Brucoli e di Agnone troppo vicini, bensì si affida al collegamento assicurato dalle carovane di muli anche se costosi in assenza di strade carrettiere. I possessi del doppio monastero disegnano così un Val di Catania informale tra Valdemone e Val di Noto.

			Lo spazio del tabulario

			La produzione 

			Lo spazio disegnato dal contenuto del tabulario è a cavallo sulle due Sicilie diverse per le determinazioni idrografiche, la Sicilia umida e la Sicilia del latifondo Sicilia umida e Sicilia del latifondo nel Tabulario di San Nicolò l’Arena: la prima copre il versante settentrionale delle montagne dal Fiume Caldo, tra Calatafimi e Alcamo, fino all’Etna, e la seconda il versante meridionale fino al mare africano con delle eccezioni, il territorio di Randazzo o il piano di Milazzo, dove il latifondo si è radicato nel ’300, per poi essere rosicchiato dall’enfiteusi, e i monti iblei.
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			Il tabulario è ricco d’informazioni sulla Sicilia della vigna, che si estende in zona umida e in terre asciutte; un primo insieme è disperso in piccole aree di vigneti che accompagnano tutte le “terre” e anche i casali in via di abbandono. Essi garantiscono un minimo di consumo sia ai paesi sia alle taverne di strada, per i lavoratori del campo e per i viandanti. Sono organizzati ad appezzamenti piccoli, divisi all’occasione di eredità e/o di erogazione dotali. Poi vengono i quattro territori specializzati di quasi monocultura esportatrice, creati nel Duecento nella Sicilia umida sui colli di Cefalù, nella montagna di Patti e nella piana di Milazzo, nei territori di Catania-Aci all’assalto dell’Etna (Arena, Bombacaro, Carrubba/Filosofo, Erbabianca, Misterbianco, Mompileri, Nèsima, Rotondella, Santa Pelagia, Seggio, Tremestieri, fino a Reitano e San Paolo, sul Simeto), spesso accompagnati di casali detti “vigne di Catania”, e “vigne di Aci”, Lidirusa (Aci Bonaccorsi), Planetti, della Punta (San Giovanni la Punta), San Giovanni di Puleyo, San Gregorio, e ancora nelle pianure bonificate di Siracusa e di Augusta; gli investimenti elevati sono stati abbandonati dopo il 1330, poi la canna da zucchero adottata nelle zone litorali. Nel Tre e nel Quattrocento, il vino è dunque insufficiente e viene importato dalla Calabria, per livelli di consumo elevati, tra 123 e 148 litri e, per un uomo adulto, un quartuccio di vino “di famiglia” al giorno, 313,5 litri l’anno, e fino a 2 litri di vino “di piede”, vinello, 627 litri l’anno. La combinazione della vigna e della taverna contribuisce alla fortuna dei possessori e imprenditori, permettendo di smaltire la produzione propria a prezzi elevati; si inserisce nei punti nevralgici della città, presso i fondaci, sul porto: così nel testamento del notaio Nicola Tocca, nel 1342, che possiede 8 botti contenenti più di 41 ettolitri di vino in una taverna situata nei pressi della Cattedrale,23 o nella donazione di Francesca, vedova di Bernardo de Tocca, nel 1346, di una taverna alla Civita pure a Catania con 16 botti di vino bianco.24 Ancora di più, Federico Fargala possiede a Paternò, sulla Piazza grande, 2 taverne, fornite di 56 botti e pressochè 600 ettolitri di vino.25

			Gli stessi limiti valgono per l’ulivo, l’oliva e l’olio: nel tabulario, i pochi uliveti sono concentrati presso Paternò; si sa dell’uso limitato dell’olio in cucina, rispetto ai grassi animali, tranne per le insalate e nella cucina degli ebrei nonché dell’importazione regolare di olii esteri, da Gaeta, dalla Catalogna e dalla Tunisia.

			Orti e giardini (viridaria), infine, presentano una grande varietà di produzioni, indirizzate verso il mercato urbano e quasi mai all’esportazione. Sono quasi sempre orti, giardini e agrumeti irrigui di pianura, aree in seno alla Sicilia asciutta, con qualche raro noccioleto, a Calascibetta o ad Adrano, e mandorleto in collina. L’originalità della Sicilia orientale è nel paesaggio creato da un insieme di vigna, uliveto e frutteto, segnato dalla chiusa, dall’abitato rurale disperso, la casa nella vigna, un modello comune sulle falde del Mongibello. L’enfiteusi permette di valorizzare i suoli a forza di lavoro e di investimento: la monarchia aveva distribuito qualche feudo a censuazione, in particolare Finocchiara, al confine tra Catania e Motta Sant’Anastasia, già sotto Federico III.

			 La regina Eleonora concede nel 1336 al notaio Nicola Tocca 5 aratati nel feudo Finocchiara26 per il censo modestissimo di 2 tarì:27 5 aratati corrispondenti a 15 salme di 1,75 ettaro sono 130 ettari, 65 seminate ogni anno, per una produzione da 5 a 600 salme di grano, un valore senza misura comune col censo esatto, meramente ricognitivo. I feudatari usano anche loro l’enfiteusi: nel 1320, il castellano di Calatabiano, rappresentante di Brancaleone Doria, concede a Nicola Budikiri una terra da piantare in vigna.28

			L’enfiteusi serve così ad impiantare il vigneto: terre concesse anche a metà dell’uva: nel 1303 sono 20.000 viti (3 ettari, un terzo al “sesto” di cinque), piantate a Mompileri, e una casa rurale ricostruita, anche con un finanziamento da parte del proprietario.29

			I monasteri continuano questa politica per favorire la fornitura di grano: a Paternò, nel 1383, Santa Maria di Valle Giosafat concede una terra in contrada Patellina30 e, nel 1385, un’altra in contrada Vana, da seminare a frumento i primi anni;31 nel 1427, il doppio monastero dispone di una terra in contrada San Marco da seminare in orzo i primi anni.32

			Il tabulario manifesta poco interesse per il bosco, le castagne, le ghiande e l’allevamento porcino: una unica donazione della regina Eleonora, nel 1339, evoca le castagne del suo bosco a Paternò,33 mentre Don Filippo Samona a Troina manda i propri maiali nella Foresta di Caronia nel 1345.34

			La Sicilia a grano e erba, quella del latifondo, circonda il Mongibello: Troina, Centorbi, piana di Catania, Calascibetta, Castrogiovanni, Vizzini e Caltagirone. Massaria e mandria appaiono molto differenziate: 4 buoi e 10 salme di seminato (17,5 ettari) da Guglielmo Sammarco a Troina nel 1363;35 20 buoi e 6 salme e mezza di seminato da Federico Fargala nel 1370, che possiede pure un granaio capace di 300 salme, 750 ettolitri, 30 tonnellate di grano.36

			 L’allevamento ovino appare combinato col bovino: 1200 pecore e 105 mucche nella mandria di Guglielmo Sammarco a Troina nel 1363; esso ha venduto 20 cantari di formaggi, 1600 chilogrammi. Nel 1370 Federico Fargala possiede 1290 pecore in vari iazzi di contro ad una decina di mucche, tutto gestito da pecorai e curatoli alle parti (contratto che prevede la divisione dei profitti). Gli allevamenti possono essere separati: Guglielmo de Amodeo di Castrogiovanni 1348 possiede un centinaio di mucche di cui 30 a Chamopetro, feudo di Caltagirone.37 Il doppio monastero dispone a Paternò di estesi diritti di erbatico e di pascolo, concessi dagli Alaramici, poi confermati dalle regine Eleonora e Costanza d’Aragona nel 1343 e nel 1362;38 diritti, estesi a tutto il regno da Bianca, nel 1414.39

			L’abbondanza dell’acqua e il reddito elevato dell’attività molitoria spiegano l’investimento della nobiltà di paese nella costruzione e gestione dei mulini, costruzioni o reperti indelebili sul territorio.40 Don Filippo Samona di Troina amministra così nel 1375 tre mulini, in contrada Ponte, uno a Barda e un’altro ancora in costruzione al Ponte;41 pure Guglielmo Sammarco di Troina nel 1363 ne possiede due, uno comune con i Samona e uno costruito da lui stesso.42 Taverne di strada e fondaci rurali danno un alto reddito e suscitano l’investimento: nel 1427 Giovanni Stancampiano costruisce presso la torre di Ciappe, sulla strada da Troina a Randazzo, a proprie spese, un hospicium seu fundacum per un canone annuo di 15 tarì.43 

			L’abitato e gli abitanti

			L’opposizione tra Sicilia umida e Sicilia del latifondo si rispecchia nel paesaggio abitato: l’agrocittà domina intorno al Mongibello, come lo conferma il censimento di Bertrand du Mazel nel 1376: La popolazione nel 1376: l’agrocittà), mentre le “vigne” di Aci e di Catania, ignorate da Bertrand du Mazel, sono testimoniate dai ruoli delle decime ecclesiastiche e dal tabulario ricostituito degli Alagona.44 Nel tabulario del doppio monastero, l’abitato nelle vigne a Catania è citato a Bombacaro nel 1298,45 a Lidirusa (Aci Bonaccorsi) nel 1427, a Filosofo nel 1346, a Mascalucia, nel 1429, ad Aci e a San Giovanni de Puleyo nel 1347, a San Gregorio nel 1428,46 a Castagnitelli nel 1428; sono solo però elementi di un insieme nebuloso di case più o meno ragruppate intorno a cappelle rurali. L’abbandono totale dei casali in zona asciutta, conosciuti solo attraverso i cognomi di origine (Bambacaro,47 Butarturo, Carbono, Caropepe, Favara, Pigadacio) e dalla presenza di chiese sopravissute (S. Maria dell’Artesana presso Calascibetta, Cárcaci, Valcorrente, Centorbi), spiega il precoce concentramento della popolazione nei paesi di più di 500 fuochi, 2000 abitanti circa. Gli agglomerati di più di 1000 fuochi contano per 58,36% della popolazione; quelli di più di 500 per 36,7%, e i più piccoli per solo 4,87%.
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			 Le attività urbane sono per lo più agrarie: testimoniati pochi artigiani, tranne a Catania (ciabattini, tosatori di panni, lavoratori del cotone) e i necessari mugnai, fabbri, maniscalchi e quartarari. Rurale per mestieri, l’agrocittà è invece pienamente città per la dotazione religiosa: come a Catania, dove il tabulario ne cita 23 (sulle 160 e più segnalate dalle decime ecclesiastiche e dai registri della Curia vescovile), le chiese sono numerose, più di 10 a Paternò, più di 30 a Piazza, 6 a Randazzo (più di 40 secondo le decime e i pochi notai pervenuti). L’attrezzatura giuridica è universale: giudici e notai operano in tutti i centri abitati. 

			La Sicilia centrorientale è un mondo aperto all’immigrazione, alla successiva integrazione mediante matrimonio e alla fusione delle culture: le origini degli immigrati sono segnate nell’identità dichiarata davanti al notaio; altre provenienze, più lontane nel tempo, sono suggerite dai cognomi toponomastici conservati dalle famiglie. Catania raggruppa una vecchia immigrazione lombarda (Cremona, Martirano, Pavia), campana (Ravello, de Ducatu), pugliese (Putignano), calabrese (Curigliano/Corrigliano, Cosenza, La Mantia /Amantea, Monteleone, Solano), toscana, “catalana”, riunendo Catalani, Aragonesi, Navarresi intorno agli Alagona (Albarraxin, Ayvar ovvero Aibar, Lupera, Olit, Puigcerver/Podiocorverio, Roges); si identificano anche piacentini, lombardi (Milano), toscani (Pistoya) e calabresi (Misuraca/Mesoraca, Sancto Lucido/Santonoceto); Catalani e Aragonesi a Paternò, Catalani a Piazza e a San Filippo d’Argirò, lombardi ad Adernò (Milano), pugliesi e calabresi a Piazza (Matera, Mendicino, Neocastro/Nicastro). Da Messina, migrano ancora a Catania e a Piazza giudici, notai, piccoli nobili, membri del clero, un’élite dei borghi.

			Il tabulario mette infine in luce la permanenza della schiavitù: non meno di 21 schiavi sono identificati, più un numero non precisato di greci, maschi e femmine, in casa di donna Pellegrina, sposa del nobile cavaliere Damiano Sallimpipi,48 nel 1351.49 L’origine degli schiavi, ove specificata, in maggioranza è greca: tre schiavi greci a Piazza tra il 1342 e il 1346, uno schiavo greco a Paternò in un atto, erroneamente, datato 1359, un greco e una greca a Catania. Ci sono poi due donne tartare, cioè tatare, a Catania in casa di Federico Fargala, un turco a Piazza nel 1346, una saracena con figlia a San Marco (d’Alunzio),50 un’africana a Catania. Gli uomini, venduti nelle “terre”, sono probabilmente addetti ai lavori agricoli, mentre le donne, in prevalenza custodite nei palazzi catanesi, sono serve di casa. La Sicilia attinge largamente al traffico mediterraneo delle ampie catture effettuate dai Catalani nella Grecia cristiana e dal commercio transahariano a cura dei musulmani, Tuareg e Tubbu. Non senza pentimento però: su 20 schiavi (8 uomini, 9 donne e 3 bambini), 9 sono manomessi. 

			La devozione religiosa

			La Sicilia orientale era stata il grande retroterra della Terrasanta sotto i Normanni e ne eredita una salda devozione alle chiese di Gerusalemme, oggetto della benevolenza degli Altavilla e degli Aleramici. La lunga durata di questa pietà si coglie nelle donazioni a Santa Maria di Valle Josafat fino all’inizio del Trecento.
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Da Giosafat ai monasteri del Mongibello: la transizione tra devozione gerosolimitana e pietà eremitica, poi essa è assorbita da un movimento devozionale diretto ad istituti poveri ed eremitici, non solo mendicanti, francescani e carmelitani, ma soprattutto ad una nuova generazione di monasteri benedettini. Il recupero del movimento francescano, potente in Sicilia, si fa al beneficio di questi, spesso covi di fraticelli passati sotto l’antica regola come Santa Maria del Bosco di Calatamauro e modelli di povertà e di austerità: Il movimento benedettino di stampo eremitico). Questa mutazione è tipica del Catanese e del Val di Mazara, ignorato invece nel Val di Noto, fermo nella pietà francescana, e nel Valdemone, dominato dal monachesimo greco, prototipo del francescanesimo per l’austerità e la devozione interiore e disseminato a modo di piccoli metochi vicini alla popolazione già in età normanna.51
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All’incrocio del contesto demografico e economico e di questo contesto devozionale, la peste nera, l’estinzione di numerose casate dell’aristocrazia e della cavalleria urbana, e la concentrazione della proprietà feudale, i monasteri benedettini approfittano di numerose donazioni come a Palermo, San Martino delle Scale, ad esempio, eredita i feudi Milocca, Bonagrazia, Borgetto e Cinisi. La cronologia delle donazioni dimostra però che, nel decennio 1341-1350, la devozione precede l’impatto della peste.
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			L’attenzione alla povertà è onnipresente: su una trentina di testamenti conservati nel tabulario e fin’ora solo in parte editi, dettati nel disordine dell’agonia, spontanei, appena corretti dal formulario notarile, 10 menzionano un legato a un ospedale, a poveri specificati (di cui una prigioniera), ai poveri egeni mendicanti o, più genericamente ancora, ai Pauperes Christi, 8 liberano uno schiavo o una schiava, altri prevedono offerta di pane e di carne abbondante ai poveri il giorno del decesso, nel nono e nel quarantesimo giorno dopo il funerale e nell’anniversario, e molti se non tutti – non è sempre specificato da Ardizzone – lasciano una o più doti a ragazze orfane e/o povere. 

			La scelta di sepoltura invece non è uniforme e non manifesta nessuna concentrazione: su 16, se ne contano una a Santa Maria de Valle Josaphat, nel 1328, e 2 sole a San Nicola l’Arena (non sono chiese cimiteriali dunque), 3 nei vari S. Francesco, 3 nella Cattedrale, uno nella Certosa di Novaluce. Se non c’è un’attrazione verso le chiese di ordini poveri, non si delinea neanche una devozione specifica a santi locali o a chiese familiari, negli uffici per l’anima, nelle donazioni e nelle fondazioni legate alla preghiera perpetua per i morti. 

			Un punto interessante è l’attegiamento di Federico Fargala verso una famiglia di vicini ebrei, a cui lascia un casalino accanto alla loro casa. Questo atto di amicizia conferma le relazioni pacifiche con il giudaismo. Il tabulario conserva un testamento del quale non s’indovina il legame col fondo archivistico (infatti sul dorso della pergamena l’archivista scrive nihil pro monasterio), quello di Salomone de Bizino, cittadino di Catania, fabbroferraio agiato, attento allo studio della Torah, possessore di una Bibbia che lascia alla Sinagoga ed è legato all’ambiente rabbinico: i cinque testimoni del suo testamento firmano come figli di rabbini, uno in arabo, gli altri in ebraico.52

			Nell’insieme, il tabulario manifesta un potente movimento di trasferimento del valore della terra e delle case verso gli istituti religiosi, una vera trasmutazione, transustanziazione dei valori materiali in valori spirituali. Quello vale anche per il denaro in contanti: non meno di 38 onze erogate dal notaio Nicola Tocca, 14 dal piacentino Guglielmo Branciforte, più di 62 onze (300 fiorini) da Peregrina, moglie di messer Damiano Sallimpipi, 3 solo da Guglielmo Amodeo di Castrogiovanni. 

			Non tutti i trasferimenti per ragione devozionale però sono chiaramente identificati: una compravendita può nascondere una collaborazione di lunga durata, una quasi donazione. I donatori sono in forte maggioranza maschi; contiamo solo ventitre donne su novantotto; si nota però una forte ondata di partecipazione delle donne, vedove, figlie ereditiere (le epicleri), al momento della Peste, un momento di autonomia femminile spenta quasi subito. I donatori, 1331-1350: l’autonomia femminile). Una parte del patrimonio del doppio monastero era già in mano agli ecclesiastici, che sono il 10% circa dei donatori, caso classico di “cannibalismo”.
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			La gestione del patrimonio monastico

			L’accorpamento

			Il doppio monastero potenzia il patrimonio acquisito con una politica di accorpamento: la prassi è comune, Enrico Fasano la pratica a Motta Sant’Anastasia ampliando la sua parte di Finocchiara, Cantello di Biada anch’esso a Piazza allargando case in contrada Castellina, campi in contrada Arduino, vigne a Bellia e concerie lungo il fiume, e infine Filippo Samona a Troina, estendendo case a Porta dei Cuzzaniti, terre a Ordini, a Cota, a Culluri, a Ciappe. Santa Maria di Valle Giosafat nel Duecento, a Mesepe nel 124953 e vicino al mulino nel 1253.54 Da notare che il doppio monastero usa donazioni, forse pilotate, compre e permute per costituire demani estesi, vigne a Monpileri, in contrada Filosofo o Carruba, terre a Finocchiara, a Bombacaro, a Rotondella, a Licodia, uliveti a Patellina, case vicino la cattedrale di Catania, a Santa Domenica nel quartiere Civita.

			Il doppio monastero può ancora usare l’enfiteusi per allargare il patrimonio, prendendo a censo nel 1437 per ventinove anni, per 4 tarì e mezzo, dal presbitero Baldassare Gulfo, una clausura alberata posta nel territorio di Paternò in contrada San Nicolò di li Beati, confinante da ogni parte con chiuse e terre del monastero.55

			L’enfiteusi

			Viene poi la valorizzazione: l’enfiteusi prolunga una politica delle istituzioni religiose di censuazione a funzione di rafforzare la relazione di confraternita e di clientela come lo ha messo in luce Kristijan Toomaspoeg per i Teutonici e gli ordini di Terrasanta.56 Un esempio è dato da Santa Maria di Valle Giosafat a Taormina nel 1246: una casa è concessa per 12 tarì l’anno, somma elevata, più l’ospitalità, il letto, la paglia, il legno e il sale.57 È ancora frate Stefano, priore di Santa Maria di Valle Giosafat, secondo un contratto stipulato a Paternò nel 1259, a concedere al prete Giovanni de Sergio un casalino, posto davanti la chiesa di Santa Maria Maddalena per la modica cifra di due tarì;58 lo stesso anno, il monastero di San Leone dà in enfiteusi dei casalini ai tre figli di un monaco;59 un modesto censo in orzo viene esatto per la terra alberata, l’oliveto, probabilmente, da rimodellare e ricostruire: si crea una clientela.

