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’ETA MODERNA .
E L’ATTRIBUZIONE DI IDENTITA

Utile/inutile: il criterio dell’ ortopedia identitaria

L’eta moderna si apre con due eventi fondamentali e corre-
lati fra loro: la nascita del pensiero scientifico (quantitativo) e
il passaggio dal modo di produzione feudale a quello capitali-
stico.

L’approccio quantitativo alla realta € il substrato su cui pog-
gia il capitale: misurare ¢ sinonimo di dominare; si misura la
realta come si misurano le capacita lavorative degli individui.

In questa fase storica si assiste, infatti, al passaggio
dall’approccio qualitativo alla realta — rappresentato in partico-
lare dal pensiero alchemico — a quello quantitativo — ciog il
pensiero scientifico propriamente detto. Il cambiamento di
Weltanschauung conseguente ¢ consistito nell’abbandonare la
relazione di prossimita con la natura — che si esprimeva nella
stretta relazione fra microcosmo e macrocosmo — in nome
d’una sempre pill predominante volonta di dominio sulla natu-
ra e sull’uomo stesso. Da questo punto di vista ¢ esemplare
Francis Bacon, figura di confine: se pure legato ancora alla
scienza occulta — sono noti i suoi richiami al pensiero rosacro-
ciano, al punto che gli abitanti dell’isola di New Atlantis sono,
pare, Rosa-Croce! — Bacon & anche un rappresentante ufficiale
della nuova scienza, in quanto fondatore del metodo induttivo.
Ministro della giustizia durante il regno di Giacomo 1, Bacon
teorizzava I’estorsione dei segreti alla natura mediante le stes-
se tecniche di tortura utilizzate nei processi per stregoneria.

I “Francis Bacon ‘all’ombra delle ali di Iehova’”, in F. A. Yates,
L'Hluminismo dei Rosa-Croce, Einaudi, Torino, 1976.

La stessa autrice mette in luce gli interessi alchemici di un altro importan-
te pensatore della nuova era della scienza: Isaac Newton.

Si veda ibidem, pp. 236-38.
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Come sottolinea anche Fritjof Capra, «la natura, nella sua con-
cezione, doveva essere “rincorsa nelle sue peregrinazioni”,
“costretta a servire” e resa “schiava”. Essa doveva esser
“messa in ceppi” € scopo dello scienziato doveva essere quello
di “strapparle con la tortura i suoi segreti”. Pare che gran parte
di queste immagini violente siano state ispirate dai processi per
stregoneria, che erano frequenti al tempo di Bacone. In quanto
ministro della Giustizia sotto il re Giacomo I, Bacone aveva
grande familiarita con tali processi, e poiché la natura era con-
siderata di solito femmina, non sorprende che egli trasferisse
nei suoi scritti scientifici le metafore usate nei tribunali [...].
L’opera di Bacone rappresenta quindi un esempio eminente
dell’influenza di atteggiamenti patriarcali sul pensiero scienti-
fico. L’antico concetto della terra come alma madre fu radical-
mente trasformato negli scritti di Bacone, e scomparve del
tutto quando la Rivoluzione scientifica procedette a sostituire
la concezione organica della natura con la metafora del mondo
come macchina»Z.

La nascita del pensiero scientifico moderno ha cancellato la
concezione secondo cui il mondo era attraversato da una gran-
de corrispondenza che, mediante la circolazione fra interno ed
esterno, alto e basso, permetteva un’apertura dialettica sul
mondo stesso. Secondo il pensiero alchemico-qualitativo,
infatti, I’azione sulla materia si rifletteva anche sul soggetto
dell’opus in modo tale che la trasmutazione investiva sia il
macrocosmo che il microcosmo-essere umanos.

L’operare alchemico, derivato dall’approccio qualitativo al
mondo, poneva, quindi, un’attenzione particolare alla qualita
della vita, mentre il capitalismo nascente si fonda su un crite-
rio quantitativo fondamentale, il giudizio di utilita, in base a

2. Capra, Il punto di svolia, Feltrinelli, Milano, 1987, pp. 49-50.

3 A questa tematica & dedicato il lavoro di L. Parinetto, Alchimia e utopia,
Pellicani, Roma, 1990.

In questo stesso libro di Parinetto sono anche messi in luce gli stati modi-
ficati di coscienza che accompagnavano attivita dell’alchimista e sui
quali si fondava I’accusa di pazzia.
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cui misura i corpi e li separa, ne traccia i confini e al di la di
questi getta ’inutile, I'altro.

I corpi, le esistenze nell’epoca moderna cominciano ad
essere attraversate da muri: quegli stessi muri all’interno dei
quali erano sorte antiche civilta, ora agiscono nei soggetti, in
un processo di espansione reticolare.

L’inclusione all’interno delle mura, atto fondativo delle
civilta stanziali — ma anche di ogni reclusione? — oltre a portare
con sé un’idea di sicurezza ebbe come conseguenza |’ attribu-
zione di un’identitd precisa, che portava a indicare come
mostruoso tutto cid che restava al di fuori delle mura.
Mostruoso in quanto minaccioso, ma anche mostruoso perché
diverso. Quella inclusione-reclusione significava, infatti, ade-
rire a una forma ordinaria di vita — a un’identita ‘normale’ che
portava a ritenere anormali le soggettivita che ne restavano al
di fuori.

Inoltre la stanzializzazione necessitava di una diversa orga-
nizzazione dello spazio che rendesse limitato e determinato un
territorio fino a quel momento aperto.

La percezione territorializzata contempla dunque, necessa-
riamente, una riduzione delle possibilita, il sacrificio dei per-
corsi possibili a favore dell’acquisizione di sicurezza.

4 Come osserva Renato Curcio nella sua ricerca Reclusione volontaria,
Sensibili alle foglie, Roma, 1997, pp. 33-4: «Cingersi di un muro & il
primo e fondamentale atto della civilta Occidentale. Un atto volontario le
cui motivazioni si perdono in un ramificato intreccio di paure. Paure esi-
stenziali, anzitutto. Del nomade, del vagante, dell’altro sconosciuto. Dei
suoi Dei e del suo potenziale di minaccia. [...] Prima di simboleggiare
una istituzione totale, nel senso aituale del termine, il muro di cinta ha
“chiuso” e difeso un luogo regolato da norme, leggi e prescrizioni, uno
spazio simbolico e sociale: lo spazio monocentrico ¢ totale oltre il quale si
estendeva un fosco territorio non-umano, quel territorio in cui proliferava-
no selvaggi, mostri, pericoli e terrori. I popoli dell’oltre-muro vengono da
questi albori punteggiati come inferiori, declassati dalla specie e collocati
in un interregno prossimo agli animali su cui tutto & impunemente per-
messo: dalla parola denigratrice, alla torura, alla morte. [...] In breve,
citta e istituzione totale sono per cosi dire oggetti sociali che rientrano in
una stessa classe: le forme sociali dell’orizzonte chiuso».
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Ecco che, agli albori del capitale, i soggetti vengono rac-
chiusi nelle nuove mura che cingono fabbriche, manicomi, pri-
gioni: diverse facce d'un medesimo meccanismo reclusivo che
scinde I'utile dall'inutile.

Michel Foucault nella sua Sroria della follia nell’eta classi-
ca analizza il rapporto fra la situazione economica e gli inter-
namenti’. Troviamo, cosl, I'internamento nel xvi secolo quale
‘reazione alla miseria’, mentre nel xvin secolo dalle accresciu-
t¢ necessila produttive viene determinata una distinzione fra il
povero ‘valido' — utilizzabile e sfruttabile - e il povero ‘mala-
10" — quindi inutilizzabile e da internare$.

L’alternativa, dunque, si riduce a essere fra I'internamento
in fabbrica o in manicomio, a seconda dell'identita di utile o di
inutile — sano/malato — che viene attribuita. E, viceversa, la
non docilita nei confronti della coercizione al lavoro determina
la stigmatizzazione sociale.

Comincia cosi un'ertopedia sociale agita in nome della
rispondenza o meno all’identita utile (in quanto utilizzabile,
cio? sfruttabile). Per chi diverge dal modello, per chi ¢ devian-
te, non c¢’¢ scampo: prigioni ¢ manicomison I ad aspettare,
inequivocabili messaggi di una societa disciplinare che coarta
lavoratori-soldati per I'esercito delle fabbriche. Se no la morte
- sociale o sul rogo.

Silvia Federici e Leopoldina Fortunati analizzano questa
transizione tra i due modi di produzione, mettendo a nudo
I'ingegneria sociale che in-forma i corpi di donne ¢ uomini in
base alle nuove esigenze produttive’.

5 Quando parlo di *epoca moderna’ intendo riferirmi — com'e d'uso - al
periodo che inizia con la conquista dell’ America, mentre per Foucault ¢
per la scuola francese in gencrale questo periodo ¢ definito come ‘cta
classica’, considerando come inizio dell’etd moderna I'illuminismo ¢ la
Rivoluzione francese.
6 M. Foucaull, Storia della follia nell ‘et classica, Rizzoli, Milano, 1981,
?. 81 e pp. 453-65.

«ll corpo del proletario viene mulilato da ogni comportamento impro-
duttivo. Si proibiscono i giochi [...]. Si chiudono le taverne, i bagni pub-
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A partire dalla filosofia di Cartesio e di Hobbes, si assiste,
se pur in maniera diversa, ad una «ridefinizione degli auributi
del corpo che li rende, almeno a livello teorico, funzionali
all’organizzazione capitalistica del lavoro: regolarita, automa-
tismo, meccanicitd, eliminazione dal corpo di ogni elemento di
spontaneita»s,

L'educazione all'interno della famiglia comincia ad acquisi-
re quella forma repressiva ¢ autoritaria che sara tipica del con-
testo in cui si muoverd Freud. Nel chiuso della famiglia, infat-

blici. Si penalizza il nudo ¢ in gencre ogni attivith sessuale non procreati-
va. [...] Lo stesso rapporto col tempo e con lo spazio ¢ soltoposto a una
radicale riforma per cui I'unico spazio che si riconosce & uno spazio
astratto, quantificato ¢ I'unico tempo il tempo riempito e scandito dalle
operazioni di lavoro. |...] In questo contesto va letto I'attacco che si
muove contro la stregoneria ¢ in genere contro quella concezione magica
del mondo che, nonostante gli sforzi della chiesa, era continuata a prevale-
re tra le masse proletarie per lutto il medioevo. |...] La concezione magica
del mondo, [...] ha al suo fondo una concezione qualitativa del tempo ¢
dello spazio inconciliabili con la disciplina capitalistica del lavoros.

S. Federici - L. Fortunati, Il grande calibano. Storia del corpo sociale
ribelle nella prima fase del capitale, Angeli, Milano, 1984, p. 44,

A proposito dell’attribuzione d’una identitd scssuata e dell’'uso che la psi-
canalisi fa di questa pratica, si veda anche il breve ma significativo inter-
vento di M. Foucault ‘1l vero sesso’, in Aa vv, Michel Foucault ¢ il dive-
nire donna, Mimesis, Milano, 1997.

8 tbidem, p. 42.

E chiaro come il corpo rappresenti proprio la materia dell'agire nomadico,
materia che racchiude possibilitd molteplici, irriducibili all*unico. Ma non
materia passiva, bensi materia agente, sperimentante. Materia vitale.
Talmente vitale da dover essere cancellato nel suo aspetio pii materiale-
relazionale per divenire metafora politica organicistica,

A ragione Adriana Cavarero afferma «Sembra [...] che ci sia una vicenda
davvero strana nella storia d'Occidente: quella per cui la politica, pur
scacciando il corpo dalle peculiari categorie su cui viene a fondarsi, lo
ricupera come metafora figurale del suo ordine. [...] proprio in Grecia
trova il suo fortunato inizio quell'analogia figurale, fra il corpo umano e
la comunitd, che andra poi a ripetersi per millenni». Ma I'inganno & facil-
mente svelabile: il corpo preso a metafora ¢ «un corpo gia adulto e in per-
fetto e armonico vigore, senza infanzia né vecchiczza a infragilirne lc
carni» ¢, sopraltullo, & un corpo maschile. Il corpo femminile, infatti, &
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ti, il bambino diventa figlio e il potere che la figura paterna —
essendo quella materna subordinata — esercita su di lui non &
che la riproduzione® dell’azione che il capitale esercita sul
lavoratore rendendolo valore di scambio, cosal®. 1l meccani-
smo della educastrazione'! del padre sui figli comincia a ripro-
dursi da una generazione all’altra e quando Freud arrivera a
considerare le triangolazione edipica nel privato della famiglia
gli sfuggira un aspetto essenziale, cio¢ I’«indicare nell’Edipo
sociale I’ a-priori dell’Edipo familiale»'2.

funzionale alla rappresentazione dell’aliro, del prelogico. dell inferiore,
dunque. Ecco perché gia in Platone era presente I’apparente ambiguita per
cui «il corpo ¢ I'immaginc su cui I'impianto psicologico ¢ politico cerca
la sua conferma, ed ¢ al tempo stesso quella materia perturbante e nottur-
na contro cui I'impianto costruisce il suo ordine solare».

A. Cavarero, Corpo in figure. Filosofia e politica della corporeita,
Feltrinelli, Milano, 1995, pp. 8-10 e p. 67.

In Platone, ma anche da Platone in poi. Come si vedra nel corso di questo
lavoro, il corpo che desidera, il corpo che agisce, € la materia su cui inter-
vengono per secoli e a tutt’oggi demiurgiche polizie inquisitorie ¢ polizie
dell’anima per ricondurlo al modelio prescritto dall’ordine politico. Si
capira, allora, quanto il ‘corpo politico’ piit che metafora si riveli essere il
modello ideale a cui conformare i corpi viventi.

9 A tale proposito si veda L. Parinetto, Marx diversoperverso. Unicopli,
Milano, 1996, in particolare il cap. ‘Corpo e rivoluzione in Marx’.

10 Georges Lapassade, a proposito delle forme di iniziazione — ciog di
ingresso nella vita sociale — nella societa capitalistica riprende I"afferma-
zione marxiana secondo cui la macchina avrebbe distrutto Piniziazione e
aggiunge: «La scoperta del carattere alienante del lavoro sarebbe cosi, per
il giovane operaio, la moderna forma dell’iniziazione».

G. Lapassade, Il mito dell’adulto. Saggio sull'incompiutezza dell’uomo,
Guaraldi, Bologna, 1971, p. 160 e p. 162.

I Riprendo qui, ampliandola, questa significativa espressione di Mario
Mieli. Se, infatti, Mieli indica con questo termine 1'azione sociale repres-
siva sut bambini nei confronti delle tendenze ‘perverse’. mi sembra possi-
bile estenderne il senso fino a comprendere ogni aspetto della soggettivita
desiderante. Mieli stesso, d’altronde, sembra propendere per questa inter-
pretazione estesa all’arco dell’intera azione educativa nell’ambito della
famiglia.

Si veda, al proposito, M. Mieli, Elementi di critica omosessuale, Einaudi,
Torino, 1977, p. 7, pp. 14-5 e p. 224.

12 L. Parinetto, Marx diversoperverso, ed. cit., p. 617.
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Al processo di svalorizzazione dell’infanzia, teso a cancel-
lare I’autonomia dell’individuo-bambino corrisponde un pro-
cesso di infantilizzazione della donna e del folle per isolarli
dallo spazio pubblico relegando I’una alla funzione meramente
riproduttiva e consegnando [’altro nelle mani degli psichiatri!3.

Con I’epoca moderna vengono dunque messe in atto delle
tecnologie identitarie che, espropriando i soggetti del corpo,
mirano a costruire macchine da lavoro. Processo, questo, che
trovera una forte opposizione sociale: piuttosto che la reclusio-
ne nelle manifatture molti preferiscono darsi al vagabondag-
gio, ¢ questo fenomeno crescente portera con sé U'inferocirsi
delle leggi a difesa della proprieta e contro i senza fissa
dimoral4. La paura dell’altro, dello straniero, del diverso, che
si era gia manifestata in qualche modo durante le epidemie di
peste, diventa ora generatrice di uno stigma che, sul rifiuto dei
soggetti di farsi carne da lavoro, costruisce 1’identita di una
diabolica erranza.

E infatti il capitale porta con sé, nel suo sorgere, due grandi
stragi in nome dell’ ortopedia identitaria: le streghe in Europa e
gli indios in America, conferme viventi dell’errare del diavolo
fra il Vecchio e il Nuovo Mondo!3.

La griglia inquisitoria come meccanismo di attribuzione
identitaria

La parola che ci arriva ancor oggi attraverso i manuali
inquisitori & una parola che inchioda inesorabilmente il sospet-
tato alle accuse che lo definiscono!6.

13 Sj veda il cap. ‘I senza ragione: formazione della forza-lavoro e infanti-
lizzazione dei bambini’, in S. Federici - L. Fortunati, /! grande
calibano..., ed. cit.

14 Ibidem, pp. 37-8.

15 Questo ‘errare’ del diavolo & il tema del lavoro di Luciano Parinetto, 1
ritorno del diavolo, Mimesis, Milano, 1996.

16 Meccanismo, questo, che nell’arco dei secoli non ha subito grandi tra-
sformazioni se solo si pensa alle leggi speciali antiterrorismo promulgate
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11 potere della griglia inquisitoria & quello di cancellare le
individualita dei sospettati sovrapponendo loro la proiezione
della logica dell’inquisitore.

A ragione Luciano Parinetto osserva «Non consiste in un
nome la strega. [...] Solo bruciandola per stregoneria viene
tenuta ferma a un nome, che, d’altra parte, € sempre pronun-
ciato dall’inquisitore (e a lei estorto con la tortura): € 1'inqui-
sitore, nella sua proiezione, il portatore di quel nome»17.

La cancellazione del nome reale, della soggettivita, & can-
cellazione anche della parola dell’altro. Riduzione dell’altro
alla parola di chi lo parla, lo definisce.

E infatti nel manuale inquisitorio di Bernard Gui si trova
un’espressione come secundum intellectum inquirentis per
indicare come, nel corso dell’interrogatorio, ’accusato debba,
per giuramento, dare alle parole lo stesso significato che da
loro I’inquisitore!8. Strategia inquisitoria, questa, che dovrebbe
costituire una precauzione contro le astuzie degli interrogati
per sfuggire alle accuse.

Le varie ‘guide del bravo inquisitore’ dedicano interi capi- .

toli alla descrizione di tali astuzie e sugeriscono altrettante
controastuzie che ’inquisitore deve mettere in atto per sma-
scherarle. -

in Italia negli anni Settanta che hanno portato in carcere migliaia di perso-
ne. N¢ d’altra parte, anche negli stati che si vantano d’essere pill avanzati
e democratici & scomparsa la pratica della tortura - si veda al proposito il
film di Damiano Tavoliere Col cuore in gola. E tantomeno ¢ caduta in
disuso la pena di morte anche in paesi come I'ltalia dove ¢ mantenuta in
vita dalla legge Reale che legittima le esecuzioni sommarie attuate dalle
forze dell’ordine. Un ottimo lavoro documentario e critico su questa que-
stione & stato svolto a cura del Centro di iniziativa Luca Rossi ed € raccol-
to nel volume 625. Libro bianco sulla legge Reale, Milano, 1990.

17 L. Parinetto, La traversata delle streghe nei nomi e nei luoghi,
Pellicani, Roma, 1993, p. 11.

11 medesimo testo & stato di recente riedito in L. Parinetto, La traversata
delle streghe nei nomi e nei luoghi e altri saggi, Colibri, Milano, 1997.

18 B. Gui, Manuel de I’Inquisiteur, Société d’edition ‘Les belles lettres’,
Paris, 1964, p. 179.
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Cid che ne emerge & I’assoluta impossibilita di difendersi
dalle accuse: comungue si risponda si & colpevolil®.

La tortura & li in agguato per smascherare i pill resistenti,
quelli che non hanno ceduto alle varie strategie adottate
dall’inquisitore per estorcere la confessione. Perché cid che
deve venire confessato I’inquisitore lo ha gia stabilito a priori0,
non resta che farlo pronunciare all’accusato, non resta che far
aderire quest’ultimo all’identita che gli & stata attribuita.

D’altronde non mancano i segni di riconoscimento: nel
manuale inquisitorio di Nicolau Eymerich ripreso da Francisco
Pefia si trova un intero capitolo dedicato ai Signes extérieurs
par lesquels on reconndit les hérétiques. In cosa consistono
questi segni esteriori? «Parole o fatti», o, meglio, «si ha segno
esteriore di eresia tutte le volte che si ha un’azione o una paro-
la in disaccordo con le abitudini comuni al popolo cattolico»2!.

Ecco come si determina il diverso, P’eretico: & sufficiente
differire dalle abitudini dei pit per finire sul rogo.

Meccanismo interessante questo: ben prima dell’instaurarsi
dei regimi cosiddetti democratici & la maggioranza a rappre-
sentare, con le sue abitudini, il metro di misura, il confine fra
la norma e la difformita ad essa. E infatti, come sostengono
Deleuze e Guattari, poiché la maggioranza rappresenta la stasi,
la conservazione, nella minoranza deterritorializzata & custodi-
ta la possibilita di divenire?2...

19 Nel Malleus maleficarum & detto chiaramente che «le streghe dapprima
per lo pitt negano e da questo nasce un sospetto ancora piu forte che non
se dicessero “Comunque sia mi rimetto ai miei superiori’».

Si veda, al proposito, H. Institor - J. Sprenger, Il martello delle streghe,
Marsilio, Venezia, 1982.

20 E a priori & gia stabilito il testo dell’abiura per ogni categoria di diversi.
Si veda B. Gui, Manuel de IInquisiteur, ed. cit., pp. 35-55. )

21 N. Eymerich - F. Pefia, Le manuel des Inquisiteurs, Mouton Editeur,
Paris, 1973, pp. 135-40 (traduzione mia).

22 ([...] i divenire sono minoritari, ogni divenire ¢ un divenir-minoritario.
[...] Maggioranza suppone uno stato di dominazione. [...] Non bisogna
tuttavia confondere “minoritario” in quanto divenire o processo € “mino-
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L’identita intesa come conformita alla norma emerge qui in
tutta la sua pericolosa realtd. Per secoli molti ne morranno
emarginati, imprigionati, bruciati. In nome di un ideologizza-
tissimo bene pubblico: sono ancora Eymerich e Pefia a sottoli-
neare che «la finalita principale del processo e della condanna
a morte non & quella di salvare I’anima dell’accusato, ma di
procurare il bene pubblico ¢ di terrorizzare la gente. Il bene
pubblico deve essere posto ben piti in alto di qualsiasi conside-
razione caritatevole per il bene di un individuo»?23,

La tortura fa la strega

La tortura ¢ in agguato, si diceva poco sopra. E infatti la
dove non possono le astuzie dell’inquisitore puo il boia.

Analizzando come paradigmatica la vicenda di Bellezza
Orsini24 — accusata di stregoneria e processata nel 1528 — si
trovera la conferma del fatto che «I’esitazione [vacillation]

ranza” come insieme o stato- Gli ebrei, gli zigani, ecc. possono formare
minoranze in queste o quelle condizioni; non & ancora sufficiente per
farne dei divenire. Ci si riterritorializza o ci si lascia riterritorializzare su
una minoranza come stato; ma ci si deterritorializza in un divenire. [...] se
gli stessi ebrei devono divenir-ebreo, le donne divenir-donna, i bambini
divenir-bambino, i Neri divenir-Nero ¢ in quanto solo la minoranza pud
servire da tramite attivo al divenire, ma in condizioni tali che smette a sua
volta di essere un insieme definibile rispetto alla maggioranza. [...] Non
c’¢ soggetto del divenire se non come variabile deterritorializzata della
maggioranza € non c’¢ tramite del divenire se non come variabile deterri-
torializzante di una minoranza».
G. Deleuze - F. Guattari, Mille piani. Capitalismo e schizofrenia, lIstituto
della Enciclopedia Italiana fondata da Giovanni Treccani, Roma, 1987,
5)5) 423-24.

