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Per una breve introduzione ai testi




Pensare, dal punto di vista dell’azione, ma non solo, non

significa entrare in un già pensato, in un’articolazione già stabilita,

significa anzitutto lottare contro tutto ciò che separa (oggi, nel momento in

cui siamo) il significato dal significante, contro tutto ciò che impedisce al

desiderio di prendere la parola e, con la parola, il potere.




Jean-François Lyotard




 Se la modernità è stata quel processo di desacralizzazione

della realtà che ha consentito all’uomo di pensarsi come il facitore delle

proprie sorti e quindi di progettare se stesso e l’ambiente circostante in

dipendenza della propria azione, di posizionarsi al centro del palcoscenico del

mondo quale attore protagonista, non di meno tale processo ha consegnato allo

stesso uomo un destino non scritto, una sorte non segnata: un universo di

incertezze entro il quale lo stesso personale percorso di definizione della

propria identità e di istituzione della propria soggettività si collocavano. Si

davano in un orizzonte ultimo di indeterminatezza con cui ci si è sempre dovuti

confrontare. Il problema del fondamento, detto altrimenti, si è sempre declinato

– quale problema cardine della modernità – anche, e forse soprattutto, in

riferimento al problema del soggetto, della soggettività umana e della sua

definizione.




 Ecco perché l’incerto sé a cui allude il titolo di

questa raccolta di saggi già apparsi su rivista e qui riuniti: è l’incertezza

che soggiace come problema ineludibile, nella modernità e non solo, al

tentativo di emergenza della soggettività, ai processi ed alle strategie

fondatrici di una qualche identità. I testi che seguono vogliono quindi

presentarsi come dei carotaggi attorno ad alcune delle strategie – appunto –

che, nella modernità, si è cercato di mettere in gioco nel difficile tentativo

di istituzione dell’individuo, della sua identità e della sua soggettività.

Strategie differenti, contrapposte spesso, a testimonianza – nuovamente – del

contesto di irresolutezza entro cui il processo di soggettivazione è collocato.

I saggi coprono, infatti, periodi diversi, snodi differenti delle tappe che

hanno temporalmente costituito la modernità stessa: dal clima contro

riformistico degli Esercizi spirituali di Loyola, all’Illuminismo

radicale del pensiero di Sade; dagli esiti di un certo Romanticismo e di

quell’ideale della Bildung di cui era portatore, come nei Promessi

sposi manzoniani, all’avvento delle spinte dissolutrici della stessa

modernità, nella riflessione di inizio Novecento caratterizzante il Siddhartha

di Hermann Hesse. Prove, tentativi, piuttosto che risposte assolute, comunque,

anche quando ne hanno storicamente assunto le vesti, o – più semplicemente, ai

nostri occhi post-moderni – hanno avuto la pretesa di assumerle.




 Come ricordato i testi raccolti sono già comparsi in alcune

riviste, che ringrazio qui formalmente per averne autorizzato la loro

ripubblicazione. In particolare: Santità del corpo e tecniche del sé, è

apparso nel numero 394 (a. XL, n. 4, luglio-agosto 1997, pp. 14-23) della

rivista «Testimonianze»; Il Vuoto e la Carne. Per Sade, è stato

pubblicato nel n. 31 de «Il confronto letterario» (a. XVI, n. 31, maggio 1999, pp.

107-125); Il Bildungsroman di Renzo: una nota sui Promessi sposi

è stato ospitato dalla rivista «Italianistica» (a. XXVIII, n. 3,

settembre/dicembre 1999, pp. 421-425); infine, La dimensione dell'Erwachen

nel «Siddhartha» di Hermann Hesse, è stato anch’esso accolto dalla

rivista «Il confronto letterario» (a. XIII, n. 25, maggio 1996, pp. 299-314).




 L’intervento sui testi – rispetto agli originali – è stato

minimo e volto soprattutto ad uniformare l’apparato di note, a porre rimedio a

refusi, nonché a chiarire, dove il caso, alcuni – e per fortuna rari – infelici

passaggi argomentativi.













 



Santità del corpo e tecniche del sé




“Che cos’è questa nuova vita che ora cominciamo?”