			In città, ugualmente, l’enfiteusi delle case in rovina, i “casalini”, è un modo di restaurare il patrimonio senza investimenti, tipo di gestione adatto a periodi di ristrutturazione dopo le guerre civili (seconda metà del Duecento, prima metà del Trecento, fine Trecento e inizio Quattrocento). Catania e Paternò manifestano sempre una consistente presenza di casalini in rovina, concessi per una ricostruzione senza investimento.

			L’enfiteusi è ricognitiva, come dappertutto, in una congiuntura bassa nella prima metà del Trecento, a causa probabilmente del peso della guerra del Vespro e della fiscalità imposta per affrontare il nemico angioino. Un po’ più dinamica sotto i Quattro Vicari, ancora bassa prima del 1500.
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Icensi delle case oscillano tra 4 tarì in media per il Duecento, un tarì e mezzo per il primo Trecento e un po’ più di 5 tari per la seconda metà del secolo, segnalando un lungo periodo di difficoltà economiche, di rarità del denaro. Per una vigna, con o senza casa, la congiuntura è più felice: da 3 tarì e tre quarti, essa sale a 4 tarì e mezzo, poi a più di 20 tarì nei decenni 1350-1400, e ancora a 10 tarì nel primo Quattrocento. La congiuntura pare paradossale. L’inatteso aumento dei censi, manifestato dopo il 1350, rispecchia una ripresa, permessa anche dalle disponibilità offerte dalla drastica confluenza dei patrimoni, e, forse, dalla fine del lungo episodio bellico Sicilia-Napoli e dall’abbassamento del peso fiscale; lascia pensare a non fidarsi troppo dell’immagine negativa data da Fra’ Michele da Piazza su una Sicilia dilaniata dalla guerra civile: da preferire la paci di li baruni.

			L’impresa 

			La mandra del monastero funziona come riserva zootecnica, come capitale per i massari, e permette ugualmente di acquistare case e terre. Le permute servono un’antica politica di acquisti dei privati: 2 case, svariati appezzamenti di terre, un mulino posti a Troina e nel suo territorio consegnate, nel 1294, dal giudice Gregorio de Homodeo di Troina a Grammatico, figlio del defunto notaio Bartolomeo di maestro Filippo e a sua moglie Desideria, cittadini di Catania, contro una mandria di 1.500 pecore, 100 maiali, un giovenco e dei boves laboratores, che per la caduta di inchiostro non si è in grado di sapere quanti fossero, nonché 30 onze per integrare il valore degli immobili;60 una vigna a Randazzo ceduta da una coppia senza patronimico a Goffredo de Presbitero Rollando in cambio di 30 capre nel 1298,61 una casa a Randazzo acquisita nel 1360 da Lorenzo de Lucia contro un bue e un giovenco ceduti a Nicolò Puligrono.62 Gli enti religiosi continuano questa pratica: nel 1353, il monastero di Santa Maria di Licodia permuta, 4 giovenchi contro un terreno sito in contrada «que dicitur de terra de Carruba» nel territorio di Paternò,63 e, nel 1360, si fa cedere dal nobile Matteo Traversa una terra in contrada «Rotondella» e un taruso di pesca nel Simeto in cambio di 12 onze, 200 pecore e 2 giovenchi.64 

			L’espansione

			La protezione della monarchia appare modesta, se non minima. Oltre alla fornitura di pesce salato per la Quaresima, si sa dell’esenzione di una tassa sul vestiario per i monaci di Santa Maria di Licodia e di San Leone, confermata da Pietro II nel 1340;65 al monastero di S. Marco di Paternò, nel 1365, Federico III conferma il privilegio di esenzione da ogni tassa dovuta al fisco regio, già disposta da Pietro II suo padre il 21 giugno 1340;66 nel 1418 un’esenzione di onza 1.15 di censo dovuto dal doppio monastero alla Camera reginale su alcune terre site a Paternò,67 ed infine un’altra di ogni colletta o angaria a firma di Alfonso del 24 ottobre 1432 a favore del monastero di S. Nicola.68

			 La protezione della grande aristocrazia appare modesta: si limita ad un privilegio di Guglielmo Peralta in favore di Santa Maria di Licodia, firmato nel 1377 a Sciacca, allora capoluogo del vicariato e residenza del Peralta, che eroga a S. Maria di Licodia il magrissimo ammonto di dieci salme di frumento all’anno.69 L’espansione di San Nicolò l’Arena si appoggia dunque su un ambiente più discreto, cavalleria, poi patriziato, notai, borgesi, imprenditori agricoli, artigiani meno identificabili. La loro devozione, disseminata in una infinità di modeste donazioni, si riflette nell’interesse collettivo dei centri abitati in cui si trovano i monasteri: nel 1356 i giurati di Paternò fanno donazione di una cisterna col terreno circostante, riservando solo l’uso dell’acqua in caso di necessità70 e quelli di Catania votano, nel 1402, l’esenzione della relativa tassa per la vendita di legna sul mercato cittadino.71

			


[image: tav. 11]





 Il successo della nuova devozione benedettina presso la piccola aristocrazia dei possessori di feudi è confermato dalla donazione di due latifondi, Granieri, legato nel 1368 dal cavaliere Ruggero Scolaro,72 e la Ganziria nel territorio di Caltagirone, lasciato nel 1397 da Attardo di Padula,73 contro la norma giuridica che impone la rivendita immediata dei possedimenti, per evitare il passaggio in manomorta e la perdita del servizio militare. Nella realtà, il divieto, diretto a evitare la defeudalizzazione dell’isola, non è più sentito, neanche dai giuristi della Corte: invece di essere rigorosamente applicato, viene limitato da re Martino, che autorizza l’acquisto di non più di due feudi nel 1397;74 la decisione però è revocata da Barcellona nel 140075 e l’autorizzazione di ricevere beni feudali allargata senza limiti. Il feudo Granieri però sarà venduto nel 1453.76

			L’origine dei monaci, in parte rivelata dai cognomi toponomastici e da nomi di famiglie conosciute, conferma la diffusione della devozione: oltre Paternò (Carioso, Meracapilli, Montana) e Catania (Ansalono, Chamuto, Cosenza, Costanzo, Gioeni, Palma, Pesce, Platamone), i monaci vengono a Catania e a Paternò dalla zona di influenza, Caltagirone, Randazzo, Troina (Isbarbato), da Messina (Bononia, Calafato, Cantuni, Serafino), e anche da Siracusa (Montalto), da Noto (Pompeo, Salonia), da Scicli (Pannuccio), da Ragusa e ipoteticamente da Lentini (dove c’è un ramo della famiglia agrigentina dei Montaperto insediato nel 1394-1395). Una terza fascia si delinea in zone più lontane, Bauso nel Val di Milazzo, Nicosia, Girgenti (Montaperto), Naro e Sciacca, Malta infine. La prensenza di un Gerardo di Pantalica, nel 1428, evoca ancora la continuità in un cognome del ricordo della “terra” abbandonata nel Duecento presso Sortino. L’allargamento si è fatto verso il Val di Noto, rimanendo modesto verso Lentini, sebbene sia sa che un certo Guglielmo de Marchisio il 16 aprile 1348 aveva disposto tramite donazione inter vivos di lasciare il suo palazzo, recentemente costruito in contrada dei Cosentini e in cui egli abita, al monastero di San Nicola l’Arena, a condizione che l’abate vi costruisca un monastero in cui «debeant morari mulieres bone vite et conversationis eiusdem ordinis», per le preghiere volte alla salvezza dell’anima nella vita ultraterrena.77 

			Attraverso le indicazioni di origine, l’attrazione del doppio monastero si rivela anche oltre i limiti dell’isola, in Calabria e nella penisola iberica: Catanzaro, Cotrone e Potenza nel 1427, Amantea nel 1428 e Siviglia nel 1428 (il nome del monaco, Gonsalvo, conferma la nascita in Andalusia). L’afflusso dei monaci è tale che il monastero usa di questa leva: nel 1443 secondo la supplica presentata in Corte Romana, il numero dei monaci è superiore a 50, mentre i redditi sono insufficienti; essi non superano i 1800 ducati di Camera ed Eugenio IV esenta il doppio monastero dal pagamento della decima triennale.78

			Il binomio Catania-Paternò rimane forte però alla testa del doppio monastero: gli abati Pietro de Marco (1308-1310), Giacomo de Soris (1341-1363), Filippo Rizzari (1362-1376), Enrico Montana (1402-1413), Pietro Rizzari (1413-1453), Battista Platamone (1453-1469). Il modello di amministrazione cambia: dalla nebulosa di vecchi monasteri locali, si passa ad una struttura piramidale. L’acquisizione dei priorati, Santa Maria di Valle Giosafat di Paternò79 e San Gregorio di Piazza nel 1443, Mussomeli nel 1422, Ambuali nel 1423, non senza conflitti ricorrenti con altri monasteri e altri ordini, conferma il prestigio conservato nel Quattrocento.

			Il doppio monastero attinge ad una piena autonomia e ad una potenza inaudita: nel 1379 ottiene l’esenzione da parte del Vescovo della quarta canonica dovuta sulle donazioni,80 confermata nel 1380 da Urbano VI;81 fino ad ottenere, nel 1443, l’esenzione pure delle decime apostoliche;82 ed alcuni decenni dopo, nel 1474, ottiene inoltre l’immunità da Sisto IV rispetto alla giurisdizione vescovile.83 Ricchezza economica effettiva e indipendenza dalle gerarchie religiose garantivano lo stile austero e l’attrazione di notevoli risorse umane.

			Conclusioni

			Il carattere massiccio della documentazione contenuta nel tabulario permetterebbe una serie di monografie sui maggiori borghi medievali della Sicilia centrorientale, diventati città moderne, rigogliose e meglio conosciute. Dopo Troina, analizzata da Clara Biondi, i principali poli, Catania, Piazza, Randazzo, offrono una materia all’analisi della storia politica, economica e all’identificazione di esponenti di ceti sociali e giuridicamente caratterizzati. Già nel 2005-2006, Graziano Puglisi ha realizzato uno studio trasversale della “terra” di Paternò tra il 1250 e il 1360, a partire da 66 documenti, analizzando la topografia, l’abitato, il territorio, la valorizzazione, il personale politico ed ecclesiastico.84 Altri saggi specifici sono in germinazione nei citati articoli: la loro congiunzione costituirebbe, senza dubbio, un punto d’appoggio ad una conoscenza più approfondita di una Sicilia centrorientale originale.
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			Inquadrare l’Immaginario

			Il primo punto da sviluppare è la definizione di immaginario. Se l’immagine è polisemica e sfuggente a una spiegazione definita e univoca, l’immaginario è invece il consolidamento di una convenzione che riguarda la modalità con la quale l’immagine esprime un’idea o un concetto e, allo stesso tempo, la ripetizione di formule specifiche con cui le immagini si uniformano e si ripetono con un numero minimo e trascurabile di variabili. Ciò che è bandito nell’immaginario è la novità, la sorpresa linguistica, l’originalità. La definizione di un immaginario risponde prima di tutto a un processo di semplificazione della comunicazione, che si accontenta di moduli prefabbricati e accettati da tutti come validi ed economici. Validi perché immediatamente comprensibili ed economici perché non richiedono sforzo, dispendio di energie per la loro interpretazione, finalizzata alla piena e comoda comprensione.

			L’immaginario va inquadrato, cioè deve essere definito, non solo per comprendere in maniera completa ed esauriente i significati di un comunicato audiovisivo, ma anche per avere un controllo sul funzionamento stesso del linguaggio, cioè una coscienza piena della comunicazione.

			Le immagini, infatti, al di là del loro significato letterale, veicolano ulteriori informazioni, spesso non del tutto controllate dai mittenti, che chiameremo informazioni laterali. Queste dipendono dalla mentalità diffusa sia del mittente sia dei riceventi dei comunicati, dalle formule comunemente utilizzate, stereotipate e semplificanti.

			Proviamo a fare un esempio: gli arrivi di migranti dell’Africa subsahariana sono rappresentati televisivamente come dei viaggi in mare. In realtà, però, l’attraversamento del Mediterraneo è la tappa più breve e meno pericolosa del terribile viaggio compiuto dalla propria terra d’origine alle coste europee. Si tratta di spostamenti che durano non meno di quattro mesi – ma che possono arrivare a impiegare anche anni, soprattutto per la lunga permanenza in Libia, spesso in un regime detentivo illegale – dei quali solo l’ultima settimana riguarda l’attraversamento del Canale di Sicilia. Il tratto più pericoloso del viaggio è l’attraversamento del deserto, durante il quale perde la vita il maggior numero di persone, ma basta chiedere a qualsiasi europeo, norvegese o polacco, belga o italiano, di immaginare il viaggio dei migranti e gli verranno in mente automaticamente le carrette del mare, il porto di Lampedusa e i rocamboleschi salvataggi della Guardia Costiera italiana o di una delle ONG in acque internazionali. È proprio questo automatismo che possiamo indicare come immaginario, un meccanismo che si nutre di pregiudizi, di modelli comunicativi raccolti tra giornali e televisione, di frammenti di informazione specializzata levigati dal tempo e dal continuo riuso anche fuori contesto (per fare un esempio, per fini elettorali, alla ricerca di un consenso politico di massa). Dietro l’immaginario non c’è una regìa univoca, ma concorrono a formarlo e consolidarlo una serie di fattori e di agenti di comunicazione differenti: sono cioè ugualmente responsabili della sua stabilizzazione sia i produttori, sia i fruitori di comunicati.

			Rievocare la Memoria

			La memoria riaffiora dai documenti, ordinati e organizzati in diverse tipologie di archivi audiovisivi. Il secondo punto da definire è proprio l’integrazione tra archivi che rispondono a esigenze differenti e raccolgono materiali eterogenei. Possiamo classificare, con una certa approssimazione, tre diverse tipologie di archivio:

			a) Archivi istituzionali, pubblici o privati, che svolgono una funzione di conservazione e valorizzazione delle opere cinematografiche, prevalentemente in 35mm, che hanno avuto una distribuzione regolare nelle sale italiane.

			L’Istituto Luce (L’Unione Cinematografica Educativa), nato nel 1924 ad opera del Fascismo, raccoglie tutte le produzioni documentarie italiane a partire da quelle realizzate per conto del regime e ha acquisito recentemente anche i cinegiornali de La Settimana Incom (Industria Cortometraggi Milano); il Luce ha digitalizzato tutto il proprio patrimonio cinematografico e lo ha reso disponibile in rete per motivi di studio, a risoluzione ridotta e con il timecode sovrascritto.1

			È possibile effettuare ricerche d’archivio, attraverso l’indicazione di parole chiave o di maschere di selezione dei documenti. Nel 2009 la società si è fusa con Cinecittà Holding ed è diventata la società per azioni Istituto Luce Cinecittà.

			La Cineteca Nazionale del Centro Sperimentale di Cinematografia di Roma nasce insieme alla prima scuola di cinema italiana, nel 1935. È l’archivio cinematografico ufficiale dello Stato; da ente pubblico è diventato di recente una Fondazione: al suo interno sono conservati tutti i film che siano mai stati proiettati nelle sale italiane. Per legge, infatti, presso la Cineteca Nazionale, va depositata una copia di ogni opera prodotta e distribuita. Molto spesso la Cineteca si occupa di eseguire dei restauri – che una volta erano chimico-fisici e che oggi purtroppo sono solo restauri digitali – di film importanti da riproporre nei festival internazionali. Per esempio, il 3 settembre 2017 era prevista alla Mostra del Cinema di Venezia la proiezione del film Non c’è pace tra gli ulivi di Giuseppe De Santis (1950).

			La Cineteca di Bologna è una fondazione privata ed è forse l’archivio cinematografico più attivo e conosciuto in Italia. È diretta dal 2000 da Gianluca Farinelli, probabilmente il più geniale conservatore italiano. L’attività più importante di cui si è fatta carico questa istituzione è quella della valorizzazione delle grandi opere cinematografiche: attraverso il Cinema Ritrovato che prevede la proiezione di capolavori in piazza Maggiore a Bologna, davanti a oltre duemila persone.2 Poi, con il progetto l’Immagine Ritrovata – film restoration & conservation, ha avviato il più importante laboratorio di restauro digitale in Italia, in cui sono occupati ottanta giovanissimi operatori, la maggior parte dei quali trentenni, che lavorano su due turni, diurno e notturno, per sfruttare al massimo l’efficienza delle macchine.

			b) Archivi del cinema d’impresa: si tratta di istituzioni private che raccolgono le produzioni cinematografiche legate all’industria italiana. I fondi conservati detengono materiali finanziati dalle aziende, al fine di raccontarsi, presentarsi a un pubblico di potenziali clienti, fondare la storia del proprio marchio e legarla a una specifica caratteristica (stile inconfondibile, affidabilità, resistenza, durata, bellezza) o per promuovere in maniera diretta i propri prodotti (cioè i commercial pubblicitari). Ad ogni modo il cinema d’impresa è sempre legato al mondo delle aziende, quindi è inevitabile che richiami anche l’interesse di studiosi di economia e di ambito politico.

			L’Archivio del Cinema di Impresa di Ivrea, attualmente diretto da Sergio Toffetti (già conservatore della Cineteca Nazionale di Roma), conserva buona parte dei film prodotti dalle aziende italiane a fini di autorappresentazione o di carattere direttamente promozionale. La sede dell’Archivio, che è l’ex asilo della Olivetti, assume senza dubbio un valore simbolico sulle potenzialità culturali che può avere un’impresa lungimirante. Tra i fondi più interessanti, sicuramente quello dell’Edison, con i film diretti da Ermanno Olmi, quello della stessa Olivetti e quello dell’azienda produttrice di cappelli Borsalino, uno dei più antichi lì conservati. Nel 2014 è stato presentato alla Mostra del Cinema di Venezia La zuppa del demonio, diretto da Davide Ferrario: un film di montaggio che utilizzava proprio i materiali conservati a Ivrea. Anche queste operazioni rientrano nella sfera della valorizzazione delle opere conservate.

			L’Archivio Storico Eni di Pomezia è nato nel 2006 e ha subito comunicato una disponibilità di accesso, per motivi di studio, alle università italiane dei documenti cartacei, fotografici e cinematografici. La ricchezza delle opere prodotte dall’Eni, soprattutto fino alla morte di Enrico Mattei (1962), è stata coordinata da un apposito Ufficio Cinema dell’azienda e ha visto coinvolti nomi importanti del cinema italiano come Bernardo Bertolucci, Vittorio De Seta, Joris Ivens, i fratelli Paolo e Vittorio Taviani, Valentino Orsini, Gilbert Bovay, Piero Nelli, Giuseppe Ferrara, Massimo Mida.

			c) Archivi amatoriali e familiari: tra le tre tipologie di archivio è la meno conosciuta e diffusa, perché l’interesse per il cinema non professionale ha una storia piuttosto recente nel nostro Paese.

			Al momento in Italia si fa riferimento alle procedure studiate e applicate dall’Associazione Culturale Home Movies, che ha costituito e gestisce l’Archivio Storico del Cinema Familiare di Bologna. È una realtà privata che ha raggiunto risultati ammirevoli, con le sue 18.000 bobine conservate in un ambiente a umidità e temperatura controllata. L’elemento di interesse del cinema amatoriale è prima di tutto legato a un aspetto di natura tecnica: le pellicole conservate sono tutte in formati sub-standard, cioè 16mm, Super-16, 8mm, Super-8, 9,5mm. I primi materiali risalgono al 1923 e sono delle bobine Pathé Baby 9,5mm, monoperforate al centro del supporto. La natura difforme di queste pellicole, rispetto ai film conservati dagli altri archivi e cineteche, prevede un livello di attenzione maggiore per il processo di restauro fisico dei materiali, spesso in pessimo stato di conservazione, perché le famiglie che ne sono in possesso le ripongono nelle cantine o nelle soffitte delle proprie case private, cioè nei posti meno adatti alla loro salvaguardia, a causa di umidità, sbalzi di temperatura tra estate e inverno, l’insorgenza di muffe e altri agenti in grado di deteriorare un sopporto di natura organica come la pellicola.