> N. Eymerich - F. Pefa, Le manuel des Inquisiteurs, ed. cit., p. 130 (tra-
duzione mia).
24 Tutte le presenti citazioni sulla vicenda processuale di Bellezza Orsini
sono tratte da M. Craveri, Sante e streghe. Biografie e documenti dal xiv
al xvii secolo, Feltrinelli, Milano, 1980, pp. 168-93.
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deve poter essere considerata un indizio sufficiente per giusti-
ficare la tortura» e che «una sola deposizione ¢ sufficiente per
applicare la tortura»?s.

Accusata di stregoneria a partire da ‘pubblica voce’,
Bellezza Orsini viene imprigionata.

Dopo alcuni interrogatori nella rocca di Fiano — in cui
Bellezza ammette <A chi me ha facto male ad me, lio facto
male pegio a luj. Chi me ha levato ’uscio de casa e toltime
denaro, ne ha patite le pene» — viene minacciosamente condot-
ta nella sala delle torture. Qui, spaventata, ’accusata dichiara
«Ve voglio dir ogni cosa da che nacqui cid che ho facto. Io ho
facto tucto el male che se po fare al mondo. Che volete che ne
dica di pit? Non me fate piu dire. Basta questo per farne muri-
Ire».

Ricondotta in carcere, Bellezza tenta il suicidio «per paura
del martorio», come dira ella stessa.

Nel frattempo vengono sospesi gli interrogatori all’accusata
perché il figlio Giovanni, in qualitd di procuratore, chiede di
rivedere i capi d’accusa e gli indizi per difendere la madre.

Ma intanto continua la raccolta di testimonianze contro la
‘mala femina e strea’ e, a questo punto, anche contro i suoi
figli che «menano una gran superbia e ruina in Filaciano, si
che ¢ bene proscedere, ultramente nascera scandalo», come
sostiene un testimone.

Da questo momento in poi non ci sara pib tregua per
Bellezza Orsini che, minacciata e pot torturata, racconta tutta
la sua vita: da chi e quando ha appreso la stregoneria e a chi
I’ha insegnata, i voli al noce di Benevento (uno dei luoghi
classici in cui si svolgeva il sabba), gli incontri col diavolo — il
cui nome, significativamente, &€ Mauometto.

Le torture continuano, ma il giudice non si mostra mai sod-
disfatto e vuole sapere ancora altro. Per accontentarlo e mette-
re fine alle sofferenze, Bellezza giunge persino a parlare di un

25 N. Eymerich - F. Pefia, Le manuel des Inquisiteurs, ed. cit., p. 211 (tra-
duzione mia).
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esercito di streghe: «F una regina de tucte stree, e quella fa le
patronesse e comandatrici, provincia per provincia, e fa le
capetanee de squadre, ad chi ne consegna 20, 25, 30, 40,
secundo, manco de 17 non ne deve havere per essere comman-
datrice». Insomma, una struttura parallela alla societa. E anche
alla sua cultura, al punto che, afferma Bellezza, «como che la
legge del mondo fra ducturi, ad quel modo ¢ la strearia. [...]
Quanto pit cerchi d’inparare, pitt hai da inparare e pill cose
trovi. E cusi ¢ la strearia».

Bellezza racconta anche di aver abbandonato la stregoneria,
di essersi confessata da un vicario del papa che «me fece paga-
re 70 iulii e detteme grande penitentia e abstinentie de degioni,
e de non mangiar carne, e che mangiasse in tre anni tre libre di
terra per anno».

Ricondotta in carcere in attesa della sentenza, Bellezza
Orsini si trafigge la gola con un chiodo e muore per dissangua-
mento. Mentre ¢ in agonia il giudice si reca da lei per doman-
darle la ragione del suicidio, e il verbale riporta «interrogata
dixit tentata a diabolico spiritu se voluit occidere et non putavit
plus ultra nisi carere et evadere de hoc mundo».

L’identita stregonico-diabolica di Bellezza ¢ cosi costruita.
Unica alternativa diventa il suicidio: anticipare la morte per
non lasciare che il rogo — morte ancor peggiore — imprima
nella carne "ultimo marchio infame.

Luciano Parinetto ben illustra il meccanismo di costruzione
dell’identita della strega durante gli interrogatori. Le streghe
sono rappresentanti di una cultura orale, «le loro uniche parole
scritte sono state estorte con la tortura € con la paura e sono,
dunque, le parole degli inquisitori»26. Questo spiega anche
I’omogeneita delle risposte date agli inquisitori: «Queste con-
fessioni — sostanzialmente unanimi — sulle quali fu strutturato
’intero edificio teoretico-teologico della demonologia erano
ottenute con la tortura. Le streghe quasi mai confessavano

26 L. Parinetto, Solilunio. Erano donne le streghe?, Pellicani, Roma,
1991, p. 12.
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libecramente. La sostanziale analogia delle loro risposte si spie-
ga coll’uso dell’identico questionario teologale cui I'inquisito-
re le sottometteva e nel gergo del quale le obbligava forzata-
mente ad inserirsi con la violenza intollerabile della tortura.
[...] Senza saperlo, Bodin diceva dunque la verita quando
affermava che su un milione di streghe nessuna avrebbe potuto
cssere condannata, se si fosse rispettata la procedura ordinaria
stabilita dalla legge e cioé se non si fosse ricorsi alla tortura in
un processo totalmente indiziario»27.

Un cliché, milioni di morti

Si & accennato poco sopra al fatto che il capitale sia sorto su
due grandi stragi, quelle delle streghe e degli indios.

E ancora Luciano Parinetto a mettere in luce le connessioni
fra questi due eventi cosi lontani nello spazio, ma tanto vicini
nel tempo e nelle modalita e fortemente collegati fra loroZ8:
«La caccia all’indio sotto forma di caccia alle streghe & un
aspetto peculiare della conquista del Nuovo Mondo e si direb-
be che & la verifica di un metodo cruento di sottomissione che,
appena iniziato su scala di massa in Europa, viene, con novella

27 L. Parinetto, Magia e ragione. Una polemica sulle streghe in ltalia
intorno al 1750, La Nuova Italia, Firenze, 1974, p. 7-8.

11 testo sard a breve riedito per le edizioni Colibri con il titolo [ [umi e le
streghe. Una polemica italiana intorno al 1750.

Si veda anche L. Parinetto, Solilunio..., ed. cit., p. 215 ¢ p. 218, dove,
citando il gesuita e confessore di streghe von Spee, sottolinea come la tor-
tura generi le streghe al punto che, per dichiarazione di un inquisitore,
sotto tortura anche il papa «avrebbe ammesso rapidamente di essere egli
stesso stregone», ¢ quale ‘atroce espediente” si celasse dietro I'espressione
‘confessione senza tortura’: «un interrogatorio nel quale veniva impegata
“solo [...] una grossa morsa di ferro con punte acuminate, applicata agli
stinchi, parte sensibilissima, e con forza tale che la carne sprizzava sangue
dai lati e vi restava pressata come una focaccia. Ne deriva un dolore cosi
violento che anche persone fortissime lo ritengono insopportabile™».

28 Per questo paragrafo mi avvalgo dei lavori di Luciano Parinetto La tra-
versata delle streghe..., ed. cit., e Il ritorno del diavolo, ed. cit.
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erranza, trasportato in America, sperimentato su larga scala
localmente, e finalmente riportato in Europa, con la garanzia di
una perfetta e feconda utilizzabilita».

Neppure Iindio resta immune dall’ortopedia identitaria che,
come si ¢ visto, ha mietuto milioni di vittime in Europa.
Incarnazione, in un primo tempo, del buon selvaggio, attraver-
so la stigmatizzazione sessuale dell’accusa di sodomia diventa
anch’egli incarnazione diabolica. E allora il cliché applicato
nel Vecchio Mondo si mostra efficace anche nelle Americhe:
sodomia, cannibalismo, idolatria... il setting del sabba europeo
estorto con le torture alle confessioni delle streghe diventa il
copione che accompagna la vita degli indios e che conferma
I’esistenza delle streghe anche al di 1a dell’Oceano, dunque la
necessita di sterminarle come gia si € iniziato a fare in Europa.

Le persecuzioni si intrecciano, come suggerisce anche Jean
Delumeau a proposito della coincidenza temporale fra la ‘cam-
pagna di estirpazione dell’idolatria’ in Perlu e I’editto di
Filippo 111 per 'espulsione dei moriscos dalla Spagna®.

Acquisisce, in tal modo, validita la tautologia dello stermi-
nio: Pesistenza di intere popolazioni di streghe e stregoni in
America conferma la realta della stregoneria in Europa — e,
ovviamente, la necessita di cancellare la stregoneria in tutto il
mondo per cacciare il diavolo, la cui molteplicita identitaria —
il suo essere errante — inquieta i poteri costituiti.

L’identita diabolica &, infatti, talmente poliedrica e sfaccet-
tata®® da indurre i persecutori a streghizzare con le medesime

29 «Queste due aggressioni furono evidentemente legate da una relazione
di causa-effetto, dato che il caso dei moriscos rassomigliava molto a quel-
lo degli Indiani, perché gli uni e gli altri continuavano a praticare antichi
culti che avrebbero dovuto abbandonare dopo il battesimo».

J. Delumeau, La paura in occidente, sk1, Torino, 1979, p. 403.

30 «Come infatti sa bene un classico della demonologia, L’artivita dei
demonti (attribuito a Psello ma posteriore a lui di circa due secoli), “nes-
sun diavolo & per sua natura maschio o femmina [...]. Guarda le nuvole:
vedrai che prendono le sembianze o di uomini, o di orsi, o di draghi, o di
altre bestie: lo stesso succede per i diavoli e il loro corpo™».

L. Parinetto, Solilunio..., ed. cit., p. 118.
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accuse gruppi sociali differenti fra loro: tutti diversi, tutti capi-
talisticamente inutili. E non ¢ un caso se il meccanismo ¢ il
mudesimo per tutti: o coartazione come carne da lavoro o pri-
slonia ¢ morte.

Michel Foucault da un’importante suggestione quando,
citando Tissot a proposito della ‘cura’ della follia, pone la dif-
Ierenza fra il selvaggio e il lavoratore sostenendo che nel
primo «troviamo I'immediato desiderio senza disciplina, senza
coercizione, senza vera moralita», mentre nell’altro «troviamo
1l piacere senza mediazione, cioé senza inutile sollecitazione,
senza eccitazione né godimento dell’ immaginazione»3!.

Il contrasto all’interno del capitalismo nascente € ormai
chiaro: da una parte troviamo i diversi che incarnano la mul-
tiformita del desiderio senza disciplina, dall’altra si delinea la
figura del ‘bravo’ lavoratore il cui corpo & attraversato dalle
discipline che nella famiglia moderna lo predispongono ai
ritmi della fabbrica e gli alienano la capacita d’immaginare e
d’immaginarsi diverso, per cui il piacere consiste nel vanifica-
re I'immaginazione, ¢ con essa tutte le possibilita delle passio-
ni — compresa quella del delirio. Sara estraniato a sé, ma
I"incapacita d’immaginare lo salvera dalla follia!

Un perfetto corpo-macchina (da lavoro) si presenta, dunque,
sulla scena della storia: un corpo la cui vis erotica & definitiva-
mente trasformata in vis lavorativa®?.

Costruire I'immaginario

Un mezzo fondamentale nella costruzione dell’identita di
streghe ¢ stregoni in Europa e in America ¢ stata la proiezione
dell’immaginario degli inquisitori nelle popolazioni persegui-
Ltate.

3UM. Foucault, Storia della follia..., ed. cit., p. 373.

32S. Federici - L.'Fortunati, /I grande calibano..., ed. cit., p. 61 e p. 85.

A questo proposito si veda anche L. Parinetto, Marx diversoperverso, ed. cit.,
in particolare i capp. ‘Capitalismo e analitd’ e ‘Inconscio ¢ forze produttive’.
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Come nel Vecchio Mondo la predicazione dei frati ha gene-
rato vere e proprie epidemie di stregoneria, coinvolgendo
anche bambini e adolescenti, cosi fra gli indios, a seguito di
predicazioni e di vere e proprie rappresentazioni spettacolari
dei cristiani, i contenuti delle visioni si sono drasticamente
mutati nelle immagini dell’altro33.

Un efficace paradigma dei meccanismi proiettivi
dell’immaginario del dominatore per ridurre la complessita
sociale ¢ la riduzione del molteplice all’unita razziale.

Michel Foucault, in un corso al Collége de France dedicato
al passaggio dalle guerre fra le razze al razzismo di stato34,
analizza il cambiamento di tecnologia che presiede a questo
mutamento: dalle ‘tecniche di potere incentrate sul corpo’ che
caratterizzano il xvil e il xvii secolo e che Foucault definisce
come tecnologia disciplinare del lavoro, si passa ad una tecno-
logia non disciplinare che, attraverso la categoria di popola-
zione, espande la sua azione dall’'uomo-corpo all’uomo-specie.
Ma quest’ultima tecnologia pud permettersi di non essere

33 L. Parinetto, Solilunio...., ed. cit. pp. 185-93 ¢ 1. Delumeau, La paura in
occidente..., ed. cit., pp. 398-99.

Questi fenomeni sono particolarmente interessanti anche per il fatto che
questa assunzione dell'immaginario dell’altro si manifesta attraverso stati
modificati di coscienza: per i bambini nei sogni, per gli indios nelle visio-
ni.

Come si vedra pit avanti, i discendenti degli schiavi deportati dall’ Africa
nelle Americhe nel rito della macumba — che € un rituale di transe —
sovrappongono alle statue sacre del dominatore le divinita africane e rap-
presentano attraverso il rituale la lotta contro gli schiavisti. Si assiste,
dunque, a un rovesciamento: il processo che consisteva nell’assumere su
di sé la proiezione del dominatore, successivamente si trasforma nella
rappresentazione della resistenza a quello stesso meccanismo introiettivo
mediante la transe.

Ma questo aspetto lo si approfondira meglio nel prossimo capitolo, quan-
do andremo ad occuparci proprio di transe e di possessione, a partire dal
lavoro di Georges Lapassade Saggio sulla transe, Feltrinelli, Milano,
1980, recentemente ripubblicato in edizione ampliata con il titolo Dallo
sciamano al raver. Saggio sulla transe, Apogeo, Milano, 1997.

34 M. Foucault, Difendere la societa. Dalla guerra delle razze al razzismo
di stato, Ponte alle Grazie, Firenze, 1990.

54

disciplinare in quanto quella precedente ha gia predisposto i
corpt all’interiorizzazione e al radicamento di cio che
seguirdds,

Infatti, se alla fine del xvi secolo attraverso la guerra fra le
razze si assiste a «una specie d’effetto di ritorno della pratica
coloniale sulle strutture giuridico-politiche dell’occidente»36,
nel corso del xix secolo si delinea una tendenza alla statalizza-
zione del biologico attraverso una medicina ora finalizzata
all’igiene pubblica — che richiama immediatamente 1’ inquisito-
ria e ideologica categoria di bene pubblico incontrata poco
sopra — che permette al potere di estendersi dall’organico al
biologico mediante I’intersezione di tecnologie disciplinari e di
regolazione37.

La societa di normalizzazione determina dunque, attraverso
I"climinazione dell’altro, la difesa di un’identita di razza il cui
nemico politico non € pilt solo chi appartiene a un’altra razza,
ma chi — ‘anormale’ perché criminale, folle, sessualmente
‘pervertito’ o comunque destabilizzante, come la donna che
rifiuta il ruolo attribuitole — attenta alla purezza della razza
stessa. E I’apice di tale normalizzazione sara incarnato dal
nazismo38.

In questo dispositivo normalizzatore, tra 1’altro, importanza
cssenziale ha il discorso sulla sessualita (in particolare quella
delle donne) in termini di ortogamia®. Acutamente, Parinetto

35 Ibidem, pp. 156-57.

36 E, aggiunge Foucault, «se la colonizzazione, con le sue tecniche e le
sue armi giuridico-politiche, ha trasferito i modelli europei in altri conti-
nenti [...] vi & stata tutta una serie di modelli coloniali — successivamente
riportata in occidente — i quali hanno consentito all’occidente di praticare
su se stesso qualcosa come una colonizzazione, un colonialismo interno».
Ibidem, p. 75.

37 Ibidem, p. 155, p. 159, p. 164.

38 Ibidem, p. 166-69.

39 A. Fontana, Polizia dell’anima. Voci per una genealogia della psicana-
lisi, Ponte alle Grazie, Firenze, 1990, p. 81.

Ma si veda anche ibidem, p. 80: «L’igiene sociale [...] ha rappresentato il
tentativo piti avanzato per saldare indissolubilmente, attraverso politiche
di assistenza alla famiglia e di controllo sanitario, il campo della sessua-
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osserva che «il desiderio sviato & una delle scaturigini profon-
de del nazi-fascismo»40,

L’ammaestramento dell’immaginario attraverso I'immagi-
nario del dominatore ¢ ammaestramento del desiderio, seppel-
limento delle molteplicita possibili sotto la pietra tombale
dell’unicita come identita statica — che & anche guerrafondaia e
mortifera in quanto negazione dell’esistenza. E certamente non
€ un caso che quanto pill una societa & ortopedica, tanto pi
tende a cancellare la morte spostando i cimiteri lontano
dall’abitato, da una parte, mentre, dall’altra parte, la spettaco-
larizza, in particolare nelle situazioni di guerra4!.

«La morte nel corpo fatta d’interiorizzazione di cose morte
ci prende la vita dall’interno. Non come un’ascia, una pallotto-

lita e il sistema matrimoniale; e il dispositivo di coniugalita che ne & deri-
vato ha costituito senz’altro uno tra i piu efficaci strumenti di disinnesca-
mento della lotta sociale e di controllo politico della popolazione».

40 . Parinetto, Marx diversoperverso, ed. cit., p. 211.

41 M. Foucault, Difendere la societa..., ed. cit., p. 160, dove & ben
mostrato il meccanismo per cui la bio-politica porta con sé la progressiva
esclusione della morte come contraltare dell’«ottimizzare uno stato di
vita»: «la grande ritualizzazione pubblica della morte & scomparsa [...] si
¢ cancellata a tal punto che oggi la morte [...] & diventata cid che si
nasconde, € diventata la cosa pil privata e la cosa pill vergognosax.

Si vedano anche i materiali del seminario ‘Corpo ritualizzato linguaggi
dell'irritazione’, raccolti in Bull roarer & flauti, estratto da «Studi e ricer-
che», AA 1986 N. 6, Istituto di Psicologia e Sociologia - Universita di
Lecce, copie numerate, pp. 150-51: «Messo un individuo di fronte alla
propria morte, questi percepisce il mondo ¢ le sue offerte mercificate con
un disinteresse totale. [...] Allora si capisce perché questa societa ha abo-
lito I’idea della morte]...]. Diciamo che I'idea della morte rende parados-
salmente pit libera la vita».

Si veda anche ibidem, pp. 153-54: «nella metropoli & scomparso il “punto
del morto”. Quel punto fermo intorno al quale, fin dalle origini del sociale
e per lunghi millenni, le formazioni nascenti della materia sociale hanno
inscenato le danze pil erotiche. Nati con I'erotismo della morte siamo
ormai giunti alla morte dell’erotismo. Che & morte della vita ¢ della
morte. [...] L’allucinazione spettacolarizzata della morte svolge per cost
dire un effetto narco-stupefacente. Essa & il semio-tranquillante pits diffu-
so per placare nelle masse mediate ’angoscia quotidiana del corpo man-
cante».
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Lt. un coltello. Ma come un “10” che pensa la sua prigione ¢ |3
clegge a ideale d’esistenza», suggerisce Renato Curcio a pro-
posito dell” «incorporazione delle merci, delle istituzioni, delle
prescrizioni autorizzanti, delle allucinazioni spettacolarizza-
N
I: infatti I'interiorizzazione delle tecniche di potere dej
(ominatore con il suo immaginario e i suoi discorsi#3 a uccide-
1 Iessere vivente rendendolo una macchina — da lavoro, da
riproduzione — il cui agire manifesta la sua riduzione a censore
i se stesso e del suo desiderare.

Non ¢’¢ piit bisogno di un’inquisizione come entita esterng
quando ogni corpo ne porta in sé la tecnologia mortifera®.

e

La polizia dell’identita

Il percorso finora seguito & servito per mettere a fuocg
I'interiorizzazione della coercizione all’identita unica.

L’incorporazione della norma identitaria cela un processg
che muove da un dispositivo confessionale — a partire dal
quale individuo I’inganno della psicanalisi. Vediamo perché,

42 Bull roarer & flauti, ed. cit., p.156

43 Gli effetti di questa interiorizzazione sono evidenziati da Miche]
Foucault quando sottolinea come la riduzione del desiderio a discorso gy}
desiderio porti con sé la modificazione del desiderio stesso.

M. Foucault, La volonta di sapere, Feltrinelli, Milano, 1996, p. 22 e p. 25,
4+ A. Fontana, Polizia dell’anima..., ed. cit., cap. ‘Luoghi e tecniche delj,
censura: dal censore esterno al censore dell’anima’, in particolare p. 12(:
«Al di sopra e al di sotto della legalita di diritto, si apre dunque uno spa.
10 che appartiene alla censura. Nessun potere, quale che sia la sua legitsj-
mitd giuridica, pud funzionare senza questo duplice registro, infra e meta-
legale, in cui vengono ad articolarsi e a rafforzarsi vicendevolmente |
potere di sovranita, legato al corpo del principe, ¢ quello della discipling,
sorretto dalla grande catena della sorveglianza. Non sarebbe difficile
mostrare come 1’organismo dell’Inquisizione, modello “universale” i
tutte le censure, abbia funzionato articolando in modo emblematico ¢d
esemplare i due poteri».
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Il capitalismo nascente porta con sé, come si & gia visto, la
riduzione del tempo di non lavoro all’ambito del privato. In
questo processo di autoesclusione dei soggetti dalla collettivita
hanno notevole importanza alcune pratiche che investono sia
I’ambito psichico che quello corporeo.

La confessione, ad esempio, che nel medioevo ancora si
svolgeva all’interno delle chiese ma in forma pubblica o semi-
pubblica, diventa sempre pil un affare privato, il cui scopo
essenziale diventa, pill che la penitenza, il pentirsi. D’altronde
la chiesa stessa, da luogo di socialita in cui perfino le prostitute
andavano per trovare i clienti, diventa lo spazio in cui recarsi
unicamente per le funzioni religiose.

Parallelamente nasce una disciplina del pudore che organiz-
za diversamente gli spazi vitali, sia all’interno delle abitazioni
che all’esterno; ci st veste sempre di pit e ci si lava sempre di
meno, anche perché i bagni pubblici vengono progressivamen-
te chiusi per ragioni di ordine morale, data la promiscuita ses-
suale che vi si praticava.

Gli stessi bisogni corporali vengono ora regolamentati e
disciplinati.

Col capitalismo muore la collettivita e nasce la solitudine,
ma «una solitudine qualitativamente nuova, che va ben al di 1a
dell’isolamento spaziale e che continua anche quando si & con
altri, poiché nasce dall’impossibilita di socializzarsi-socializ-
zare cio¢ le proprie conoscenze, i propri desideri, la propria
sessualita, in modo reale, corrispondente ai propri bisogni.
L’unico bisogno che viene rispettato & quello capitalistico
della creazione di valore. [...] L’individuo, infatti, non pud
“socializzarsi” in quanto individuo, ma solo in quanto merce
forza-lavoro»®.

E proprio su questa atomizzazione e sui suoi effetti che
andra ad agire la pratica psicanalitica, anche grazie al fatto che
dalle tecnologie disciplinari di controllo prende forma una pro-
duzione di comportamenti partecipativi nei confronti di quello

45 S. Pederici - L. Fortunati, I/ grande calibano..., ed. cit., pp. 293-306.
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stesso controllo, interdipendenza che Foucault indica con il
termine governamentalita’.

In questa interdipendenza, la pratica della confessione ha un
ruolo centrale; il controllo e la disciplina della sessualita passa-
no dal confessionale al divano psicanalitico senza soluzione di
continuitd, e sempre con lo stesso scopo: sorvegliare il proprio
comportamento, autocontrollarsi.