Ignazio di Loyola




 Foucault individua con il termine tecnologie del sé un

percorso implicante l’acquisizione di determinate capacità e lo sviluppo di

determinati atteggiamenti, realizzante




[...] in tal modo una trasformazione di se stessi allo

scopo di raggiungere uno stato caratterizzato da felicità, purezza, saggezza,

perfezione o immortalità[1].




Riecheggiano, forse, le parole che Daniello Bartoli, nella

sua biografia dedicata al Santo, esprimeva a proposito del fine perseguito da

Ignazio di Loyola, nella stesura degli Esercizi, vale a dire quello




[...] di ridurre ad arte la cura d’un anima, con lavorare

sopra alcuni principij di Fede [...]




giungendo così alla definizione di




[...] un metodo canonico, e reale, che tirato alla

pratica, con l’applicazione de’mezzi a tal fine prescritti, quanto à sè, habbia

infallibile riuscimento. [...] un metodo, e canonico, a tal fine di purgare,

confortare, e stabilire, un’anima conducendola dal primo staccamento del mondo,

fino all’ultima unione con Dio [...][2].




Da questo primo accostamento sembrerebbe, pertanto,

possibile affrontare il testo degli Esercizi assumendo pienamente il

quadro ermeneutico foucaultiano, per porsi dinanzi ad esso come ad un documento

appartenente alla ‘letteratura del fare’[3],

portatore di un sapere dell’esperienza[4]:

è l’esposizione di un metodo che, come tale, ha una propria precisa strutturazione

(“canonica”), nonché un fine chiaramente individuato: attraverso una serie di

pratiche deve condurre l’esercitante ad una disposizione, ad un esser-disposto

all’illuminazione divina[5].




 Qui, nell’accezione datane da Heidegger




Dis-posé significa [...] letteralmente es-posto,

aperto-illuminato e conseguentemente trasportato nei molteplici modi di

essere-in-rapporto con ciò che è[6].




È la dimensione della santità, della comunione con ‘Colui

che è’, della risposta alla Chiamata che viene evocata, ricercata e tenacemente

perseguita attraverso il cammino degli esercizi, che, tuttavia, sembrano

innestarsi in un sistema antropologico di riferimento incentrato sulla

polarizzazione corpo - anima[7]:

viene supposta una dicotomizzazione del soggetto nella quale si aprono,

all’esercitante, due ambiti esperienziali, ognuno dei quali avente una sorta di

potere ad excludendum nei confronti dell’altro, per cui la pratica

spirituale apparirebbe alternativa rispetto alla sfera della corporeità e

viceversa. In altri termini, Loyola assumerebbe come originaria quella frattura

della persona umana che l’insegnamento teologico precedente aveva sedimentato.




 L’indirizzo che il presente lavoro intende seguire è di

mostrare come gli esiti finali del percorso ignaziano aprano anche ad altre

prospettive, antitetiche rispetto alla posizione originaria sulla quale Loyola

si è formato e sulla quale, pertanto, ci soffermeremo in avvio. 




§1        Esterno - Interno.




 Il De Imitatione Christi è uno dei testi

spiritualmente più vicini a Loyola: dalla sua lettura è scaturita la

conversione; su di esso si è formato; accanto ad esso è vissuto, portandolo

seco ovunque.




 Proprio il De Imitatione offre un’efficace

raffigurazione di quella rottura verticale, di quella incommensurabile

lacerazione che attraversa l’uomo: è sui differenti livelli prodotti da questa

scissione che sono ascrivibili i segni, positivi o negativi, di cui l’uomo è

portatore secondo la teologia cristiana.




 Schematicamente potremmo indicarli come segue:
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   a. Adamo - Cristo.




 La prima opposizione risulta qualificante rispetto

all’intero incolonnamento, poiché, introducendo il motivo della differenza

esistenziale caratterizzante l’uomo dopo il peccato originale (e la sua

cacciata sulla terra), riattualizza il motivo socratico-platonico dell’intima

relazione peccato-carne in un diverso ordine di discorso. Come puntualizzato,

infatti, da Galimberti




[...]  l’idea di peccato incomincia ad associarsi a

quella della carne, non perché la carne è cattiva come si pensava nel mondo

greco, ma perché la tradizione vetero-testamentaria aveva fatto della carne il

simbolo della pretesa umana all’autonomia e all’indipendenza da Dio[8].