			La fragilità di questi supporti necessita quindi di un’attenzione diversificata a seconda delle condizioni di partenza dei rulli. È indispensabile prevedere anche un processo di digitalizzazione di tutti i materiali, che avveniva in origine tramite telecinema, effettuato spesso con strumentazioni artigianali,3 costruiti da tecnici di grande esperienza e perizia, che adattavano gli obiettivi dei proiettori sub-standard a un prisma, a sua volta collegato a una videocamera, che serviva a registrare nel formato video digitale Mini-Dv, che poteva poi essere ulteriormente acquisito tramite connessione Firewire su un computer, senza perdita di dati. Oggi l’Associazione Home Movies si è dotata invece di uno scanner professionale multistandard, ad altissima definizione, che permette di digitalizzare le pellicole attraverso una scansione dei singoli fotogrammi, con una qualità visiva inimmaginabile fino a qualche anno fa.

			Le campagne di raccolta delle pellicole familiari in un determinato territorio prevedono che le famiglie restino legalmente proprietarie dei materiali, che vengono messi in sicurezza dall’Archivio Storico negli appositi locali climatizzati dopo un processo di digitalizzazione, mettendo a disposizione la copia digitale del film alla famiglia che lo ha consegnato in custodia, in un formato facilmente leggibile per la dotazione strumentale odierna, come il dvd o dei file mp4. In questa maniera si raggiunge un doppio obiettivo: i film vengono preservati a lungo e in condizioni ottimali; e le famiglie, che spesso non dispongono più di proiettori funzionanti, possono accedere alle registrazioni in un formato molto comodo e di buona qualità. Si tratta quindi di un successo sotto l’aspetto della conservazione, ma anche di quello della valorizzazione delle registrazioni, che tornano così a essere fruite, a essere materiali vivi della memoria di una famiglia, che possono essere riutilizzati per progetti di natura scientifica o artistica, che descriveremo nei paragrafi successivi.

			Abbiamo dedicato qui maggiore spazio ai film amatoriali e di famiglia perché il proliferare delle cineprese 8mm e Super-8, a partire dagli anni Cinquanta fino alla fine dei Settanta, ha reso queste registrazioni non professionali un fenomeno estremamente diffuso e interessante, distribuito capillarmente – e spesso in maniera del tutto inconsapevole – nelle case di molti italiani. L’attenzione per il recupero di queste pellicole è oggi massima, proprio per la nascita di una nuova consapevolezza e per il riconoscimento di un valore culturale di questi materiali, che travalica l’interesse privato della famiglia a cui si riferiscono, come avremo modo di precisare qui in seguito.

			L’obiettivo essenziale del progetto I.M.IDE. è quello di incrociare documenti cinematografici difformi, provenienti dai diversi archivi e cineteche, istituzionali, aziendali e amatoriali. Far dialogare questi documenti tra loro, per confrontare prospettive completamente differenti, su temi comuni.

			Negoziare l’IDEntità

			La negoziazione dell’identità è un processo molto complesso e articolato, che richiederebbe riflessioni approfondite di ambito filosofico e antropologico che solo in parte lambiscono la sfera della rappresentazione audiovisiva. L’impulso che qui vogliamo dare, affrontando il terzo punto di questo discorso, è la capacità che i media audiovisivi hanno di rendere visibile e comprensibile un fenomeno di ridefinizione della identità di una specifica popolazione, di un determinato territorio, in un preciso momento della sua storia. Il processo di negoziazione può essere così raccontato dalle varie forme di raffigurazione che i comunicati audiovisivi registrano. Un filmato è un documento, in sé non pienamente attendibile, pieno com’è di contraddizioni, e pertanto inaffidabile nella definizione di un processo complesso.4 Eppure, un comunicato audiovisivo, inserito all’interno del suo contesto specifico, messo in relazione agli altri documenti del tempo e del territorio a cui si riferisce, fatto interagire con tutti gli altri dati a disposizione dello studioso, diventa uno strumento formidabile di narrazione comprensibile di fenomeni altrimenti oscuri e inintelligibili. Occorre rimanere coi piedi per terra e non lasciarsi trascinare da facili entusiasmi, ma soprattutto distinguere il processo di negoziazione dalla rappresentazione del processo stesso, che abbiamo prima definito narrazione, racconto. Esiste cioè uno schema che rende maggiormente comprensibile un processo complesso e questo schema trova la sua esposizione efficace e convincente nella messa in scena e nella conseguente registrazione audiovisiva di quella scena, con tutte le imprescindibili regole falsificanti che sono insite in qualsiasi linguaggio, le parziali omissioni, le articolazioni ordinate che sono proprie di qualsiasi comunicazione in forma di racconto, i nessi causali, gli snodi narrativi e l’eventuale focalizzazione sui personaggi. Questo schema non è la realtà (intesa come l’insieme degli avvenimenti, delle persone, dei fatti storici) dietro l’illusione, ma la realtà nella illusione stessa, cioè nella sua rappresentazione audiovisiva.5

			A partire da questa presa di coscienza diventa possibile utilizzare in maniera consapevole i media audiovisivi per descrivere e spiegare il processo di negoziazione dell’identità.

			Piccole storie d’Italia

			L’identità è una forma di rappresentazione negoziata, quindi è il frutto di una mediazione tra un contesto – sociale, territoriale, religioso, etico – e un’aderenza volontaria, è senso di appartenenza a un modello di riferimento, abbracciato con tutte le contraddizioni che si porta dietro.

			Il cinema a soggetto e buona parte dei documentari e cinegiornali, conservati negli archivi istituzionali, hanno assunto un ruolo ormai del tutto accettato nella creazione di modelli sociali. Così non è ancora pienamente avvenuto né per il documentario d’impresa, né soprattutto per il cinema amatoriale e di famiglia. Concentreremo quindi l’attenzione su queste tipologie di filmati, per individuarne le caratteristiche peculiari e le possibilità di utilizzo, sia in termini di ricerca scientifica, sia in termini di espressione artistica.

			Il cinema d’impresa rischia di essere confuso con il cinema di propaganda, perché in entrambi è presente un linguaggio decisamente assertivo e perché entrambi guidano lo spettatore verso uno specifico convincimento. Ma si tratta di una somiglianza superficiale, perché non si può prescindere dal fatto che uno è figlio di regimi autoritari e non ammette alcuna critica, né dubbio o tentennamento, l’altro rispecchia le esigenze di autorappresentazione di un’azienda.

			Il cinema d’impresa appare meno irreggimentato, meno appiattito sul progetto politico su cui fonda il proprio discorso. C’è una sorta di spazio interno di critica che viene considerato accettabile. Non che si arrivi mai a dubitare pienamente delle idee costitutive del progetto nel suo insieme, ma la sensazione che ha lo spettatore è indubbiamente di una maggiore libertà espressiva, rispetto alla rigidità insita nel cinema di propaganda.6

			Le imprese fanno un grande investimento sull’immaginario. Certo, la comunicazione è orientata sui prodotti, dei quali vengono decantate le qualità, ma c’è sempre una narrazione laterale che accompagna l’oggetto del consumo. Il desiderio deve essere legato non solo a un immediato soddisfacimento di un bisogno superficiale, ma indugiare sul piacere di far parte di una narrazione. È un processo che assomiglia molto alla seduzione del cliente, che viene coinvolto prima di tutto come spettatore.7

			Lo spettatore può voler desiderare di essere un cliente. È su questo desiderio che il cinema d’impresa lavora. Perché il fine ultimo è sollecitare il fruitore del film a voler far parte di una narrazione basata su un immaginario riconoscibile, che corrisponde alla storia dell’azienda stessa, dei suoi successi, dei suoi progetti già portati a buon fine e di quelli ancora in fieri, da condividere nella speranza di una realizzazione completa. Il controllo ferreo e disciplinato del cinema di propaganda lascia così il posto a uno spazio emotivo entusiasta ed esuberante, per questo meno controllato, ma sicuramente più coinvolgente e partecipativo. Il cinema di impresa non si limita, prova continuamente a svincolarsi per correre incontro al suo pubblico.

			Il documentario che descrive e racconta l’industria ha l’indiscussa capacità di dire molto di più di quello per cui è stato commissionato e soprattutto di dire altro. Da questo punto di vista, si tratta di un “mezzo di contrasto” di notevole utilità, soprattutto per lo studio della storia sociale contemporanea. Come nella diagnostica per immagini, infatti, il cinema fa emergere le paure e i desideri della società a cui è rivolto. È tutto proteso e orientato, perfino in maniera sbilanciata, verso il suo pubblico, perché si tratta prima di tutto di cinema finalizzato alla comunicazione e soprattutto alla promozione di un’azienda e dei suoi prodotti. La sua comunicazione assolve a questo compito facendo un utilizzo massiccio e prepotente di emozioni, per stimolare precise reazioni nello spettatore.8

			Il cinema amatoriale e familiare porta con sé due aggettivi, che lo definiscono. Amatoriale viene dal termine francese amateur, che potremmo tradurre come appassionato, ma anche come dilettante. Ciò significa che il cinema amatoriale viene girato da non professionisti, che si considerano appassionati del medium cinematografico. Questo può comportare la presenza di ingenuità tecniche e di sgrammaticature del linguaggio audiovisivo nei filmati prodotti. D’altra parte, il cinema amatoriale è ricco di tanta energia e buona volontà, legate alla passione personale dell’autore non professionista. Soluzioni tecniche creative, talvolta curiose e naïve, altre volte frutto di una costante pratica della ripresa audiovisiva, di un uso continuo del mezzo che produce esperienza diretta, del tutto svincolata dallo studio teorico sul linguaggio e dalla conseguente consapevolezza che ne potrebbe derivare. L’altro aggettivo su cui si fonda questa tipologia di cinema è quello di familiare, cioè privato, perché riguarda la storia di una singola famiglia. La dimensione intima, che in un primo tempo aveva confinato la fruizione di questi filmati alla sola proiezione casalinga, viene superata da un interesse generale rivolto nei confronti di queste opere, che guadagnano con il trascorrere del tempo anche il ruolo di testimonianza. Così, la ripresa di una gita familiare diventa l’occasione per conoscere un territorio in un particolare momento storico; il filmato di un matrimonio in Calabria negli anni Sessanta fornisce indicazioni sugli aspetti di un rito tradizionale, in un determinato periodo, in una regione del profondo Sud. Il confronto con altre riprese di gite familiari negli stessi luoghi, svelerà le trasformazioni del territorio; così come il paragone con altri filmati di matrimoni calabresi darà conto dell’evoluzione dei costumi o, al contrario, della fissità apparente della tradizione. Ci si può muovere sull’asse spaziale o su quello temporale, ma in ogni caso è la raccolta nel suo insieme che fornisce indicazioni di interesse universale sui film amatoriali e di famiglia. Occorre procedere, quindi, a una attenta classificazione dei materiali, a una loro disposizione precisa all’interno del contesto di appartenenza, fornire loro cioè uno sviluppo narrativo, che solitamente è l’elemento di maggiore debolezza. Infatti, i film di famiglia spesso assolvono una funzione che prescinde dal racconto e che assomiglia piuttosto a una raccolta dati, un po’ come avviene per gli album di fotografie di famiglia. Le immagini registrate sono disposte in una forma comprensibile soltanto a chi conosce il luogo, l’evento e le persone rappresentate, oppure c’è bisogno di un narratore esterno che illustri la successione delle scene slegate e senza nessi narrativi. Per questo, parallelamente alla raccolta dei filmati e alla loro digitalizzazione, Home Movies ha anche registrato la voce dell’operatore che ha effettuato le riprese e che le descrive nel loro svolgersi durante la proiezione, oppure la testimonianza di un familiare che possa indicare i nomi delle persone raffigurate e il contesto in cui è stata realizzata la ripresa. Questa modalità di raccolta dati a completamento del fondo, insieme conservativa e descrittiva, è legata anche al fatto che molto spesso queste registrazioni sono prive di audio e che le immagini in origine vengano filmate con la consapevolezza che saranno a ogni proiezione accompagnate dalle spiegazioni o dai commenti dei vari componenti della famiglia. La fruizione non sarà attenta e ordinata, come avviene per una proiezione cinematografica documentaria o a soggetto, ma sarà partecipata come la fruizione di un album di fotografie, con domande, allusioni e suggestioni.

			L’autore filma ciò che ama, senza preoccuparsi di costruire una vera e propria narrazione; il fruitore, d’altro canto, commenta ciò che lo emoziona, senza soffermarsi sulla qualità della messa in scena o sulla perfezione del racconto. Ma proprio la forma di album di ricordi attira l’attenzione su questi materiali da parte del cinema sperimentale, sempre a caccia di immagini polisemiche, incontrollate, ingenue e sincere, aperte a nuovi giochi di linguaggio, riutilizzabili dentro nuovi contesti risignificanti. È solo uno degli aspetti del found-footage,9 che letteralmente significa riutilizzo di materiale già girato (footage) e ritrovato (found). Il cinema sperimentale ha rimesso al centro la memoria, attraverso la forma del diario e insieme della galleria delle immagini-ricordo. Con lo stesso approccio, anche gli autori di videoclip hanno attinto immagini da queste miniere di reperti visivi, con lo scopo di far riaffiorare anche emozioni, sensazioni legate all’interazione tra musica e immagini ricontestualizzate. 

			Tutte queste forme di riciclo delle immagini amatoriali e di famiglia producono certamente una serie di problemi legati alla privacy, perché chi decide di consegnare i propri rulli privati all’archivio deve anche indicare l’eventuale disponibilità all’accesso di quei filmati da parte di terzi, per motivi di ricerca, o per nuovi riusi in campo artistico. Uno degli esempi più interessanti è stato quello del progetto Formato Ridotto, curato da Home Movies, che ha coinvolto cinque autori,10 ognuno dei quali ha sviluppato un testo letterario che fungeva da scheletro della narrazione, che interagiva con i fondi cinematografici di decine di famiglie, con riprese specifiche sui temi prescelti. Ermanno Cavazzoni ha diretto Il mare d’inverno, con quello che è forse il “racconto illustrato” più convincente ed emotivamente coinvolgente, per la ricchezza delle fonti a cui ha attinto, per la leggerezza delle immagini scelte e per l’ironia del commento, stralunato, da parte di un marziano che vede per la prima volta gli umani a mare, coi loro giochi fanciulleschi, con i sorrisi luminosi dei bambini, con gli spruzzi d’acqua e i tuffi liberatori. La voce dello stesso autore, che fuori campo legge il commento, è imprecisa e imperfetta, con la sua cadenza regionale e le incertezze di chi non fa lo speaker per mestiere, restituisce un tono di sincerità simile a quella di chi scrive un diario. La registrazione del suono, effettuata in una stanza non insonorizzata, restituisce anche i rumori della città, i clacson delle auto, il riverbero delle pareti nude. C’è come un senso di precarietà nella voce di questo alieno brontolone, che si lascia stupire dalle insensatezze dell’uomo che incontra il mare. Sembrerebbe schernirlo, l’uomo, per il suo essere giocherellone e fare cose senza costrutto, ma il tono è sempre bonario e lo spettatore finisce per simpatizzare proprio per l’alieno burbero e ridere della balordaggine degli umani sulla spiaggia.

			Dietro le immagini del found-footage di Cavazzoni c’è un’intera comunità a condividere una serie di suggestioni: il palo della cuccagna, i castelli di sabbia, il secchiello e la paletta, il salvagente a forma di papera, oppure rotondo e colorato, l’altalena a sfioro sulle onde del mare, i colori sbiaditi, le pubblicità coi vecchi loghi aziendali e le immagini rassicuranti, la spensieratezza, le prese di luce sulla pellicola, il bianconero alternato al colore, i costumi da mare alla moda di uomini e donne. Tutte le raffigurazioni restituiscono l’anima giocosa di una comunità locale, quella della costa romagnola bagnata dall’Adriatico, fatta di bagni privati e pubblici, di ombrelloni disposti in serie ordinate e bagnini muscolosi e rubacuori, quella di un ottimismo della volontà, del divertimento semplice e sereno degli anni Sessanta, del boom economico, di un’Italia di cui oggi si sente la nostalgia. I filmati amatoriali e familiari hanno questa capacità straordinaria di funzionare da melanconiche macchine del tempo.

			Il pubblico di fronte a tanta genuina sincerità non fa resistenza e vive in pieno le emozioni; lo storico del cinema si trova di fronte a una prospettiva inedita, per le caratteristiche peculiari di questi documenti. Nuove sfide lo attendono, forse dovrà sperimentare griglie d’analisi originali, adatte alle nuove tipologie di comunicati audiovisivi. Probabilmente dovrà sviluppare nuove competenze tecniche, per districarsi tra formati e supporti irregolari. Ma bisogna fare presto, perché la deperibilità aggredisce la pellicola in cattivo stato di conservazione. E i formati sub-standard come l’8mm e il super-8 sono invertibili e quindi non hanno negativo. Questo li rende copie uniche che si consumano a ogni proiezione, a ogni passaggio attraverso le ruote dentate di un proiettore casalingo. Ogni graffio, ogni spuntatura cancelleranno un pezzo di registrazione della realtà, per sempre. Vanno digitalizzati, vanno archiviati su supporti stabili, sapendo che andranno fatte con regolarità le conversioni nei nuovi formati di registrazione e nei nuovi supporti che saranno inventati da qui ai prossimi decenni. Il lavoro sugli archivi è un lavoro tutto da costruire e pianificare, fatto di ricerca tecnica, competenza catalografica, conoscenze filmologiche, intuizioni teoriche sul passato, presente e futuro del medium cinematografico, e tanto rigore.

			Interdisciplinarità

			Per definire ulteriormente i termini metodologici di questa ricerca, è necessario fare un’ultima precisazione. Affinché il progetto I.M.IDE. sia attuabile, si deve prescindere dalla separazione dei Settori Scientifico Disciplinari, così com’è intesa nel sistema accademico italiano. In Europa, il centro di un progetto di ricerca è l’argomento di studio, l’oggetto che si intende analizzare. Spesso la condivisione di un unico progetto con studiosi provenienti da altri SSD è essenziale per incrociare le diverse prospettive determinate dalle differenti competenze di ogni Settore. Nello specifico, lo studio di una comunità in un preciso momento storico e in un particolare luogo di permanenza, può necessitare delle competenze di uno studioso di Storia contemporanea, di Sociologia, di Antropologia, di Geografia economica o di Urbanistica. L’oggetto di studio è al centro della ricerca ed è in grado di aggregare un gruppo di ricerca; il dialogo tra le diverse competenze riuscirà poi a catalizzare il lavoro di analisi.

			Image like a Time-machine

			Nel 1965, gli addetti al marketing della Kodak vanno alla ricerca presso le agenzie pubblicitarie di Madison Avenue, a New York, dello slogan più adatto per vendere il nuovo proiettore di diapositive, in fase di lancio sul mercato. L’innovazione maggiore che presenta il prodotto è un caricatore a forma circolare, anziché la solita slitta lineare. Le diapositive quindi possono scorrere in loop, ed essere riviste tutte le volte che lo si desidera, senza ricaricare manualmente il proiettore.

			Si tratta in fondo di una piccola invenzione tecnica, ma la pubblicità si nutre di eccessi e la proposta di slogan della prima agenzia suona decisamente enfatica: «l’invenzione della ruota». Certo, si tratta di una frase a effetto, come se quello del caricatore circolare fosse un imprescindibile salto in avanti della tecnologia. Gli addetti al marketing sembrano quindi aver già preso la decisione definitiva. È per questo, forse, che il protagonista di Mad Men, Don Draper, propone una narrazione diversa, amatoriale e familiare, appunto. Davanti agli occhi degli uomini della Kodak, vengono proiettate le foto della famiglia Draper: una cerimonia con abiti eleganti, una domenica di relax a casa sul divano, un momento di gioco al parco, un bacio tra innamorati.