Tale meccanismo acquisisce ulteriore evidenza in un’osser-
vazione della foucaultiana Volonta di sapere, a proposito della
pratica della confessione com’¢ concepita dopo il concilio di
Trento: «[...] I'estensione della confessione, e della confessio-
ne della carne, non cessa di crescere. Perché la Controriforma
si adopera in tutti i paesi cattolici ad accelerare il ritmo della
confessione annuale; perché cerca d’imporre regole meticolose
d’esame di coscienza; ma soprattutto perché accorda sempre
maggiore importanza nella penitenza — ed alle spese, forse, di
altri peccati — a tutte le insinuazioni della carne: pensieri, desi-
deri, immaginazioni voluttuose, piaceri, movimenti congiunti
dell’anima e del corpo, tutto cid ormai deve entrare, e nei par-
ticolari, nelle pratiche connesse della confessione e della dire-
zione di coscienza. Il sesso, secondo la nuova pastorale, non
deve pill essere nominato senza prudenzg; ma i suoi aspetti, le
sue correlazioni, 1 suot effetti devono cygono essere seguiti fin
nelle loro ramificazioni pil sottili: un’ombra in una fantasti-
cheria, un’immagine scacciata troppo lentamente, una compli-
cita mal scongiurata fra la meccanica del corpo e il compiaci-
mento della mente: tutto deve essere detto. Una duplice evolu-
zione tende a fare della carne la radice di tutti i peccati, ed a
spostarne il momento pill importante dall’atto stesso verso il
turbamento del desiderio cosi difficile da percepire e da formu-
lare; poiché & un male che colpisce 1’'uomo interamente e nelle
forme pit segrete: “Esaminate tutte le vostre potenze, memo-
ria, intelletto, e volonta. Esaminate tutti i vostri sentimenti,
particolarmente i due primi del vedere e dell’udire, e molto pilt

46 Si veda il seminario tenuto con Michel Foucault, Tecnologie del sé,
Bollati Boringhieri, Torino, 1992, p. 14.
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PPultimo del toccare. Esaminate pensieri, le parole e le opere.
Esaminate sino i sogni, se poi svegliato avete prestato loro
qualche consenso... Finalmente in questa materia non reputare
nessun difetto per leggiero”. Un discorso obbligatorio ed atten-
to deve dunque seguire, in tutte le sue evoluzioni, la linea di
congiunzione del corpo e dell’anima, far apparire, sotto la
superficie dei peccati, la nervatura ininterrotta della carne.
Dietro I'apparenza di un liguaggio che si ha cura di epurare
perché non vi sia pitt nominato direttamente, il sesso & assunto,
e quasi braccato, da un discorso che pretende di non lasciargli
né oscurita né tregua»+7.

Questa modalita confessionale — che Foucault accosta
all'ingiunzione sadiana di descrivere nei minimi particolari
senza trascurarne alcuno*® — ¢ la stessa che ritroviamo nella
relazione psicanalitica. Ho voluto, infatti, citare per intero il
lungo passaggio foucaultiano perché fossero evidenti le coinci-
denze. Anche se, ovviamente, nella ‘laica’ psicanalisi la scis-
sione corpo/anima & sostituita da quella conscio/inconscio, non
mancano, nei dettami della pratica confessionale, molti ele-
menti che richiamano quella che oggi viene identificata come
analisi dell’inconscio, non ultima 1’attenzione per i sogni.

Un ulteriore elemento d’interesse rispetto alla confessione
come pratica di potere & messo in evidenza da Marilena
Modica a proposito della gestione maschile dell’esperienza
mistica femminile: «L’esperienza mistica, proprio perché &
diversa da quelle ordinarie, non & un’esperienza spirituale che
le donne, soprattutto in epoca post-tridentina, possono fare
spontaneamente. Essa viene costantemente pilotata e controlla-
ta da una precisa e definita figura maschile: il confessore. Il
confessore rappresenta la figura istituzionale deputata al con-
trollo e, se vogliamo, anche all’incentivazione delle esperienze
estatiche. Figura maschile che si pone come controllo
dell’esperienza femminile in una forma ambigua. [...] La san-
tita ¢ un’operazione molto pilt complessa di quanto si possa

47 M. Foucault, La volonta di sapere, ed. cit., pp. 21-2.
48 Ibidem, p. 23.
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pensare; non € un fatto individuale, & un fatto istituzionale €
sociale; soprattutto & un fatto di prestigio per la Chiesa. [...] la
santita non & un progetto singolo, ma sociale, & il progetto
della Chiesa. Esso deve quindi rispondere a determinati requi-
siti. Dal momento che I’esperienza mistica viene messa in
gioco su un registro di “eccesso” — I’eccesso del corpo,
I"eccesso mentale, ecc. — si puo affermare che il confessore sta
Ii per dosare la quantita di esperienza»*.

Dal controllo (dell’eccesso) all’autocontrollo: ¢ da questo
potere che prende forma la conoscenza di sé, dunque sono lg
tecnologie disciplinari che costruiscono il sé. I sé, infall_x, st
rivela essere non una realtd oggettiva, ma «una costruzione
astratta che viene continuamente rimodellata da un discorso in
perpetuo divenire generato dalle necessita del processo di con-
trollo disciplinare»0.

La concezione freudiana che attribuisce alla memoria il
compito di fondare I’identita restituendo all’individuo la pro-
pria interezza — categoria, questa, quanto mai ideologica, come
si vedra piu oltre a proposito dell’ incompiutezza — mistifica la
funzione della psiche: «indagare la psiche per conoscere la
veritd su noi stessi € un’operazione inutile perché la psiche puo
solo riflettere le immagini da noi evocate per descivere noi
stessi. Guardare dentro la psiche, dunque, & come guardare in
uno specchio I’immagine riflessa da un altro specchio»3!.

Proprio qui sta I’inganno!

La teoria di Freud>? si sviluppa come discorso di verita e, in
quanto tale, & un continuo tentativo di eliminare gli elementi

49 M. Modica,‘Corpo e identitd nell’esperienza religiosa’, in AA vv,
Fatevi regine, Sensibili alle foglie, Roma, 1996, pp. 120-21.

S0 M. Foucault, Tecnologie del sé, ed. cit., p. 129.

51, H. Hutton, ‘Foucault, Freud e le tecnologie del s€’, in Le tecnologie
del sé, ed. cit., pp. 133-34. .

52 Cito, in supporto a questa mia analisi, i testi di critica freudlaqa e non
quelli di Freud stesso, in quanto do per scontato che i presupposti tonda—'
mentali della psicanalisi siano noti a tutti. Ad ogni modo, fra le opere di
Sigmund Freud particolarmente significative in relazione z_ll]e mie osser-
vazioni voglio segnalare: Etiologia dell’isteria (1896); L’interpretazione
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contradditton ¢he si producono nel discorso stessod3. Questo
stesso processo Manalizzato deve metterlo in atto su di sé,
toghiendost, dunque, il diritto alla contraddizione: bisogna
sempre sospettare di cid che si nasconde dietro di essa. ..

Ma la contraddizione & molteplicita!

La coesistenza di pil possibilita — che viene ridotta dalle
pratiche ortopediche al termine negativo di ‘contraddizione’ —
¢ in realta, come si ¢ visto, il fondamento neotenico dell’essere
umano.

Non ¢ un caso se col linguaggio popolare si tende a sottoli-
neare gli esiti di cambiamenti positivi dicendo mi sento un
altro(a).

Dove stava questo(a) altro(a)?

Certamente non nell’iperuranio, ma era una delle possibilita
molteplici del corpo in divenire, che nelle sue metamorfosi
attraversera ancora tanti altri e altre. ..

dei sogni (1899); Psicopatologia della vita quotidiana (1901); Tre saggi
sulla teoria sessuale (1905); Il ruolo della sessualita nell’etiologia della
nevrosi (1905); Carattere ed erotismo anale (1905); 1l presidente
Schreber (1910); L'uomo dei lupi (1914); Psicogenesi di un caso di omo-
sessualita femminile (1920); Al di la del principio di piacere (1920);
Psicologia delle masse e analisi dell’lo (1921); Alcune conseguenze psi-
chiche della differenza anatomica tra i sessi (1925); Inibizione, sintomo e
angoscia (1925); Il disagio della civilta (1929).

53 Nello sviluppo del freudismo & interessante notare come il desiderio di
compiutezza sia fortemente sentito dai ‘preti’ della psicanalisi che tendo-
no ad occultare un Freud ‘diverso’, cio¢ passibile di problematizzazioni.
Si veda L. Parinetto, Marx diversoperverso, ed. cit., p. 50 e p. 30.

Da questo punto di vista & interessante il lavoro di rielaborazione e pro-
blematizzazione che Luciano Parinetto e Teresa De Lauretis hanno fatto
proprio muovendo dagli elementi contraddittori in Freud — in particolare
per quanto riguarda la teoria degli stadi dello sviluppo sessuale in relazio-
ne alla presenza del polimorfismo sessuale.

Si vedano L. Parinetto, Marx diversoperverso, ed. cit., e T. De Lauretis,
Pratica d’amore. Percorsi del desiderio perverso, La tartaruga, Milano,
1997.
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Ma vorrei anche mettere in luce come la concezione
dellinterezza dell’individuo3* confligga con ’importante ele-
mento dell’incompiutezza della pulsione, deducibile, secondo
I apassade, dal discorso freudianoSs.

Non ¢ un caso che Lapassade, proprio avendo individuato
questo elemento dell’incompiutezza, proponga una modalita di
~astenza non basata sull’unidimensionalita dell’identita stati-
. ma la figura dialettica dello straniero-partecipante: «Ora

' Vorrei ribadire, a questo proposito, il legame tra le proprie esperienze
materiali e il sapere intellettuale che si produce e quanto, nell’elaborazio-
ne.conti il partire da sé: Elvio Fachinelli mette ben in luce il difficile rap-
potto che Freud stesso aveva con la propria possibilita di sdoppiamento —
olue che 'estrema difficolta di abbandonarsi al godimento estatico. Non
Aupird, allora, ¢io che dird qui di seguito.

1 oveda, su questo aspetto poco noto di Freud, ‘Freud acropolitano’, in E.
Iachinelli, La mente estatica, Adelphi, Milano, 1989.

" G Lapassade, Il mito dell’adulto..., ed. cit., p. 53.

Stveda anche ibidem, pp. 50-1: «I1 problema dell’ingresso nella vita
costituisce lo stesso punto centrale dell’esperienza psicanalitica. Alla luce
della psicanalisi, la nevrosi appare nello stesso tempo come un rifiuto di
essere adulto e come un rifiuto di vivere. Rifiuto di essere adulto: il
nevrotico € rimasto ancorato alla sua infanzia; la terapia psicanalitica puo
quindi essere definita come un intervento volto a permettere in noi il
superamento dell’infanzia, a far si che possiamo avere una nostra storia e
che possiamo accedere alla maturita. Rifiuto di vivere: lo sviluppo
dell’claborazione teorica porta Freud ad attribuire un’importanza capitale
agli “istinti di morte”; la nevrosi introduce la morte del “non-vivere” nella
vita. La fissazione nevrotica non deve soltanto essere intesa come una
dominazione dell’infanzia, bensi come una dominazione della morte.
l'uttavia, dal momento che cid si verifica generalmente nel progredire
delle teoria freudiana, la spiegazione della nevrosi col radicamento
nelt’infanzia ed il rifiuto di essere adulto non viene interamente eliminata
con I"attribuire grande importanza agli istinti di morte. Donde I’ambiguita
della dottrina psicanalitica, e I’oscillazione terapeutica fra un certo cultu-
ralismo, che mira alla compiuta realizzazione dell’adulto, ed un orienta-
mento che prende atto, al contrario, dell’incompiutezza umana. La psica-
nalisi rappresenta cosi il velamento-svelamento del problema dell’ingres-
so nella vita. La nevrosi pone la questione dell’'uomo. O meglio: ’'uomo
pone le sue questioni attraverso la nevrosi».
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proprio questa ci sembra essere la situazione dell’uomo nel
mondo. Un’adesione senza veri legami, un impegno che impli-
ca un incessante disimpegno. Il che potrebbe significare: qua-
lunque sia il grado di disperazione, di solitudine, di alienazione
In cui si trova, I’essere umano, dal momento che tutte le sue
posizioni sono incompiute, resta capace di superare le sue
schiaviti»56,

Nell’ambito psicanalitico, importanti critiche alla volonta di
compiutezza del pensiero freudiano sono venute dalle donne.
Fra queste mi sembra particolarmente esemplare quella di
Luce Irigaray, che ha messo in luce la strategia di cancellazio-
ne della diversita che si serve del misconoscimento dell’altra
(e anche dell’altro) in una logica analitico discorsiva di simme-
tria fondata sulla specularizzazione del modello57.

E interessante notare come Irigaray parli di incompiutezza
della donna: alla critica dell’affermazione freudiana secondo
cui I'evoluzione libidica della donna sarebbe «portata a com-
pletezza dal desiderio di procreare» — che svela I'intervento
psicanalitico sulle donne come processo di adattamento di que-
ste alla societa fallocentrica — Irigaray fa seguire un’interpreta-

E ancora, ibidem, p. 121, a proposito della concezione di spontaneita in
Moreno, fondatore dello psicodramma: «La spontaneitd non & soltanto
energia, o voler-vivere. E anche adattamento: essa si rivela nella capacita
di risposta a situazioni nuove, in un neonato che viene al mondo senza
nessun modello di comportamento, senza nessuna destrezza innata.
Moreno ritrova qui un tema essenziale dell’antropologia contemporanea:
I’idea che la natura non ha dato all’'uomo alcuna abilita, alcuna arte di
fare, e che egli deve, sin dalle sue prime esperienze nel mondo, inventare
la propria vita. E la stessa idea freudiana di un’*erranza fondamentale”
dell’eros: la libido senza forma e senza legge, che non scopre se non len-
tamente dei punti di riferimento del proprio comportamento, punti di
orientamento che si trovano inseriti nella cultura. Ma mentre Freud vede-
va in questa erranza originaria un rischio — essa ¢ all’origine della nevrosi
—, Moreno, invece, vede in essa una chance per la specie: la vita umana
sara dunque invenzione, cio¢ creativita».

56 Ibidem, p- 273.

57 L. Irigaray, Questo sesso che non é un sesso, Feltrinelli, Milano, 1978,

p. 103.
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sione della donna non come essere, ma come divenire. Non
wuna. ma molteplice, 1a donna ¢, secondo Irigaray, un aperto
che «non si esaurisce né si riempie», «la nascita mai conclusa,
il corpo mai terminato, la faccia che continua a modellarsi. Le
labbra mai aperte o chiuse su una verita»8,

Messa in discussione I'identita-donna — liberata la donna
dall"identita in cui Freud, prima, e Lacan, poi, [’hanno reclu-
<™ — 1l femminile si presenta finalmente come spazio di aper-
tre possibili.

Un’altra donna, Monique Wittig, ma questa volta al di fuori
della psicanalisi, sviluppa un discorso molto radicale contro il
potere della psicanalisi. Nell’intervento The straight mind,
I"autrice — che, nel Corpo lesbico, aveva dato voce al corpo
della donna per esprimere una consistenza altra da quella in cui
i discorsi dominanti I’hanno imprigionato® — leggendo
I"oppressione materiale degli individui attraverso i discorsi»
denuncia Iideologia come maschera di una pratica materiale di
violenza che sottosta alla concezione psicanalitica dell’incon-
scio ¢ che produce 1 diversi come figure marginalizzate©!.

Ma c’¢ anche dell’altro: Freud cerca di unidimensionare
IMidentita della coscienza attraverso la decifrazione del lin-
suaggio dell’inconscio, e per fare cid rinuncia allo studio della
coscienza modificata come risultato della dissociazione delta
coscienzad?,

S Ibidem. p. 32, p. 59, p. 174 e p. 179.

" Si veda in particolare, su questa tematica, L. Irigaray, Speculum.
{altra donna, Feltrinelli, Milano, 1989.

"0 M. Witlig, I corpo lesbico, Edizioni delle donne, Milano, 1976.

“I'M. Wittig, “The straight mind’, in «Bollettino del Cli», febbraio 1990,
taduzione di Rosanna Fiocchetto, in particolare il passaggio delle pp. 12-
i- «Nessuna meraviglia che vi sia solo un inconscio, € che esso sia etero-
~essuale. E un inconscio che guarda troppo consciamente agli interessi dei
padroni in cui e per cui vive, per rinunciare cosi facilmente ai loro concet-
1 (sono simbolict 1 milioni di dollari all’anno guadagnati dagli psicanali-
st?)».

02 G. Lapassade, Transe e dissociazione, Sensibili alle foglie, Roma,
1996, p. 69, e pp. 75-6 n. 15.
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Come ben illustra Georges Lapassade, con Freud vediamo
’analista diventare gestore e giudice del discorso dell’altro, al
punto che «non si ascolta pit il discorso esplicito della transe
[...] per interpretare questo stesso discorso come fantasma il
cui senso ¢ stato intorbidato. E proprio questo che fa Freud
quando, ritenendo che gli isterici gli hanno mentito, sostituisce
it loro discorso in stato di transe [...] con I'interpretazione del
discorso in termini di fantasma, di desiderio d’incesto, di com-
plesso d’Edipo»93.

L’identita, si1 € visto, viene costruita mediante 1’esclusione
dell’altro tanto all’esterno come all’interno del sé, per cui
all’uniformita dei comportamenti corrisponde un’uniformita
monolitica della coscienza che non accetta modificazioni.
Eppure, come si vedra proseguendo, proprio nelta molteplicita
— dimensione poliversale® che libera dall’universalita — sono
custoditi i percorst di liberazione dalle gabbie omologanti.

63 Ibidem, p. 67. )
64 Prendo a prestito questa efficace e suggestiva espressione da wkhy, in
cui Renato Curcio estende la molteplicita identitaria al corporeo: «Sento
che I'to mi ¢ piccolo. [...] alcuni e alcune dentro di me vogliono ostinata-
mente sprigionarsi. [...] Perfino molti corpi nello stesso corpo. [...]
L’in/dividualita &€ un mito troppo stretto per i flussi agitati che mi attraver-
sano nel giorno e nella notte. Ch’io sia un polividuo ¢ fuori discu:ssione.
Polividuo poliversale. E questa percezione della mia pluralita non ¢ qual-
cos’altro dal “sentire” e “vedere” di giorno e di notte I’ Altro che incontro
nei miei viaggi di randagio e che fluisce in me diventandone parte. Mi
dichiaro inconiugabile al singolare, micro-poliverso in espansione nel
macro-universo implosivo del capitale. Non ho pero ’arrogante pretesa
che i volti e le voci che mi abitano abbiano per forza rapporti di simpatia
fra loro».

R. Curcio, wkay, Fatamorgana, Roma, 1984, pp. 44-5.
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VERSO IDENTITA NOMADI

L’identita come costruzione permanente

Se I’identita statica, come si & finora visto, legittima la
necessita di pratiche repressive e autocensorie per avvicinarsi
quanto piu possibile a un modello prodotto dai poteri dominan-
ti, I'identita intesa, invece, in divenire apre la possibilita di
sguardi diversi su di sé e sul mondo.

Ma I'identita come costruzione permanente richiede di usci-
re dal regime di polizia identitaria che & stato introiettato, per
mettere in atto le molteplicita che ognuno di noi porta dentro
di s¢ come desideri e tensioni. Cio significa delineare una pro-
gettualitd che sia prassi vitale, abbandonando il sapere di sé
come totalizzato (e totalitario), uscendo, dunque, dall’inerzia
che permette al disumano di essere percepito come umano —
anzi, come I’unico umano possibile!!

La cultura dominante agisce sui soggelti attraverso una serie
di ‘miti’2 che li in-formano. Di questi il piu efficace sembra
essere il mito dell’adulro, cioé della compiutezza — che, si &
visto, costituisce uno dei pilastri delle tecniche omologanti. Su
dt esso si fonda anche il linguaggio screditante dell’infantiliz-
Zazione dell’altro per subordinarlo3.

! Per questa definizione mi riferisco soprattutto a J. P. Sartre, Critica
della ragione dialettica, 1, 11 Saggiatore, Milano, 1990, in particolare p.
78, dove il progetto ¢ connesso all’utopia: «La condotta piu rudimentale
deve determinarsi sia rispetto ai fattori reali e presenti che la condiziona-
no, sia rispetto a un certo oggetto futuro che essa tenta di far nascere. E
quel che chiamiamo il progetro. Cosi definiamo una doppia relazione
simultanea; rispetto al dato la praxis & negativita: ma si tratta sempre della
negazione di una negazione: rispetto all’oggetto cui si tende, & positivita:
ma questa positivitd sbocca sul “non esistente™, su ¢id che non é ancora
stato».

2 Si veda piti avanti il par. ‘Miti strategici’.

3 Si ¢ gia visto, nel capitolo precedente, il processo di infantilizzazione
dei “non produttivi’ connesso alla svalorizzazione dell’infanzia. Un’inte-
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Georges Lapassade, individuando nell’adulto come modellq
un mito che legittima le repressioni, afferma che «le idee di
compiutezza, di maturita, di stabilita ¢ di equilibrio apparten-
gono da sempre alle ideologie dell’ordine e del predominio», ¢
nell’incompiutezza ontologica che accompagna I’essere umano
dalla nascita vede rispecchiarsi I’incompiutezza permanente
della speciet.

In sostanza, a partire dalla discontinuita che segna lo svilup-
po individuale e dalla corrispondenza fra I'incompiutezza per-
manente dell’individuo e quella della specie si delinea la possi-
bilita di un rinnovamento della specie.

L’incompiutezza cosi come & formulata si fonda sul concet-
to di neotenia, centrale nell’opera di Lapassade, di cui si cra
servito il biologo Bolk nel 1926 — in Das problem der
Menschwerdung — per indicare la prematurita e I'incompiutez-
za dell’uomo al momento della nascita, nei confronti delle
altre specie animali. In questo quadro interpretativo lo stesso
processo d’acculturazione si presenta come del.ermmalo
dall’incompiutezza che spinge a produrre nuove risposte al
mondo attraverso una prassi creativa ¢ dialettica.

Per spiegare la neotenia come fatro e come idea, Lapassade
parla di una specie di batrace, I’axolotl, il cui comportamento
nel corso dell’evoluzione & particolarmente significativo.
Osservazioni biologiche dimostrano che questo piccolo essere
ha sviluppato un’ereditarieta della forma larvale per cui, men-
tre in alcuni luoghi — i laghi americani — giunge fino alla forma

ressante suggestione & contenuta anche nell’Analisi istifuzifmale di
Georges Lapassade, dove ¢ mostrata la necessita della burocrazia statale
di infantilizzare 1'altro per dominarlo togliendo lo spazio alla parola
sociale. In tale strategia di autoaddomesticamento dell’uomo tramite
I'uomo, la scuola si rivela essere I'ambito di riproduzione delle relazioni
di dominio, cosi come la rappresentanza sindacale non ¢ che I‘gﬁctlo
dell’eteronomia e della passivizzazione degli operai tipica del .ta.ylclmsrvn(),~
G. Lapassade, L’analisi istituzionale. Gruppi, organizzazioni, istituziont,
1SEDL, Milano, 1974,

4 G. Lapassade Il mito dell’adulto. ed. cit., p. 23, p. 28, p. 47.
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“adulta’, altrove — in Messico, ad esempio — questa forma
incompiuta sostituisce lo stadio ‘adulto’s.

Risalendo all’origine del nome axolotl, troviamo il mito di
Xolotl, il dio-cane azteco che, ribellatosi all’imperativo cosmi-
co del sacrificio degli dei, fugge e inizia un processo nomade
di metamorfosi attraverso i quattro elementi (aria, acqua, terra,
fuoco) e attraverso lo sdoppiamento (negli inferi si fa duplice),
lino a diventare I’axolotl che noi oggi conosciama®.