 Nell’atto di ribellione a Dio - in quel furto del frutto

dell’albero della sapienza (e vedremo in seguito quale relazione sussista anche

tra Cristo e la Sapienza) - ha origine quel processo di decadimento nel quale

la natura umana viene scoperta alla concupiscenza ed alla corruzione: la

creatura umana si fa misera:




La vera miseria è il vivere sulla terra. E quanto più

egli [l’uomo] cerca di spiritualizzarsi, tanto più amara gli diventa la vita

presente, perché sente più vivamente e vede più distintamente le deficienze dell’umana

natura corrotta. Il mangiare e il bere, la veglia e il sonno, il riposo e la

fatica, il dover sottostare insomma a tutte le esigenze della natura

costituiscono davvero uno stato di inferiorità e di afflizione per l’anima

devota che vorrebbe andarne esente, come vorrebbe essere monda da ogni colpa[9].




b. disordine - ordine.




 Nell’ordine teleologico dei piani divini il peccato

adamitico introduce l’elemento del disordine, del male. Ugo da San Vittore

porrà proprio la figura di Adamo alla radice dell’albero genealogico dei vizi[10],

a fondamento dell’offuscamento degli appetiti e dell’intelligenza umana, che

risulta incapace - oramai - di intendere compiutamente e direttamente il volere

divino, il cui trionfo, pertanto, non è più immanente all’ordine del creato.




c. malattia - sanità.




 Espressa con una differente metafora, possiamo intendere la

condizione esistenziale susseguente alla caduta, come condizione di malattia,

subentrata ad un precedente stato che - simmetricamente - dobbiamo pensare

essere di salute, e che, come tale, deve essere ripristinato[11].




 È una figura estremamente carica di senso. Anzitutto poiché

individua nel corpo l’orizzonte di verifica dell’ineffettualità del progetto

divino. Inoltre poiché il concetto di salute sottende una normatività e delle

pratiche di medicalizzazione che l’accompagnano, che sono ascrivibili ad una

precipua tecnologia politica del corpo: a quelle modalità di esclusione che

risultano fondative proprio rispetto alle categorie stesse di sanità e

malattia. Come osservato da Foucault[12],

è un ordine di discorso che - come tale - accompagna da sempre un ordine

politico della realtà, dei soggetti e, nello specifico, dei corpi rispetto alle

loro anime.




d. contenuto - contenente.




 Nell’opposizione che vede un soggetto disordinato (e come

tale malato) prendere il posto dell’uomo sano ed ordinato, prende forma l’idea

della polarizzazione tra un elemento che, in quanto disordinato, deve essere

contenuto, ed un elemento ordinatore che deve porre dei limiti ad esso in

qualità di contenente: è l’anima ad essere posta a guardia del corpo; è l’anima

che deve vigilare sul corpo per contenerlo, trattenerlo al di qua del limes

della perdizione. Quel “sul” individua in modo chiaro ed inequivocabile la

dislocazione gerarchica, i luoghi verticali di dis-posizione dell’anima e del

corpo nell’immagine umana che ci viene offerta.




e. corpo - anima.




 L’ultima dicotomia, infatti, inscrive proprio nel corpo

l’agente portatore di questa malattia mortale, del disordine, della negatività,

e che dev’essere racchiuso - e finanche rin-chiuso - onde impedire

l’annichilimento del soggetto stesso: il peccare mortalmente si ha, infatti,

dando ascolto ad un cattivo pensiero




[...] indugiandovi un poco o ricevendone un qualche

diletto dei sensi[13].




