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Il postumanesimo descrive una nuova fase culturale nella quale l’uomo, reinterpretando se stesso alla luce delle più recenti opportunità offerte dallo sviluppo delle conoscenze, si pone in un ambito di confine tra gli indubbi benefici dati dal progresso scientifico e il rischio di mettere in discussione il proprio ruolo e la propria autopercezione, lasciando apparire, al contempo, significati che contribuiscono a delineare una nuova visione antropologica, decentrata e decostruita. La prossimità con i nuovi ambienti tecnologici spinge l’uomo verso nuovi sentieri ridisegnando la sua posizione all’interno di contesti i cui confini, sfumando, tendono sempre più all’eliminazione delle differenze. Concetti come “miglioramento”, “ibridazione tecnologica” e “superamento” rappresentano le premesse teoretiche di quelle correnti di pensiero che individuano nel progresso scientifico il tentativo dell’uomo di oltrepassare i propri limiti naturali, tentando di raggiungere la vittoria finale sulle malattie, sulla vecchiaia e sulla morte.

Al giorno d’oggi l’uso del termine “postumano” si è diffuso in diversi ambiti culturali, dalle arti alla filosofia, dalla cinematografia alla letteratura e nella divulgazione scientifica. Appare, però, ancora utilizzato in maniera non perfettamente univoca prestandosi, così, a generalizzazioni e fraintendimenti. L’approccio filosofico al postumanesimo e al suo emergere nella storia recente, si rende, quindi, essenziale al fine di attuare un’analisi critica della contemporaneità, osservandola da vicino e seguendone le “nervature del reale”, senza peraltro decostruire o rinnegare alcunché.

Claudio Bonito, PhD, nato a Roma nel 1959, è docente di Filosofia. Svolge attività di coordinamento al Master in Consulenza filosofica e Antropologia esistenziale della Facoltà di filosofia dell’Ateneo Pontificio Regina Apostolorum, ed è coordinatore del sottogruppo sul Postumanesimo e Transumanesimo del GdN, Gruppo di ricerca in Neurobioetica dell’Ateneo Pontificio Regina Apostolorum (Istituto Scienza e Fede, Cattedra UNESCO in Bioetica e Diritti Umani).
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A Federico, all’inizio del suo cammino




ALBERTO CARRARA

PREFAZIONE

Ho accolto con molto piacere l’invito a scrivere questa prefazione all’ultimo lavoro di Claudio Bonito: Postumanesimo e Filosofia. Responsabilità o funzionalità. Una questione antropologica. I motivi sono molteplici. In primo luogo, per l’amicizia e la stima che nutro per l’autore di questo studio, che si inserisce a pieno titolo tra i progetti di ricerca del Gruppo di Neurobioetica (GdN) dell’Ateneo Pontificio Regina Apostolorum, gruppo fondato il 10 marzo del 2009 e che da diversi anni coordino. Claudio Bonito coordina da anni il sottogruppo di studio del GdN dedicato a questa tematica, cioè al postumanesimo.

Il secondo motivo che mi spinge a redigere questo breve scritto è accademico. Da anni mi occupo delle radici antropologiche dei nuovi movimenti culturali che hanno a che vedere con le neuroscienze, la robotica, l’intelligenza artificiale e, ora, l’evoluzione digitale della realtà virtuale e aumentata, il cosiddetto “metaverso”. Il postumanesimo, più che un neologismo o un concetto, identifica una vera e propria corrente culturale eterogenea e multidisciplinare figlia della postmodernità. Si caratterizza quale pluralità di interpretazioni dell’umano, del suo esistere concreto nel tempo e nello spazio e della sua malleabilità di natura a seguito di una sempre maggiore ibridazione con l’evoluzione digitale, robotica e cibernetica. All’interno dei postumanismi contemporanei, la visione più radicale viene denominata transumanesimo: movimento globale volto a modificare radicalmente la specie umana attraverso la tecnologia, la genetica e le neuroscienze, al fine di raggiungere l’immortalità cibernetica per mezzo della digitalizzazione della mente e della sua scissione dal substrato organico del corpo biologico.