			Well, technology is a glittering lure. But there’s the rare occasion when the public can be engaged on a level beyond flash, if they have a sentimental bond with the product. My first job, I was in-house at a fur company, with this old pro copywriter. Greek, named Teddy. And Teddy told me the most important idea in advertising is “new”. Creates an itch. You simply put your product in there as a kind of... calamine lotion. But he also talked about a deeper bond with the product: nostalgia. It’s delicate... but potent. Teddy told me that in Greek, “nostalgia” literally means, “the pain from an old wound”. It’s a twinge in your heart, far more powerful than memory alone. This device isn’t a spaceship. It’s a time machine. It goes backwards, forwards. It takes us to a place where we ache to go again. It’s not called the Wheel. It’s called a Carousel. It lets us travel the way a child travels. Around and around, and back home again... to a place where we know we are loved.11

			Carousel è stato infine il nome scelto dalla Kodak per il diaproiettore del 1965. Tra l’innovazione tecnologica e la nostalgia, tra la novità della ruota e il carosello di una antica giostra che ci impone di tornare bambini, non c’è gara. Perché nostalgia è il dolore di un’antica ferita, quella del tempo che passa e che si porta via i ricordi e le persone care e i sogni che abbiamo condiviso. Ci ostiniamo a custodire tutto questo, con le immagini che raffigurano il tempo trascorso. Le raccogliamo, le archiviamo, le proteggiamo, le rendiamo di nuovo accessibili, visibili, digitali, condivisibili. Ma sono solo piccoli souvenir, per aiutarci a ricordare, sovvenire, ciò che siamo stati. Il cinema, la fotografia, i media che riproducono visioni della realtà fanno questo per noi: trattengono e preservano la nostra memoria. E definiscono la nostra identità.

		

		
			
			

		


		
			Note

			1	Il Time-code è un codice numerico che indica il tempo. Viene sovrascritto per agevolare un lavoro di edizione, di classificazione e, in generale, di studio dei comunicati audiovisivi. Ma c’è anche un altro motivo: chi metteva a disposizione una copia timecodata del proprio lavoro lo faceva anche per rendere impossibile un suo sfruttamento non autorizzato, come la proiezione pubblica a fini commerciali o la sua messa in onda. Nel caso qui indicato, vista la risoluzione minima dei file condivisi, praticamente un francobollo, anche senza l’inserimento del time-code, sarebbero utilizzabili solo per motivi scientifici.

			2	Per capire la portata dell’azione culturale della Cineteca di Bologna, è sufficiente osservare le fotografie delle proiezioni in piazza, con retrospettive meravigliose come quella su Charlie Chaplin (del quale la Cineteca detiene il fondo completo) e la proiezione magnificente de La corazzata Potëmkin di Sergej Michajlovič Ėjzenštejn, con sonorizzazione dal vivo della Filarmonica del Teatro Comunale di Bologna. Si vedano in proposito le immagini, condivise on-line dal Comune di Bologna che ha patrocinato l’iniziativa: <http://www.comune.bologna.it/news/sotto-le-stelle-del-cinema-3>; e ancora:< https://www.belviveremedia.com/files/up/Corazzata_Potemkin.jpg>.

			3	Sugli aspetti tecnici che riguardano la digitalizzazione, Cfr. Ivano Lollo, Fotogrammi di famiglia. Un progetto di raccolta nel territorio di Pesaro: recupero, conservazione e valorizzazione del cinema amatoriale, Tesi di Laurea Specialistica in Filologia del cinema, Università di Bologna, Relatore prof. Michele Canosa, pp. 102-103: «Il laboratorio di Home Movies è dotato di tre diversi telecinema semiprofessionali costruiti artigianalmente e rispettivamente dedicati ai diversi formati (16mm, 8mm e Super8). Fondamentalmente si tratta di tre diversi cineproiettori sonori (tra i migliori, per qualità meccanica, di quelli in commercio all’epoca del cinema in formato ridotto) i quali, per mezzo di alcune modifiche tecniche, apportate per poter essere interfacciati ciascuno a una videocamera digitale, sono stati riadattati alla loro nuova funzione. Tali modifiche e riadattamenti riguardano alcuni aspetti principali. Innanzitutto è stato alterato il tipico avanzamento discontinuo della pellicola e dunque la sua velocità di trascinamento, ridotta (nel caso dei proiettori 8mm e Super8) alla frequenza di 16,66 ftps dai 18 ftps di partenza, per ottenere una sincronizzazione matematicamente quasi perfetta fra le tre pale dell’otturatore e lo shutter elettronico della videocamera, impostato a 1/50 di secondo di tempo di esposizione (nel caso del proiettore 16mm, che monta un otturatore a due pale, la frequenza è invece accelerata a 25ftps). In secondo luogo si è modificato il sistema di illuminazione, in modo da retroilluminare la pellicola per renderla visibile ai sensori delle videocamere, per cui la luce della lampada del proiettore è stata depotenziata di circa la metà (con la semplice sostituzione della lampada originale) e trasformata in luce diffusa, per mezzo di un vetrino smerigliato posto davanti alla lampada. Un’altra modifica, apportata in particolare ai proiettori 8mm e Super8, riguarda il quadruccio di proiezione che è stato risagomato e allargato per consentire un maggiore controllo dell’immagine rispetto ai suoi bordi e la cattura integrale del fotogramma. Infine, su tali proiettori, per quanto riguarda le componenti ottiche, sono stati montati degli obiettivi diaframmati da ingrandimento, allineati a un prisma ottico di altissima qualità e precisione (recuperato da strumenti di provenienza militare), che riflette e rimanda le immagini proiettate verso i sensori elettronici (tri-ccd digitali o cmos) delle rispettive videocamere».

			4	Sulla parziale attendibilità di fotografia e cinema come fonte storica, cfr. P. Ortoleva, Cinema e Storia, Torino, Loescher, 1991, p. 16: «Al sogno positivistico di usare il film come una sorta di macchina della verità subentra quello di leggerlo come luogo dove agiscono le strategie della menzogna e della manipolazione intesa come tecnologia del consenso; al sogno di ridurre il cinema a ripresa meccanica del reale, liberandolo dell’intervento inquinante della soggettività, subentra una visione per così dire ultrasoggettivistica, che (ricordando magari la trionfalistica frase mussoliniana “La cinematografia è l’arma più forte”) vede in questo medium soprattutto, se non esclusivamente, la proiezione di un unico soggetto, ritenuto capace, come nessun altro, di sopprimere ogni ambiguità nella comunicazione e di ridurre ogni forma di comunicazione a tecnica della manipolazione».

			5	Cfr. A. De Filippo, Idioteque, Acireale-Roma, Bonanno, 2009, pp. 221-223, trascrizione di una sequenza del documentario The pervert’s guide to cinema, con il filosofo Slavoj Žižek che analizza la celeberrima scena di Matrix: «The choice between the blue and the red pill is not really the choice between illusion and reality. Of course, Matrix is a machine for fictions but these are fictions which already structures our reality. If you take away from our reality, the symbolic fictions that regulate it, you loose reality itself. I want a third pill. So what is the third pill? Definitively not some kind of trascendental pill, which enables a fake fast food religious experience, but a pill that would enable me to perceive not the reality behind the illusion but the reality in illusion itself».

			6	P. Ortoleva, Testimone infallibile, macchina dei sogni: il film e il programma televisivo come fonte storica, in G. M. Gori, La storia al cinema, Bulzoni, Roma, 1994, p. 318: «Fuori dai regimi autoritari, e della produzione culturale dello Stato (o di partito), parlare di propaganda crea più confusione che altro».

			7 A. De Filippo, Per una speranza affamata. Il sogno industriale in Sicilia nei documentari dell’Eni, Torino, Kaplan, 2016, pp. 33-34.

			8	A. De Filippo, Per una speranza affamata, cit., p. 18.

			9	B. Atria, Io e Il mio paese, in D. Vicari (a cura di) Il mio Paese, Milano, Rizzoli, 2007, p. 52: «Siamo abituati [alle immagini di] repertorio, direi assuefatti, anche se non ce ne rendiamo conto. E non penso tanto, o solo, ai canali satellitari, tematici, che ci offrono a ciclo continuo educativi bianconeri slavati e graffiati, musicati da voci profonde di narratori baritoni. Penso piuttosto al telegiornale, in cui la composizione dei servizi è affidata per la maggior parte a immagini di repertorio. Anche le immagini del giorno prima, il giorno dopo si tramutano in repertorio».

			10	Il progetto Formato Ridotto (Italia, 2012, 52’) è composto da cinque capitoli tra loro slegati, ognuno con un topic e uno sviluppo peculiare: Il mare d’inverno, di Ermanno Cavazzoni; Uomini la domenica, di Emidio Clementi; Uomo donna pietra, di Enrico Brizzi; ’51, di Wu Ming 2; Strade di Ugo Cornia.

			11	Mad Men, trascrizione del monologo di Don Draper per la presentazione del nuovo proiettore Kodak, stagione 01 episodio 13.

		

		
			
			

		


		
			Alberto Giovanni Biuso

			Ibridazioni e alterità

			Antroposfera e filosofia della mente

			L’umano rappresenta una delle molte identità che abitano il mondo, con le sue proprie caratteristiche, limiti e potenza. Né superiore né inferiore alle altre identità ma in relazione costante con tutto ciò che è diverso da sé e la cui esistenza lo rende possibile e contribuisce a qualificarlo. 

			Per la filosofia e per ogni altra scienza si tratta di comprendere la costitutiva apertura dell’essere umano all’alterità, senza la quale l’umanità diventa un enigma, spiegabile solo con un qualche atto di fede. L’altro è l’animale, l’altro è la macchina, l’altro è il dio. Gli animali, le macchine e gli dèi sono le dimensioni dalle quali è emersa l’antroposfera. Il corpo umano condivide la quasi totalità dei propri geni con altre specie della famiglia dei primati, vive da sempre in una complessa e assai ricca relazione con gli strumenti da lui stesso prodotti, affonda le radici della propria identità nei simboli sacri che pervadono tutte le culture. Rispetto alla pretesa isolazionista della nostra specie, abbiamo pertanto bisogno di «una nuova ermeneutica dell’alterità» (Roberto Marchesini) che sappia confrontarsi nello stesso tempo e a fondo con la dimensione animale e con quella artificiale poiché la natura umana non è solitaria e autosufficiente, tanto meno padrona e signora del mondo. Con l’ampliarsi e l’affermarsi delle «scienze della nuova umiltà» (Eugenio Mazzarella) siamo ricondotti a una misura più sensata, equilibrata e plausibile.

			Per i Greci, anche per Platone, l’umano è zoon come ogni altra cosa viva. Come tutti è corpo vivente. È quindi necessario coniugare anche a livello epistemologico ciò che è ontologicamente unitario: il corpomente umano in continuità con ogni altro elemento della materia, della natura, del mondo. L’umano è una complessità irriducibile sia all’identità assoluta con il resto dell’essente sia alla differenza altrettanto assoluta e portatrice di dominio e distruzione della comune casa che tutti i viventi ospita. «Se qualcosa siamo, siamo un passaggio in via di passarsi»,1 siamo cioè tempo incarnato, sia come individui sia come specie, tempo consapevole di se stesso, nel quale il corpo individuale e collettivo si protende verso il futuro sulla base della memoria individuale, biologica e storica.

			A questo plesso di tematiche e questioni, la filosofia della mente può offire un contributo di metodo e di chiarezza poiché essa non costituisce un ambito soltanto specialistico ma è l’orizzonte della filosofia oggi. L’indagine sulla mente è infatti il modo in cui la filosofia cerca di pensare l’insieme delle scienze naturali, della comunicazione, del linguaggio, delle relazioni sociali. Analizzando ciò che ci caratterizza come Homo sapiens sapiens si arriva alla conclusione aristotelica che «la mente sia in qualche modo, tutte le cose (ἡ ψυχὴ τὰ ὄντα πώς ἐστι πάντα)» (De anima, III, 431b,20). La Filosofia della mente è quindi un ambito costitutivamente interdisciplinare, che coincide con l’intera pratica filosofica.

			Sta qui una delle più importanti acquisizioni del sapere contemporaneo; sta nella consapevolezza della natura plurale e insieme unitaria della conoscenza. Il mondo è epistemologicamente complesso, articolato, molteplice. E nello stesso tempo è ontologicamente uno. Comprenderlo richiede dunque un gioco continuo di identità e differenza.

			Il concetto e la pratica dell’ibridazione costituiscono un esempio assai chiaro – antico e insieme attuale – di tale dinamica. L’ibridazione è infatti un processo che dura da sempre poiché l’esistenza umana è contaminazione con l’alterità, è scambio continuo con il diverso da noi, anche con l’alterità digitale e computazionale delle macchine che sono state e saranno progettate da noi e per noi, a vantaggio della nostra immersione nel mondo. Siamo ibridati con l’alterità digitale e computazionale come siamo ibridati con l’animalità e con il divino. La nostra identità – l’antroposfera – è totalmente correlata con altre dimensioni dell’essere: con gli altri animali (zoosfera), con la tecnologia (tecnosfera), con il sacro (teosfera). 

			Ibridato il corpo umano lo è dalle sue origini poiché coperto, rafforzato, intessuto di artificio e di apparati, dai più elementari e primitivi ai più raffinati e virtuali. La novità – e si tratta certo di una svolta radicale, per quanto fondata sulle caratteristiche peculiari della nostra specie – è rappresentata dall’assorbimento dentro il corpo umano di strutture che finora sono rimaste per lo più a noi esterne. 

			Le ricerche in corso a Boston, a Monaco di Baviera, al Georgia Institut of Technology, coniugano tra di loro neuroni ed elettrodi dando vita a veri e propri neurocomputer. L’esistenza stessa e la possibilità epistemologico-tecnica di simili ricerche costituiscono il riscatto della corporeità, di quella dimensione identificativa dell’umano contro la quale si pongono sia il cognitivismo funzionalista sia le ipotesi transumaniste, esiti entrambi della tendenza matematizzante, algoritmica, disincarnata che è caratteristica di molta parte della scienza post-galileiana e cartesiana. 

			Il cervello plurale

			Uno degli aspetti più importanti dell’enigma ontologico ed epistemologico che è il nostro cervello consiste nel fatto che i singoli neuroni non pensano ma il cervello pensa. I tentativi di spiegare questo fenomeno sono stati e continuano a essere numerosi. Sin dalla nascita delle neuroscienze gli studiosi si sono divisi tra localizzazionisti e distribuzionisti. Nel 1906 il premio Nobel per la medicina venne assegnato a Santiago Ramon y Cajal e a Camillo Golgi, convinti assertori – rispettivamente – della prima e della seconda ipotesi. 

			La messe di dati e di analisi più recente sembra dare ragione a chi – come Golgi – ritiene che il cervello pensi mediante l’attività collettiva di circuiti neurali distribuiti. Il lavoro in parallelo delle vaste popolazioni di neuroni interconnesse tra di loro fa sì che l’intero cerebrale sia superiore alla somma delle parti che lo compongono. L’unità di base del pensiero non è il singolo neurone ma sono le popolazioni di neuroni che operano secondo il principio della codifica distribuita, per il quale ogni informazione elaborata dal nostro cervello comporta il coinvolgimento di popolazioni neuronali distribuite.

			La struttura olistica e unitaria del cervello non può dunque essere compresa mediante una metodologia riduzionistica; la coscienza – ovunque essa accada – è una proprietà che emerge da una molteplicità di circuiti neuronali; il pensiero nasce dalla profonda interazione tra di loro e con il mondo delle parti che compongono l’encefalo. È anche per questo che l’approccio tradizionale all’Intelligenza Artificiale è fallito, perché «il sistema nervoso centrale dei primati, e la mente umana in particolare, non possono essere inglobate in alcun tipo di algoritmo computazionale classico. In altri termini, il cervello umano nel suo complesso semplicemente non può essere compreso con un calcolo».2

			La percezione è un processo attivo che non si limita  a rappresentare una realtà data. Il cervello modella il mondo dando unità e significato ai dati che gli provengono dai sensi. Il dolore non sta nel braccio ma ha sede nel cervello come interpretazione di un impulso/sensazione finalizzata alla salvaguardia della persona. La propriocezione genera sia la sensazione sia il significato della corporeità e dello spaziotempo nel quale il corpo esiste e opera. 

			La propriocezione si può ampliare ad altri corpi e prende il nome di “amore”, esperienza che consiste in una incorporazione letterale dell’Altro nella percezione/sensazione del Sé: che l’Altro sia un uomo, una donna, siano i figli, i genitori, gli amici. Abita qui la ragione del lutto, del dolore senza respiro che ci afferra quando l’Altro ci abbandona. La socialità dell’Homo sapiens è profondamente inscritta nei suoi neuroni, nell’incessante lavoro elettrico e chimico con il quale il cervello decifra, interpreta e produce ciò che chiamiamo banalmente “realtà”.

			La propriocezione mostra una delle tante ragioni che rendono carente e sviante la distinzione tra “soggetto” e “oggetto”,  tra interno ed esterno, tra corpo e mente. La propriocezione ha una profonda relazione con lo spaziotempo. Per molti versi, essa è lo spaziotempo che si fa visibile, percepibile, esperibile alla coscienzacorpo.

			La propriocezione si allarga e si incarna anche e soprattutto nella miriade di dispositivi che la specie ha immaginato, inventato, costruito e utilizzato nel corso della filogenesi. Il cervello, infatti, considera gli strumenti come parte attiva e fondamentale di sé e dell’intero corpo biologico, il quale diventa in questo modo da sùbito un corpo cibernetico, vera e propria estensione del modello corporeo elaborato dal cervello spaziotemporale.

			Cyberantropologia

			L’orizzonte della contaminazione, dell’alterità, dello scambio continuo con ciò che non siamo è parte essenziale dell’esistenza umana. La solitudine ontologica è un male che a partire dal Rinascimento la cultura europea difende come se fosse invece una condizione di pienezza, un privilegio, una differenza che diventa superiorità etologica. Sarebbe tutto davvero «più semplice se finalmente accettassimo di non essere soli, di non essere universi a parte, viaggiatori nella solitudine della notte»3 ma di rappresentare uno dei tanti frutti della relazionalità costitutiva dell’intero di cui siamo parte.

			Le forme contemporanee dell’ibridazione pongono al centro il rapporto uomo-macchina nei termini di una vera e propria cyberantropologia. Un versante della relazione è quello dei bioputer, come progetto teso a far superare alle macchine la soglia critica da cui emerge la coscienza; un progetto, questo, caratterizzato dall’illusione che basti incrementare la potenza dei processori, la loro velocità, il calcolo parallelo, le capacità di memoria, per superare il limite del computazionalismo e – attraverso le flessibilità caotiche del sistema – dotare anche le macchine di una sorta di coscienza. 
L’altro versante è costituito dalla possibilità, piuttosto, di innestare dentro i nostri corpi e all’interno del codice genetico alcuni elementi allotri, estranei, in grado di potenziare la percezione, la memoria, l’insieme delle risposte immediate e di lungo periodo alla complessità dell’ambiente in cui viviamo. 

			Tali ricerche sulle “interfacce” tra sistema nervoso, muscoli e servomeccanismi forniscono ogni giorno nuovi risultati rivolti alla trasformazione biunivoca degli impulsi nervosi in impulsi elettronici. La mente umana costruisce così se stessa in profonda relazione con processi tecnologici esterni, e questo è accaduto sin dalle origini della specie. Siamo, secondo l’efficace definizione di Andy Clark, dei Natural-Born Cyborgs.