 Sul corpo deve, pertanto, vigilare l’anima, il frammento

divino che è in noi: precipitato di quella verità dell’essere che, da Platone

in poi, la tradizione occidentale ha collocato nella immobilità del cielo,

confina la materialità dei corpi nel puro nulla[14] creando, come detto, quella frattura verticale

che caratterizza la dimensione umana del cristiano[15],

e sulla quale insisterà proprio Loyola in quell’operazione di incessante

classificazione, di articolazione o discernimento che - come rilevato da

Barthes[16]

- costituisce l’architrave portante degli esercizi stessi. Questi ultimi, di

conseguenza, operano a partire dall’assunzione dell’aura di negatività che il

corpo reca seco[17]:

vi è una necessità immanente di mondare il corpo, corrotto dal peccato

originale e responsabile anche della corruttibilità dell’anima, trascinata da

Adamo nell’abisso della caduta[18].




Da centro di irradiazione simbolica nella comunità

primitiva, il corpo, [...], è diventato in Occidente “il negativo di ogni

valore” che il gioco dialettico delle opposizioni è andato accumulando. Dalla

“follia del corpo” di Platone alla “maledizione della carne” nella religione

biblica [...][19].




È pur vero, infatti, che Ireneo nell’Adversus haereses

sostiene che è tutto l’uomo a riflettere Dio, nel mistero cristiano della creazione

- incarnazione - redenzione[20],

ma il corpo, complice del peccato, si configura sempre e solamente come

strumento dell’anima, strumento per di più pesante, precario e cieco[21].




§2        Sensi del corpo e potenze dell’anima.




 Il percorso di liberazione elaborato da Loyola muove, come

detto, dal luogo di manifestazione della corruzione umana: nelle applicazioni

dei cinque sensi corporali e delle tre potenze dell’anima.




 Nel VI libro del De musica Agostino affermava che la

sensibilità era un’attività dell’anima per mezzo del corpo: i cinque sensi

risultavano così assorbiti ed unificati nella dimensione della conoscenza, e

più propriamente nella memoria[22].

Quest’ultima, con le altre due potenze dell’anima (intelletto e volontà/amore),

offrivano nella tripartizione dell’anima stessa un rispecchiamento umano

dell’immagine trinitaria:










 


 	

 Dio


 

 	

 uomo


 

 


 

 	

 essere


 

 	

 memoria


 

 


 

 	

 sapere


 

 	

 intelligenza


 

 


 

 	

 amore


 

 	

 volere[23]


 

 













La relazione posta in essere da Agostino tra attività

sensibile e memoria è fondamentale nell’economia del discorso ignaziano, al

punto che senza di essa non potrebbe neppure darsi. Porre questa relazione,

infatti, significa affermare quel legame fisiologico che unisce l’anima al

corporeo determinandone la caduta, nonché la centralità della memoria

nell’applicazione dei sensi: questi ultimi hanno memoria e sono fonte di

memoria, sono, cioè, luogo dell’abitudine. Il peccato si configura come

prodotto da una sovversione della gerarchia interiore nella quale il disordine

dei sensi, rispetto all’ordine loro impostole dall’anima, si è fatto abitudine,

si è radicato nel soggetto umano, nel senso che, letteralmente, ne è ormai la

radice. Nell’abitudine si è alimentato, sedimentandosi nel nostro corpo come

una sorta di memoria carnale che riproduce i propri atti, i propri gesti ed i

significati ad essi vincolati, senza che il soggetto vi presti più attenzione.

I muscoli, i legamenti, le ossa sanno già cosa fare, come disporsi -

autonomamente rispetto ad ogni decisione cosciente: le risposte del mondo sono

già prefigurate in quel mio aprirmi al mondo, ricercandone solo la conferma che

le rafforzi.




 Se, quindi, i sensi e le potenze dell’anima sono i veri

protagonisti degli Esercizi spirituali[24],

lo sono a partire dalla relazione che intessono con la memoria e,

conseguentemente, da quelle condotte abitudinarie nelle quali si esprimono e

che costituiscono un indirizzo di lavoro per l’esercitante. Quel processo di

nevrotizzazione del soggetto, a cui induce la ripetitività ossessiva

caratterizzante la pratica degli esercizi stessi, risulta funzionale proprio al

lavoro sulle abitudini: a queste ultime si può porre rimedio soltanto

attraverso un processo di destrutturazione determinato da altre abitudini[25].