Come ben evidenzia Bonito nel suo scavo antropologico, “l’uso del termine postumano si è diffuso all’interno dei vari ambiti della cultura contemporanea, dalle arti alla filosofia, dalla cinematografia alla letteratura e nella divulgazione scientifica. Risulta essere, però, ancora un’espressione dai tratti ambigui che si presta a generalizzazioni e fraintendimenti”1.

Come ho potuto mettere in luce nel contributo Postumanismi e transumanismo: pensare oltre l’intelligenza artificiale per applicare principi etici forti ad un autentico progresso dell’uomo e di tutti gli uomini, nel volume edito a cura del filosofo italiano Guido Traversa, Le nuove sfide antropologiche. Tra memoria e visione del futuro, Mimesis, Milano-Udine 2021, Matthew E. Gladden definisce il “postumanesimo” quale pletora di fenomeni di decentramento dell’umano che vanno da vere e proprie discipline accademiche, sino a movimenti artistici, gruppi politici e compagnie che progettano e commercializzano prodotti tecnologici. La diversità di oggetti di studio, finalità e metodi, rende fumosa una definizione universale e univoca del postumanesimo. Gladden ha classificato i postumanesimi secondo due caratteristiche: 1) la realtà socio-tecnologica che già viviamo e sperimentiamo (analitica) oppure l’insieme di ipotetici e futuribili elementi ed entità da sviluppare o da prevenire (sintetica); 2) lo sviluppo di conoscenze nuove (teoretica) o l’impatto concreto di cambiamenti sociali, politici, economici e tecnologici (pratica). Combinando ciascuna di queste opzioni si ottengono cinque tipologie di postumanismo denominate rispettivamente: di critica, di immaginazione, di conversione, di controllo e di produzione. La cornice del postumanesimo si declina così al plurale. Di postumanesimi ne esistono già diversi: il postumanesimo critico, culturale, filosofico, sociopolitico, quello popolare o anche detto commerciale, il postumanesimo fanta-scientifico, quello tecno-idealista, il metaumanismo, il neoumanismo, l’anti-umanismo, il pre-umanismo, il nuovo materialismo femminista, le postumanità. C’è poi il postumanesimo biopolitico che, per alcuni autori includerebbe sia il bio-conservatorismo, come il transumanismo. Una nota comune a tutti è l’uso strumentale delle tecnologie emergenti e convergenti con l’obiettivo finale di ri-plasmare, ri-definire, ri-disegnare l’umano. Il potenziamento neurocognitivo farmacologico e cibernetico, l’ingegneria genetica, le nanotecnologie, la robotica, l’intelligenza artificiale, le realtà virtuali, e quant’altro, divengono oggi mezzi per ideare un nuovo umanesimo: quello postumano. I postumanesimi devono essere intesi più come processi di ridefinizione delle società umane nel senso di una concezione della realtà non più antropocentrica. Il transumanismo sarebbe la versione biopolitica pragmatica e incisiva, la più radicale tra i postumanismi, che si connota quale progetto che mira a modificare la specie umana attraverso qualsivoglia innovazione scientifica, genetica, tecnologica e informatica. Il transumanismo è il “braccio operativo” di ogni forma di postumanismo, che si prefigge di superare l’umano attraverso il potenziamento progressivo del corpo, delle sue funzioni cognitive e sensitive, attraverso una sempre maggior ibridazione uomo-macchina-algoritmo. Uno dei progetti transumanisti più rilevanti oggi è il movimento globale 2045.com. La sua missione è quella di modificare radicalmente la specie umana attraverso la tecnologia, la genetica e le neuroscienze, al fine di raggiungere l’immortalità cibernetica per mezzo della digitalizzazione della mente e della sua scissione dal substrato organico del corpo biologico (carrier). Uno degli strumenti principali dell’utopia transumana è la cosiddetta intelligenza artificiale. La contemporaneità è ricca di paradossi: uno che emerge in tutta la sua forza è questa utopia di un’immortalità immanente. Per l’uomo cittadino della postmodernità, oramai conscio e risvegliato dai sogni dogmatici e dai miti trascendenti del passato, l’unica “salvezza” potrebbe consistere nel decodificare i propri ricordi materiali, estraendoli dai sostrati neurofisiologici, per renderli informazione digitale da “salvare” (save) su un supporto (hardware). Il corpo biologico, mero contenitore del nostro programma mentale (software), è la causa della nostra deperibilità, dell’inesorabile processo di invecchiamento a cui il trascorrere del tempo ci condanna. Questo veicolo (carrier) che possediamo e che almeno sino a poco tempo fa ci identificava e ci faceva distinguere da coloro che denominiamo “altri” simili a noi, questo stesso corpo vivo viene concepito come l’ultimo “accidente” metafisico da superare per poter estenderci “oltre” (beyond) qualsiasi confine. Se l’uomo moderno era riuscito a rinchiudersi nel proprio mondo mentale ipostatizzandolo e rendendolo “creatore” del reale, il pensatore d’oggi che ha ridotto quel mentale a informazione lo vuol estendere ovunque (everywhere).