Questa origine mitica & importante sia in quanto mostra la
rinuncia alla dialettica alienata che tiene in vita il potere — per
rimanere dio Xolotl dovrebbe sacrificarsi per dare energia a un
dio superiore, il dio-sole — sia in quanto rappresenta lo sdop-
piamento come risorsa vitale?.

> Abidem, p. 42.

“ Un’interessante lettura di questo mito & stata fatta da Parinetto nell’arti-
colo *Axolotl’, recentemente ripubblicato in L. Parinetto, La traversata
delle streghe nei nomi e nei luoghi e altri saggi, ed.cit.

"1 ’essere umano neotenico &, infatti, capace di sdoppiamento: se nello
stato ordinario di coscienza ¢ adulto che ha interiorizzato i dispositivi del
contesto (sociale) alienante in cui vive, in altri stati di coscienza — che fra
poco vedremo pitl specificamente — pud diventare errante.

Uio acquisisce un’evidenza particolare nelle forme estreme di reclusione:
«Nelle culture occidentali, la razionalizzazione risponde anzitutto alla
neeessita dello stato ordinario di coscienza di risposte tranquillizzanti. Ma
lo stato ordinario di coscienza non investe il tutto della persona e nemme-
no del suo corpo. Esso, anzi, risulta schierato e sta senza fatica dalla parte
del carceriere; con lui se la intende, ne condivide gli schemi “logici” di
comportamento, le motivazioni. per questo la sua natura & tirannica ¢ la
sua propensione a farci e a fare del male, a produrre auto ed etero soffe-
renze, risulta strabordante. Daltra parte le risposte capaci di placare
Fansia che avvolge la coscienza ordinaria non soddisfano affatto il corpo
rcalmente recluso, che percio affida ad altri stati della coscienza la sua
rappresentanza».

R. Curcio, Reclusione volontaria, ed. cit., p. 87.

I* infatti Lapassade afferma che «La dissociazione [...] viene ora conside-
rata come una risorsa, non solo per le societa tradizionali ma anche per la
nostra. L’esempio dell'uso della dissociazione come risorsa da parte dei
reclusi [...] ne € un’illustrazione».

G. Lapassade, Transe e dissociazione, ed. cit., p. 131.
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Questo «rettile equivoco» e «scandalo biologico» — come ¢
stato significativamente definito da due biologi® — rappresenta,
a parere di Lapassade, una nuova chiave per leggere I’evolu-
zione: «Se I’individuo neotenico & un adolescente che si €
sostituito all’adulto, il progresso evolutivo non & piu conse-
guenza di un perfezionamento continuo delle forme adulte. Al
contrario: una nuova specie pud nascere da un’infanzia che
viene conservata come tale, e che subentra alla maturita»®.
Mostrando, quindi, la relativita della categoria di adulto, la
neotenia permette un nuovo approccio all’essere umano, in
quanto risorsa che rende possibili trasformazioni plurali, ¢ non
pitt unidirezionali. Innanzitutto in quanto ci libera dall’idea di
uno sviluppo lineare dei soggetti — concezione tipica, tra
I’altro, del pensiero moderno — e ci propone altre possibilita,
non meccanicamente lineari, di sviluppo, per salti, per ritorni.

Elvio Fachinelli si avvicina molto a questa prospettiva
quando, a proposito di un’area molto prossima a quella neote-
nica, che chiama campo perinatale, parla di un «ambito sem-
pre attivo o attivabile, non di una semplice fase dello sviluppo.
[...] Il distinto sorge dall’indistinto e poiché questo passaggio

non & istantaneo né totale, si avra in ogni momento coesistenza .

dell’uno e dell’altro»10. Questa indistinzione si ripresenta negli
stati modificati di coscienza, ad esempio nell’orgasmo!!. Ma
¢’ anche dell’altro: a proposito delle esperienze estatiche, lo

Ma anche una reclusione volontaria come 1’ ‘autoreclusione sottrattiva’ di
Anna Frank mette in luce lo sdoppiamento come risorsa vitale. L’amica
Kitty, interlocutrice immaginaria cui si rivolge nel suo famoso Diario, «&
lo specchio in cui Anna pud ancora vedere il suo volto irrecluso».

R. Curcio, Reclusione volontaria, ed. cit., pp. 39-40.

8 Couvier nelle sue Recherches anatomiques, cit. in G. Lapassade, Il mito
dell’adulto..., ed. cit., p. 42, e Primo Levi nel racconto ‘Angelica farfalla’,
in P. Levi, Opere, 11, Einaudi, Torino, 1992.

9 G. Lapassade, Il mito dell’adulto..., ed. cit., p. 42.

10 E. Fachinelli, La mente estatica, ed. cit., p. 119.

U Ibidem, p. 120.

Sull’orgasmo come stato modificato di coscienza si veda anche ‘La transe
orgasmica’, in G. Lapassade, Gli stati modificati di coscienza, Coop.
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stesso Fachinelli mette in luce «un’attenuazione o abolizione
dell’io cosciente, cui si accompagna nello stesso tempo il
senso di un inglobamento, di un’immersione o dissoluzione in
uno stato altro, pil grande o pit bello o pit vero dell’io stesso»
¢ sottolinea che «non si tratta di esperienze esclusive o estreme
rispetto a quelle comuni. L’estremo, I’eccessivo & disponibile
in ctascuno di noi. Superando barriere interne ed esterne, pud
essere recuperato ed arricchito ~ ecco il significato della ripre-
sa in avanti»!2. Oltre I'ideologizzata linearita dello sviluppo
chc incanala gli esseri umani in percorsi unidirezionali, la
ripresa in avanti dispiega possibilita altre, fondate sulla rela-
zione del soggetto con risorse vitali cui non si accede nel
dispotismo della coscienza ordinaria.

Per questo Lapassade propone un rivolgimento
metodologico, necessario per ragionare sulla transe, che & anche
un cambiamento di prospettiva culturale e antropologica: «Se la
transe primitiva, originaria, rimane come una possibilita che
non c poi cosi misteriosa, che si puo facilmente risvegliare, ci si
puo interrogare sull’effettiva scomparsa della transe nella
nostra cultura. E quello che io chiamo un rivolgimento metodo-
loglco: Con un rivolgimento analogo Freud ha dimostrato che
non hls_ogna partire dalla sessualita genitale per poi chiedersi
come siano possibili 1 comportamenti sessuali “contro natura”.
Bisogna al contrario partire da una sessualita polimorfa naturale
¢ far vedere successivamente come la nostra cultura abbia pre-
levato, da un insieme di possibilita, 1’orientamento genitale
delP’encergia e del piacere, lasciando cosi sussistere attorno a
questa sessualitd divenuta normale degli elementi di “perversio-
ne™. Allo stesso modo si ragionera a proposito della transe: si
;uvnmclleré che essa ¢ lo stato normale e non un mistero, e quin-
([: st cerchera per quale ragione essa ¢ stata repressa,
rimossa» 13,

»\It‘:nscssantq, Padova, 1990, ora riedito in G. Lapassade, Stati modificati e
rrunse, Sensibili alle foglie, Roma, 1993. '
:~‘ I Fachinelli, La mente estatica, ed. cit., pp. 102-3.

G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 218.
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Transe e neotenia

Transe, non ‘trance’. Perché si mette in luce un passaggio,
un movimento, il transire!4, che pud anche essere un’azione di
prolungamento della neotenia, un contributo al ringiovanimen-
to della specie umana, una progettualita che si armonizza con
I’incompiutezza di cui siamo portatori dalla nascita'>.

Possibilita di disinnescare il meccanismo di riduzione di
ogni diversitd al medesimo. Possibilita di liberare il corpo
dalle ritualizzazioni che lo recludono nella prigione dell’omo-
logante.

Corpo neotenico come corpo frattale.

II concetto di frattalita's si riferisce alle espressioni indivi-
duali e sociali del corpo che sfuggono alla geometria dell’ordi-
ne costituito e delle ritualita. E immediato cogliere in questo

14 A questo proposito Lapassade sottolinea 1'origine latina della parola,
oltre a proporre una nuova lettura della transe che, a partire dal presuppo-
sto del materialismo storico, permette di indicare nel corpo in transe un
analizzatore delle contraddizioni sociali e di comprendere il nesso fra la
sua emarginazione e la repressione del corpo sociale in rivolta: «in ogni
fase della sua storia la transe ¢ legata alla lotta di classe».

Affiancato a questo presupposto marx-engelsiano, troviamo anche quello
bioenergetico in base al quale Lapassade ci presenta la transe come uno
«stato di passaggio sul limitare di una cultura che non si & ancora separata
dalla natura».

G. Lapassade, Transe e dissociazione, ed. cit., p. 58 n. 36, e G. Lapassade,
Saggio sulla transe, ed. cit., p. 67 € p. 29.

15 G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit. p. 37.

16 Gli autori di Bull Roarer & Flauti 1o prendono in prestito dalla
Geometria dei Frattali di Mandelbrot, dove viene messa in discussione la
corrispondenza delle ‘perfette’ forme geometriche con la realta naturale.
Cid & particolarmente interessante in quanto i frattali mettono in discus-
sione I'impostazione culturale che ricalca I’affermazione galileiana della
completa leggibilita del libro della natura, riducibile alle forme geometri-
che elementari. Questa concezione, che sta alla radice del pensiero scien-
tifico moderno, si fonda sulla volonta di imprigionamento concettuale e di
sfruttamento della natura.

A questo proposito si veda ‘La macchina del mondo newtoniana’, in F.
Capra, Il punto di svolta, ed. cit.
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concetto un’eco dell’ incompiutezza, poiché «nelle sue manife-
stazioni frattali ogni corpo sociale esprime una variazione
creativa della specie»!7.

La frattalitd, inoltre, & propria del corpo-sap: ‘sap’ — radice
comune di sapere e sapore — ci parla di un corpo che non si
limita a sapere, ma che vuole anche assaporare.

Un corpo che non & recluso in alcuna alfabetizzazione ma
che sa ancora sognare e che sognando cerca il punto di meta-
morfosi per affermarsi vitalmente, come accadeva anche
nell’incubazione onirica praticata nei santuari di Asclepio,
credi di una cultura derivata dalla Mesopotamia e dall’Egitto!s.

Se gli antichi ritenevano che anche la dimensione onirica
facesse partecipi gli uomini della sapienza divina, Bastide ci
suggerisce un nesso fra sogno ed incompiutezza: per gli
Aborigeni australiani, infatti, il ‘tempo del sogno’ esprimereb-
be una creazione che «non & completata e pud continuare attra-
verso le rivelazioni oniriche degli sciamani» 9.

Come il sogno, che nella nostra cultura ¢ stato scisso dalla
rcalta per venire relegato in un ambito secondario?® — mentre

7 Bull Roarer & Flauti..., ed cit., pp. 74-5.

'8 Ibidem. p. 141 e p. 146.

Si vedano anche S. Kasas - R. Struckmann, Importanti centri di cura
dellantichita. Epidauro e Corinto, Kasas, Atene, 1979 ,p.35eE. J. e L.
lidelstein, 'Asclepio: la medicina del tempio', in AA vv, Il sogno in
Grecia, Laterza, Bari, 1988, p. 70.

19 . J. e L. Edelstein, 'Asclepio: la medicina del tempio’, ed. cit., p. 73.

R. Bastide, Sogno, trance e follia, Jaca Book, Milano, 1974, p 56.
Cercando un nesso fra psichico e sociale che permetta di impostare una
sociologia del sogno, Bastide mette, tra Ialtro, in luce la «continuita fra i
miti della creazione ed i sogni creatori di nuove istituzioni sociali» e,
d"altra parte, sottolinea come dai sogni dei colonizzati emerga una radice
ctnica che sopravvive al colonialismo economico e culturale.

Ibidem, p. 57 e, in particolare, p. 37.

20 Necessita, qui, una riflessione sul duplice destino dei sogni nella nostra
cultura dominante: «Se per un verso — quello del luogo comune — Iattivita
onirica viene culturalmente squalificata, esiliata, censurata, per un altro -
il lettino della psicanalisi — essa & presa in considerazione con serioso
interesse. Designificato per i grandi numeri, il sogno viene risignificato
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per i Senoi e per altri gruppi e culture continua a mantenere
una funzione sociale — anche la transe ha subito un analogo
destino venendo abbandonata o resa oggetto di studio di disci-
pline specialistiche che ne hanno capovolta e snaturata la
potenzialita creativa e rivoluzionaria.

Lapassade, mettendo in luce i contesti storico-sociali in cui
emerge la transe, propone la transe come risorsa vitale da
riscoprire al di la degli sguardi medico-scientifici che I’hanno
resa trance decontestualizzandola. Ed & fondamentalmente per
questa ragione che ho scelto di basarmi sulla lettura che ne fa
Lapassade.

quale “via maestra per I’inconscio” nei casi di crisi integrativa.
Naturalmente questa disparita di trattamento risponde a un’esigenza del
potere. Infatti, rivelando cid che gli psicocontrollori chiamano inconscio,
Pattivita onirica pud venire da questi ultimi manipolata per inquadrarne
gli sprigionamenti al fine di dirottarli, controllarli ed estinguerne ogni
creativa e-mozione. In breve per ristabilire quella “dittatura della ragione”
a cui rigidamente si ispirava il grande padre della psicanalisi: il mitologo
Sigmund Freud». Condiderazioni, queste, da cui nasce la necessita di
«sbarazzarci del concetto negativo di “inconscio” — questo mito della
ragione infelice! — perché a sognare non ¢ affatto I'in/conscio, bensi il
nostro corpo storico ¢ detérminato dall’intera e infinita successione dei
suoi incontri relazionali. L’autore dei nostri sogni, in breve. & il corpo-in-
relazione-frattale».

Bull Roarer & Flauii..., ed. cit., p. 141,

Tra I'altro, spesso mi & capitato di sentir dire che i soggetti in analisi
sognino di pit di quanto non facessero prima dell’inizio del trattamento,
quasi come se questa possibilitd onirica ritrovata fosse un merito dell ana-
lisi... Molto pili semplicemente credo che cid derivi dal fatto che la ricer-
ca di trasformazione, che porta molte persone a ricorrere all’analista per
superare la difficolta a vivere, trovi nella relazione analitica — che & di
potere — I’autorizzazione a mettere in atto una risorsa onirica a disposizio-
ne di tutti. Ma solo in quanto autorizzata e interpretabile, questa possibi-
lita acquisisce valore.

Personalmente mi sento molto pill vicina a quei soggetti e a quelle culture
‘altre’ che, considerando i sogni una risorsa sia soggettiva che collettiva,
anziché lasciar imprigionare le proprie espressioni oniriche in un linguag-
gio codificato, preferiscono condividerle in una relazione non gerarchica
per dare vita a nuove prospettive esistenziali. A questo proposito, voglio
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Ecco la transe farsi danza di possessione col dispotismo
orientale: ritualizzata dal potere organizzatore dello stato essa
diviene transe di stato, di uno stato che «fonda il proprio pote-
re non sulla proprieta privata dei mezzi di produzione, ma
sulla propricta privata dell’organizzazione». Il rito di posses-
sione, allora, esprime qui «I’essenza dcl potere totale del
despota divino sulle persone»2!. Questo potere totale differen-
zia il modo di produzione asiatico dall’antecedente societa tri-
bale. Alle due forme di proprieta corrispondono differenti tran-
se: alla transe dispotica del modo di produzione asiatico corri-
sponde Iestasi dello sciamano nella societa tribale. Quest ulti-
mo, che & la piu elaborata delle figure della transe nelle societa
primitive, oltre a partccipare a tutti i settori della vita sociale si
distingue dal posseduto del dispotismo orientale perché nello
sciamanismo il fine della transe & 'uscita da sé (ék-stasis) e
I'ingresso nella sfera della divinita, mentre nella possessione
sono gli dei che entrano nei loro ‘cavalli’. Secondo Lapassade
i nuovi caratteri che la transe assume nel passaggio dall’estasi
della ‘societa senza stato” alla transe dispotica ‘di stato’ si con-
serveranno, se pure simbolizzati, nella fase successiva, ed ¢
proprio questa simbolizzazione che permette di cogliere una
sedimentazione storica 22,

Col declinare del dispotismo orientale ¢ gia prima
dell’avvento della societa schiavistica in Grecia, compaiono la
transe profetica e la transe drammatica e catartica del culto di
Dioniso. A differenza della possessione, in cui il dio che
s'incarna & radicalmente diverso da chi lo incarna, nella transe
catartica le divinita devono coincidere con la ‘personalita degli

segnalare un libro che ho trovato molto suggestivo, anche perché mette in
Juce la transculturalith dell’esperienza onirica che non necessita del filtro
interpretativo né di alcuna autorizzazione per intervenire efficacemente
nella vita degli esseri umani.

Mi riferisco a G. Mattioni, La tribu dei mangiatori di sogni, Sensibili alle
foglie, Roma, 1996.

"' G. Lapassade, Saggio sulla transe..., ed. cit., pp. 53-4.

2 Ibidem, p. 30, pp. 45-6, p. 53 e p. 56.

75



invasati’ dando luogo, in tal modo, ad una nuova funzione
terapeutica che non prescinde dai bisogni individuali23.

La neotenia permette di comprendere meglio il senso che
ebbe la feroce repressione della transe dionisiaca a Roma per
la quale venne addotta fra le motivazioni anche quella del
‘disordine sessuale’ durante le cerimonic — accusa che sara poi
rinnovata in occasione dei roghti di streghe e stregoni24.

Lapassade sostiene che «la transe primitiva, selvaggia, ori-
ginaria € strettamente legata alla neotenia dell’uomo». Emerge
qui un’«indistinzione originaria e fusionale» che «mette il
corpo in connessione immediata col mondo» e che & comune
alla transe e all’orgia. L’orgia & qui «espressione del corpo
comune originario precedente all’individualizzazionc ¢ alla
cattura ad opera del dispotismo», ed & percio simile all’indi-
stinzione che si ritrova nel bambino «prima della disciplina
delle membra e dell’addomesticamento degli impulsi»25,

Sulla base di questi presupposti e senza dimenticare
I’assunto fondamentale secondo il quale «la transe rende possi-
bile non la regressione, bensi un ritorno in direzione di uno
stato infantile, di un corpo de-territorializzato che & quello
delle nostre origini e che per noi & ancora in qualche modo
disponibile»26 si chiariscono a fondo le vere motivazioni della
repressione dei baccanali a Roma e di tutte le repressioni suc-
cessive agite contro la transe non ritualizzata.

23 Ibidem, pp. 31-2, p. 138 e I'intero cap. ‘Dioniso, il dio che danza’.

24 Ibidem, pp. 67-8.

25 Ibidem, pp. 215-16.

Quando parlo di corpo non intendo il simulacro biologico (organismo) su
cui la scienza moderna ha fondato — da Descartes in poi — il proprio sape-
re ¢ il potere sui soggetti. Mi riferisco invece al corpo in relazione vitale,
che ¢ corpo desiderante, non oggettivita organica. La contrapposizione
corpo/organismo € ben messa in luce da Umberto Galimberti nel suo /I
corpo, Feltrinelli, Milano, 1984, in particolare pp. 46-57.

Si veda anche ‘Come farsi un corpo senza organi?’, in G. Deleuze - F.
Guattari, Mille piani..., ed. cit.

26 G. Lapassade, Saggio sulla transe..., ed. cit., p. 216.
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Secondo Lapassade, inoltre, «I’affare dei baccanali fa vede-
re a quale punto la danza di possessione, che era, nella fase
precedente, alleata ai poteri tradizionali, sottoposta al sistema
dispotico sino alle pieghe pilt profonde dell’immaginario, sia
diventata un rito di ribellione, un modo di espressione delle
classi popolari, una contro-cultura, una contro-istituzione per-
scguitata dallo stato in nome della religione ufficiale e
dell unita»?7,

Come un elixir vitae collettivo, la transe presentifica una
«collettivita liberata dall’alienazione della proprieta privata» —
come Parinetto coglie nella concezione del teatro-festa in
Rousseau?8 — che il potere religioso e statale cerca di istituzio-
nalizzare nella forma del teatro.

D’altronde Lapassade sostiene che «ogni religione istituzio-
nalizzata & gia teatrale» ma che «il teatro comincia [...] 1a
dove la possessione finisce» e, sottolineando il legame della
missione repressiva di esorcisti ed inquisitori con 1 loro desi-
deri, ne mette acutamente in luce il ruolo di produttori e registi
della possessione?.

Proprio questa teatralizzazione traccerebbe, russoianamen-
tc. il confine tra il sabba «nel quale ognuno ¢ attore, ognuno ¢
partecipe» e fenomeni quale quello delle ‘ossesse’ di Loudun
in cui «la scena di esorcismo viene vista dal suo pubblico
come un teatro»30,

2 Ibidem, p. 32.

1) "altra parte & Bataille a suggerirci che alla base di questa cruenta repres-
sione starebbe «un’azione politica destinata a contrastare un’influenza
esotica negativa» in quanto «in ltalia il culto di Dioniso, malgrado un
Dioniso latino, il dio Libero, ebbe il senso di una importazione orientale»,
per cui alle motivazioni viste sopra se ne aggiungerebbe anche una legata
alla provenienza etnica e culturale, ciog xenofoba.

Gi. Bataille, Le lacrime di Eros, Arcana, Roma. 1979, p. 82 e p. 78.

'8 1.. Parinetto, Nostra signora dialettica. Unificazione e scissione in
Lessing, Herder e Schiller, Pellicani, Roma, 1991, pp. 32-3.

" G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 66 ¢ p. 102.

0 Ihidem, pp. 102-3.
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Lapassade vede la transe del sabba come «transe popolare,
condannata nella cristianita» ¢ resa ‘pratica demoniaca’ pro-
prio da questa condanna: sarebbe stata proprio la Chiesa, nel
periodo storico che va dal modo di produzione feudale agli
albori di quello capitalistico, a creare una frattura producendo
la messa nera come anti-messa e ad attribuirle carattere diabo-
lico. II carattere ‘popolare ed attraente’ del sabba consistereb-
be in particolare nella sua festosita pagana e nell’ erotismo che
in esso si libera, ma «quando esso viene dichiarato licenzioso e
sovversivo ¢ solo per giustificare la repressione, come & acca-
duto a Roma nel corso della grande repressione dei baccanali»,
infatti «& sempre il clero, alleato alle classi dominanti, che sop-
prime la transe, mentre il popolo, soprattutto nci suoi strati piit
poveri, ne conserva talvolta la tradizione» in quanto la transe &
anche «un segno nello stesso tempo di sofferenza e di prote-
sta»3!,

La repressione del sabba & anche repressione della neotenia
destabilizzante che in esso emerge: nel sabba, attraverso
Pinversione temporale, «il vecchio ridiventa giovane»32; dun-
que si neotenizza!

Proseguendo nell’analisi, Lapassade evidenzia una divisio-
ne interna net riti dei dominati fra elementi di cultura popola-
re ed elementi di contro-cultura, dei quali questi ultimi rappre-
senterebbero il rimosso ed il diffamato contro cui si scatena la
repressione.

Nella macumba brasiliana, ad esempio, vi sarebbe una divi-
stone fra umbanda (magia bianca) e kimbanda (magia nera),
fra la rappresentazione della religione dei padroni colonialisti e

31 Ibidem, p. 96, p. 98 ¢ pp. 100-1.

321, Parinetto, Solilunio..., ed. cit., pp. 33-5.

Il tema dell’inversione temporale & sottolineato anche da Lapassade: «La
transe ¢ un “ritorno” all’infanzia. Piti precisamente & I'infanzia che conti-
nua, sempre, ad essere in noi, e che d’improvviso diventa noi: siamo dei
bambini ma I’avevamo dimenticato».

G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 108.
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la lotta di liberazione dei neri e degli indiani e all’interno della
quale «si sviluppa un’altra lotta: quella per la liberazione ses-
suale [...] simboleggiata {...] dal culto del desejo loco, del
desiderio folle». La ‘zona notturna’ della macumba — che,
come il samba, ha il suo ‘luogo privilegiato’ nella favela — cor-
risponderebbe, inoltre, ad un segreto celato nel nome stesso:
~la macumba & il mucambo, la casa dei negri rivoltati»33.