Attraverso la ripetizione di atti e gesti diversi si innesta un meccanismo al

contempo di mortificazione e di distrazione. Quel ruminare tipico della

reiterazione degli esercizi, già notato da Barthes, quella disciplina insita

nella riproduzione del gesto, determina una distrazione del soggetto: la

dis-abitudine indotta distoglie il praticante da quella distrazione a se

stesso, al proprio essere nel mondo, alla propria corporeità.




 La distrazione dalla distrazione del disordine porta il

praticante a doversi concentrare su se stesso, a lavorare con i propri sensi e

con le proprie potenze. Anima e corpo, accomunate dalla distrazione (nel senso

del decadimento della prima), sono ora legati nel percorso inverso degli

esercizi.




 Nella prima settimana, così, i sensi e le potenze vengono

intesi al principio come materia di considerazione, mentre, a partire dalla

meditazione sull’inferno, diventano soggetto[26]:

attraverso un uso spregiudicato dell’immaginazione sensoriale Loyola provoca

una sovraeccitabilità, un potenziamento - in particolare della sfera sensibile,

maggiormente coinvolta dalla corporeità delle pratiche - funzionale al

disciplinamento della corporeità medesima.




§3        Phantasie e Drammatizzazione.




 Ascendere alla Luce significa, anzitutto, la dismissione

dalla Sorge, dalla cura per le cose-del-mondo che costituiscono

l’essenza dell’esser-distratto dell’individuo da se stesso, dalla propria

trascendenza:




[...] tanto più troverà vantaggio [l’esercitante] quanto

più si allontanerà da tutti gli amici e conoscenti e da ogni cura terrena; per

esempio cambiando la casa dove stava e prendendo un’altra casa o camera per

abitarvi quanto più appartato gli sia possibile [...][27].




 La sospensione indotta rispetto alle distrazioni apre uno

spazio interiore di azione nel quale la corporeità viene ri-giocata dal

soggetto: è lo spazio, appunto, della immaginazione sensoriale.




 Barthes[28]

parla a proposito di Phantasie, ovvero di quello scenario immaginario

che nella psicoanalisi freudiana è funzionale all’appagamento dei desideri

inconsci: qui, tuttavia, oltre ad essere lo scenario - lo sfondo - è anzitutto

elemento di azione. In quanto attività creatrice l’immaginazione è




[...] similitudine della sensazione, esistente nella

parte più alta dello spirito corporeo ed in quella più bassa dello spirito

razionale[29].




Questa similitudine permette di vivere in essa la vita

corporale: l’applicazione dei sensi è, paradossalmente, un percorso di

potenziamento dei sensi, nel quale l’esercitante, rientrato in se stesso,

sperimenta la propria corporeità, ne fa esercizio di passione. Il potenziamento

è, infatti, prova estrema, eccessiva, prova della dolorosità della carne,




[...] dandogli dolore sensibile, che si dà portando

cilici o corde o verghe di ferro [...], flagellandosi o piegandosi, e altri

tipi di asprezze[30];




ma che, al contempo, nella trasfigurazione immaginifica,

viene trasposta a simbolo della passione del Cristo, mistica unione di spirito

e carne. Attraverso il potenziamento dei sensi, proprio nel tentativo di

annientare la carne, si produce un surplus di sentire che, nella sua

negatività, conduce alla scoperta (o riscoperta) del senso del sentire. Questo

senso del sentire è ciò che costituisce l’alone di ambiguità e pericolosità

insita nell’applicazione dei sensi. Se, infatti, nel dolore viene ricercata la

sconfitta dei sensi, attraverso il raggiungimento di quella povertà spirituale

che apre al dislocamento, all’ékstasis, come ogni estremo esso corre il

rischio di rovesciarsi nel suo opposto: la strada del dolore, in quanto strada

della riscoperta della corporeità tout-court, potrebbe aprirsi anche al

piacere dei sensi. La via del Cristo è anche la via dell’indugio nella

dolorosità del corpo, nella per-versione del masochismo: il dolore nell’assurdo

eccesso può trovare un senso o in se stesso (masochismo) o nella sua

trasfigurazione in altro (Cristo).