			L’umano non può reggersi su una gamba sola – la biologia – avendo bisogno dell’altra – la tecnica – che è però essa stessa natura. L’ibridazione – il divenire incessante delle trasformazioni che plasmano e scolpiscono la natura umana – è anch’essa, come ogni altra esperienza che si dia al mondo, un effetto della temporalità. L’umanità è in tutto e per tutto tempo incarnato. Proprio e soprattutto perché privo di temporalità, nessun “cervello elettronico” e nessun software è consapevole della propria esistenza e non si vede come e quando potrà diventarlo. Gli ostacoli che rendono assai lontana la creazione di una vera mente non biologica sono numerosi e consistenti. Fra questi ce ne sono almeno tre che sembrano per ora inoltrepassabili: il linguaggio, le emozioni, il corpo.

			Il linguaggio implica una relazione con il mondo emotivo che vive nella mente dei parlanti ed è anche per questo che sta diventando sempre più evidente che una macchina – in qualunque modo venga progettata – debba essere in ogni caso capace di provare delle emozioni affinché possa elaborare davvero dei pensieri. Le emozioni infatti non esistono separate dallo spessore concreto e profondo della corporeità. L’intelligenza, qualunque dinamica essa sia, non consiste nell’applicazione di un insieme astratto di regole formali ma è l’immersione nello spazio-tempo che soltanto il corpo sa dare.

			Già nel 1972 Philip Dick affermava che «forse, in realtà, stiamo assistendo a una graduale fusione della natura generale delle attività e delle funzioni umane con le attività e le funzioni di ciò che noi umani abbiamo costruito e di cui ci siamo circondati».4

			L’uomo attuale potrebbe davvero costituire «una corda tesa tra l’animale e l’oltreuomo, – una corda al di sopra di un abisso […] Ciò che di grande vi è nell’uomo è il suo essere un ponte e non uno scopo: nell’uomo si può amare che egli sia un passaggio e un tramonto».5  

			Non saremo sostituiti da qualcosa e tanto meno dalle macchine computazionali. Più probabilmente, l’umano si evolverà in unione profonda con i dispositivi di percezione, controllo, azione, retroazione e modellamento del mondo che nel corso del tempo la mente umana ha prodotto, mente che è e rimarrà parte dell’ordine fisico e logico in cui l’universo consiste. 

			Non siamo infatti compartimenti stagni ma soglie di coniugazione. Non siamo strutture permanenti ma entità che emergono dal flusso temporale. Non siamo dispositivi autarchici ma scambi di alterità con tutto ciò che delimita i nostri corpi e che però li forma, li plasma, li nutre, li guida nell’ambiente, li significa nei simboli, li rende vivi, splendidi, mortali. Non siamo freddezze che osservano il mondo, siamo invece bisogni che lo desiderano. Siamo cura verso noi stessi e verso gli altri, siamo reciproche coniugazioni di necessità e di doni. Siamo, in una parola, Mitsein.

			Soltanto un’ontologia relazionale può cercare di descrivere e comprendere la natura umana dentro la natura, l’animalità umana dentro l’animalità. Un’ontologia post-cartesiana e post-umanistica che riconosca nell’eterospecifico una delle condizioni di ogni specie, compresa la nostra; che sia sapiente della differenza come titolo per ogni identità.

			Se «la visione antropocentrica, ostinatamente cieca sui processi relazionali, rappresenta oggi il più grave rischio per l’essere umano, condannato al ruolo di ‘buco nero’ del pianeta»,6 se la pretesa di essere copula mundi e divino microcosmo sta mettendo a rischio il nostro mondo, se l’illusione di costituire il centro dell’universo e la sua sintesi si sbriciola anche nella dipendenza ormai reale ed evidente dagli algoritmi, dalle macchine e dai dispositivi con i quali comunichiamo, ciò significa che è arrivato il momento nel quale l’emancipazione dall’animalità transiti verso l’«emancipazione dell’animalità e nell’animalità» poiché è nell’animalità che specialmente e con chiarezza «riconosciamo il nostro essere-con».7

			Va quindi oltrepassata anche la questione dell’antropocentrismo proiettivo. Non si tratta infatti di attribuire ad altre specie i nostri comportamenti e i nostri sentimenti ma di cogliere l’evidenza di una comune matrice ontologica e fisiologica che rende tutte le specie quello che sono. L’essere animale è l’insieme del quale ogni singola specie è una parte, una declinazione, una variante. E pertanto non sarà più necessario negare gli elementi comuni tra le specie allo scopo di garantire l’identità della nostra.

			In realtà l’animale in quanto tale è un costrutto linguistico e concettuale. L’enorme differenza tra le specie, davvero irriducibili a schemi e gerarchie – un gorilla è evidentemente assai più vicino all’Homo sapiens che a una zanzara –, è la dimostrazione che l’animalità è una galassia composta da miliardi di stelle, tutte accomunate e tutte diverse, dentro la quale Homo sapiens costituisce un astro tra gli altri, con le sue potenzialità, con i suoi poteri e con i suoi limiti.

			Biocentrismo e policentrismo costituiscono categorie assai più coerenti, razionali e utili a comprendere l’ampio mondo dell’animalità, la quale consiste nell’abitare spaziotemporalmente il mondo, adattandosi a esso e adattando l’ambiente alle proprie esigenze, per quanto è possibile e in relazione alle risorse disponibili. Nutrirsi, muoversi, difendersi, abitare, riprodursi, scansare il danno e cercare il piacere. Questo è l’intelligenza animale, questo è la nostra intelligenza, la quale costituisce una funzione adattativa e pertanto non è sottoponibile a esclusioni e gerarchie.

			L’umanismo escludente è incompatibile non soltanto con l’evoluzionismo ma con ogni possibile sguardo razionale e fenomenologico sulla complessità degli enti, degli eventi e dei processi. L’avanzare delle conoscenze e l’affinamento degli strumenti ermeneutici mostrano sempre più e sempre meglio che l’antropocentrismo è un mito invalidante, un mito ontologico ed etico la cui condivisione preclude non soltanto la comprensione di ciò che in natura ci accomuna e ci distingue ma anche il raggiungimento dell’obiettivo socratico e delfico della conoscenza di noi stessi, di noi umani.

			L’animalità che siamo – calda, costitutiva, antica – ci salvaguarda dal sogno autarchico e autopoietico, pronto a trasformarsi nell’incubo della servitù verso le nostre macchine e i nostri desideri. Riconoscerci come gli animali che siamo significa accettare la carnalità dei nostri bisogni, senza la pretesa di dominarli con uno sguardo soltanto razionale. Significa convivere con i nostri dispositivi nella consapevolezza della loro autonomia dal nostro controllo. L’ontologia relazionale diventa così forma ed espressione dello sguardo filosofico, da sempre sapiente del limite.

			Pensare le tecnologie come qualcosa di neutro significa non comprendere la loro natura. Pensare la tecnica come un evento soltanto tecnico vuol dire non pensare il presente e la storia. Lo mostrano anche i videogiochi. Sì, i passatempi che dalle vecchie – piccole o ingombranti – console hardware degli anni Settanta sono transitati al software che riempie e attraversa qualunque cellulare. Questi passatempi costituiscono in realtà una metamorfosi e un’epifania del mito.

			«‘Centauri digitali’: entità ibride uomo/macchina, come quelle invocate dai Futuristi»,8 i videogiochi e i nuovi media incarnano ed esprimono fenomeni e dinamiche che riguardano l’identità del soggetto, il biopotere che lo determina, la libertà e il tempo. 

			In essi la soggettività è insieme intensificata e dissolta, intensificata anche perché dissolta. Il Singolo diventa playformer, diventa dunque personaggio, protagonista e guida degli eventi. L’elaborazione della soggettività attraverso il metamedium produce però una bulimia di immagini autoprodotte che si spiega anche alla luce di un interrogativo radicale; il selfie documenta infatti il dubbio stesso sulla propria esistenza, che ha bisogno di una smentita iconica e relazionale.

			Videogiochi, social network, nuovi media non sono dunque ‘passatempi’; per milioni di persone sono il tempo stesso. O almeno tendono a diventarlo senza lasciar nulla fuori di sé. Il tempo la cui gestione, il cui dominio, costituisce uno dei nuclei di ogni potere e della biopolitica. Social network, strumenti informatici, cellulari, costituiscono il campo d’azione e lo strumento di un controllo pervasivo il cui fine è coincidere con il soggetto e con il suo tempo di vita.

			Come il mito costituisce l’orizzonte e il nucleo di ogni cultura arcaica, così il reincantamento del mondo operato dagli apparati tecnologici contemporanei ripropone un’epica della vita che coincide senza residui con il caos dei suoi contenuti, con la reinvenzione ripetitiva delle sue forme.

			L’epico caotico diventa manifestazione della visibilità totale che si esprime in miliardi di immagini che i prosumer creano e pubblicano sulla Rete, nel profluvio di selfie, nello sconfinato numero di messaggi e testi che hanno sempre al centro un Io evidentemente pornografico, nel significato che Baudrillard ha dato a questo termine: «Pornografia è far vedere quanto non si poteva vedere. Pornografia sarebbe cioè l’illimitato svelamento, il ‘far luce’ illuministico, la modernità».9

			Una modernità ipertecnologica e proprio per questo profondamente reincantata e mitologica. Una modernità che sta dappertutto e da nessuna parte, una modernità sempre connessa e sempre solitaria. È la modernità del Soggetto servile e disperante, che si crede tuttavia libero e appagato. 

			Corporeità ibrida

			Robot, androidi e cyborg costituiscono entità diverse e non confondibili. I robot esistono da decenni e lavorano instancabilmente in contesti molto diversi. Essi sono il puro artificio di una operatività limitata a obiettivi anche assai complessi ma ben specifici. I robot che già esistono possono essere molto potenti ma sono totalmente privi di adattabilità omeostatica e di coscienza. Gli androidi, al contrario, rappresentato il futuribile di robot antropomorfici e consapevoli, anche se privi di elementi organici. Il cyborg, invece, costituisce il presente e la stessa storia dell’umanità, poiché è la fusione tra un organismo biologico e una macchina o una funzione che modifica la struttura di base dei corpi. Un individuo vaccinato, ad esempio, è anch’esso in qualche modo un cyborg poiché il suo organismo è stato in questo modo riprogrammato allo scopo di difendersi da vari tipi di infezione; chiunque si unisca provvisoriamente o definitivamente a una macchina è un cyborg, dall’automobilista con le mani sul volante e i piedi sui freni al malato di cuore dotato di pacemaker, dal ciclista a chi fa uso di lenti a contatto, di auricolari, di telefoni cellulari.10

			L’umanità contemporanea è un’entità nomade, che si muove tra diverse dimensioni dell’essere e del conoscere, che sposta di continuo i confini fra l’umano, il naturale e l’artificiale. È una soggettività che diviene assai più di quanto non sia, che ha abbandonato la centralità vitruviana a favore di una dislocazione diffusa, che può essere sia frammentaria e caotica sia reticolare e ordinata.

			Coniato nel 1960 da Clynes e Kline per indicare un uomo migliorato e potenziato al punto da riuscire a sopravvivere in un ambiente non terrestre, il termine cyborg è diventato uno strumento di comprensione di ciò che caratterizza l’umano da sempre ma che oggi mette in discussione i paradigmi più consolidati, le differenze di sesso, classe, etnia e persino di specie mediante un’accelerazione di quel processo ibridativo che è un dato costitutivo dell’umanità. L’ambiguità di tale figura è pertanto propria della sua natura, come evidenzia assai bene Katherine Hayles: 

			If my nightmare is a culture inhabited by posthumans who regard their bodies as fashion accessories rather than the ground of being, my dream is a version of the posthuman that embraces the possibilities of information technologies without being seduced by fantasies of unlimited power and disembodied immortality, that recognizes and celebrates finitude as a condition of human being, and that understands human life is embedded in a material world of great complexity, one on which we depend for our continued survival.11

			L’oltre dell’umano sarà, perché l’umano è da sempre questo andare. Ma non sarà nelle forme filogenetiche di un’ossimorica vita senza corpo né in quelle politiche di un’apocalisse senza luce. Lo sarà, piuttosto, nella inclusione delle differenze, a partire da quella differenza che l’umano stesso è rispetto alle morte cose. L’osso utilizzato dalla scimmia e poi scagliato fra le stelle a diventare astronave che solca gli spazi – celebre scena di 2001. A Space Odyssey – è forse la rappresentazione più chiara della arcaicità filogenetica e insieme storica delle protesi, della loro natura consustanziale rispetto a quella del corpo, dell’essere fin dall’inizio la corporeità umana un insieme inseparabile di natura, cultura e tecnica.

			La dimensione naturale fa del corpo un organismo che si pone in continuità con la struttura atomica, molecolare, biologica della Terra, delle piante, degli altri animali. Come essi, il corpo umano è sottomesso alle leggi fisiche di gravitazione, impenetrabilità, unicità spaziale; è sottoposto alle leggi chimiche dello scambio energetico e termico, alla regola universale dell’entropia; è soggetto alle leggi biologiche del metabolismo, della crescita, maturazione e decadenza, è ostaggio sin dall’inizio della morte.

			Come cultura, il corpo è segnato dai simboli cosmici e politici, dai tatuaggi che riproducono le forze degli altri animali e degli dèi, dagli abiti che lo coprono, difendono, modellano e immergono nei gusti estetici e nei modi di fare quotidiani di un’epoca, un popolo, una società. Come cultura, il corpo è desiderato in sembianze anche estetiche e non soltanto sessuali e riproduttive; diventa modello per le forme nello spazio, per i colori sulle tele, per le narrazioni letterarie. Come cultura, il corpo è esibito nelle piccole e grandi occasioni sociali e nelle forme rituali collettive (la ola degli stadi, il ballo nelle discoteche, il corpo dell’attore nei teatri). Come cultura, il corpo è agglutinato nelle masse che manifestano, scioperano, scandiscono slogan a una voce che sembra sola ma che in realtà è il frutto del convergere di esclamazioni innumerevoli. Come cultura, il corpo è sacralizzato nei totem, nei crocifissi, nei corpi paramentati a festa dei sacerdoti. Come cultura, il corpo inventa le forme che percepisce nello spazio e le loro regolarità; elabora i colori – veri e propri significati virtuali del nostro cervello – e in generale le immagini che danno spessore e profondità alla nostra percezione. Come cultura, il corpo è guardato – e non soltanto percepito –, è ammirato, compianto, commentato, imitato, segnato dai giudizi degli altri corpi. Come cultura, il corpo parla e il suo dire, il suono fisico capace di esprimere il processo immateriale del pensare, incide a fondo, produce eventi, sconvolge luoghi, trasforma le esistenze, plasma la storia. Come cultura, persino i prodotti organici del corpo – saliva, lacrime, sudore – sono irriducibili alla dimensione soltanto biologica e indicano, invece, un intero mondo di emozioni e di significati.

			Come tecnica, il corpo è forza-lavoro; macchina per costruire templi e piramidi, per produrre grano e per allevare altri corpi non umani; è cadavere dissezionato; è movimento di conquista negli oceani; è strumento formidabile di morte – morte che dà, morte che riceve – in battaglia. Come tecnica, è rivestito di camici bianchi e diventa parte di un progetto di ricerca. Come tecnica, è invaso da occhiali, arti sostitutivi, pacemaker, sistemi di amplificazione dei suoni, caschi per guidare, auricolari per telefoni, guanti e tute interattive.

			Nel XXI secolo e forse sempre più nel tempo che verrà, il corpo come natura, cultura, tecnica è Cybercorpo, è mente che si estende al moltiplicarsi delle protesi che la mente ha costruito. I dispositivi di là da venire saranno figli, discendenza, frutto della identità naturale, culturale, tecnica dell’umano. È infatti sempre più chiara la necessità di un cammino che porti le macchine dalla logica all’esistenza, e cioè dagli algoritmi alla corporeità. Una necessità che rende più plausibile una ibridazione uomo-macchina piuttosto che un’evoluzione del tutto autonoma dei computer: «Non vedremo, però, l’elettronica prendere il posto della biochimica; assisteremo piuttosto a una fusione che le incorporerà entrambe».12

			Se questi sono alcuni dei problemi affrontati dalla filosofia della mente, allora si può dire che quest’ultima «nasce con la filosofia stessa».13 E vuol dire anche che la distinzione tra ontologia –analisi di quello che c’è – ed epistemologia – analisi di ciò che sappiamo su quello che c’è – può risultare certamente utile ma non va neppur essa assolutizzata, proprio perché la realtà è anche il risultato del significato che i corpimente le attribuiscono. La ricchezza e la complessità del mondo si pongono oltre dualismi e riduzionismi e costituiscono invece la pluralità differente e unitaria in cui consiste l’essere di tutte le cose. Il mondo nel quale siamo immersi è reale tanto quanto lo siamo noi e se possiamo comprenderlo è perché siamo dei dispositivi semantici che si sono evoluti a questo scopo, che è il fine stesso della filosofia.
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			Uno scorcio dei convincimenti sul genere 
femminile o maschile della identità culturale giapponese.

			昔聖帝明王諸侯辨貴賤長幼遠近男女外内

			τί ποτ' αὖ νῦν οὕτως εἰρήκαμεν τό τε ταὐτὸν καὶ θάτερον

			nulla potest res integrum genus habere nisi masculinum et femininum […] cetera uero […] non habent certa genera a natura, sed ab auctoritate suscipiunt. 

			E posto q̃ esta lingoa ẽ algũas cousas seja defectuosa por carecer ẽ os nomes de variedade de casos, & não terẽ distinção de numero plural, e singular, nem de genero […] 1

			Contesto storico 

			Distinzioni che oggi suole chiamare di «genere» svolgono un ruolo significativo nei discorsi sulla identità culturale giapponese. La cultura dell’arcipelago si plasma per grossa parte della sua storia grazie all’influsso della civiltà cinese. Una volontà esplicita di autonomia rispetto al modello continentale impiega del tempo a emergere compiutamente. Quando la speculazione su cosa contraddistingua lo spirito giapponese acquista spessore, l’essenza della giapponesità inizia a essere evocata anche ricorrendo a categorie di genere, e avviene tuttora che esse servano a connotare l’intera cultura del Giappone.

			Il processo di definizione di un confine «noi/altri» riferito alla civiltà dell’arcipelago registra una accelerazione a partire dal secolo diciassettesimo. Durante il Seicento la dinastia cinese dei Ming perde la propria autorevolezza internazionale. La Cina è conquistata dai mancesi, che nel 1644 fondano la dinastia Qing. L’egemonia culturale cinese subisce un temporaneo affievolimento, favorendo la nascita in Giappone di una consapevolezza nazionale in precedenza – tre secoli prima circa, al tempo delle invasioni mongole – solo larvatamente manifesta. Non bisogna dimenticare che truppe giapponesi compiono ripetute incursioni nella penisola coreana, storicamente sotto la sfera di influenza cinese, fra il 1592 e il 1597, nel tentativo, infine abortito ma pochi decenni prima neanche immaginabile, di sfidare la supremazia della Cina nell’ordine internazionale dell’Asia orientale. Nel diciassettesimo secolo hanno già avuto luogo importanti contatti con la civiltà europea, ma ci vorranno ancora un paio di centinaia di anni affinché essa sostituisca quella cinese nel ruolo di controparte della giapponesità. Forse però l’incontro con gli europei, che dal sedicesimo secolo si affacciano in Asia orientale, acuisce la consapevolezza giapponese di una propria diversità, catalizzando ulteriormente gli sforzi di differenziazione identitaria.

			La emancipazione dalla cultura sinica segna una svolta con le riflessioni degli studiosi nativisti settecenteschi. Ossessionati dalla ricerca di elementi essenziali della identità giapponese, di tratti che la distinguano dal paradigma culturale cinese, essi producono invenzioni nostalgiche e potenti fantasticherie riguardanti la purezza dalle influenze esterne. Ideologie analoghe sono state adoperate nel corso del tempo in molte parti del mondo, forse raramente con il successo del mito giapponese della unicità, una sorta di orientalismo nell’orientalismo, ancora oggi diffuso nella opinione pubblica dentro e fuori il paese. La riuscita alienazione della Cina da parte dei filologi filosofi nativisti appare per molti versi paradossale alla luce dell’influenza cinese sulla civiltà dell’arcipelago. Benché possa sembrare velleitaria, tuttavia, l’ideazione nativista di una primazia culturale del Giappone rispetto alla Cina prefigura la fondazione di quella unità nazionale che sotto il profilo politico-istituzionale prenderà forma solo alla fine del secolo seguente. 