I.a divisione fra zona diurna ¢ zona notturna della macumba
richiama in un certo senso la differenza fra il sabba ed il carne-
valeH. A questo proposito, Parinetto, mettendone in luce la
comune radice che sta nella fame delle classi che vi partecipa-
no. sottolinea la provvisorieta della categoria di rovesciamento
nel sabba che ha, invece, un ruolo essenziale nel carnevale
«riflettendo [...] specularmente (e sia pure all’inverso) quel
PPotere da cui, in ultima analisi, emana»3.

Da questo punto di vista & possibile interpretare il cliché
persecutorio lucerna extincta ~ su cui si sono fondate per seco-

Y5 Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., cap. ‘La macumba’.

“V 11 carnevale, se seguiamo I’analisi di Bachtin, & un altro luogo
dellincompiutezza, in quanto il corpo della festa (corpo grottesco) sareb-
e contrapposto al corpo dell’estetica ufficiale del Rinascimento, dal
quale viene eliminato «ogni segno di incompiutezza, crescita e moltiplica-
rone». Inoltre, «questo corpo aperto e incompleto [...] non & separato dal
inondo da confini precisi: € mescolato al mondo, agli animali, alle cose. E
cosmico, rappresenta I'insieme del mondo materiale e corporeo in tutti i
suoi clementi». Corpo indifferenziato, quindi!

M. Buchtin, L'opera di Rabelais e la cultura popolare. Riso, festa, carne-
vale nella tradizione medievale e rinascimentale, Einaudi, Torino, 1979,
p. 35 cepp. 32-3.

> Parinetto fa perd immediatamente notare come Bachtin non condivide-
1ebbe questa interpretazione in quanto, oltre ad ignorare «il problema
della concomitante esistenza del Sabba», «da del popolo (questa categoria
mavsziniana € non certo marxiana) una visione assolulizzata in positivo,
che non gli permette di instaurare un confronto fra permessa e istituziona-
li-zata licenza carnevalesca e sfrenamento pulsionale senza licenza dei
superiori del Sabba».

I.. Parinetto, Solilunio..., ed. cit., p. 212, p. 41 e p. 64.
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li le persecuzioni delle minoranze, e che separa «la zona diur-
na € la notturna, la dicibile e la indicibile», ciog il
quotidiano/reale ¢ il reale immaginario/utopico3® — come
oscuramento dell’identita: spenti i fuochi, tolta ogni fonte di
luce, I"oscurita diventa complice delle pratiche piti ‘contro
natura’. Il che significa, se togliamo I’alone ideologico a que-
sta concezione di ‘contro natura’37, che I’oscuramento
dell’identita diurna apre lo spazio all’attraversamento di mol-
teplicita avversate dai diurni (e accecanti) poteri costituiti.

Ma se ¢ possibile accostare sabba e macumba sulla base
della distinzione fra ‘diurno’ e ‘notturno’ — o, meglio, fra
octroyé e rivoluzionario’® — non si pud, d’altra parte, prescin-
dere da una differenza dell’azione esterna messa in luce dallo
stesso Lapassade: poiché «I’idea di stregoneria viene
dal’ Europa» la Chiesa ha potuto produrre nel nostro continen-
te il ‘carattere diabolico’ del sabba, mentre in Brasile la frattu-
ra ¢ stata prodotta dal proletariato nero — frutto dell’industria-
lizzazione — come evoluzione del rito.

Ecco perché Lapassade individua nella macumba il «culto
degli eroi della storia della rivolta negra» e sottolinea che il
«ricordo di tante rivolte represse», custodito segretamente in
essa, «s’iscrive simbolicamente nel rituale»39.

Mi sembra opportuno precisare che, oltre al potere della
Chiesa, anche il potere medico opera una frattura: giudicando

36 Ibidem, p. 13 e p. 41.

37 Per mostrare quanto sia ideologica la concezione di ‘naturale’ basti
pensare al fatto che la borghesia ha definito naturale la proprieta privata,
concezione, questa, che Rousseau ha demistificato nel suo Discorso
sull’origine della disuguaglianza mostrandone 1’atto di nascita e, dialetti-
camente, la possibilita del suo toglimento.

Non posso qui soffermarmi sulla condanna delle pratiche sessuali ritenute
ideologicamente contro natura dalle varie societd. ma vorrei segnalare un
lavoro in cui la relativita di questa concezione ¢ stata ben approfondita: E.
Cantarella, Secondo natura. La bisessualita nel mondo antico, Editori
Riuniti, Roma, 1988.

38 | Parinetto, Solitunio..., ed. cit., p. 41 e p. 63.

39 G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., pp. 88-95 ¢ p. 98.
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L1 transe come ‘sintomo psicopatico’ e negandone, in tal
modo. 1l valore terapeutico oltre a quello culturale, il medico
overdentale sviluppa quella stessa riduzione messa in atto da
Wier ed altri che patologizzarono la stregoneria come melan-
holia: questt medici, prescindendo dal rivolgimento della
malattia in salute negarono il valore terapeutico del gruppo e
aprirono la strada alla riduzione della transe ad isteria0 .
Proscguendo nell’analisi sulle forme della transe, troviamo
quella forma mista isterico-diabolica che, nel xvil secolo, si
manifesto come un’epidemia di possessione intorno al conven-
to delle orsoline di Loudun — «piccolo convento di damigelle
nobili ¢ povere» come racconta Michelet. Ma sebbene questo
autore {rancese abbia dedicato un intero capitolo del suo libro
'« strega ai fatti di Loudun, narrati con uno spirito fra il gior-
nalistico ed il romanzesco, il suo moralismo di fondo inficia la
<omprensione delle espressioni erotiche che si manifestarono
nel convento?d!. Lapassade, invece, sostenendo che vi siano

"1 Parinetto, Solilunio..., ed. cit., in particolare pp. 170-81 e p. 241.

I Wier, Le streghe, Sellerio, Palermo, 1992, in particolare p. 64.

I Parinctto, Marx diversoperverso, ed. cit., p. 667.

I'«l ¢ forse proprio per questa ragione che Lapassade vede in Bastide una
contraddizione data dal mantenere lo schema di interpretazione freudiano
attolineando, al contempo, «le caractere profondemént anti-freudien de
L technique thérapeutique, du groupe de transe». La differenza d’approc-
1o traci due auatori &, d’altra parte, evidente nel fatto che Bastide svaloriz-
+a 'incompiutezza della transe selvaggia, la accosta alla follia e, di conse-
sucnza, basa sulla ritualizzazione il controllo positivo e razionale d’un
lenomeno altrimenti patologico senza, perd, approfondire le ragioni della
Jistinzione fra la transe selvaggia e quella ‘battezzata’.

G Lapassade, Socianalyse et potentiel humain, Gautier-Villars, Paris,
1975 p. 170.

R Bastide. Sogno, trance e follia, ed. cit., p. 70, p. 74, p. 83, p. 96, pp.
[ 13 ep. 123,

""" A Loudun, secondo Michelet, tutto sarebbe cominciato da Grandier, un
aato «allievo dei gesuiti, letterato e piacevole, che scriveva bene e par-
lava meglio» — il che ci farebbe pensare ad un abile predicatore se non
losse che, oltre a questa abilita ‘diurna’, Grandier ne avesse anche una
‘notturna’: sgusciare «per gli anditi o per le porte segrete» fino a giungere
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punti di contatto fra I’orgasmo e la transe — al punto da inter-
pretare I'orgasmo come incanalamento ed occultamento, nella
nostra societa, di cio che in altre societd & vissuto pubblica-
mente nelle transe di possessione — mette in luce la centralita
dell’esperienza sessuale nella possessione42,

La transe isterico-diabolica ha, infatti, in sé caratteristiche
diaboliche: le stigmate sono scrittura del diavolo, non di Dio
come accade alle sante; ¢ come se questa forma di transe stes-
se fra I’eros onnilaterale di streghe e stregoni e la mediazione
divina necessaria nell’estasi delle sante, di provenienza per lo
pill aristocratica o benestante, come sottolinea Craveri43.

Nei fatti di Loudun il caso della madre superiora, Jeanne de
Belcier, fu particolarmente significativo in quanto demoni e

al convento delle monache; ragion per cui «il direttore minacciato, il
marito ingannato, il padre oltraggiato (tre affronti nella stessa famiglia)
unirono le loro gelosie e giurarono la rovina di Grandier».

Come?

«Disperati invocarono un diavolo e I'ebbero a comando». E con quella
che Michelet definisce «una tragicommedia» ebbero inizio le rappresenta-
zioni erotiche ed i relativi esorcismi: «L’affare di Loudun comincid dalla
superiora e da una suora conversa alle sue dipendenze. Ebbero convulsio-
ni, si misero a parlare in maniera diabolica. Altre monache le imitarono
[...] wtta la cittadina & in agitazione. I monaci d’ogni colore si impadroni-
scono delle monache, le esorcizzano a tre, a quattro. Si spartiscono le
chiese. [...] La gente vi accorre [...], parecchie gridano che anche loro
sentono il diavolo [...]».

Naturalmente il ‘fondo piccolo-borghese’ di Michelet — come lo definisce
acutamente Roland Barthes nell’introduzione de La strega — fa si che,
rispetto a questo fenomeno, egli tenda a metterne in evidenza pidi I'aspetto
volutamente spettacolare. Ragion per cui, dopo aver dichiarato il suo esse-
re «contro i bruciatori, ma niente affatto contro il bruciato» definisce il
‘bruciato’ Grandier «un fatuo, vanesio, libertino, che meritava non gia il
rogo, ma il carcere a vita», e delle ossesse di Loudun dice «spettacolo
schifoso! Veder delle giovani, che abusavano dei pretesi diavoli per sfo-
gare in pubblico il furore dei sensi!».

‘Le ossesse di Loudun - Urbain Grandier (1632-34)’, in J. Michelet, La
strega, ed. cit.

42 G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 178.

43 M. Craveri, Sante e streghe..., ed. cit., pp. 19-25.
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muta diedero vita ad un conflitto di scrittura sul suo corpo:
lopo Iesorcismo e la cacciata dei demoni che prima, sotto
s liizione, avevano scritto dei nomi sacri, intervenne un ange-
lonseriverhi. Curcio ci suggerisce che «se la prima scrizione
rmboleggiava la sconfitta dei demoni, la ri-scrizione attesta il
onto del benex. 11 «prodigio di cui il corpo di Jeanne si fa
- ro» sarebbe «il risultato sintetico di tre particolari circo-
tinzes la necessita della chiesa di spettacolarizzare la vittoria
Actle torze celesti su quelle demoniache in un’epoca di crisi; il
ntunento d'immaginario favorito dalla diffusione della stam-
11 listruzione letterata della nostra protagonista»#4. Proprio
et queste ragiont Curcio stesso ipotizza che il fenomeno che
soimvolse Jeanne in particolare possa essere interpretato come
il primo manifestarsi di «una scena ai nostri giorni ormai con-
netas ta sussunzione del corpo nella dimensione polivalente
el serittura» ¢ conclude il suo saggio con una domanda che
1 ~aricutile per comprendere il passaggio dalla transe all’iste-
na-non ¢ forse il corpo santificato di Jeanne, oltre che scritto,
miterralmente prescritto dal potere che lo espone?»45,

I “estast teandrica — ciog «l’essere felicemente schiavi
dellzamore di Cristo» secondo le parole di Teresa d’Avila —
prelude anch’essa ad una forma di transe che si pud vivere
-wloin privato, secondo Lapassade, come dimostra anche
I estast solitaria di questa santa, la quale, pur essendo «tutta
mbaimmata dal grande amore di Dio» ed unendo, in tal modo,
mistica ed erotismo, riteneva le donne ‘liberate’ «detestabili
creature che, dopo aver rinunciato ad ogni timor di Dio ed al
pudore che il loro sesso le obbliga a conservare scrupolosa-
miente, sono capaci di commettere ogni sorta di colpe per sod-
hlare alle passioni che il demonio vien loro ispirando»46.

"' R Curcio, ‘11 diavolo scrivente’, in «Problemi del socialismo», n. 11
tnuova serie). maggio-agosto 1987.

" Ibidem.

"M Craveri, Sante e streghe..., ed. cit., p. 209 e p. 189.

G Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 178.
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E cosi la corporeita, dopo esser stata interdetta e relegata
nell’inferno dal cristianesimo trovera nella famiglia nucleare
borghese il suo ‘nido’ ¢ la sua alienazione e sul divano dello
psicanalista cerchera la cura d’un disagio epocale.

Prima del setting analitico, seguendo lo stesso sviluppo
della metodologia terapeutica freudiana, troviamo I’ipnosi che
Freud abbandono quando scopri che «il rapporto affettivo per-
sonale era assai pili potente di ogni lavoro catartico, ¢ giusto
questo fattore non si lasciava padroneggiare» e, stabilita la
‘dannosita’ di questo rapporto ne preferi impostare un altro,
attraverso le ‘associazioni libere’, che, nonostante fosse un
rapporto di ‘confidenza e simpatia’, avrebbe permesso di man-
tenere un maggiore distacco?’.

Ecco che poi con Freud si ripresenta il potere totale che ha
la sua prima forma nel dispotismo orientale. A tale proposito
Lapassade sostiene che «il potere reale simbolico e immagina-
rio nell’analisi resta, nella sua interezza, forte quanto
nell’ipnosi, anche se ha assunto un’altra forma» che & quella
del potere fondato sul terrore, ciod di quel «potere politico
fondante tutte le figure d’autoritd, un potere che [...] sta anche
a fondamento dell’istituzione psicanalitica»48.

Infatti & qui celato un dispositivo di potere: la psicanalisi
‘autorizza’ il ricordo solo in quanto pud inserirlo in un codice
ben preciso. Da qui deriva anche la differente azione della
transe e della psicanalisi nei confronti dell’oblio: «L’oblio dei
ricordi ritrovati con I'intervento ipnotico &, nel paradigma
della transe, il risultato di una dissociazione legata a un trau-
ma; occorre produrre artificialmente, per induzione di transe,
una dissociazione esplorativa al fine di superare I’oblio che &
tale soltanto per la coscienza allo stato di veglia, mentre la sua
parte sonnambulica non ha dimenticato niente; 1’oblio di cui si
occupa la psicanalisi, al contrario, ¢ il risultato di un rimosso

47 C. Musatti (a cura di), Freud. Antologia freudiana, Boringhieri, Torino.
1980, p. 77 e p. 16.
48 G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 110.

84

«he ha nascosto nel sottosuolo della coscienza [...J il passato,
lo ha nello stesso tempo deformato, reso incomprensibile di
primo acchito, proprio come quel tempio che I’architetto ha
‘hisseppellito dopo aver decifrato alcune tavolette; ma per far
«questo ha dovuto procurarsi gli strumenti e inventare un meto-
o di decifrazione»49,

Ficco perché Lapassade, a proposito della rottura attuata da
Frewd col “paradigma T’ — ciog di transe — per costruire il
paradigma P’ — ciog psicanalitico — mette in luce le rinunce
«hie hanno accompagnato Freud nella fondazione della psica-
nalisic «Rinuncia, a partire dal 1897, alla spiegazione dell’iste-
1 come conseguenza di un irauma sessuale infantilef...]; ha
-t rinunciato alla pratica dell’ipnosi a favore del “cerimoniale
defliacura” fondato sulla regola fondamentale delle libere asso-
<1uz1oni; rinuncia alla teoria, elaborata da Breuer, degli stati
rnoidic sostituisce la teoria janettiana della dissociazione con
uella della rimozione, che ne & direttamente derivata» S0,

Ma ¢ la situazione collettiva di familiarita culturale con la
tnse che permette di mettere in scena i fantasmi proibiti, di
trasgredire e di riorganizzarsi nell’altra coscienza — che &
anche un nuovo equilibrio — come nel rarantismo, «ultima eco
dellorgia greca»si.

Nel seguire la descrizione di Ernesto De Martino delle fasi
«oreutiche della ‘danza del ragno’, contenuta nella Terra del
rimorso, ¢ido che immediatamente mi ha colpita & il ricostituir-
~i. mediante la tarantata, dell’interazione fra essere umano e
ammale: il morso della taranta — che permette periodicamente
(come ri-morso) a Maria di Nardd di dare configurazione a
~contenuti psichici conflittuali e frustranti» sulla base del suo
vissuto personale — mi € parso essere anche un mezzo simboli-

" (5. Lapassade, Transe e dissociazione, ed. cit., p. 66.

Y ibidem, p. 68.

It quanto riguarda la teoria janettiana si veda P. Janet, Disaggregazione,
spiritismo, doppie personalita, Sensibili alle foglie, Roma, 1996.

"' G Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit.. pp. 33-4, p. 148 e pp. 182-91.
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co socialmente valido per ricongiungersi al naturale. Infatti, se
chi segue le fasi coreutiche della ‘danza del ragno’ ne &
profondamente coinvolto — in quanto la conoscenza parteci-
pante della comunita «sostiene I’ammalata, collabora alla sua
guarigione», per cui «il gruppo nel suo insieme funziona come
gruppo terapeutico» — a questo gruppo anche la tarantata ha
qualcosa da donare: proponendosi come ‘corpo-taranta’ — ciog
identificandosi con il ragno che I’ha morsa — la donna tarantata
rappresenta una mediazione fra il gruppo e I’animale ‘che piz-
zica’s2,

Del tarantismo Lapassade sottolinea la possibilita di consi-
derarlo quale analizzatore del Sud d’Htalia, in quanto & colloca-
to in una dimensione sociale e politica’3, ed ¢ anche cid che
ricollega I’incompiutezza identitaria alla dimensione
collettiva®.

De Martino, inoltre, propone una stratificazione storica: «la
taranta € il suo morso velenoso appaiono per la prima volta
nelle cronache medievali in connessione all’urto fra Occidente
e Islam», e cosi le vicende di avvelenamenti collettivi e di
intossicazioni per morsi di animali avrebbero fornito «uno
degli stimoli iniziali per mettere in movimento quella partico-
lare plasmazione culturale che mise capo al tarantismo come
simbolo mitico-rituale dotato di propria autonomia». E non per
caso: «proprio la Puglia fu una delle terre di confine dove ebbe
luogo il grande urto fra mondo cristiano € mondo islamico».

52 E. De Martino, La terra del rimorso. Contributo a una storia religiosa
del Sud, 11 Saggiatore, Milano, 1961, p. 75 e pp. 67-8.

G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 154.

Altre interessanti letture sul fenomeno del tarantismo si trovano in G.
Deleuze - F. Guattari, Mille piani..., ed. cit., p. 444; G. Di Lecce, La
danza della piccola 1aranta, Sensibili alle foglie, Roma, 1994, che da
voce anche a molti protagonisti del tarantismo; F. De Raho, Tarantolismo,
Sensibili alle foglie, Roma, 1994.

53 G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., pp. 160-65.

54 G. Lapassade, Intervista sul tarantismo, Madona Oriente, Lecce, 1994,
p. 153.
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Grrande intreccio ¢ conflitto di culture dunque intorno al
Laantismo!

(1 sarebbe anche, secondo De Martino, un percorso storico
riruardante la catartica musicale che, a partire dalle teorie
pitagoriche, giunge fino al Medioevo. ,

Non possono essere tralasciati neppure il simbolismo eroti-

+ndicato dalla tradizione popolare nelle canzoni rituali della
tuanta, né Uimportanza del simbolismo cromatico che, con la
Jdanza come cura motoria e la partecipazione sociale, distin-
vue questa forma di terapia collettiva da quella psicanalitica
Jdellmistenia.

Mi soprattutto non ci si pud dimenticare della continua
«1one disgregatrice subita dal tarantismo che «nato nel
Medioevo entrd in crisi alla fine del “700 per 1’azione combi-
natia ed cfficace su piani diversi dell’illuminismo napoletano e
delta cappella di S. Paolo in Galatina». Infatti dopo che il clero

1 cra contrapposto ai ‘sanpaolari girovaghi’ — curatori del
trn.ntismo — ed aveva costruito la cappella di Galatina per
meeho controllare questo fenomeno ‘magico’, I'illuminismo
napoletano ridusse a malattia il simbolo mitico-rituale della
Livanta ¢, attraverso il «contrasto insanabile fra ideologia della
Luanta ¢ nuova scienzar, concluse il processo di riduzione e
controllo del fenomeno i cui germi «erano gia nella polemica
costiana contro i culti orgiastici dell’ Antichita»Ss.

Cosi il cristianesimo e la scienza, condotta una lotta comu-
ne contro questa transe per aver visto in essa I’ombra
dellorgia ¢ della patologia, a ridussero a grida e convulsioni.
Lolti il corpo e la dimensione collettiva non restava che la
middattial

" 1L De Martino, La terra del rimorso..., ed. cit., p. 229, p. 232, p. 233,
PP 256-58.
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Le identita della transe

Si ¢ visto, con un non breve excursus, che il Saggio sulla
transe mentre percorre storicamente il cammino della transe
sottolinea la presenza d’una possibilita neotenica tuttora pre-
sente nel nostro stesso corpo, ma € proprio continuando la sua
ricerca che Lapassade da un altro elemento essenziale che ci
permettera di parlare dell’utopia nel corpo.

Ne Gli stati modificati di coscienza, infatti, dall’analisi
delle differenti modalita di transe Lapassade fa emergere un
aspetto comune fondamentale: mi riferisco alla presenza del
cogito de transe, cioé di una «lucidita interna alla transe» che ¢
comune al sogno lucido, all’esperienza psichedelica, alla tran-
se esomatica (uscita dal proprio corpo), all’esperienza di pros-
simita alla morte ed all’orgasmo%¢. Mentre la possessione pud
essere ‘sonnambolica’ o ‘lucida’, in ogni transe & presente un
‘vigilante’ — come sapevano, d’altra parte, anche Breuer e
Freud che nelle loro pratiche catartiche avevano notato la pre-
senza di «due stati di coscienza del tutto distinti» che, nono-
stante si alternassero fra loro, mantenevano un’unitd attraverso
I'azione di un «osservatore acuto e tranquillo» che contempla-
va le *follie’ nello stato secondo che era venuto strutturando-
si37. I due medici, perd, nonostante avessero sottolineato che la
guarigione stava nel confluire di questi due stati in uno solo,
non diedero importanza a questo ‘osservatore’ ed alla sua
capacita unificatrice che emerge nello stato di transe.

Lapassade, invece, parla esplicitamente di ‘unita ritrovata’
fra cogito de transe e cogito della veglia ¢ di come Freud abbia
abbandonato solo la tecnica classica d’induzione ipnotica ed il
suo risultato pill spettacolare — cioé il sonnambulismo artificia-
le — ma ne abbia mantenuto lo «stato di passaggio fra vegha e
sonno» con la ‘transe leggera’ delle associazioni libere.

36 G. Lapassade, Gli stati modificati di coscienza, ed. cit., pp. 101-32.
57 ). Breuer - S. Freud, Casi clinici 1. Signorina Anna 0. Signora Emmy
von N., Boringhieri, Torino, 1982, in particolare p. 40, p. 57 n. 15 ¢ p. 96.
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Unificando cosi, la ‘terapia di transe’ freudiana — «accom-
pernata da un’attivita riflessiva denominata “analisi”» — con il
connta de transe — «presupposto dell’attivita riflessiva nella
ranse» — e cogliendo Vorigine della psicanalisi nell’esorcismo
{lla possessione, Lapassade fa notare che «la psicanalisi che
ostituisce, nel rituale terapeutico, la transe profonda (sonnam-
Lolica) con una transe leggera (associativa) [...] st presente-
rehbe cosi, dopo I’ipnosi, come la versione occidentale e
moderna dei “riti di transe” e di “possessione”»38, che, pero,
autorizza lo sdoppiamento in quanto pud disciplinarlo®.