 Nel processo di discernimento ignaziano questo è lo snodo

centrale: o alla perdizione eterna della carne, o alla trasfigurazione dei

sensi nella purificazione dolorosa, nella kátharsis.




 È nella teatralizzazione, nella drammatizzazione,

approntata dall’immaginazione, che questa scelta deve compiersi:




[...] ce sont des “scènes”, qu’il est

demandé à l’exercitant de vivre, à la façon d’un psychodrame[31].




In esso l’esercitante, nella propria singolare ed

individuata esperienza, è chiamato da Loyola a far propria un’esperienza

altrettanto individuale e singolare: quella del Cristo, la sola che possa

conferire senso al dolore ed alle sofferenze provate. La kátharsis, in

quanto liberazione dalle passioni del corpo malato, implica - in Ignazio - una

unità della persona, delle sue componenti multiple e divergenti, della

finalizzazione, insomma, della propria individuazione nel Cristo. In tal senso

il registra degli esercizi svolge l’identico ruolo del registra dello

psicodramma, che organizza la scena ed attribuisce i ruoli, individuando al

contempo le tecniche più appropriate - nel corso della rappresentazione - per

l’ottimizzazione del risultato[32].




 Se il processo di disciplinamento sembrava, pertanto, teso

ad una precisa economia del funzionamento, tendente a ridurre le spese

disordinate di energia, ed inquadrabile all’interno di quelle pratiche di

meccanizzazione del corpo disciplinato, a quell’addestramento dei corpi che si

trova alla radice dell’individuo moderno, l’ambiguità della condizione di

apertura cui gli esercizi mettono capo (o verso il masochista o verso il santo)

rendono ormai fragile questa interpretazione: è un percorso verso altre

dinamiche, di riscoperta del corpo, di espressività piena, compiuta del nostro

corpo, più che di meccanizzazione, quello che si dipana innanzi a noi. Ed è attraverso

questo percorso mirato che ci si sposta da un piano di applicazione diretta dei

sensi, ad uno di applicazione sotto la guida dell’immaginazione e, grazie a

questa, ad un piano metaforico che serve a nominare l’innominabile ed a dare,

da un punto di vista psicologico, presenza ad un’assenza: l’esempio

dell’incarnazione di Cristo[33]

come percorso di spiritualizzazione dei sensi e loro conversione all’amore di

Dio. Nel percorso analogico di potenziamento del Sé approntato da Loyola, nel

Cristo si compie la “vittoria del Sé mondano e confuso”, al fine di




[...] rimuovere le forme egoistiche e personali del

giudizio e della volontà[34].




Ed è la capacità del regista ad indirizzare l’esercitante

verso la ‘materializzazione’ di questa presenza, che lo salva dalla follia

(nell’ottica ignaziana) del masochismo.




§4        La cristologia degli Esercizi.




Infatti, essendo vivificati i sensi interni per percepire

ciò che è sommamente bello, per udire ciò che è sommamente fragrante, per

gustare ciò che è sommamente dolce, per toccare ciò che è sommamente piacevole,

l’anima viene disposta ai rapimenti dell’estasi [...][35].




 La disposizione all’illuminazione - cui accennavamo

all’inizio - è così ottenuta attraverso quel percorso di spiritualizzazione dei

sensi (e del corpo), che ha in Cristo una efficace metafora di attuazione. Lo

spirito incarnato del Cristo, come simbolo della perfezione, è quella purezza

di anima e corpo che l’esercitante deve ottenere nella disciplina degli

esercizi[36].

Gesù, infatti, non è solamente Verbo fattosi carne, ma in quanto Verbo è anche

Sapienza, la sapienza che egli insegna, attraverso il suo esempio, a chi - con

Adamo - l’ha dimenticata[37]:

è l’exemplum di una possibilità di vivere il corpo in modo differente,

offerto all’esercitante nella terza settimana. Ed è anche il senso del kérygma,

dell’annuncio dell’azione salvifica di Dio nel Cristo.
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