			L’esordio delle riflessioni sul «genere» della identità nazionale

			Il rinvenimento di tracce di sapienza autoctona da contrapporre alla prestigiosa tradizione continentale inizia dalla rivalutazione della antichità letteraria dell’arcipelago. Il ricorso a metafore di genere nel distinguere da quello cinese un modo giapponese di poetare, di esperire e descrivere l’esistenza, di concepire il mondo, viene inaugurato da due illustri esponenti nativisti, Kamo Mabuchi e Motoori Norinaga.2

			Kamo Mabuchi (1697-1769) traendo spunto dalla presenza nei più antichi componimenti poetici giapponesi del termine masurawo «maschio, robusto, guerriero», si persuade che il Man’yōshū, antologia dell’ottavo secolo, contenga esempi ineguagliati di uno stile da lui etichettato proprio con tale termine. Un brano fondante questo tipo di opinioni estetiche dispiega affermazioni del seguente tenore: il Giappone più antico fu tanto maschio che erano virili anche le donne, da ciò il nerbo stilistico dei versi del Man’yōshū. Seguì un regno «effeminato» (tawoyame). Anche i maschi furono influenzati dal clima culturale, e da ciò derivò uno stile poetico particolarmente frivolo.3

			La saggistica moderna è concorde nell’interpretare il pensiero sintetizzato dallo studioso settecentesco nel brano in questione. La cultura cinese con la sua «effeminata» eleganza impone anche in poesia uno stile delicato e raffinato che guasta l’originaria semplicità, schiettezza, e sincerità giapponesi. Va sottolineato che Mabuchi non limita alla sfera poetica i confini della presunta virilità primigenia del Giappone, ma la considera alla stregua della identità culturale dell’arcipelago.4 

			È bene accennare a un dato storico-letterario su cui torneremo. La femminilità della produzione letteraria giapponese immediatamente seguente l’ottavo secolo non è solo una metafora. La letteratura di epoca Heian (794-1185) sarebbe poca cosa senza l’opera di alcune famose autrici. 

			Motoori Norinaga (1730-1801) si considera allievo di Kamo Mabuchi. Il suo ricorso retorico a categorie di genere muove però in direzione speculare. Mabuchi considera frutto di una degenerazione «effeminante» di matrice cinese la perdita dell’arcaico vigore giapponese disadorno di artifici intellettuali. Norinaga critica lo spirito sinizzante così influente in Giappone per secoli scegliendo di enfatizzare aspetti «femminili» della cultura dell’arcipelago. Le sue convinzioni prendono il via anche dall’apprezzamento di una caratteristica umana, per altri deprecabile debolezza muliebre o infantile, premessa indispensabile alla mitopoiesi: la emotività. Egli afferma, ad esempio, che persino i più grandi ingegni sono nel profondo dell’anima non troppo diversi dalle donne o dai bambini e che chiunque ha in sé «elementi femminili»  (memeshiki tokoro).5

			L’orgogliosa sottolineatura degli attributi «femminili» della sensibilità giapponese proposta da Motoori Norinaga diventa un paradigma interpretativo del divenire storico dell’arcipelago che avrà lunga durata. Esso influenza anche l’interpretazione del successivo assorbimento della civiltà di matrice europea. Quest’ultima, come in precedenza quella importata dalla Cina, sarebbe centrale, universale, maschile; quella giapponese periferica, particolare, femminile. Vedremo che l’idea di una femminilità del Giappone esiste già in fonti cinesi antiche.

			È opinione comune che una consapevolezza analoga la provino in germe le élite culturali del periodo Heian. Per adempiere le proprie funzioni burocratiche gli aristocratici dell’epoca sono obbligati a redigere in cinese i documenti ufficiali. La scrittura cinese viene soprannominata wotokode «mano maschile». Le donne sono escluse dal funzionariato. Esse adoperano più comunemente la scrittura sillabica giapponese, che diventa il mezzo per comunicare esperienze intime, lo strumento poetico per eccellenza. Viene chiamata wonnade «mano femminile». È avvertita anche dagli uomini come l’espediente grafico più adatto a esprimere emozioni, ma sono le donne a firmare opere che all’interno del canone letterario giapponese avranno un ruolo primario. Il peso di autrici quali Murasaki Shikibu o Sei Shōnagon non può non piacere a chi sostiene la tesi di una originaria o fondamentale femminilità della cultura dell’arcipelago. Già dalla fine dell’ottavo secolo, in breve, la civiltà cinese, per quanto rispettata e ammirata, è un corpo estraneo. Il sorgere degli studi nativisti, quasi un millennio dopo, in un contesto di equilibri internazionali piuttosto diversi, trasformerà il rispetto e l’ammirazione in una forma di sinofobia. 

			Motoori Norinaga individua dunque una delle caratteristiche migliori dell’essere umano, e dello spirito giapponese in particolare, nella «femminilità». Egli evoca sensibilità che considera eminentemente femminili per lodare la capacità di commuoversi, di manifestare la commozione fino alle lacrime di gioia o di dolore, di sperimentare fecondi sconfinamenti in sfere di pensiero irrazionale proprie della fede religiosa o della passione amorosa. La sua ricerca è sostanzialmente dedita a valorizzare la versione giapponese, a suo parere straordinaria, di tale complesso «poetico». Il razionalismo cinese, il pensiero comunemente detto confuciano, imbriglia secondo Norinaga gli esseri umani in una malefica rete di impassibilità emotive.

			Alcuni precetti del sistema filosofico edificato in Cina hanno permeato nel corso dei secoli la cultura giapponese. L’ordine sociale, in diverso grado e in maniera più o meno formale o sostanziale a seconda delle epoche, è improntato al rispetto di gerarchie istituite dai classici confuciani. Essi statuiscono fra l’altro la subordinazione della donna. Motoori Norinaga, benché certo non con la priorità di contrastare quest’ultimo dettame, ipotizza l’esistenza di un universo culturale autoctono precedente l’adozione del modello continentale, e volge la propria attenzione filologica e filosofica alla antichità più remota del Giappone per svelarne l’autonomia identitaria, nonché la superiorità. 

			La storiografia vanta in Cina una lunga tradizione di oltre un millennio anteriore rispetto al Giappone. Le prime informazioni sull’arcipelago sono registrate nei resoconti etnografici degli annali cinesi. Celebre è il brano del Weizhi (quarto secolo) sul regno di Himiko, una donna che esercita la sovranità mediante le arti occulte.6 È dunque in certo senso cinese anche l’archetipo della «giapponesità femmina». Motoori Norinaga ribalterà però la colorazione negativa verosimilmente sottesa a tale rappresentazione dell’arcipelago. La Cina si considera il centro del mondo. Ai suoi occhi il Giappone è periferico non solo geograficamente e per la sua filosofia politica un regno con a capo una donna non è meno utopico e assurdo di un dominio esercitato tramite la stregoneria.

			La rivalutazione delle qualità «femminili» della identità culturale giapponese è solo un corollario dell’ambizioso progetto di Motoori Norinaga, il quale comunque non utilizzerebbe mai una fonte cinese a sostegno della propria missione. Egli basa le argomentazioni su scritti autoctoni. Sceglie come oggetto di una accurata analisi filologica e come ispiratrice di una visionaria concezione del mondo la più antica opera letteraria giapponese, il Kojiki (712).7 La mitologia giapponese ivi contenuta è per lui una sorta di testo sacro, al quale prestare fede assoluta. Il Kojiki esalta alcune figure femminili, che diventano punti riferimento del sistema filosofico di Norinaga. Prima fra tutte la dea del sole comunemente nota come Amaterasu, il cui ruolo di capostipite della famiglia dinastica è sancito dalla mitologia. La natura muliebre della sua sacralità solare fornirà un formidabile appiglio simbolico alle militanti femministe sin dagli esordi delle loro rivendicazioni. Raichō Hiratsuka (1886-1971) ad esempio nel 1911 conia uno slogan ancora oggi di successo: «in origine la donna era il sole».8

			Fautori delle tradizioni autoctone e sostenitori della supremazia cinese polemizzano programmaticamente fra loro. Un punto cruciale delle controversie riguarda l’origine dei giapponesi. Eruditi quali Hayashi Razan (1583-1657) e Tō Teikan (1732-1797), anche con l’intento di dare lustro al Giappone, appoggiano la tesi che essa vada fatta risalire al semileggendario rampollo di una antichissima casata dinastica cinese noto come Wu Taibo. Kitabatake Chikafusa (1293-1354), non a caso durante il periodo in cui l’egemonia culturale della Cina è appannata dal dominio mongolo, aveva già confutato la tesi anticipando istanze nativiste.9 La glorificazione di Amaterasu da parte di Motoori Norinaga, nel contesto del suo apprezzamento della femminilità, arricchisce significativamente il panorama delle argomentazioni in favore di una autarchia spirituale giapponese.

			Che tipo di femminilità è quella della massima divinità del pantheon e più in generale quella dei personaggi femminili della mitologia giapponese antica? Nei testi del secolo ottavo esiste una femminilità biologica, legata alla sfera riproduttiva, ma la femminilità comportamentale è piuttosto varia. Nelle funzione regali di Amaterasu, detentrice della sovranità sacra, gli studiosi tendono a scorgere dei riflessi di quel matriarcato che trasparirebbe anche dalle cronache cinesi su Himiko alle quali abbiamo accennato. La capostipite della dinastia regnante è tutt’altro che una donna remissiva. Presenta anzi aspetti che si potrebbero definire da amazzone. Quando sospetta che il fratello stia salendo in cielo per usurparle il potere difende le sue prerogative dinastiche con atteggiamenti bellicosi: armata di arco e frecce accoglie il possibile malintenzionato piantando i piedi in terra in una specie di danza rituale che ricorda quella dei lottatori di sumō prima del combattimento.

			Amaterasu non è l’unico personaggio femminile della mitologia giapponese dotata di virtù marziali. Il Kojiki definisce ad esempio capace di soggiogare divinità ostili, benché sia una donna di deboli braccia, Amenouzume. Le arti di quest’ultima appartengono a una bellicosità ambigua. In un passo la dea risolve una crisi cosmica con un comportamento non dissimile da quello di Baubo nella versione orfica del mito di Demetra: in estasi autoindotta esibisce mammelle e parti intime, e la fragorosa risata che a tale gesto prorompe dalla platea divina induce Amaterasu a splendere di nuovo in cielo. Nel Kojiki trova spazio persino una regina che prefigura le spedizioni militari di fine Cinquecento in Corea. È la sovrana nota con il nome postumo di Jingū, che guida una armata alla conquista della penisola. Amaterasu stessa, invasandola, le comanda di traversare il mare e di attaccare i regni coreani.

			L’atteggiamento ideologico di Motoori Norinaga è per molti versi dogmatico. Ciò probabilmente ha un rapporto con il credo abbracciato dalla famiglia dello studioso, una forma di buddhismo in giapponese chiamata Jōdo. Essa attribuisce massima importanza alla forza della fede e sostiene che si può ottenere la salvezza chiamando in soccorso una sorta di santi ad essa preposti. La sensibilità verso qualità «femminili» della cultura potrebbe radicarsi in Norinaga anche grazie alla centralità soteriologica di un essere sacro noto in Giappone come Kannon. Si tratta di un santo in certo senso androgino. In sanscrito – ha origine in India grossa parte del pantheon buddhista – è chiamato Avalokiteśvara, che potrebbe significare «signore dallo sguardo misericordioso». Il nome è tradotto in cinese Guanyin (giapponese Kannon) «che avverte le voci» verosimilmente per dare conto della sua compassionevole attenzione alle richieste di aiuto. Va ricordato che in cinese e in giapponese di norma non esiste un genere grammaticale dei sostantivi. Nel viaggio verso il Giappone Avalokiteśvara si trasforma gradualmente in un essere femminile. La metamorfosi, o se preferite il percorso transgender, ha una base dottrinale: in alcuni testi il santo buddhista appare sotto spoglie muliebri alle donne in difficoltà.10 È una caratteristica degli esseri salvifici buddhisti quella di manifestarsi sotto forme familiari ai credenti, adattandole a vari contesti sociali, etnici etc. Anche Amaterasu, in dottrine sincretiche giapponesi, è una manifestazione di Kannon. Alcune rappresentazioni iconografiche con un bimbo in grembo fanno pensare a una devozione volta a scongiurare la sterilità; aiutano pure a capire come, durante il periodo di messa a bando del cristianesimo in epoca Tokugawa (1600-1868), il culto di Kannon possa camuffare quello della madre del Cristo. 

			Motoori Norinaga si guadagna da vivere facendo il pediatra; è in continuo contatto con i bambini e le loro madri. Va da sé che l’aspetto materno sia per lui un elemento inscindibile dalla femminilità. La diffusione delle vaccinazioni è di là da venire, la mortalità infantile è alta, il parto è fonte di grosse apprensioni, pericoloso per la incolumità della madre e la salute del neonato. Il tema della riproduzione umana è centrale sia in Norinaga medico che in Norinaga filologo. I dati biologici della professione si sommano a quelli mitologici. Assurge per lui a una sorta di articolo di fede il passo del Kojiki che narra perché il numero delle nascite supererà sempre il numero delle morti. Nei suoi scritti Norinaga ritorna più volte a sottolineare il debito di gratitudine verso l’essere sacro che salvaguarda il potere di generare.11

			Sviluppi moderni del discorso settecentesco

			Le successive evoluzioni del discorso sul genere della identità nazionale giapponese mettono spesso a fuoco la questione dalle angolazioni proposte da Motoori Norinaga. Una studiosa del suo pensiero, Hasegawa Michiko (1946-) ne offre nel 1985 una sintesi in apparenza bizzarra definendo il sovrano Shōwa, sul trono dal 1926 al 1989, «madre della nazione».12 

			Il dibattito innescato dai nativisti circa le connotazioni maschili e femminili della cultura si è talora esteso al tentativo di stabilire l’incerta identità sessuale di singoli individui di spicco della storia del paese. Un caso emblematico è quello di Hieda no Are, poiché si tratta di una persona partecipe del processo di compilazione del Kojiki, il testo la cui importanza Norinaga impone con successo alla attenzione degli studiosi. La prefazione dell’opera afferma che Are memorizza una serie di documenti preesistenti al fine di poterli recitare a richiesta all’estensore della redazione finale; non accenna però in alcun modo all’eventualità che sia femmina, né maschio del resto. Anche l’idea che Are sia una donna viene a uno studioso nativista, un allievo di Norinaga di nome Hirata Atsutane (1776-1843). Improbabili teorie entusiasmano la sua fervida fantasia: famosa quella che favoleggia dell’esistenza di una scrittura giapponese autoctona precedente l’adozione del sistema grafico cinese. Sulla base di considerazioni genealogiche egli crede di potere affermare con risolutezza che Are è una «gentildonna» (himetone).13 Soprattutto fino agli anni Sessanta del Novecento il tema della identità sessuale di Are ricorre spesso nella bibliografia giapponese.14 Degli eminenti studiosi che propendono per la femminilità del personaggio dalla prodigiosa memoria il più noto è forse Yanagita Kunio (1875-1962) che nel 1927 gli dedica un saggio poi ripubblicato più volte.15 L’ipotesi si basa in sostanza sul fatto che storicamente le donne hanno avuto grande importanza nella trasmissione delle tradizioni orali in Giappone. La persistenza del dibattito, a prescindere dagli elementi probanti addotti da chi vi partecipa, rivela quanto rilevante sia il discorso sul genere nella definizione della identità giapponese. 

			Le categorie di genere trovano posto anche nel campo dei saperi antropologici. L’ipotesi più accreditata della evoluzione della società giapponese sostiene che gli echi di un arcaico sistema matricentrico siano tanto impressi nella cultura dell’arcipelago da restare riconoscibili in epoca storica. Dicevamo della inclinazione a estrapolare anche dal resoconto etnografico del Weizhi dati che testimonierebbero la presenza nella protostoria giapponese di una sfumatura matriarcale della regalità. Un fatto desumibile dalla storiografia posteriore è che sono donne metà delle persone ascese al trono in Giappone negli anni fra il 550 e il 770. A cominciare dal settimo secolo formalmente si impone, importato dalla Cina, il principio di precedenza gerarchica dei maschi in ambito familiare e statale, e il criterio patrilineare prende piede nei codici legali. La narrativa delle autrici di epoca Heian offre ampia testimonianza, tuttavia, di consuetudini quali la successione per via matrilineare di titoli e annessi privilegi nobiliari e la uxorilocalità del matrimonio. Quest’ultimo consiste in visite notturne da parte dell’uomo per lunghi periodi agli spazi della famiglia della donna, presso i quali è allevata la prole. Oka Masao (1898-1982) fornisce elementi che molti dopo di lui utilizzeranno per inquadrare la commistione di aspetti «matriarcali» e «patriarcali» in una prospettiva etnologica.16 Già nella dissertazione presentata all’università di Vienna nel 1933, pubblicata solo nel 2012, egli mina la pretesa, di ascendenza nativista, circa l’omogeneità della popolazione giapponese.17 Secondo la stratificazione culturale proposta da Oka, nel corso della preistoria in Giappone giungono numerosi gruppi etnici, caratterizzati da un sistema sociale matrilineare alcuni, patrilineare altri. Più di recente il filosofo Karatani Kōjin (1941-) ha adoperato il termine sōkeisei «bilinearità» per dare conto del sovrapporsi nel processo di civilizzazione giapponese di fattori opposti, classificabili anche in base al genere.18 

			Alla fonte della presunta femminilità della cultura giapponese attingono idee anche studiosi di psicologia, primi fra tutti Doi Takeo (1920-2009) e Kawai Hayao (1928-2007). 

			Nel 1971 Doi pubblica un libro di grande successo non solo in Giappone, tradotto anche in italiano con il titolo Anatomia della dipendenza.19 Egli individua la caratteristica principale della società giapponese nello amae, ossia la tendenza a comportarsi con autoindulgenza facendo affidamento su una qualche relazione speciale esistente fra sé e il prossimo, un atteggiamento non slegato dalla sensibilità definita duecento anni prima da Motoori Norinaga essenzialmente «femminile». Le caratteristiche psichiche uniche dei giapponesi scaturirebbero, secondo lo psicologo, da un profondo desiderio di accudimento e protezione sviluppato nel rapporto del neonato con la madre durante l’allattamento al seno.

			Kawai arriva addirittura a considerare la predominanza del principio femminile alla stregua di una malattia. Nel 1976 pubblica un libro dal titolo dedicato alla «patologia del Giappone, società materna» in cui teorizza che il suo paese soffra della mancanza dell’equilibrio presente altrove fra componenti maschili e femminili.20 Lo sbilanciamento si esprimerebbe nel trattare gli individui come una sorta di eterni bambini di junghiana memoria, quasi come lattanti mai svezzati, ancora in grembo ad una materna comunità nazionale. Ciò favorisce, secondo Kawai, la subordinazione agli interessi comuni degli interessi personali da parte dei giapponesi - essi difficilmente perseguono, per esempio, il risarcimento per eventuali torti subiti; impedisce però di raggiungere buoni risultati individuali, prerogativa di società improntate al modello di un padre che valuta i figli in base a successi e insuccessi.21 

			Su queste riflessioni pesano ancora, a una trentina d’anni dalla fine della guerra del Pacifico, gli strascichi psicologici della sconfitta giapponese. Temperie culturali e convincimenti politici vivono in simbiosi con le tendenze del mondo accademico. La consapevolezza, nata dai moderni studi sulle religioni, della centralità delle donne nello sciamanesimo e nei nuovi movimenti religiosi giapponesi, per esempio, abbinata alla consuetudine altrettanto moderna di non considerare legittima l’ascesa al trono dei membri femminili della famiglia dinastica, durante il Novecento condiziona alcune interpretazioni della testimonianza del Weizhi. Così il potere di Himiko, legato alla sua abilità nelle arti magiche, è talora inteso come meramente rituale. L’autorità di fatto la deterrebbe il fratello, benché il testo dica di lui solo che ha la funzione di assisterla.