Ritornando, dopo questa parentesi su Freud, al cogito de
transe, va sottolineato che anche in relazione ad esso ci viene
L1 suggestione che nello sdoppiamento non vada vista una
patologia, ma la messa in atto di una risorsa vitale. Per queste
r.ynmoni Lapassade parla di un’unita della transe che va cercata
m quella «sorta di convivenza per cui 1l soggetto che cambia, e

i vede cambiare, sembra osservare questo cambiamento a par-
e da un punto in cui egli resta immobile, sveglio, attaccato
alla terraferma, mentre un’altra “parte” (ma non un altro “Io”)
soca a lasciarsi andare sregolatamente»®. E apprende il muta-
mento.

Infatti Curcio, Valentino e Petrelli sottolineano, sulla base
della loro esperienza di reclusione, un aspetto tralasciato da
[ apassade: poiché quest’ultimo si occupa prevalentemente di
~partecipazione volontaria alla transe», il cogito di cul parla
puo anche rimanere passivo, ma in condizioni di «torsione del

" Gl Lapassade, Gli stati modificati di coscienza, ed. cit., p. 125 e pp.
178 31.

"' .|...] proprio come I'ipnosi il dispositivo psicanalitico istituisce nel
~opgetto una dissociazione. E anche cid che sottolinea Tobie Nathan
quando scrive: “Lo psicanalista sdoppia il soggetto in due gemelli com-
plementari: 'uno che produce un sogno artificiale (libere associazioni), e
I"altro che scruta e commenta questo stesso sogno con 1'aiuto dello psica-
nalista™.

G Lapassade, Transe e dissociazione, ed. cit., p. 77 n. 27.

"0 (5. Lapassade, Gli stati modificati di coscienza, ed. cit., p. 134.

89



Sé-relazionale»6! — tipica della reclusione in istituzioni totali,
ma anche delle condizioni di vita alienate della nostra epoca pil
in generale — «lo sdoppiamento della transe manifesta tutte le
sue potenzialita», attivando, quindi, entrambe le parti «al fine di
realizzare gli scopi benefici perseguiti dallo stato modificato»62.

Proprio qui , secondo me, va collocato il momento
dell’utopia: poiché il nostro corpo custodisce in s¢ la possibilita
di esperire nuovi percorsi e grandi trasformazioni, si tratta
d’imparare a guardarsi dentro per trasformare anche I'esterno.

I tre coautori ci propongono anche un’altra fondamentale
precisazione sostenendo che non si tratta solo di ‘stati di
coscienza’ ma, pill esattamente, di stati del corpo®3.

Lapassade individua delle sociétés a transes — quali
I’ America dello sciamanismo indiano, I’ Africa nera della pos-

81 Torsione & «un nome di azione che non si limita ad indicare una sottra-
zione ma allude esplicitamente ad una trasformazione. Trasformazione
qualitativa e irreversibile — come una metamorfosi. Perché ¢ appunto una
torsione dolorosa, ristrutturativa e metamorfica dell’intera unita psicofi-
siologica, del corpo-in-relazione nel suo insieme, che I’istituzionalizza-
zione persegue. [...] La torsione dell’azione reclusiva, sia essa “risocializ-
zante” o “terapeutica”, mirg infatti a spezzare nel recluso, sia esso “dete-
nuto” o “ricoverato”, ogni autonoma attivita: a farne un uomo-agito, dun-
que un non-uomo». Torsione come alienazione!

R. Curcio - N. Valentino - S. Petrelli, Nel bosco di Bistorco, Sensibili alle
foglie, Roma, 1990, p. 386.

62 Ibidem, pp. 394-95.

E interessante notare come 1o stesso Lapassade — oltre che nel pii1 recente
Transe e dissociazione — in un altro testo sulla transe successivo a Gli
stati modificati di coscienza, abbia rivisto la sua affermazione precedente
esprimendo, col termine Je-transe, che sostituisce qui il cogito de transe,
Iesistenza di una «dimension active d’observation» affiancata ad una
«dimension apparemment passives.

Si veda, al riguardo, G. Lapassade, La transe, PuF, Paris, 1990, p. 18.
Questo lavoro ¢ stato recentemente riedito in G. Lapassade, Stati modifi-
cati e transe, Sensibili alle foglie, Roma, 1993.

63 Accenno, qui, brevemente alle diverse posizioni che ci sono rispetto al
differenziare gli stati modificati di coscienza dalla transe.

Lapassade definisce la transe come stato maodificato di coscienza socializ-
zato, mentre Curcio, Valentino e Petrelli vedono in questa impostazione il
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wvsione (esportata con la schiaviti nel Maghreb e in
\merica), un’area ‘orientale’ dell’estasi e alcune zone del Sud
I ltalia — come «des sociétés dont les membres ont de la transe
une connaissance courante, familiere, de sens commun», fa
cmergere Poblio della transe nella nostra societa, che, a suo
;nuvrkc, si manifesta nell’incapacita di mettere in atto questa
potenzialita e si riflette anche nella poverta del nostro linguag-
<10 per esprimere questi stati del corpo®. '

(i ¢ sottolineato anche da Tart che, tra I’altro, sosn(uendq
Al principio d’uno stato unitario della cosgicqza la presenza df
piu stati d’identita, mette in luce risorse .v1ta11 a}le qual} non si
aceede sia per paura dello sconosciuto, sia per timore di perde-
1 il consenso degli altri e la loro approvazione®.

tnchio della «riproposizione dell’opposizione natura/cultura: naturali
.uebbero gli stati modificati di coscienza (§MC),_ culturali le transe. Noi
rediamo, invece, che gli SMC siano culturalizzati non meno de]!e transe.
Se una differenza puo essere colta essa rigugrdu.nl carattere fluido .dcgh
a1 rispetto al carattere rigido (codificatp e rltua!lzzato) dellfl transe; [.:.J
la familiarita degli SMC con la vita quotidiana, di contro all’eccezionalita
Jdelle transe rituali». )
(i Lapassade, Transe e dissociazione, ed. cit., p. 93: . )
i Curcio - N. Valentino - S. Petrelli, Nel bosco di Bistorco, ed. cit., pp.
19192,
"V (. Lapassade, La transe, ed. cit., p. 119. o
Nella recente riedizione del Saggio sulla transe, Lapassgfie ha inserito
Juc nuovi capitoli — ‘La techno-transe’ e ‘I nuovi .v1\sionan — in cui ana-
hi72a due attuali figure della transe nella nostra societa.
G Lapassade, Dallo sciamano al raver..., ed. cit. pp. 95-125. S
“* «Alcune lingue occidentali sono ben in grado di dare attendibili discri-
minazioni fra gli oggetti esterni quotidlfml, ma non sono adatte per un
lavoro preciso con la realta fisica. Le scienze fisiche hanno a tale scopo
wviluppato linguaggi matematici spccmhzzan ’che sono notevolmente e‘scl)-
terici per 'uvomo della strada. 11 sanscrito, d a.]tl’fl parte, ha.molle parole
presumibilmente precise per eventi e stati interiori ch~e non si possono tra-
durre facilmente nelle lingue occidentali [...]. Lo sviluppo di un vocabo-
lario pilt preciso & essenziale per il progresso 'nella comprensione della
coscienza e dei d-SoC [stati di coscienza discreti]».
C.T. Tart, Stati di coscienza, Astrolabio, Roma, 1977, pp. 167-68.
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Oblig, occultamento operato da un contesto sociale incapa-
ce di accogliere I'altro, lo straniero, il diverso e che nell’iden-
lith unica e coercitiva trova la garanzia della propria stabilita.

La danza, che molio spesso accompagna i rituali di transe,
rimane ancor oggi un elemento fondamentale. Lapassade, infat-
U, invila a «superare o piutlosto distruggere I’apparente eviden-
za di un’assenza di transe nell’Occidente industrializzato»,
facendo emergere le esperienze ‘marginali’ i cui effetti dimo-
strano la rinascita della transe, fra le quali troviamo la danza
stessa, con la sua motilita polimorfas. E proprio I’elemento
polimorfo ¢ da Lapassade connesso alla neotenia della specie.

La neotenia si presenta dunque come sorgente di prassi
polimorfe, deomologanti e creative, come possibilita disponi-
bile in ogni corpo per liberarsi dalla omologazione al dogma
identitario, omologazione che non & ancora una reclusione, ma
ne prepara il terreno nei corpi®?,

66 G, Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit. pp. 216-17.

interessante I'osservazione dj Lapassade a proposito della techno-tran-
se: il fatto che questa atuale forma musicale si presenti senza melodia —
che corrisponde alla figura secondo il modello della Gestalr - ¢ rimanga
solo lo sfondo — il ritmo, sempre secondo lo stesso modello — «troverebbe
il proprio equivalente nella psicologia dei partecipanti, che vanno ai rave
per formare insieme uno “sfondo™ senza figure: & la folla che danza, una
folla in cui la personalita individuale & come dissoltas.
G. Lapassade, Dallo sciamano al raver.... ed. cil., p. 99.
Sulla connessione fra movimenti giovanili, danza e transe si veda anche la
mia intervista a Georges Lapassade Neotenia-neoeinia, in «La Balena
Biancar, N. 6, gennaio 1993,
67 La differenza fra 'azione reclusiva ¢ quella omologante consiste nel
fatto che «la prima sopravviene soltanto quando la seconda fallisce i suoi
scopi. Intenderemo allora con “omologazione™ quell’azione sociale basi-
lare consistente nel far incorporare un sistema di prescrizioni autorizzanti,
[-..] ncl mextere I'uniforme alla lingua ed ai linguaggi, vale a dire unifor-
marli, entro un luogo comune definito da una perimetrazione normativa,
Le istituzioni totli, invece, costituiranno on dispositivo di frontiera, luo-
ghi di emergenza in cui trattare — spegnere, normalizzare, reimegrare — i
turbini negentropici delle deomologazioni non autorizzates,
R. Curcio - N. Valentino - S. Pewrelli, Nel basco di Bistorca, ed. cit., p. 384,
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I miti strategici

Quando, nel saggio sulla Politica dell’orgasmo, David
Cooper dice «dobbiamo perdere la testa per entrare nel corpo»,
vuole indicare la repressione dell’estasi agita dal paternalismo
della “societad permissiva’, che & anche «epressione della sof-
ferenza e del godimento creativi, della follia e della libera
assunzione del rischio anche di morire — insomma la repressio-
ne della rivoluzione in ciascuno € in tutli»98.

L'oblio della transe, espressione d’una atrofia della nostra
socield, olre a non permelierci la comprensione di cullure altre
e la comunicazione con esse, ci reclude nel mito della compiu-
tezza ¢ della stasi: miti strategici che ci fanno perdere, con la
lucidita, anche I'immaginazione necessaria per altuare cambia-
menli.

L'espressione miti strategici venne utilizzata da Szasz, in
un infervento ad un congresso internazionale di psicanalisi
tenwtosi a Milano nel 1976, per indicare la caralteristica che
contraddistingue il merode di conrrollo sociale utilizzato da
preti, politici e psichiatri®. ;

Ampliandone il significato intendo servirmi di questa
espressione per denotare la base ideologica di ogni forma di
colonialismo — sia il colonialismo propriamente detio, sia le
forme autoritarie di relazione mediante le quali viene imposta
la dirtatura del medesimo 1a dove ogni diversila voglia espri-
mersi.

Come gia notavo altrove, «Luce Irigaray, in Speculum,
aveva individuato questo processo rileggendo il mito platonico
della caverna e cogliendovi la metafora dell’allontanamento
dalla matrice natwrale, caratterizzata dall’incompletezza, per

68 D. Cooper. ‘La politica dell’orgasma’, in aa vv, # godimento ¢ la
legge, Marsilio, Venezia-Padova, 1975, pp. B6-7.

69T, Szasz. *Il concetto di malautia mentale: spiegazione o giustificazio-
ne?', in La follia. Documenti del Congressao internazionale di psicanalisi.
Milano, I-4 dicembre 1976, Feltrinelli, Milano, 1977, p. 190.
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imporre la visione accecante di un’autorita che ha gia prestabi-
lito i confini della veritd fissando in base ad essi “dicotomie
nelte, senza riserve eccedenti” e che insegna il dominio della
natura mediante la misurazione [...]. Riduzione della comples-
sitd e genocidio delle diversita vanno qui di pari passo. Ecco
perché parlo di colonialismo: 1a semplificazione si fa organiz-
zazione basata sulla verticalitd fallico-gerarchica.
Erettocentrismo come etnocentrismo. E V'inferiorita si stabili-
sce sempre a partire da una ‘mancanza’. Se, infaiti, da una
parte la donna ¢ stata considerata inferiore, nell’arco di alcuni
secoli, perché senza anima, prima, e poi senza fallo, Frantz
Fanon in I dannati della rerra denuncia che nel 1954 un medi-
co, Carothers, abbia ‘scientificamente’ comparato I'africano a
un europeo lobotomizzato, ¢ dimostra come wtti gli sforzi del
colonizzatore tendanc a “indurre il colonizzato a confessare
I’inferiorita della sua cultura trasformata in comportamenti
istintivi”[...]. Non diversamente la ‘scienza’ occidentale si e
posta nei confronti della follia, e se poi ‘matte’ erano le
donne...»70

Strategia, questa, che richiama la reforica della follia messa
in luce da Szasz quale strumento adatto a «dissimulare la deni-
grazione solto forma di diagnosi», ed & ancora Szasz a compa-
rare lo psichiatra criptoprete ai diagnostici teologi che nei
riguardi dell’insano — cioé dell’eretico — «non avevano interes-
se a classificare le sue credenze; avevano interesse a classifica-
re lui», il che significa che «non avevano interesse a capire le
sue credenze; avevano interesse a giustificare 1a loro condanna
¢ la sua distruzione»7!,

E interessante, al riguardo, seguire le tappe del pensiero
denigratorio — messe in luce nella Dialettica della liberazione
da Cooper - agito nei confronti di chi opera una scelta che dia

70 N_ Poidimani, ...e if piacere? Il godimento oltre la diffesenza, Colibri,
Milano, 1997, pp. 45-6.
" T. Szasz, ll concetto di malattia mentale.... ed. cit., pp. 181-82.
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inizio ad una prassi di liberazione: dapprima cid che si presen-
ta libero viene considerato inumane, per poi divenire non
umano, ciot proiezione di quella parte di noi stessi che si ritie-
ne debba essere distrutta per trapassare nell’umano puro.
L’impossibilita di attuare questa distruzione al nostro interno,
secondo Cooper, reca con sé un’attivita distrutliva diretta verso
una proiezione esterna’2, cio¢ altro, il diverso che incarna la
nostra diversita da cancellare™.

Goffman suggerisce la necessita di questa strategia deni-
gratoria in particolare all'interno delle istituzioni rotali, nelle
quali appare come un rischio il considerare I’internato come
essere umano e non, invece, come oggetto’s,

Da questo punto di vista & lampante come il colonialismo
riproduca le caratteristiche dell'istituzione totale!

Disumanizzazione &, secondo Sartre, uno degli scopi della
violenza coloniale e per questo, presentando il libro di Fanon,
invita ad estirpare il colono interiorizzato in ciascuno di noi,
quel nemico del genere umano che il nuovo essere che nasce
dal colonizzato porta dialetticamente alla luce’s.

Fanon sostiene, infatti, che «la decolonizzazione & veramen-
te creazione di uomini nuovi», creazione che si attua nel pro-
cesso stesso di liberazione come prefigurazione di un nuovo
umanesimo’s.

2D, Cooper, Dialettica della liberazione, Einaudi, Torino, 1969, pp. 18-9.
3 T. Szasz, I manipolatori della pazzia. Studio comparato
dell’Inquisizione e del Movimenio per la salute mentale in America,
Feltrinelli, Milano, 1976, p. 331.
Si vedano anche le tre fasi che caratierizzano 1'«evoluzione dell’idea di
psicosi nella mente dei familiaris: buono/cattivo/pazzo determinate
dall’atenersi o meno ad un modello, in R. Laing, L’io diviso. Studio di
qsichia;ria esistenziale, Einaudi, Torino, 1970, pp. 202-18.
4 E. Goffman, Asylums. Le istituzioni totali: i meccanismi dell’esclusione
e della violenza, Einaudi, Torino, 1968, p. 109.
75 ). P. Sarwre, ‘Prefazione’ a F. Fanon, [ dannati della terra, Einaudi.
Torino, 1979, p. xvii e p. xxI.
76 F. Fanon, I dannaii della terra, ed. cit.. p. 4.
‘Prefazione’ di ). P. Sartre in ibidem, p, Xvin.
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Nel colonialismo ritroviamo, tra I'altro, I'infantilizzazione
dell'altro come strategia: René Zahar mette in luce come
«I"atteggiamento del bianco verso I'uomo di colore ¢ tenden-
zialmente quello dell’adulio verso un bambino»?". E proprio
questo atieggiamento & lo strumento di legittimazione
dell'omologazione coatia nella cultura del colono™,

Interviene qui anche ['uso della categoria di straniero e mi
sembra interessante richiamare la Sroria della follia di
Foucault a proposito dello status di Straniero del folle, status
che gli veniva imposto e a cui egli doveva aderire come “stra-
niero perfetto’ — «colui fa cui estraneita non si lascia percepi-
re» — con un atlo che rappresentava il «passaggio da un mondo
della Riprovazione a un universo di Giudizio» € che cancella-
va, in tal modo, la soggetliviia per valorizzare la forma, la
conformita all’anonimo™,

La reificazione, evidente in questo uso della categoria di
straniero, mette in risalto le affinita che ci sono fra psichiatria
¢ colonialismo, affinita che, prese come paradigma, evidenzia-
no I’azione colonizzatrice all’interno della nostra societa.

Questa colonizzazione, agita innanzitatto nel contesto fami-
liare ed in quello scolastico, spesso trova nella psichiatria un
efficace strumento per controllare e recludere ogni resistenza
sopravvissuta all’'omologazicne. Qui la reificazione si presenta
come oggeitivazione del soggetto nell'istituzione — ottenuta
mediante nominazioni disumanizzanti — conseguenie alla paio-

T1R. Zahar. Il pensiero di Frantz Fanon e la 1coria dei rappaiti tra colo-
nialismo e alienazione, Feltrinelli, Milano, 1970, p. 50.

D’altronde un analogo meccanismo agisce anche nell'istituzione totale:
«Come certi medici perseguono I'infamilizzazione del malalo per dare
efficacia alla loro azione ierapeutica, cosi I’ Amministrazione Carceraria
persegue |Minfantilizzazione del recluso per tealizzare, sulla base di una
dipendenza reinstaurata, i'accettazione dell’ autoritas,

R. Curcio - N. Valemtino - S. Petrelli, Nel bosco di Bistorco, ed. cit., p.
174; ma si veda in generale I'intero cap. ‘La grande mammella’.

78 ). P. Sanre, ‘Prefazione a F. Fanon, / dannati delia terra, ed. cit.. p. vi.
79 M. Foucault, Storia detla follia nell'era classica. ed. cit., pp. 554-55.
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logizzazione della creativita ¢ delle visioni che appartengono al
mondo dell’altro, spesso accompagnata da discriminazioni di
classe e di sesso.

E evidente dunque la connivenza della psichiatria con un
sistema autoritario € repressivo in cui le esigenze della produ-
zione stabiliscono le norme; un sistema che mediante I'uso
disciplinante dei miti strategici toglie la parola a chiunque
voglia dar voce alla (in)sofferenza ed all’utopia che scaturisco-

no dal corpo.
La mia &, dunque, una critica della societa antropoemica®0,

della societa che alla critica sociale radicale ed alle istanze di
trasformazione risponde autoritariamente con I’incarcerazione,
con la proiezione dell'istituzione nel corpo, con prigioni chi-
miche e perfino interventi chirurgici che decretano la fine della
specic diversa impedendore la riproduzione. Il Parlamento

% Prendo a prestito questo efficace aggettivo da David Cooper: «Vi sono
societd che divorano le persone, cio? societd antropofagiche, e societd che
rigetlano le persone, socieid antropoemiche. Assistiamo cosl a una transi-
zione: da una parte, il medioevale “ingoiamento” del bambino individuo
nella comunith, un modo di accettazione assimilativa riferita al cannibali-
smg ritualistico delle societd “primitive” in cui il rituale consentiva alla
persona di accettare 1'inacceitabile, in particolar modo la morte; dall’alira,
la moderna societa antropoemica che rigeta da sé tlto cid che non pud
essere ponalo ad accellare le regole, inventate ad arte, del suo givoco. Su
codesta base esclude i faui, le teorie, gli ateggiamenti, le persone - le
persone della classe sbagliata, la razza sbagliala, la scuola sbagliata, la
famiglia sbagliata, la sessualitd sbagliata, la mentalita sbagliata. Nel mani-
comio tradizionale di oggi. nonostante gli enunciati di progresso, la
societd ha il meglio di enwrambi i mendi: 1a persona che & “rigentata” dalla
famiglia fuori dalla societd, & “ingoiata” dall’ospedale e quindi digerita e
metabolizzaw fuori dell'esistenza individuale, Questo, io ritengo, deve
essere considerato violenza. Il procedimento di liberarsi di qualcuno &,
naturalmente, negato, di solito mediante I asserimento della peculiare cat-
tiveria e pazzia di certi individui. Questa negazione, che opera sia neila
famiglia che nella pit ampia societd, & 1'espressione pill tertuosa e sterile,
eppure Lanto comune, della illogica sociale»,

D. Cooper, Psichiatria e antipsichiasria, Armando. Roma. 1969, p. 50.
C'¢ da chiedersi come miai queste osservazioni siana valide ancora oggi,
dato che i manicomi non ci sono pid (dfcuar)... Una risposta ci viene da
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Europeo, nel settembre ‘92, ha approvato una risoluzione che
riconosce la possibilita di sterilizzare i cosiddetti ‘malati men-
tali’8!. E non ¢ una novita: Fontana, citando le cronache delle
«Annales médico psychologiques» preoccupate per i} diffusis-
simo uso della sterilizzazione come terapia delle malattie men-
tali alla fine dell’ottocento, spiega che «il dottor Goodell [...]
sembra aver praticato “correntemente” a Filadelfia I’asporta-
zione delle ovaie in donne affette da disturbi nervosi nel perio-
do mestruale, con questa motivazione[...]: “[...] Innanzitutto
una donna folle non fa pilt parte del corpo sociale alla stessa
stregua di un criminale. Poi, la sua morte & sempre un sollievo
per i suoi amici e per i suoi cari. In terzo luogo, anche se
dovesse guarire dalla sua follia, rimane sempre esposta a tra-
smettere il germe [sic] di questa malattia ai suoi figli e ai nipo-
ti, per molte generazioni. Quando una donna si trova in queste
condizioni, toglierle le ovaie significa sforzarsi di renderla alla
famiglia e alla societa, ma nello stesso tempo opporsi alla pos-
sibilita che dia vita a una generazione di alienati. In realta, non
sono affatto sicuro che, in seguito ai progressi che il futuro ci
riserva, gli uomini di Stato non riconoscano col tempo che una
buona pratica politica sociale deve proporsi di far scomparire

alcune osservazioni di Giorgio Antonucci, il quale afferma: «Togliere
qualche singolo dal manicomio, cosa giusta in sé, non serve e non basta
per dare un nuovo corso alla cultura e un nuovo respiro alla creativita
della specie, attualmente cosi soffocata. Infatti mentre i mezzi di comuni-
cazione di massa hanno diffuso la notizia falsa e pericolosa che in Italia
non ci sono pill i manicomi, notizia artificiale e senza fondamento, accolta
come vera anche nel resto del mondo, [...] la maggior parte dei lungode-
genti degli anni anteriori al 1978 languiscono ancora isolati nelle istituzio-
ni del passato ¢ le persone che ora sono ritenute non necessarie o di
disturbo vengono annientate metodicamente nei Centri di Diagnosi e Cura
degli Ospedali Civili, con il solito pretesto della necessita di cure psichia-
triche».

G. Antonucci, Contrappunti, Sensibili alle foglie, Roma, 1994, p. 27.

81 Faccio riferimento, per questa notizia, ad un articolo apparso su «il
manifesto» del 18.9.92 dal titolo Durissime reazioni al documento sulla
sterilizzazione.
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la follia prescrivendo la castrazione di tutti i pazzi, e I’asporta-
sione delle ovaie di tutte le pazze”. Voto parzialmente accolto
qualche anno dopo»82. .