			Le opinioni sulla condizione delle donne intersecano con ancora maggiore evidenza il dibattito sull’importanza della femminilità nella cultura giapponese. Prendiamo il caso di Deguchi Nao (1836-1919). Si tratta della fondatrice di una nuova religione che è considerata da alcune studiose quasi una antesignana delle teorie sulla non completa sovrapponibilità fra sesso e genere. Nao, che quando va in trance parla con una profonda voce mascolina, dichiara di avere un doppio genere, di essere cioè una donna dalla personalità maschile. Definisce inoltre l’uomo al suo fianco durante le sessioni di possessione rituale un maschio dalla personalità femminile. Sembrerebbe insomma sostituire nel proprio ambito religioso la consuetudinaria opposizione gerarchica fra generi con una complementarità. Altre studiose dubitano invece fortemente che Deguchi intacchi le fondamenta della cosiddetta asimmetria di genere. Il suo approccio sarebbe ingenuo e, benché inusuale, tuttalpiù simbolico, incapace di mettere in discussione lo stato di sudditanza femminile. Entrando in una personalità maschile che eleva il proprio status, la leader spirituale contribuirebbe addirittura a mantenere l’inferiorità della condizione della donna.22

			Vero è che le inclinazioni femminili della identità nazionale giapponese non le negano nemmeno le studiose femministe – ironia della sorte in Giappone feminizumu, conio sull’inglese feminism, indica la «cavalleria» di «uomini galanti con le donne» (feminisuto, da feminist)!23 – con comprensibili distinguo. Cimentandosi nel sanare la possibile contraddizione fra presunta femminilità culturale e credo ideologico nella onnipresenza del patriarcato, Ueno Chizuko nel 1995 risolve la questione nei seguenti termini: in Giappone esiste un patriarcato travestito, un patriarcato ammantato di femminilità ma comunque patriarcato, che non può essere matrilineare o matriarcale. Peggio: le apparenze femminee del patriarcato rendono la lotta delle donne giapponesi per sconfiggerlo ancora più dura.24

		

		
			
			

		


		
			Note

			1	Nell’ordine, Liji (quinto secolo a.C.): «governanti saggi e sapienti distinsero nobile da plebeo, vecchio da giovane, lontano da vicino, uomo da donna, esterno da interno». Platone, Sofista (quarto secolo a.C.):«che abbiamo dunque inteso dire con Identico e Diverso?». Sergii Explanationes in Artes Donati (quarto secolo): «nulla può avere un genere autonomo se non maschile e femminile…le altre cose… non hanno un genere determinato dalla loro essenza ma lo acquisiscono in base a usi esemplari». Ioão Rodriguez, Arte da lingoa de Iapam, Nagasaki, Companhia de Iesu, 1604: «dal momento che questa lingua è in parte imprecisa per mancanza di flessioni di caso e assenza di distinzioni sia di numero sia di genere…».

			2	La onomastica giapponese premette i cognomi ai nomi. In queste pagine se ne segue la norma.

			3	N. Sasaki (a cura di), Kamo mabuchi zenshū, X, Tokyo, Yoshikawa Kōbunkan, 1930, p. 311.

			4	Cfr. J. Arokay, Discourse on Poetic Language in Early Modern Japan and the Awareness of Linguistic Change, in J. Arokay, J. Gvozdanovic, D. Miyajima (a cura di), Divided Languages?: Diglossia, Translation and the Rise of Modernity in Japan, China, and the Slavic World, Heidelberg, Springer, 2014, p. 93; P. Doe, A Warbler’s Song in the Dusk: The Life and Work of Ōtomo Yakamochi, Berkeley-Los Angeles-London, University of California Press 1982, p. 19; M. Marra, Representation of Power. The Literary Polics of Medieval Japan, Honolulu, University of Hawai’i Press, 1993, p. 173; P. Nosco, Remembering Paradise: Nativism and Nostalgia in Eighteenth-century Japan, Cambridge-London, Harvard University Press, 1990, p. 144.

			5	S. Ōno, T. Ōkubo (a cura di), Motoori norinaga zenshū, II, Tokyo, Chikuma Shobō, 1968, p. 151.

			6	Del resoconto sul Giappone protostorico, accessibile sul sito Internet Chinese Text Project (http://ctext.org) all’URL http://ctext.org/text.pl?node=603372&if=en [consultato il 24 gennaio 2017], esiste una traduzione inglese: W. T. De Bary, D. Keene, G. Tanabe, P. Varley (a cura di), Sources of Japanese Tradition, I, New York, Columbia University Press, 20012, pp. 6-8.

			7	La versione italiana più recente del Kojiki è P. Villani, Kojiki. Un racconto di antichi eventi, Venezia, Marsilio, 2006.

			8	C. Levy, Introduction. Féminisme et genre au Japon, «Ebisu. Études japonaises», 48, 2012,p. 10, p. 19.

			9	M. Hudson, Ruins of Identity. Ethnogenesis in the Japanese Islands, Honolulu, University of Hawai’i Press, 1999, pp. 24-27.

			10 Una monografia dedicata alla questione delle metamorfosi subite dal personaggio buddhista nel passaggio dalla sfera culturale indiana a quella cinese: C. Yü, Kuan-yin: The Chinese Transformation of Avalokiteśvara, New York, Columbia University Press, 2001.

			11	S. Matsumoto, Motoori Norinaga, 1730-1801, Cambridge-London, Harvard University Press, 1970, resta un’ottima monografia per avvicinarsi a numerosi aspetti del pensatore giapponese.

			12 Citata in C. Ueno, Are the Japanese Feminine. Some Problems of Japanese Feminism in its Cultural Context, in S. Buckley (a cura di), Broken Silence: Voices of Japanese Feminism, Berkeley-Los Angeles-London, University of California Press, 1997, pp. 293-298.  

			13 K. Ueda, N. Yamamoto, M. Hirata (a cura di), Hirata atsutane zenshū, V, Tokyo, Naigai Shoseki, 1939, pp. 70-71.

			14 In N. Nishida, Hieda no are no seibetsu ni tsuite, «Kokubungaku. Kaishaku to kyōzai no kenkyū», VII-3, 1962, pp. 48-56, per esempio.

			15 Cfr. K. Yanagita, Hieda no are, in Idem, Imōto no chikara, Tokyo, Sōgensha, 1940, pp. 381-404.

			16 Cfr. J. M. Kitagawa, On Understanding Japanese Religion, Princeton, Princeton University Press, 1987, pp.19-22.

			17 M. Oka, Kulturschichten in Alt-Japan, I-II, a cura di J. Kreiner, Bonn, Bier’sche Verlagsanstalt, 2012.

			18 K. Karatani, «Senzen» no shikō, Tokyo, Bungei Shunjū, 1994, pp.172-177.

			19 T. Doi, Amae no kōzō, Tokyo, Kōbundō 1971. Trad. italiana dalla versione inglese The Anatomy of Dependence, Tokyo, Kodansha International, 1973: Anatomia della dipendenza. Un’analisi del comportamento sociale dei giapponesi, Milano, Cortina, 1991.

			20 H. Kawai, Bosei shakai nihon no byōri, Tokyo, Chūō Kōronsha, 1976.

			21 Cfr. W. Davis, Japanese Religion and Society: Paradigms of Structure and Change, Albany, State University of New York Press, 1992, pp. 260-262.

			22 Cfr. G. Bolich, Transgender & Religion (Crossdressing in Context IV), Raleigh, Psyche’s Press, 2008, pp. 344-345; e P. Clarke, New Religions, Women, Empowerment and Gender Equality, in N. Weibel (a cura di), Weiblicher Blick – Männerglaube /Religions d’homme – regards de femmes, Münster, Waxmann Verlag, 2008, pp. 179-182.

			23 I. Nishikawa (a cura di), Dizionario Shogakukan Giapponese-Italiano, Tokyo, Shogakukan, 1994, p. 1318, avverte anche di non adoperare in Italia la parola femminista in tale senso cavalleresco.

			24 C. Ueno, In the Feminine Guise. A Trap of Reverse Orientalism, in R. Calichman (a cura di), Contemporary Japanese Thought, New York, Columbia University Press, 2005, pp. 241-242. Il saggio è la traduzione di C. Ueno, Orientarizumu to jendā, in M. Kanō (a cura di), Bosei fashizumu, (Nyū feminizumu rebyū VI), Gakuyō Shobō 1995, pp. 108-31.

		

		
			
			

		


		
			M. Carreras i Goicoechea

			Quando il genere desta conflitto1

			Innanzitutto vorrei ringraziare il prof. Pioletti per la sua bellissima plenaria «Quali saperi umanistici oggi», nella quale ha toccato argomenti davvero importanti. E per avere dedicato la sua attenzione anche agli studi di genere. Troppo spesso ci sentiamo dire che queste cose non sono importanti, o che sono cose da femmine, se non da ‘lesbiche’. Ora, che nel Dipartimento di Scienze Umanistiche della nostra Università ci sia una particolare sensibilità alle cosidette ‘questioni di genere’ (anche GENUS ne è un’esempio)2 ci conferma quanto l’apertura alla sperimentazione della quale parlava Pioletti in conclusione al suo intervento sia importante: paragonando il cervello umano, con le sue numerosissime connessioni, all’intricata rete di rapporti necessari per uno sviluppo costruttivo delle scienze umanistiche, ha accolto indirettamente il nostro progetto di ricerca, «Guerre, conflitti e crisi all’origine di contaminazioni tra culture e lingue: formazione di nuovi ‘confini’ e di nuove espressioni culturali e linguistiche», coordinato da G. Nocera, che risulta particolarmente interdisciplinare come cercherò di illustrare.

			«Identità, diversità e conflitto» sono le parole chiave del panel che accoglie il gruppo che rappresento3 e le hanno ben declinate coloro che mi hanno preceduta nella presentazione dei loro progetti di ricerca: F. Vigo e S. Arcara, «Gli studi di genere tra lingua e letteratura», da una prospettiva molto vicina alla mia; P. Villani e L. Capponcelli, «Maschile e femminile nella definizione dell’dentità culturale giapponese», dal lontano oriente (e ci torneremo) e M.G. Nicolosi, «La libertà di essere queer: (in)disciplina (post-)identitaria», dalla postmoderna teoria ‘queer’. Anche in altre tavole rotonde di questa mattina e di ieri ci sono stati interventi ‘di genere’, come quelli di M. Venuti, «Lessico, fraseologia e analisi del discorso: masculinity e femminity nell’America del XIX secolo», con una metodologia che si avvale particolarmente dell’informatica, ovvero l’interrogazione dei corpora – nel panel dedicato alla «Lessicografia, filologia e letteratura» –, e C. Sipala, «Costruire la donna perfetta: Pigmalione inventa Galatea (e se ne pente)» – nel panel su «Mito, passioni e immaginario» –, che ci ha offerto molti spunti di riflessione. 

			I coordinatori del II Colloquio hanno molto insistito sull’importanza di scambiarci delle prospettive diverse, o confinanti, e sull’interdisciplinarità necessaria per dare un senso a questi due giorni; esporrò quindi i punti salienti del nostro progetto seguendo il filo rosso delle tre voci che ci portano a partecipare a questo incontro: l’identità e la diversità da un lato, e il conflitto appunto dall’altro offrendo una sola prospettiva, quella del genere, tra le molteplici altre che caratterizzano le ricerche di ognuno di noi, facendo anche riferimento ai confini esistenti tra di noi, confini che diventano spesso intersecanti e quindi ci caratterizzano come interdisciplinari. 

			Se partiamo da una prospettiva sociologica, ci tornerà utile l’osservazione di Enzo Colombo:

			A partire dagli anni ’80 il tema della differenza ha assunto una rilevanza particolare nelle società occidentali contemporanee. Si assiste infatti a un rapido diffondersi di una maggiore sensibilità verso le specificità individuali e di gruppo che si trasformano in strumenti retorici centrali per la formulazione di nuove domande di inclusione o per la rivendicazione di privilegi. Il riconoscimento pubblico della propria differenza costituisce uno degli ambiti di scontro più evidenti e una delle principali poste in gioco di gran parte degli attuali conflitti sociali. Questo non significa che tutti abbiano o desiderino una «differenza», né, tanto meno, che siano soddisfatti di quella loro socialmente riconosciuta; segnala unicamente che la differenza è divenuta una argomentazione plausibile, ritenuta legittima e dotata di una certa forza retorica per rendere conto dellla realtà sociale e del comportamento, individuale e collettivo.4

			Colombo si riferisce nei suoi studi soprattutto a questioni legate al multiculturalismo e alle migrazioni5 ma non disdegna le questioni di genere legate a questi fenomeni, e nella seconda parte del suo contributo «L’estranea di casa» troviamo infatti uno spazio dedicato alle ‘dislocazioni di genere’.6 Possiamo quindi partire dai suoi studi per cercare nuovi modelli da applicare al nostro progetto che ci permettano di descrivere e analizzare con una prospettiva interdisciplinare tutte la sfaccettature del conflitto così come le abbiamo accolte nel titolo di questo contributo. 

			Degli studi di genere in Italia hanno già parlato abbondantemente F. Vigo e S. Arcara, ma vorremmo aggiungere alla nostra riflessione di oggi un contributo dalla parte degli studi culturali (cultural studies), nella fattispecie da tre prospettive, quella della Geografia culturale, quella del Diritto e quella della Storia, perché analizzando i testi che raccontano i fatti e quelli che stabiliscono le regole possiamo senz’altro interrogarci sulle cause di queste ‘dislocazioni di genere’ alle quali ha portato, da sempre, la ‘differenza’. Partiamo quindi con Edoardo I Plantageneto, che invade la Scozia nel 1296 e pretende dai suoi sudditi un atto formale di omaggio e giuramento di fedeltà, che il notaio dello Yorkshire Andrew de Tange raccoglie nel Ragman Roll (in una copia del 1304) con tutti i nomi degli aristocratici, ecclesiastici e borghesi scozzesi che vi parteciparono. Sono quasi duemila persone ma annovera tra loro poco meno di ottanta donne, solo quelle che ricoprivano un ruolo ufficiale, come titolari di una dignità ecclesiastica, un feudo o una proprietà terriera in quanto vedove, figlie o eredi a vario titolo. Come osserva V. Di Clemente, queste poche donne vengono raccontate attraverso la trascrizione dei loro antroponimi.7 In altre pubblicazioni più recenti Di Clemente si è occupata anche di nuove identità linguistiche e culturali createsi in seguito a incontri ma anche conflitti tra gruppi di popolazioni (2016).8

			Facciamo ora un salto in avanti di oltre 400 anni e cambiamo nazione pur rimanendo sempre in Europa: la Déclaration des Droits de l’Homme et du Citoyen (1789) è un documento di diritto risultato di un conflitto nazionale le cui conseguenze supereranno i confini europei e quelli d’oltremare, e fu in qualche modo il primo documento che cercò di stabilire dei diritti ‘per tutti’, senza tenere conto delle differenze (appunto liberté, égalitée et fraternitée erano come ben sappiamo il motto della rivoluzione francese). Ad esso si ispireranno i redattori della Dichiarazione Universale dei Diritti dell’Uomo proclamata dall’Assemblea generale delle Nazioni Unite il 10 dicembre 1948: ancora un terribile conflitto, ancora un documento di diritto fondamentale per la storia del genere umano. Eppure, come denuncia Baccelli,9 era una dichiarazione quella francese fondamentalmente destinata a “maschi, bianchi e borghesi”.10 Infatti, questa dislocazione venne segnalata quasi subito da Olympe de Gouges nel preambolo alla sua Dichiarazione dei diritti della donna e della cittadina (1791), dove sottolineava quanto «l’ignorance, l’oubli ou le mépris des droits de la femme» fossero addirittura «les seules causes des malheurs publics et de la corruption des gouvernements».11 Tra la fine del XX secolo e la prima metà del decennio scorso, il principio di eguaglianza così fortemente richiamato da Olympe de Gouges sembrava aver conquistato un posto centrale nel processo di integrazione europea, dando luogo a significativi interventi sia sul piano normativo, che sul piano delle politiche e delle azioni comunitarie.12 Sulla scia della già citata Dichiarazione universale dei Diritti dell’Uomo, il desiderio di costruire una società basata sulla piena partecipazione di tutti gli individui alla vita economica, sociale, politica e culturale degli Stati membri era insito nel progetto di edificazione di un Europa unita. E sebbene il Trattato istitutivo della Comunità economica europea (CEE), firmato a Roma il 25 marzo 1957 ed entrato in vigore l’anno seguente, aveva riconosciuto una nozione molto circoscritta di uguaglianza tra i sessi,13 sarà grazie ad esso che la condizione femminile e le pari opportunità costituiranno temi di interesse sempre crescente nel processo di integrazione europea. Infatti, il principio di uguaglianza era implicito in quanto comune a tutti gli Stati membri, e proprio dalla legislazione europea sono stati emanati numerosi decreti e leggi tesi a salvaguardare i diritti già rivendicati nel 1791. Nelle nostre ricerche ci siamo occupate di questo da una prospettiva linguistica e traduttologica riguardo il linguaggio giuridico e scientifico italiano e spagnolo.14

			Lontano dall’Europa, a cavallo tra la fine dell’Ottocento e l’inizio del ’900, c’è stata una donna che per quasi 47 anni ha tirato le fila del potere dell’ultima fase della dinastia Qing: l’imperatrice madre Cixi, che governò l’impero cinese, seppur ‘da dietro le quinte’, negli ultimi anni della sua esistenza fu causa e oggetto della rappresentazione negativa della donna nella letteratura dello stesso periodo, intesa anche come strumento critico per ostacolare la sua politica. Di questo si occupa L. Benedetti nel suo studio di recente pubblicazione (2016) con particolare attenzione all’aspetto linguistico, ovvero a come l’imperatrice Wu Zetian (una delle protagoniste del romanzo Di gong’an) sia oltraggiata linguisticamente dagli altri personaggi del romanzo poiché le offese all’interno del romanzo rivolte a Wu Zetian (imperatrice di epoca Tang 618-907) alludono piuttosto palesemente all’imperatrice Cixi, ‘odiata’ sovrana del tardo periodo Qing (1644-1911). La sua identità era infatti interpretata come pericolo o minaccia, come quella di altre due donne politiche dell’attualità, le due presidentesse più in vista dell’America Latina degli ultimi tempi, Cristina Kirchner (12 anni al governo dell’Argentina fino alle elezioni del 2015) e Michelle Bachelet (prima donna presidente del Cile, in carica dal 2006 al 2010). In particolare la prima, peronista, è stata molto discussa e controversa. Buona parte della stampa antagonista riferendosi a loro usa il femminile in senso dispregiativo.15 Studiate da S. Bani da un punto di vista dell’analisi del discorso e dello studio della presentazione di conflitti latinoamericani e della relativa mediazione per un pubblico italiano.16 Donne raccontate e donne che raccontano, come la giornalista messicana, Lydia Chaco, impegnata nella lotta per i diritti di donne e minori, imprigionata e torturata, autrice di un libro di inchiesta intitolato Esclavas del poder.17 Chaco usa invece spesso il femminile come plurale generico, ma non sempre è tradotto così in italiano come ci ricorda Bani.