Curcio, Valentino e Petrelli mettono ben in luce il meccani-
smo di ordine che sottosta a queste pratiche: «L.’accanimento
contro la sessualita che viene sistematicamente perseguito
nelle istituzioni totali — come pure in molte pratiche di tortura

non muove forse dall’inconfessato desiderio di sterilizzare
chi contravviene alla norma sociale; di impedire al recluso
oeni attivita riproduttiva della specie; in definitiva, quindi, di
Jecretarne 1espulsione dalla specie umana?»83,

Queste riflessioni sono molto importanti, in quanto confer-
mano la logica del razzismo di stato che abbiamo visto nel
capitolo precedente.

Ma ¢’¢ dell’altro.

Se, infatti, da una parte troviamo una coercizione all’etero-
wessualita riproduttiva, per cui diversi sono le donne e gli
uomini che non sottostanno a questa norma e vanno persegui-
tati, d’altra parte la riproduzione si presenta come un privilegio
conferito a chi non mette in pericolo la difesa sociale anche
attraverso la ‘degenerazione’ della specie. .

Dove non funziona I’ ortopedia sociale, arriva — con la steri-
li7zazione — la pratica castrante del potere medico sui corpi.

Mctodi, questi, che dimostrano chiaramente da che parte
~hia la violenza anche se pretende di legittimarsi con i miti
dell’ereditarieta e dell’universalita della ‘malattia mentale’ e,
mquisitoriamente, rende eretico chiunque vi si opponga.

Draltra parte, se Cooper sostiene che la classe dominante si
werva di criteri arbitrari di normalitd secondo 1 quali la norma-
It coincide con Putilita, Goffman considera la teoria dello
viigma come ideologia discriminatoria che mistifica la diffe-
renza di classe e Saba Sardi individua una discriminante di

*" A Fontana, Polizia dell’anima..., ed. cit., p. 86. . _
54 Curcio - N. Valentino - S. Petrelli, Nel bosco di Bistorco, ed. cit., p.
30,
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classe anche in relazione al ‘viaggio’: il povero non pud ‘viag-
giare’ ed allora il suo ‘viaggio’ bloccato, s’interiorizza... e si
fa delirio®, :

E, quindi, proprio il contesto sociale e culturale a determi-
nare la differenza fra lo sciamano ed il cosiddetto psicotico!

Lapassade presenta il ‘delirio’ dello sciamano «strutturato
dai miti che orientano il suo viaggio e che gli danno dei conte-
nuti codificati e collettivi» ed accosta questa posizione all’anti-
psichiatria, in particolare a Laing il quale considera il delirio
alla stregua d’un viaggio®s.

Eliade nel suo testo Lo sciamanismo dedica un intero capi-
tolo a Sciamanismo e psicopatologia, dove sostiene che lo
sciamano, il mago primitivo ed il medecine-man «non sono
semplicemente dei malati: essi sono, anzitutto, dei malati gua-
riti, dei malati che son riusciti a guarirsi da se stessi»86. Cid
dimostra come il contesto sociale possa facilitare la guarigio-
ne, lasciando che il ‘viaggio® si svolga fino in fondo — fino al
profondo degli inferi! — ¢ come questa guarigione sia — in
quanto esperienza — I’acquisizione di un beneficio per tutta la
collettivita.

Inoltre I'iniziazione sciamanica ha per fine il rendere per-
manente «I’esperienza estatica iniziale e passeggera», il che
significa che essa viene strutturata nel vissuto come parte fon-
damentale di esso87.

Cio si pud meglio comprendere se prendiamo in considera-
zione un’altra importante affermazione di Eliade:«le situazio-
ni-limite raggiunte nelle prime prese di coscienza dell’uomo
primordiale si mantengono immutabili»88,

84D, Cooper, ‘Il linguaggio della follia’, in La follia..., ed. cit., p. 163.

E. Goffman, Stigma. L’identita negata, Laterza, Bari, 1970, p. 201.

M. F. Saba Sardi, Nascita della follia, Mondadori, Milano, 1975, p. 175.
85 G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 123.

86 M. Eliade, Lo sciamanismo e le tecniche dell’estasi, Ed. Mediterranee,
Roma, 1991, p. 46 e p. 53.

87 Ibidem, ed. cit., p. 110.

88 Ibidem, p. 85.
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Queste parole richiamano la neotenia ¢ mettono in luce
come essa subisca una vera e propria persecuzione da parte del
potere medico-psichiatrico: anziché la valorizzazione
dell’esperienza, esso ne attua una patologizzazione e la blocca
determinando un irrisolto che rimane giacente nei corpi per la
mancanza di un contesto sociale e culturale che ne accolga
I’cmersione.

Ben differente era la situazione nella Grecia antica, dove la
follia aveva un posto privilegiato in quanto era anche attraver-
so essa — come attraverso altre modificazioni della coscienza
ordinaria — che si manifestava la divinita.

Se Dodds a questo proposito trova delle difficolta ncllo sta-
hilire quale fosse il confine fra ‘pazzia volgare’ e ‘furore poeti-
c0'®, Colli individua nella follia la matrice della sapienza e
citando il Fedro platonico — che fa derivare etimologicamente
la mantica (divinazione) dalla mania (follia) — rovescia la pro-
spettiva di Nietzsche, rendendo Apollo non «il dio della misu-
ra, dell’armonia, ma dell’invasamento, della follia».
Prospettiva, questa, secondo la quale da Platone si trarrebbe il
suggerimento che «Apollo e Dioniso hanno un’affinita fonda-
mentale, proprio sul terreno della “mania”; congiunti, essi
csauriscono la sfera della follia»®0.

Nasce allora spontanea una considerazione: I’essere umano,
in Grecia, trovava nei sogni e negli stati modificati di coscien-
za risorse terapeutiche — come nell’incubazione onirica — e
risorse creative; attribuiva, quindi, il nome di un dio (Asclepio,
cte.) alle possibilita che il suo corpo custodiva e manifestava.
Al di 1a della strutturazione religiosa, dunque, questi dei non
crano nel suo corpo, ma erano il suo corpo stesso!

Acquisisce, cosi, ulteriore spessore la lettura feuerbachiana
dell’essenza antropologica della religioned'.

%9 °*1 divini doni della pazzia’, in E. R. Dodds, I greci e l'irrazionale, La
Nuova Italia, Firenze, 1986.

0 (5. Colli. La nascita della filosofia, Adelphi, Milano, 1988, pp. 20-1.

91 «[...] la religione & la prima, ma indiretta autocoscienza dell’uomo.
Percio la religione precede sempre la filosofia, nella storia dell’umanita
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Ma questo processo si chiarisce ancor di pil se seguiamo
I'ipotesi di Julian Jaynes secondo cui tra il 1x ed il 1 millennio
a. C. mediante una particolare forma mentale - che egli defini-
sce mente bicamerale — sarebbe stato possibile il controllo
sociale che consenti il passaggio dai piccoli gruppi di cacciato-
ri alle comunita agricole. Si trattava di una funzione organizza-
tiva in cui le voci degli dei — voci bicamerali provenienti
dall’emisfero destro del cervello — erano il movente delle azio-
ni umane. Sostiene Jaynes, «ci fu un tempo in cui la natura
umana era scissa in due parti: una parte direttiva chiamata dio,
€ una parte soggetta chiamata uomo. Nessuna delle due parti
era cosciente»?2. Non € un caso, secondo questo autore, se
ancora «nell’lliade, in generale, non esiste coscienza [...] non
vi compaiono neppure parole per designare la coscienza o atti
mentali. Le parole presenti nell’/liade che in seguito vennero a
designare cose mentali hanno significati diversi, tutti piit con-
creti»93,

In sostanza, tra il 1x ed il 11 millennio a. C., anziché dalla
volonta dei soggetti, le scelte sarebbero state determinate da
allucinazioni auditive e visive in cui riecheggiavano in conti-
nuazione le esperienze ed i comandi passati, ¢ poiché perma-
neva il rischio d’una molteplicita allucinatoria, che avrebbe
dato luogo ad un irrimediabile disordine dei comandi, una
gerarchia ordinava il caos delle voci in modo tale che gli dei
personali fungessero da intermediari fra 'uomo e gli dei supe-
riori — gerarchizzazione alla cui radice permaneva la coinci-
denza fra ’ascolto e I’obbedienza.

cosi come nella storia dei singoli individui. L’uomo sposta il suo essere
fuori da sé, prima di trovarlo in sé. In un primo tempo egli & consapevole
del proprio essere come di un altro essere».

L. Feuerbach, L’essenza del cristianesimo, Feltrinelli, Milano, 1994, p.
35.

92 J. Jaynes, Il crollo delle mente bicamerale e I'origine della coscienza,
Adelphi, Milano, 1984, p. 111.

93 Ibidem, p. 94.
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Ecco che gia si profila la gerarchia come controllo della
molteplicita. Non per caso, infatti, a tutt’oggi troviamo gerar-
chici controllori della psiche la cui funzione sociale & proprio
quella di sottomettere le istanze delle molteplicita identitarie al
totalitarismo dell’identita unica e socialmente accettabile. ..

Nell’arco del 11 millennio a. C. eventi geologici catastrofici
avrebbero, poi, determinato esodi che a loro volta diedero
luogo a guerre per il possesso del territorio.

E in questo clima di incontro-scontro con I'altro che Jaynes
colloca Porigine della coscienza, con il prevalere dell’emisfero
sinistro sul destro, considerandola strettamente connessa anche
all’osservazione delle differenze ed al riconoscimento della
propria identita.

Nella confusione che si era venuta a creare, gli dei avevano
abbandonato la terra per andarsene a stare altrove, in cielo; le
loro voci ormai tacevano ed i sovrani, non potendosi pil far
forti dell’autorita data loro dal contatto immediato con le divi-
nitd, dovettero misurarsi con forme di ribellione nuove e radi-
cali.

Si pud dunque affermare che la nascita della coscienza
porto con sé nuove forme di conflitto sociale.

I.’evento della coscienza determino anche la nascita della
storia in forma di spazializzazione del tempo intorno al 1300 a.
C. Nel vin sec. a. C., pot, Esiodo sviluppd dal senso del tempo
I"idea di giustizia a cui, nel vi sec. a. C., Solone accostd la
coscienza etica.

Mentre avvenivano questi cambiamenti, a Delfi un dio con-
linuava a parlare ma con una nuova modalita: mediante la pos-
sessione.

[.’ascesa degli dei al cielo aveva richiesto nuove forme di
relazione con essi; avevano cosi fatto la loro comparsa pre-
vhiere e divinazioni — disperati tentativi di conoscere ancora
quali fossero le volonta degli dei ormai muti — fra le quali vi
cra anche la possessione oracolare. Non pit voce che echeggia
come suono allucinatorio, a Delfi il dio s’impossessava di un
corpo ¢ parlava attraverso la bocca di quello.
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Ma vorrei soffermarmi brevemente su un personaggio le cui
vicende testimoniano, a mio parere, il passaggio cruciale della
Grecia antica in cui la coscienza stessa si fece dispotica, pre-
cludendo I'esistenza di ogni forma di diversita.

Molto ¢ stato detto sulla vicenda del processo e della con-
danna a morte di Socrate, ma ritengo che un ulteriore aspetto
vada ora necessariamente approfondito%,

Mi riferisco in particolare alla questione del daimonion,
della voce interiore che Socrate sosteneva si esprimesse in par-
ticolare per dissuaderlo dall’agire in particolari situazioni%.

Possiamo parlare di voce bicamerale?

La questione mi pare molto pitt complessa: se da una parte
concordo con I’interpretazione hegeliana che vede in questo
daimonion un principio della soggettivita® — assolutamente
lontano dalla forma oracolare che necessitava della possessio-
ne e quindi della passivita del posseduto — d’altra parte ritengo
che il daimonion, da Socrate stesso nominato anche nel corso
del processo, fosse un residuo della mente bicamerale rielabo-
rato alla luce della coscienza greca.

Intendo dire che in Socrate si erano dialettizzati due aspet-
ti% che la Grecia aveva definitivamente dicotomizzato comin-
ciando a relegare le voci bicamerali nel campo del patologico.

94 Queste considerazioni su Socrate riproducono una parte del mio inter-
vento al convegno Il pensiero nomade. Pratiche di verita e strategie
dell’erranza, Milano, 26-27 gennaio 1993, dal titolo ‘Transe ¢ deterrito-
rializzazione’, i cui atti sono stati pubblicati su «La Balena Bianca», N. 7,
luglio 1993, Pellicani, Roma.

95 Come testimonia Platone nella sua Apologia di Socrate.

Per un discorso pit generale sul daimonion in Grecia si veda E. R. Dodds,
Iﬁgreci e l'irrazionale, ed. cit., pp. 17-24 e pp. 53-60.

9 G. W. F. Hegel, Lezioni sulla storia della filosofia, La Nuova ltalia,
Firenze, 1985, 11, pp. 80-4.

7 «Socrate indubbiamente credeva che “il ragionamento va seguito,
dovunque conduca”, ma trovd che troppo spesso conduce soltanto a nuovi
interrogativi e laddove il ragionamento non serviva piu, egli era pronto a
seguire guide diverse. Non dobbiamo dimenticare che prendeva molto sul
serio sogni e oracoli, e che abitualmente udiva ed obbediva ad una voce
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Non ¢ un caso se proprio nel 1v sec. a. C. cido che prima
veniva ritenuto rapporto col dio si fece malattia e se da allora
il sentire voci sia diventato segno inequivocabile — secondo la
concezione medica — della patologia schizofrenica®.

Inoltre il Socrate estatico, di cui testimoniarono molti suoi
compagni, mi sembra abbia costituito con il Socrate maieuta e
dialogante una dialettica che avrebbe potuto dare alla conce-
zione greca di ragione uno sviluppo differente, molto pit aper-
to e non totalitario.

Ma Atene gli aveva imposto un’alternativa rigida: o Iesilio
ed il silenzio — suo e del daimonion — o la condanna a morte;
due forme di morte sociale delle quali Socrate ‘scelse’ la pit
radicale, senza perd rinunciare alla parola fino all’ultimo
istante.

A ragione Saba Sardi osserva che «I’aspirazione all’alterita,
all’ék-stasis, ¢ propria di ogni ambito culturale, [...] ¢ fondati-
va dell’uomo» ma da alcuni secoli questa aspirazione ¢ stata
ridotta a follia, al ‘Male assoluto’9. Si puo precisare, in base a
queste riflessioni, che ¢ la stessa follia ad essere ridotta a
‘Male assoluto’ da un po’ di secoli a questa parte, ¢ che cid &
avvenuto mediante la sua decontestualizzazione.

Deleuze e Guattari colgono una sensibilita particolare come
presupposto del delirio e dell’allucinazione, che definiscono
come un «lo sento pitt profondo che da alle allucinazioni il
loro oggetto e al delirio del pensiero il suo contenuto» e sotto-
lincano la primarieta dell’emozione rispetto al delirio e
all’allucinazione. Gli stessi autori dopo aver distinto 1’investi-
mento inconscio reazionario — «conforme all’interesse della
classe dominante» che determina un delirio paranoico-segrega-

interna, che ne sapeva pit di lui (se vogliamo credere a Senofonte, la
chiamava, con semplicita, “la voce di Dio”)».

L. R. Dodds, I greci e lirrazionale, ed. cit., p. 221.

98 1. Jaynes, Il crollo delle mente bicamerale e [’origine della coscienza,
ed.cit., p. 483.

991 Saba Sardi, Nascita della follia, ed. cit., p. 162.
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tivo — dall’investimento rivoluzionario inconscio — che da
luogo alla solidarieta di classe fra gli sfruttati ed al quale corri-
sponde un delirio schizo-nomadico — attribuiscono ai due poli
del delirio — «matrice [...] di ogni investimento sociale incon-
scio» — due tipi di investimento sociale: quello segregativo, a
cui corrisponde I’Edipo, e quello nomadico, a cui corrisponde
la schizofrenia che & «convertibile in investimento rivoluziona-
rio». Secondo questi autori i desideri edipici sarebbero, dun-
que, «I’immagine sfigurata con cui la rimozione prende il desi-
derio in trappola» poiché essi non sono altro che una virtualita
che comincia nella testa del padre e che deforma il rimosso
nascondendo 'aftualita della macchina desiderante — la cui
energia & la libido. Deleuze e Guattari, riferendosi a Reich,
indicano la corripondenza dell’energia libera delle macchine
desideranti con i1 ‘flussi decodificati del desiderio’, e quella di
Edipo e della castrazione con le corazze caratterali. Per questo
«nessuna macchina desiderante puo essere posta senza far sal-
tare settori sociali tutti interi», il che significa, in sostanza, che
«il desiderio ¢ nella sua essenza rivoluzionario» ¢ lo schizo &
Pessere umano del desiderio!0.

L’ideologia della diversita — nella quale, secondo Basaglia,
«P’esasperazione degli opposti serve a difendere e a tutelare lo
sviluppo economico in via di espansione»!0! — non & altro che
una forma di controllo sociale tesa, nello specifico psichiatri-
co, a mistificare la lotta di classe e la critica dell’esistente.

100 G. Deleuze - F. Guattari, L’anti-Edipo. Capitalismo e schizofrenia,
Einaudi, Torino, 1975, pp. 20-1, pp. 117, pp. 164-65, pp. 315-17, p. 391,
p- 129, pp. 358-59, pp. 144-45, p. 193, p. 200, p. 30 ¢ p. 146.

Si veda anche ‘Capitalismo e schizofrenia. Intervista di Vittorio Marchetti
a Gilles Deleuze e Félix Guattari’, in L’altra pazzia. Mappa antologica
della psichiatria alternativa, Feltrinelli, Milano, 1976, p. 73, dove
Guattari afferma: «Lo schizofrenico ha accesso di colpo, & per cosi dire
puntato direttamente sugli agganci che costituiscono il gruppo nella sua
unita soggettiva. Si trova, tra virgolette, in posizione di veggenza, la dove
gli individui cristallizzati nella loro logica, nella loro sintassi, nei loro
interessi, sono assolutamente ciechi».

101 ¥ e F. Basaglia, La maggioranza deviante, ed.cit., p. 33.
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Paradigmatica a tale proposito fu la vicenda di Cooper:
I’autore che aveva individuato nella famiglia I’agente che
reprime il ludico e con esso le potenzialita visionarie e rivolu-
zionarie del bambino, nella Morte della famiglia aveva affer-
mato che la follia ¢ «un tentativo di visione di un mondo
nuovo e pilt vero che deve essere raggiunto attraverso la
destrutturazione — una destrutturazione che deve diventare
definitiva — del vecchio mondo condizionato», aggiungendo
che il ‘primo mondo’, avendo paura di questa pazzia, tende a
relegarla dopo averla proiettata sull’altro.

La follia si presenterebbe, infatti, come sabotaggio della
famiglia e, con essa, del sistema sociale nel suo complesso in
quanto quest’ultimo riproduce, in ogni sua istituzione, 1’anti-
istintivita familiare.

Su questi presupposti Cooper aveva poi messo in risalto la
necessita di due contemporanee rivoluzioni: quella dell’ Amore
— «che reinventi la nostra sessualita» — e quella della Pazzia —
«che reinventi noi stessi» 192,

Questa posizione rivoluzionaria determino la sua stigmatiz-
zarzione: fu definito schizofrenico e La morte della famiglia
non era altro che il suo delirio!

«Schizofrenico; I’opera di David Cooper non esiste piti»
commenta Mannoni mettendo in luce la strategia di cancella-
zione che divenne irrevocabile dopo che Cooper, in un conve-
gno di psichiatri a Buenos Aires, aveva proposto un’inversione
di ruoli invitando 1 medici a raccontare di sé mentre 1 pazienti
avrebbero fatto gli psichiatri!®3. Avendo trasceso i confini dei
saturnalia istituzionalit®®, la hybris di Cooper venne definiti-
vamente incatenata con un nome: schizofrenia.

1021y, Cooper, La morte della famiglia, Einaudi, Torino 1972, pp. 29-30,
p. 82 ¢ Pintero cap. ‘La rivoluzione dell’ Amore e della Pazzia’.

103 M. Mannoni, ‘David Cooper, ovvero la verita di un delirio’, in L’altra
pazzia....ed. cit, pp. 173-77.

104 A proposito dei saturnalia istituzionali si veda E. Goffman,
Asvlums..., ed.cit,, pp.124-25, dove I'autore, parlando delle cerimonie
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Analoga denigrazione toccd al Fronte dei pazienti di
Heidelberg: quando questo denuncid la iatrocrazia come
forma di controllo mediante bisturi del sorgere del nuovo — che
«compresso in forme di malattia, irrompe dal futuro nel pre-
sente» — un intero congresso di medici interpretd questa affer-
mazione come allucinazione dell’intero gruppo contestatario.

E interessante notare che il Fronte si richiamasse, per soste-
nere questo attacco alla iatrocrazia, all’asserzione di Béhme
secondo cui ogni malattia richiederebbe un compimento rivo-
luzionario!0s,

Non ¢ certamente casuale questo riferimento al philosophus
teutonicus, pensatore alchemico la cui vita era densa di estasi e
visioni, ribelle e tracotante che mediante I’ immersione dentro
il proprio essere cercava di approssimarsi all’origine delle
cose. Processo, questo, definito da Hegel come sentire «nella
propria autocoscienza tutto quello che prima stava al di la»,

istituzionali, descrive la festa annuale e la possibilita che in essa avvenga
«un’inversione rituale dei ruoli durante la quale lo staff serve a tavola gli
internati e fa loro altri piccoli servizi».

Ma voglio anche richiamare L. Parinetto, Solilunio..., ed. cit., p- 64, dove
1"autore, commentando I’affermazione marxiana «quando, per un giorno,
il servo diventa padrone, la brutalita regna sovrana», sostiene: «per Marx
(e per chi lo segue) [...] brutalita non € il fatto che la gerarchia sia rove-
sciata, ma quello che, comunque, perduri, sia pure in forma rovesciata,
perché cosi la dialettica servo/padrone non viene tolta ma, anzi, ribadita!
Prospettiva di Marx ¢ invece il toglimento e del servo e del padrone, che
sono un’unica figura dialettica della alienazione!».

105 Fronte dei pazienti di Heidelberg - W. Huber, ‘La iatrocrazia su scala
mondiale’, in La follia..., ed. cit., pp. 50-63, in particolare p. 63: «[...] per
dirla in breve, I'intero complesso medico (mondo della mancanza, medi-
cina, militari) costituisce il campo di gravita di una strategia d"attacco
rivoluzionaria. La malattia & I’anticipazione della fine del’ideologia della
mancanza e del plusvalore ¢ I’inizio del comunismo mondiale ogni volta
che viene infranto il diritto del medico sulla vita e la morte. Mediazioni:
dialettica dell’agonia, Fronte dei pazienti, pratiche di fusione: tutti si
distribuiscono secondo il fine, nessuno impedisce gli altri. Ogni atto che
scateni la malattia e liberi dal medico & un passo in cui la malattia lascia
la traccia duratura della sua sparizione».
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che richiede anche un «risveglio delle regioni di coscienza
oscurate» ¢ I’indicare con categorie psichiche e principi quali-
tativi le forze che creano di continuo il mondo!%,

Ma nonostante I’alchimia muovesse dalla materia per tra-
sformare il mondo ¢ 1’'uomo, ed operasse quindi su un orizzon-
te utopico, neppure gli alchimisti furono immuni dallo stigma
della follial?7.

Si tratta, allora, di operare un rovesciamento individuando
nella follia — e negli stati modificati di coscienza pitl in genera-
le — una matrice alchemica tesa a trasformare invivibilita del
mondo, anziché considerare I’alchimista un melancolico.

La sofferenza si trasforma in disperazione se non trova
ascolto, ma I'immaginario messo in atto per lenirla non deve
venire ‘contenuto’ ma riconosciuto come risorsa sociale.