			Rimanendo in una prospettiva linguistico contrastiva, che è quella di chi scrive ma non l’unica del nostro gruppo, com’è già stato detto, nei paesi le cui lingue differenziano tra maschile e femminile – come accade con le lingue romanze e in minor misura nelle lingue di origine germanica – gli studi di genere si sono incentrati sin dall’inizio su un uso non sessista della lingua perdendo interesse verso le altre categorie dei gender studies originali, cioè i women’s studies, men’s studies y LGBT studies, in particolar modo dal momento che l’urgenza maggiore la costituiva rendere visibili le discriminazioni sessuali insite nelle grammatiche, nella fattispecie dopo la femminizzazione di professioni e cariche istituzionali, una volta solo maschili.18 Infatti concludiamo questo breve excursus attraverso diversi esempi con qualche riflessione sulle nuove formazioni linguistiche ed espressioni culturali legate ai conflitti di genere, sottolineando quanto sia cambiato negli ultimi anni il linguaggio con il quale ci si riferisce ai diritti ormai acquisiti dalle donne: per un discente di madrelingua italiana che voglia evitare di incorrere in comportamenti linguistici fortemente stigmatizzati in ambiente germanofono, risulta di fondamentale importanza avere coscienza di quanta attenzione si presti nei paesi di lingua tedesca al ‘gender correct speaking’ e quanto invece nell’italiano (nonostante le raccomandazioni sull’uso non sessista della lingua degli anni ’80) si faccia un uso discriminante del ‘maschile generico’. In Germania, per esempio, si è andati già oltre l’uso congiunto delle forme maschili e femminili e si tende a usare espressioni non connotate da alcun genere per non ledere la sensibilità di chi non si riconosce né nel genere femminile, né in quello maschile. Molti enti pubblici, fra i quali primeggiano soprattutto le università, hanno approntato dei veri e propri ‘manuali di gender correct speaking’. Così, ad esempio, le università non si rivolgono più a ‘Studentinnen und Studenten’ (studentesse e studenti), bensì a Studierende (un participio presente, quindi letteralmente ‘studianti’) che non è connotato. Se ne è occupato V. Gannuscio.19

			Era il 1987 quando le Raccomandazioni di Alma Sabatini per un uso non sessista dell’italiano venivano finanziate dall’allora governo Goria passando pressoché inosservate. Quell’occasione persa si riflette tutt’oggi nelle reazioni destate dalla richiesta di L. Boldrini nel 2014: essa chiedeva che «i ruoli istituzionali negli interventi svolti nel corso delle sedute dell’Assemblea [fossero] richiamati secondo il genere proprio della persona cui essi si riferivano», come ha fatto più recentemente la Prorettrice dell’Università di Bologna, C. Elefante.20 Ma queste richieste vengono percepite ancora oggi come dei capricci, dei fatti di poco conto, non particolarmente urgenti.21 Questo in Italia. Per quanto riguardo la Spagna, l’attenzione alle questioni di genere nella lingua pare sia stata interiorizzata dalla politica e dalla società civile già quando nel 1931 si emanava una Real Orden indicando che le donne incluse nelle graduatorie per l’insegnamento venissero chiamate con la desinenza al femminile. Tendenza che dall’avvio non ha mai perso slancio (se si eccettua il periodo del franchismo), come si riconosce attualmente nel linguaggio della politica, delle istituzioni in generale, della scienza e della stampa.

			Ripercorrendo brevemente simmetrie e dissimmetrie tra Italia e Spagna possiamo portare alcuni esempi di neoformazioni linguistiche: nel 2004 la Spagna promulgava la Ley integral contra la violencia de género ed è proprio questo sintagma, violencia de género, in realtà ambiguo, che con il tempo viene modificato dalla società civile, nell’ambito di una cooperazione spontanea volta allo smantellamento di certe cattive abitudini anche linguistiche: perché diluire le responsabilità del colpevole se lo si può immediatamente identificare usando i termini violencia machista? Emblematico e curioso infine è il caso sorto dal confronto di testi specializzati sulla riproduzione assistita (spesso ritenuto argomento esclusivamente ‘femminile’), dove lo stesso enunciato: «La prima gravidanza nell’uomo» e «el primer embarazo en el hombre» assume valenze e significati che travalicano il dato scientifico e linguistico e che si intersecano con realtà oggi non più analizzabili da un punto di vista meramente androcentrico.22 

			Rimaniamo in ambito italo-spagnolo ma torniamo alle tematiche con le quali abbiamo aperto questo contributo: S. Torre, esperto in geografia culturale, fa riferimento nei suoi studi ai nuovi movimenti femministi e alla presenza di nuove prospettive di genere all’interno del dibattito dei movimenti sociali e del conflitto rappresentato dagli alloggi23 e si occupa di osservare come le società odierne si organizzano nell’accoglienza dei flussi migratori originati dai conflitti.24 Tematiche queste che sono state protagoniste anche delle Jornadas de literatura española de migrantes: el caso de Najat El Hachmi (Ragusa-Ibla, 15-16 dicembre 2016) seminario del nostro FIR25 per studiare il caso dell’autrice di origine marocchina che adotta il catalano, lingua della società di accoglienza che ha trovato in qualità di migrante, un caso letterario affrontato da diverse prospettive: quella di genere, quella della letteratura postcoloniale, quella della sociolinguistica e quella della traduzione, e che riflette non a caso l’interdisciplinarietà che caratterizza il nostro progetto di ricerca e che trova la sua motivazione nella scelta dell’argomento del seminario nei conflitti e nelle crisi che sono all’origine delle contaminazioni tra la cultura di N. E. Hachmi e quella catalana, tra la sua lingua di origine e quella del luogo di approdo; queste hanno portato alla formazione di nuovi ‘confini’ per la produzione di nuove espressioni culturali e linguistiche, ma  sono confini che lasciano spazio ad un nuovo dialogo:

			El Hachmi nos invita a escuchar, no una melodía sino una armonía, acordes que son, sin embargo, muchas veces disonantes, aunque gracias a eso podamos entender que la cultura está formada por discursos centrífugos y centrípetos que, debido a su entrecruzamiento, dejan entrever ese dialogismo que, en el mejor de los casos, debería dar paso a un mundo en el que la línea del horizonte se haya ensanchado.26 

			Individuare un modello per l’osservazione dei casi elencati sopra e degli altri ancora oggetto di studio del gruppo ed elaborare un possibile metodo scientifico utile per l’analisi delle molteplici contaminazioni (culturali e linguistiche, sincroniche o diacroniche), che in un ampio spettro temporale e spaziale (Cina, Europa e America Latina) sono state originate da guerre, conflitti e/o crisi, sarà complesso, ma ha già iniziato a prendere forma sotto la prospettiva di genere che ci ha permesso di accogliere diverse delle nostre riflessioni individuali in questa sede.

			Ci auguriamo di essere anche in grado – riprendendo le parole di A. Sichera in apertura al Colloquio – di «rendere» con la nostra ricerca un po’ più «umana la scienza».

		

		
			
			

		


		
			Note

			¹	Si raccoglie la presentazione del progetto di ricerca illustrata al II Colloquio del Dipartimento senza altre modifiche che un aggiornamento sullo stato delle pubblicazioni dei diversi partecipanti. Si sono mantenuti volutamente il tono informale e i tutti riferimenti a quelle splendide giornate per non snaturare il valore di quell’incontro, dove eravamo chiamati a confrontarci, riprendendo le parole di A. Sichera, per far «sì che la ricerca umanistica (e la ricerca in generale) si fondi su un dialogo proficuo, produttivo, anche amichevole tra le componenti e i soggetti dei vari saperi».

			²	Centro Interdisciplinare Studi di Genere GENUS, <http://www.genus.unict.it> [consultato il 31 gennaio 2017].

			3	Componenti: Sara Bani (Lingua e traduzione spagnola, attualmente all’Università di Chieti-Pescara); Lavinia Benedetti (Lingua e letteratura cinese, Università di Catania); Maria Carreras (Lingua e traduzione spagnola, Università di Catania); Valeria Di Clemente (Filologia germanica, Università di Catania); Vincenzo Gannuscio (Lingua e traduzione tedesca, attualmente all’Università di Modena-Reggio Emilia); Raffaella Malandrino (Lingue e Letterature anglo americane, Università di Catania); Mariacarmela Mancarella (Lingue e Letterature anglo americane); G. Nocera (Lingue e Letterature anglo americane, Università di Catania); Salvo Torre (Geografia culturale, Università di Catania).

			⁴	E. Colombo, Rappresentazioni dell’Altro. Lo straniero nella riflessione sociale occidentale, Milano, Guerini e Associati, (1999) 2006, pp. 269.

			⁵	Si vedano, ad esempio Idem, Le società multiculturali, Roma, Carocci, 2002; E. Colombo, R. Bosisio, L. Leonini, P. Rebughini (a cura di), Stranieri & italiani, Roma 2005 e E. Colombo, L. Domaneschi, C. Marchetti (a cura di), Una nuova generazione di italiani. L’idea di cittadinanza tra i giovani figli di immigrati, Milano, Franco Angeli, 2009.

			⁶	E. Colombo, L’estranea di casa: la relazione quotidiana tra datori di lavoro e badanti, in E. Colombo, G. Semi (a cura di), Multiculturalismo quotidiano. Le pratiche della differenza, Milano, Franco Angeli, 2007, pp. 99-127.

			⁷	V. Di Clemente, Antroponimia femminile nella Scozia del XIII secolo: la testimonianza del Ragman Roll (1295), in «RM. Reti Medievali» 13/2, 2012, pp. 301-331, articolo scaricabile in <http://www.rmojs.unina.it/index.php/rm/article/view/4796/5387> [consultato il 31 gennaio 2017].

			⁸	Sempre su questa linea di ricerca, V. Di Clemente ha partecipato alle Giornate Iblee della Germanistica, IV edizione (10 novembre 2016), con un seminario dal titolo «I nomi di persona nelle iscrizioni delle pietre runiche dell’isola di Man» e ha preparato una monografia, in corso di stampa, La dichiarazione di Arbroath (1320), con una sezione dedicata allo studio dei nomi di persona.

			⁹	L. Bacelli, Dieci anni dopo. Il particolarismo dei diritti, in S. Vida (a cura di), Diritti umani, trasformazioni e reazioni, Bologna, BUP, 2008, pp. 61-83. Si veda anche E. Baeri, Cittadine in transizione. Spunti di riflessione per una cittadinanza differente, Università degli studi di Catania, «Quaderni del Dipartimento di Studi Politici», Milano, Giuffrè, 2007, pp. 83-123.

			10	 Ivi, pp. 73-74.

			11 Il testo si può leggere nell’edizione francese a cura di B. Groult, Ainsi soit Olympe de Gouges: la déclaration des droits de la femme et autres textes politiques, Parigi, B. Grasset, 2012 o in traduzione italiana a cura della stessa casa editrice, O. de Gouges, Dichiarazione dei diritti della donna e della cittadina, (1791) 2013, Roma, Caravan. Lo si può anche consultare on line <https://fr.wikisource.org/wiki/Déclaration_des_droits_de_la_femme_et_de_la_citoyenne> [consultato il 31 gennaio 2017].

			12	 Si vedano D. La Rocca, Eguaglianza e libertà contrattuale nel diritto europeo. Le discriminazioni nei rapporti di consumo, Torino, G. Giappichelli Editore, 2008 e Idem, Principio di eguaglianza e divieti di discriminazione nel diritto europeo, in R. Alessi, S. Mazzarese, S. Mazzamuto (a cura di), Persona e diritto. Giornate di Studio in onore di Alfredo Galasso,Giuffrè, Milano, 2013.

			13 Trattato istitutivo della Comunità Europea. Si veda a questo proposito l’art. 3: «L’azione della Comunità mira ad eliminare le ineguaglianze, nonché a promuovere la parità, tra uomini e donne».

			14 A questo proposito si possono vedere M. Carreras i Goicoechea, L. Zucchini, I generi delle pari opportunità: riflessioni linguistiche sul maschile e il femminile nella normativa spagnola e italiana, in G. Bazzocchi, R. Tonin (a cura di), Milano, Franco Angeli, 2011, pp. 127-164.

			15 Vediamo come questo esempio si può rapportare anche al già citato caso dell’imperatrice madre Cixi.

			16 S. Bani, Interpreting Journalism, in C. Bendazzoli, C. Monacelli (a cura di), Addressing Methodological Challenges in Interpreting Studies Research, Cambridge, Cambridge Scholars Publishing, 2016, pp. 173-196, Idem, La deixis personal en la interpretación simultánea del español al italiano, in N. Spinolo, C. Calvo Rigual (a cura di), «MonTi, Monografías de Traducción e Interpretación», 3, 2016,La traducción de la oralidad/Translating Orality, pp. 323-338.

			17 L. Chaco, Investigación periodística con historias contadas a la autora por mujeres y niñas que sobrevivieron a las redes mundiales de trata de personas, Madrid, Grijalbo, 2010. Tradotto in italiano da A. Grechi e F. Lolli, L. Chaco, Memorie di un’infamia, Roma, Fandango, 2012.

			18 Per lo spagnolo è fondamentale lo studio di A. García Meseguer, ¿Es sexista la lengua española? Una investigación sobre el género gramatical, Barcelona, Paidós, 1994. Per l’italiano ricordiamo il tanto disatteso lavoro di A. Sabatini, Raccomandazioni per un uso non sessista della lingua italiana: per la scuola e per l’editoria scolastica, Roma, Istituto poligrafico e Zecca dello Stato-Libreria dello Stato, 1986.

			19 Gannuscio (2013), che all’interno del FIR si sta dedicando attualmente allo studio degli strumenti linguistici persuasivi della propaganda della nuova destra populista e dei mezzi lessicali della persuasione della destra populista di ieri e oggi: ha partecipato al convegno internazionale «Sprache und Persuasion» tenutosi presso l’Università degli Studi di Trento(29 settembre – 1 ottobre 2016) con una relazione dal titolo Sprachliche Persuasionsmittel der neuen rechtspopulistischen Propaganda e ha tenuto una lezione nell’ambito del ciclo di conferenze di Germanistica «Ringvorlesungen» del Dipartimento di Lingue e letterature straniere e culture moderne dell’Università degli Studi di Torino(10 novembre 2016) dal titolo Lexikalische Mittel der rechtspopulistischen Persuasion von gestern undheute. Sempre in questa linea di ricerca presenterà una relazione alle giornate di studio organizzate dal Deutscher Akademischer Austauschdienst (DAAD) dal titoloSprach(kritik)kompetenz als Mittel demokratischer Willensbildung. Sprachliche In- und Exklusionsstrategien als gesellschaftliche Herausforderung. Si veda anche V. Gannuscio, Lexikalische Mittel der rechtspopulistischen Persuasion: Fallstudie AfD, «Linguistik Online» (in stampa).

			20	 I. Venturi, Università di Bologna, la rivoluzione in rosa parte dal linguaggio, «Repubblica», 29 giugno 2016. Si può consultare nell’edizione on line del giornale <http://bologna.repubblica.it/cronaca/2016/06/29/news/universita_di_bologna_la_rivoluzione_rosa_parte_dal_linguaggio-143021546/> [consultato il 31 gennaio 2017].

			21 Interessante in questo senso il dibattito raccolto dall’indagine conoscitiva sulla condizione del personale femminile arruolato nelle forze armate svolta dalla 4° Commissione permanente (Difesa) del Senato della repubblica durante la legislatura 2006-2008. Cfr. <http://www.senato.it/leg/15/BGT/Schede/ProcANL/ProcANLscheda13118.htm> [consultato il 31 gennaio 2017].

			22 A questo proposito, si veda M. Carreras i Goicoechea, M. Savoca, Cuestiones de género en la traducción de textos científicos sobre reproducción asistida (RA), «Panace@», XV, 39, 2014, pp. 109-117, <http://www.medtrad.org/panacea.html> [consultato il 31 gennaio 2017].

			23 A questo proposito si possono vedere G. Avallone, S. Torre, Ciudades hostiles y desiguales. Cuestión de la vivienda, movimientos sociales y crisis de la urbanística en Italia, «Working Paper Series Contested Cities», IV-2A, 2016,<http://contested-cities.net/working-papers/wp-content/uploads/sites/8/2016/07/WPCC-162503-AvalloneTorre-CiudadesHostilesDesiguales.pdf> [consultato il 31 gennaio 2017] e G. Avallone, S. Torre, Dalla città ostile alla città bene comune. I migranti di fronte alla crisi dell’abitare in Italia, «Archivio di Studi Urbani e Regionali», 115, 51-74.

			24 G. Avallone, S. Torre, Postcolonial social conflicts and new perspectives on landscape as a common, in B. Castiglioni, F. Parascandolo, M. Tanca (eds.), Landscape as a mediator, landscape as a common, Padova, CLEUP, 2015, pp. 71- 82. S. Torre è particolarmente attivo nella sua ricerca come ben illustrano la partecipazione ai due gruppi di ricerca della FLACSO-España, Migraciones Internacionales e Antropología ambiental y sostenibilidad, oltre al Right City Lab dell’Università degli studi di Salerno e alcuni tra gli interventi dell’ultimo anno: La ricomposizione ecologica come questione politica. I conflitti socio-ambientali e la crisi mediterranea. Convegno: Comment réduire les risques de désastres sanitaires-environnementaux et économiques dans le monde méditerranéen?, Università di Genova, Scuola di Scienze Sociali, Governance of Security and Ignored Insecurities in Contemporary Europe, Genova, 28-30 settembre 2016; Ciudades hostiles y desiguales. Cuestión de la vivienda, movimientos sociales y crisis de la urbanística en Italia, Contested Cities, Universidad Autónoma de Madrid 4-6 luglio, 2016; Social conflicts and new socio-ecological relations in migrant labour in agriculture: a comparative analysis of two case studies in Southern Europe, International Symposium on «The Rural Renaissance From One Century to the Next?», Commission of Rural Geography (CNFG) - UMR ‘Dynamiques Rurales’, IGU, ENFA, Univ. Jean Jaurés, TESC, con G. Avallone e M. Platania, Toulouse 23-27 Maggio 2016; Recomposing the fragmentation. A political ecological perspective, panel Cartesian Dichotomy and Metabolic Rift: Political Ecology facing the challenge of ontological recomposition, UNDISCIPLINED ENVIRONMENTS International Conference European Network of Political Ecology (ENTITLE), Stockholm, 20-23 marzo 2016 e La acogida como negocio: el pensamiento de sociedad hacia los migrantes en las áreas turísticas en Italia, III Jornadas ETNOCÓRDOBA, ETNOCÓRDOBA Estudios Socioculturales, Ayuntamiento de Córdoba, Facultad de Ciencias del Trabajo y Facultad de Filosofía y Letras Universidad de Córdoba, 9-10 marzo 2016 con G. Avallone. Nei prossimi mesi inoltre, sempre nell’ambito del nostro progetto di ricerca, coordinerà i panel Neoextractivismo y proyectos socio-ecológicos. La ecología política frente a los desafíos de la construcción de las alternativas, (4° Congreso Latinoamericano de Ciencias Sociales, FLACSO, Salamanca, 17-19 luglio 2017) e Políticas, marcos jurídicos y prácticas para la participación social y ciudadana y la democracia participativa. Demandas y propuestas tras cuatro décadas de democracia local (Congreso internacional, La España actual: cuarenta años de historia, 1976-2016), Cadice, 10-12 maggio 2017, con M. Carrasco, J. A. Cerrillo, J. M. Manjavacas, B. Rodriguez Ruíz.

			25 Sempre al’interno del progetto di ricerca, chi scrive ha organizzato, oltre a questo seminario, la Giornata di Traduzione letteraria (Ragusa/Ibla dicembre 1-2 dicembre 2015, Cattive traduzioni, manipolazioni e riscritture) dove si affrontavano le tematiche del conflitto da un punto di vista traduttivo/letterario. Inoltre dal 2016 fa parte del COST Action ProposalOC-2016-2-21113, progetto di ricerca internazionale coordinato da Mercedes Arriaga “GENEALOGIES. Women’s Contributions to the Construction of Present-Day” to the COST Open CallOC-2016-2e sta preparando i contributi (In)visivilità del femminile nel discorso italiano e spagnolo odierno  e Aproximación a la historia de la lengua española y sus variantes (desde el s. XVII hasta hoy día): “Nunca se ha obligado a nadie a hablar en español”, testo quest’ultimo dove affronta l’espansione della lingua spagnola in Spagna e in America Latina attraverso l’imposizione di un modello monolingue che ha rischiato di fare scomparire le lingue native delle americhe e la pluralità linguistica della Spagna portando alla scomparsa del caló, la lingua dei gitani spagnoli.

			26 M.Á., Vidal Claramonte, Jo també sóc catalana: Najat El Hachmi, una vida traducida, «Quaderns. Revista de traducció», 19, 2012, pp. 237-250, in particolare p. 237.
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