Paracelso considerava la malattia come «essenza organica
malamente autonomizzatasi» e nel ridiventare naturale
dell’uomo vedeva 'unica possibilita di guarigione'08,

Questo equivale all’autorisanamento del mondo, indicato
da Parinetto come una delle utopie degli alchimisti: una libera-
Zione della natura che «& anche trovare una medicina per
l'uomo (parte della natura): ciog liberare I’uomo, perché
I"alchimista tiene dialetticamente insieme uomo e naturax» 09,

100 G. W. F. Hegel, Lezioni sulla storia della filosofia, ed. cit., v. 3, 1, pp-
36-8.

k. Bloch, Filosofia del Rinascimento, il Mulino, Bologna, 1981, p. 92, p.
95 ¢ p. 97.

L. Parinetto, Alchimia e utopia, ed. cit., p. 39.

107 «Tra lIa fine del xvi secolo e la prima meta del xvii, meglio si prospet-
tano anche la soluzione manicomiale e quella criminale per gli alchimisti,
nei cui riguardi precedentemente i giuristi laici erano sostanzialmente
restati nel vago. Tomaso Garzoni, che pubblica il suo Hospedale de’ pazzi
incurabili a Venezia nel 1589, riserva ai “cervellazzi alchimistici” il qua-
rantanovesimo discorso del Teatro de’ varii e diversi cervelli mondani
(Venezia 1583) [...]. Ormai I’accusa di pazzia, di criminalita, perfino di
stregoneria accompagna invariabilmente 1’alchimista».

L.. Parinetto, Alchimia e utopia, ed. cit., p. 11.

18 2 Bloch, Filosofia del Rinascimento, ed. cit., pp. 76-7.

199 L. Parinetto, Alchimia e utopia, ed. cit., p. 94.
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Dialetticamente insieme! Cid significa che la prassi alche-
mica — come il comunismo per Marx — «& la vera risoluzione
dell’antagonismo tra la natura e I’'uomo»!10. Autorisanamento
del mondo significa, dunque, liberarsi dalle modalita di rela-
zione alienate che investono tanto il rapporto fra I’essere
umano e la natura quanto quello fra gli esseri umani. Proprio a
proposito di quest’ultimo Marx nota come I’alienazione stia
alla base della svalorizzazione del linguaggio immediato, che
viene in tal modo tacciato di follia, mentre in realta si tratta
d’un linguaggio umano, non alienato ''!.

Immaginario e utopia

A partire dal linguaggio, quello che viene colpito pill in
profondita & proprio I’immaginario: ridotto a delirio e patolo-
gizzato, esso perde ogni apertura sul futuro e si atrofizza.

Parinetto coglie, molto sottilmente, la concomitanza fra la
perdita d’importanza dell’immaginario e la sparizione
dell’approccio qualitativo con la natura nella «cultura moderna
del capitale e della nuova scienza»!12, mentre Bloch, che ricor-

N0 K. Marx, Manoscritti economico-filosofici del 1844, Einaudi, Torino,
1983, p. 111.

Si veda anche I’accostamento Marx-Paracelso in L. Parinetto, Alchimia e
utopia, ed. cit., pp. 188-89.

11« unico linguaggio comprensibile che parliamo fra noi & quello che i
nostri oggetti parlano fra loro. Non comprendiamo pil un linguaggio
umano, esso rimane senza effetto; da una parte viene visto e sentito come
preghiera, come supplica, come wumiliazione e percid viene proferito con
un senso di vergogna e di repulsione; dall’altra parte vien preso e rifiutato
come impudenza o pazzia. Siamo a tal punto reciprocamente estraniati
dall’essere umano, che il linguaggio immediato di questo essere ci appare
come una offesa alla dignita umana, mentre invece il linguaggio alienato
dei valori oggettivi ci appare come giustificata dignitd umana che ha fidu-
cia in se stessa, che riconosce se stessa».

K. Marx, Appunti su James Mill, cit. in L. Parinetto, Marx diversoperver-
so, ed. cit., p. 70.

12 . Parinetto Alchimia e utopia, ed. cit., p. 136.
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da come il sonno della fantasia generi nazismo, nell’imagina-
rio coglie la «funzione utopica della produzione dell’uomo
migliore, di un mondo migliore»!13.

Ma per immaginare € necessario desiderare, e viceversa;
infatti i desideri muovono dal corpo e I’immaginario non &
scparato dal corpo!!4. Analoga alla connessione dell’immagi-
nario col corpo & quella — altrettanto fondamentale — fra utopia
¢ materia messa in luce da Bloch riferendosi alla materia
incompiuta che «pud costituire la base della speranza» in
quanto «rappresenta anche I’apertura di un vasto orizzonte,
delle vaste prospettive dell’essere-in-possibilita» 115,

E questa materia siamo noi stessi, incompiuti ¢ pertanto por-
tatori di speranza (se pure non garantita): proprio per I’incom-
piutezza dell’essere umano e della nostra specie, secondo
Bloch, stiamo muovendo — se pur lentamente, troppo lenta-
mente! — dalla preistoria verso la storial16.

1.’ incompiutezza stessa, con lo spazio che apre alla prassi
trasformatrice, da luogo, secondo Bloch, ad una contraddizio-
ne in Hegel, che determina un’anomalia: se in Hegel «I’azione,
la preoccupazione o la disperazione che chiamano ’'uomo ad
aerre mancano anche nell’insieme della storia e della cultura»,
Bloch sostiene invece che «¢ sempre il soggetto indigente, in
quanto trova se stesso ed il proprio lavoro non adeguatamente
oggettivati, colui che da la spinta alle contraddizioni che sor-

113 1. Bloch, ‘La filosofia & dottrina di cid che & necessario, come volonta
per il suo concetto, come concetto della sua volontd’, in AA Vv, Marx e la
rivoluzione, Feltrinelli, Milano, 1972, p. 22.

12 Bloch, Filosofia del Rinascimento, ed. cit., p. 79.

4 Come, d’altra parte, sostiene anche Sartre sottolineando la partecipa-
stone del corpo alla formazione dell’ immagine.

I P, Sartre, Immagine e coscienza. Psicologia fenomenologica dell’
immaginazione, Einaudi, Torino, 1948, p. 213.

IS i Bloch, ‘Gli strati della categoria della possibilita’, in AA vv,
I'ilosofi tedeschi d’oggi, il Mulino, Bologna, 1967, p. 54.

I Bloch, Marxismo e utopia, Editori Riuniti, Roma, 1984, p. 158.

o §i Bloch, Soggetto-Oggetto. Commento a Hegel, il Mulino, Bologna,
1975, pp. 535-37.
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gono teoricamente». L’essere umano, infatti, oltre ad essere
«la possibilita reale di tutto cid che, nella sua storia, [...] &
divenuto» incarna anche «cid che con inarrestato progresso
puo ancora diventare»!17,

La possibilita presenta, infatti, due facce: «la faccia poste-
riore su cui stanno scritte le misure di cid che & di volta in
volta possibile, e quella anteriore in cui il totrum del possibile
[...] si fa conoscere sempre ancora aperto»; in questa seconda
faccia che ¢ quella del rotum utopico — che «ha il compito fon-
damentale di impedire che le conquiste parziali [...] siano
prese per la meta»!18 — & riconoscibile I’agire nomadico!

Con I’espressione ‘agire nomadico’ voglio riferirmi alla
pratica dell’erranza che presuppone uno stato modificato di
coscienza. Quel sapere «smarrirsi [...] per essere in grado di
rigenerare le proprie capacita, percettive, rinnovare lo sguardo
con il quale si ¢ soliti afferrare quanto si ritiene conosciuto»
che, come sottolinea Tiziana Villani, & ben differente dal mec-
canismo della fuga, «figura circolare {...] data dall’impossibi-
lita di sottrarsi completamente a quelle stesse istanze che
I’hanno determinata», «movimento coatto che si sviluppa
intorno ad un fantasma»!19.

L’agire nomadico, infatti, da luogo a saperi diversi da quel-
lo spacciato dalla cultura dominante come Sapere con la ‘S’
maiuscola. Saperi diversi sul corpo e sul mondo che portano
con sé approcci diversi. E ancora Tiziana Villani a dirci che
«straniero e nomade & colui che si apre al dialogo con se stes-
so, che accoglie le proprie domande e la diversita delle risposte

17 E. Bloch, Spirito dell utopia, La Nuova Italia, Firenze, 1980, p. 211.
E. Bloch, Soggetto-Oggerto..., ed. cit., p. 537.

E. Bloch, Gli strati della categoria della possibilita, ed. cit., p. 51.

18 E. Bloch, “L’essente ‘secondo la possibilita’ & I'essente “nella possibi-
lita’. La corrente calda e fredda nel marxismo”, in AA Vv, Marx e la rivo-
luzione, ed. cit., p. 35. )

U9 T, Villani, I cavalieri del vuoto. 1l nomadismo nel moderno orizzonte
urbano, Mimesis, Milano, 1992, p. 23, pp. 15-6, p. 24.
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possibili. Infatti, dal silenzio che si apprende nell’esperienza
del deserto si pud “passare”, transitare verso il discorso, nel
raffronto tra le diversita delle culture ¢ delle esperienze» 120,

Come sapere che alimenta I’immaginario e che, a sua volta,
si alimenta dell’tmmaginario, I’agire nomadico ¢ rinnovamen-
to della materia sociale: se «un’immagine non pud esistere
senza un sapere che la costituisca», e poiché il sapere € il vis-
suto, ’immagine si presenta come «sintesi dell’affettivita e del
siapere», quindi ’immaginazione «non € un potere empirico e
sovraggiunto della coscienza, ¢ la coscienza tutta intera in
quanto realizza la propria liberta», per cui «ogni situazione
concreta e reale della coscienza nel mondo & gravida d’imma-
ginario in quanto si presenta sempre come un superamento del
reale»12!, :

Il sapere, d’altra parte, & sapere del corpo.

I questo, dunque, I’intreccio di sapere filogenetico ed onto-
genetico che si manifesta anche nella transe e che Bloch collo-
ca nel sogno notturno in cui «a tratti compaiono anche le pen-
sose dorature di cio che € stato, annunciando che qualcosa di
ulteriore, di utopico e di essenziale € incluso nel passato»122,

I cio ci viene confermato anche attraverso una forma di
ranse leggera come quelia che, portandoci fuori da situazioni
pesanti e noiose, ci fa diventare creatori di mondi al di 1a delle
«pabbic omologanti della scrittura e delle forme ordinate nello
spazio grafico consuetudinario»!2? che riproducono I’ordine in
cui nasce la nostra (in)sofferenza. Mi riferisco agli scaraboc-
chi. al gesto di scarabocchiare che rompe momentaneamente la
routine delle nostre vite ma a cui € sempre stata data ben poca
importanza.

0 hidem, p. 18.

171§ P, Sartre, Immagine e coscienza..., ed. cit., p. 96, p. 117 e pp. 286-
87.

1’2 B, Bloch, Spirito dell’utopia, ed. cit., p. 217.

123 R, Curcio, ‘Scarabocchi’, intervento al seminario tenutosi a Roma nel
1995, ¢ pubblicato in Scarabocchi, Sensibili alle foglie, Roma, 1995.
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I criteri dell’estetica che abbiamo assunto ci privano della
capacita di valorizzare I’atto dello scarabocchiare. Abituati,
come siamo, a guardare il prodotto ¢ mai I’atto che crea!24
siamo incapaci di valorizzare la dissociazione che da luogo
allo stato modificato di coscienza dello scarabocchiare. Ci pri-
viamo anche della possibilita che lo scarabocchio dona: quella
di riaccedere allo stato della vita intrauterina.

Nato Frasca, che ha abbandonato la carriera di artista per
dedicarsi alla raccolta e allo studio degli scarabocchi, sostiene
che attraverso gli scarabocchi «non solo [...] della nostra vita
presente, ma, dopo quarant’anni di studi lo posso confermare,
della nascita, nel 70% dei casi, si pud sapere tutto, fino alla
fecondazione, in che modo siamo stati fecondati, se con vio-
lenza, con disinteresse [...]. E allora dove siamo mentre fac-
ciamo scarabocchi, dove andiamo a finire? Nello spazio-tempo
assoluto, dove non ¢’ pil né passato, né presente, né futuro, io
posso sapere e ho registrato dentro di me fatti che devono
ancora avvenire, quindi si pud soltanto pensare che siamo nel
flusso temporale continuo» 125,

Gli stati modificati di coscienza sono, dunque, un immer-
gersi nel fondo analogo al Visita Interiora Terrae Rectificando

124 E inevitabile qui un richiamo alla radicale opposizione messa in luce
da Marx fra artivita e lavoro, in quanto quest’ultimo ci si presenta ora
connesso alla stanzialita per il suo carattere ripetitivo ed alienante, mentre
Iattivita, propria dell’uomo onnilaterale, si delinea come agire nomadico.
Per questa tematica si veda K. Marx, ‘Il lavoro estraniato’, in Manoscritti
economico-filosofici del 1844, ed. cit.

Si veda anche la marxiana contrapposizione Titigkeit/Arbeit in L.
Parinetto, Marx diversoperverso, ed. cit., pp. 598-99.

La centralita del gesto rispetto al prodotto diventa lampante per le opere
prodotte in condizione di reclusione. A tale proposito mi paiono partico-
larmente significativi i «Cartabelli» N. 11, intitolati Luoghi senza tempo e
senza forma. Incontro con forme espressive di persone recluse o in diffi-
colta a vivere, Sensibili alle foglie, Roma, 1995, che raccolgono i mate-
riali dell’omonima mostra itinerante.

125 N. Frasca, ‘Lo scarabocchio come traccia della vita intrauterina’, in
Scarabocchi, ed. cit., pp. 36-42.
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Invenies Occultum Lapidem celato nel viTrioL alchemico!26 —
che leggo come invito ad immergersi nella matrice, nella
caverna per ricongiungerci al nostro altro abbandonato lag-
giu'?7, non come ritorno al passato ma in forma di emersione
di cid che il nostro corpo conserva come possibilita sempre
presente ma sepolta.

Neppure per gli alchimisti, d’altronde, si trattava di ‘tornare
all’eta dell’oro’ quanto, invece, di ‘diventare oro’, a partire dal
proprio corpo!28,

Poiché inoltre «I’essente non ancora conscio e il non-anco-
ra-divenuto si aggirano nel mondo, come tendenza verso qual-
cosa che non c¢’¢ ancora, ma che esiste purtuttavia come ten-
denza»!29, trovare nel nostro stesso corpo le condizioni per
rendere concretezza e prassi questa tendenza significa muove-
re verso la propria trasformazione, come soggetti e come spe-
cie.

L’utopia — «incontro con se stessi e con le vie di questo
mondo»!30 — libera I'uomo dall’illusione della compiutezza e
della stasi e pone i presupposti per un’etica dell’accoglienza
con cui relazionarsi all’altro che & dentro e fuori di noi e che si
incontra esplorando sempre nuovi percorsi.

Poiché la realta ¢ «molteplice quanto sono molteplici le
determinazioni essenziali e le attivita dell’'uomo»!31, imparare
ad esplorarla ¢ Iatto con cui cominciamo ad appropriarci della
nostra onnilateralita.

Sc¢ «I’immaginario sociale pud provocare la transe, pud
mettere il corpo in transe», e se il sartriano vedere «le possible

176 L. Parinetto, Faust e Marx. Metafore alchemiche e critica dell’ econo-
mia politica. Satura inconclusiva non scientifica, Pellicani, Roma, 1989,
p. 132

17 L. Irigaray, Speculum..., ed. cit., p. 251.

I8 | Parinetto, Faust e Marx..., ed. cit., p. 153.

129 E. Bloch, Marxismo e utopia, ed. cit., p. 179.

B30 tbidem, p. 141.

31 K. Marx, Manoscritti economico-filosofici del 1844, ed. cit., p. 116
(osscrvazione supplementare in nota 1).
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avec les yeux communs» &, come scrive Lapassade, «le fruit
d’un état modifié de conscience»!32, la messa in atto
dell’immaginario si rivela essere non una mistificata ‘fuga
nell’irreale’, ma un ben pil concreto e progettuale «scavo per
la messa in luce delle possibilita oggettive insite nel reale e
lotta per la loro realizzazione» 133,

Attraverso la prassi del partire da sé — 1’agire su noi stessi
come elementi parziali della materia sociale!34 — I’opera d’arte
non si presenta piu come oggettivazione dell’ immaginario, ma
come sua realizzazione!35. E in tal modo che ognuno di noi,
donna o uomo, pud divenire opera d’arte vivente.

132 G. Lapassade, Saggio sulla transe, ed. cit., p. 170.

P. Boumard - R. Hess - G. Lapassade, L’Université en transe, Syros,
Paris, 1987, p. 42.

133 B Bloch, Marxismo e utopia, ed. cit., p. 137.

134 Su questa tematica, che ha avuto una notevole pregnanza sul piano
dell’elaborazione e della prassi nell’ambito del movimento delle donne, si
vedano in particolare le lucide asserzioni di Daniela Pellegrini
nell’*Intervista a un’eretica’, in N. Poidimani, ...e il piacere?..., ed. cit.

Si veda anche D. Pellegrini, ‘Identita in movimento: politica delle donne’,
in AA. VV_, Scrivere vivere vedere, La Tartaruga, Milano, 1997.

135 Se, infatti, materia dell’opera e artista coincidono nello stesso sogget-
to si rovescia I'affermazione sartriana secondo cui «I’opera d’arte & un
irreale. [...] il pittore non ha realizzato la sua immagine mentale: ha sem-
plicemente costituito un analogon materiale tale che tutti possono afferra-
re quest’immagine, sol che considerino I’analogon. Ma I'immagine dotata
cosi di un analogon esteriore rimane immagine. Non si da realizzazione
dell’immaginario, tutt’al pilt si potrebbe parlare di oggettivazione di
€sS0».

1. P. Sartre, Immagine e coscienza..., ed. cit., pp. 290-91.

D’altronde, ci suggeriscono Deleuze e Guattari, gia I'arte & legata al dive-
nire: «Nessun’arte & imitativa, né potrebbe essere imitativa o figurativa:
supponiamo che un pittore “rappresenti” un uccello; di fatto & un diveni-
re-uccello che puo farsi solo man mano che I’'uccello stesso sta divenendo
altro, pura linea e puro colore, cosicché I'imitazione si distrugge da sola,
in quanto colui che imita entra senza saperlo in un divenire, che coniuga
con il divenire di cid che imita senza saperlo. Si imita dunque soltanto se
si fallisce, quando si fallisce [...]. Divenire non & mai imitare».

G. Deleuze - F. Guattari, Mille piani..., ed. cit., pp. 443-44.
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E LE DONNE?

E chiaro che questo non sia un libro sulle donne, ma un
libro che parla di donne ¢ uomini.

Cio ha comportato la difficolta di usare un linguaggio che
non cancellasse le donne come soggetto del discorso, difficolta
che la nostra lingua non aiuta di certo a superare.

Per questo ho cercato di usare quanto piu possibile I’espres-
sione ‘essere umano’: non volevo che 1’uso del neutro-maschi-
le ‘uomo’ cancellasse la scrivente e tutte le altre donne.

Ma ‘essere umano’ non ¢ un altro neutro maschile?

Lo ¢, purtroppo, ma mi sembra un po’ meno pericoloso.

D’altronde anche il discorso sessuato non € sufficiente,
oggi, a togliere noi donne dalla cancellazione che la cultura
patriarcale ha operato.

La differenza non nasce proprio come differenza da, dunque
come un porsi a partire da un significante maschile?

5, andando ancora oltre, I'identita femminile, cosi com’e
strutturata, non ci sta un po’ stretta?

Anche le donne sono recluse in un’identita statica e i tenta-
tivi di uscirne rischiano di rivelarsi come ulteriori gabbie.

Nel mio libro precedente — ...e il piacere? — ho messo in
luce proprio questo pericolo, e ho cercato di dare degli stimoli
di riflessione alle altre donne perché fosse possibile trovare
insicme una via d’uscita da questa coazione.

Il genere ¢ una costruzione sociale ingabbiante, ben lo illu-
stra Teresa De Lauretis parlando di tecnologia del generel.

"I, De Lauretis, ‘La tecnologia del genere’, in Sui generi(s). Scritti di
reoria femminista, Feltrinelli, Milano, 1996.

Il saggio & la traduzione italiana del capitolo introduttivo di T. De
Iaurcetis. Technologies of Gender. Essays in Theory, Film and Fiction,
Indiana University Press, Bloomington, 1987.

Sulla costruzione sociale del genere si vedano anche M. Nadotti, Sesso &
wenere, il Saggiatore, Milano, 1996; J. Lorber, L’invenzione dei sessi, il
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Siamo, oggi, intrappolate tra due (apparenti) estremi: da una
parte il materno simbolico come significante che ci accomune-
rebbe?, dall’altra il cyberspazio come luogo di sperimentazione
di identita molteplici, si, ma virtuali3.

In mezzo, pero, rimane la cultura dello stupro, quella cultu-
ra patriarcale che ha prodotto per le donne lo stesso linguaggio
denigratorio e le stesse pratiche colonialiste in ogni dove.

E noi, corpi materiali di donne, siamo ancora nel bel mezzo
di pratiche di violenza che attraverso gli sguardi, le parole e i
gesti cercano di appiccicarci sempre la stessa maschera identi-
taria: quella del bisogno — chiamarlo ‘desiderio’ mi sembra
proprio mistificante! ~ dell’alienata sessualita maschile.
Alienata perché non ha ancora saputo ripensarsi al di 1a del fal-
locentrismo, se non in casi sporadici.

D’altra parte, quanto si & ripensata la sessualita femminile
come autonoma senza dover necessariamente diventare asceti-
ca?

Lo so, sono tante le domande che pongo. Ma, d’altronde,
non ho formule magiche risolutive.

Scrivendo ...e il piacere? ho cercato di proporre alla rifles-
sione delle donne la pratica di una corporeita diversa, disanco-
rata da quella maschile,

Nel presente testo il tentativo & quello di mettere in luce il
corpo come luogo dei possibili praticabili, come luogo delle
trasformazioni.

Saggiatore, Milano, 1995 (che presenta un’ampia bibliogratia sull’argo-
mento); M. Rothblatt, L’apartheid del sesso, il Saggiatore, Milano, 1997.
2 Sarebbero molti i testi da citare riguardo questo argomento, ma mi limi-
to a segnalare quello fondativo, cioé L. Muraro, L’ordine simbolico della
madre, Editori Riuniti, Roma, 1991. Per una piu dettagliata bibliografia,
rimando al mio ...e il piacere?..., ed. cit.

3 11 testo fondamentale di riferimento per il cyberfemminismo & D. J.
Haraway, Manifesto cyborg. Donne, tecnologie, biopolitiche del corpo,
Feltrinelli, Milano, 1995.

Questo lavoro di Donna Haraway contiene, d’altronde, molti stimoli di
riflessione sull’identita come costruzione sociale.
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Il denominatore comune rimane comunque sempre la cor-
poreita perché ritengo che si debba partire da noi stesse/i per
sperimentare modificazioni vitali.

Ma la proliferazione dei discorsi sul corpo e sulla sessualita
ha occultato, come si ¢ visto nel corso di questo lavoro, la
capacita di messa in atto creativa dell’eros come elemento
vitale. Lo ha ridotto a valore di scambio.

Immenso e profondo ¢ il cambiamento da attuare. Alle
soglie del nuovo millennio sarebbe gia un buon punto di par-
tenza cominciare la ricerca dalla nostra incompiutezza, sapen-
dola nominare e praticare. Senza avere paura di perdersi se non
si & pill incatenate(i) ai valori mortiferi della (necro)pdlis post-
moderna.

Come significativamente afferma Daniela Pellegrini: «la
creativita messa in campo da percorsi di identita non definito-
rie, ¢ non la fissita e il conflitto duale (che dietro la “grande
mediazione” cela dipendenza, seduzione, sogno del vincitore ¢
di potere), pud dare nuovo corso e senso a una cultura della
specie davvero altra. La cultura della creativita in movimento,
quella che le donne (e non le Madri) hanno aperto»*.

"> Pellegrini, ‘Identita in movimento...”, in AA. VV., Scrivere..., ed. cit.,
p 87,
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