Ecco allora che il terzo motivo che mi muove a consigliare vivamente la lettura di queste pagine è filosofico. Riflettere criticamente sulla realtà, su qualsiasi realtà che implica l’essere umano sia come soggetto-autore-protagonista che come oggetto, è ciò che più ci caratterizza come Homo sapiens. Da Imhotep a Alcmeone di Crotone, da Socrate a Platone, da Aristotele a Ippocrate, da Galeno a Tommaso d’Aquino, sino ai contemporanei neuroscienziati-filosofi come Adina Roskies, Thomas Fuchs e James Beauregard, tanto per citare qualche nome, l’interesse per la questione fondamentale “chi sono”, qual è la mia identità e costituzione quale Homo, ha sempre affascinato coloro che non hanno ceduto alle facili scorciatoie date tanto dai materialismi, come dagli spiritualismi. Come afferma Bonito: “La filosofia è obbligata, pertanto, ad attuare una profonda riflessione di fronte a uno scenario che registra una sempre maggiore intrusione del tecnologico nei predicati umani”2. Nulla dell’umano può esserci indifferente, nulla!

L’autore di queste pagine ci condurrà attraverso le radici storiche del postumanesimo per comprenderne la genesi:


Il postumanesimo, quindi, descrive una nuova fase culturale (ma anche evolutiva) nella quale l’uomo reinterpreta se stesso alla luce delle nuove possibilità conferitegli dallo sviluppo delle nuove conoscenze scientifiche e tecnologiche. Questo chiarimento risulta essere fondamentale per sgombrare il campo da possibili fraintendimenti che possono emergere di fronte a un argomento nuovo e ancora privo delle necessarie garanzie accademiche. Si insisterà, infatti, molto su questa traccia che farà da sfondo alla tesi di questo lavoro: l’uomo del postumanesimo è sempre un uomo, ma un uomo che si è dovuto “adattare” a nuovi ambiti esistenziali che emergono anche come esiti di quella particolare condizione sociale, culturale e filosofica indicata come postmodernità.3



Concetti come “miglioramento”, “ibridazione tecnologica”, “superamento”, rappresentano, come illustra l’autore, “le premesse teoretiche di quelle correnti di pensiero che vedono nel progresso scientifico e tecnologico il tentativo di oltrepassare i limiti naturali dell’uomo sino alla vittoria finale sulle malattie, sulla vecchiaia e sulla morte”4. La tanatologia costituisce uno degli snodi dei postumanesimi contemporanei: la morte biologica viene distinta dall’annichilamento psicologico dell’identità mnestica di un essere umano. Ecco il nucleo problematico di ogni visione antropologica che scinde l’umano e che considera il corpo-vivo un accidente, un sostrato, un involucro, un oggetto ontologicamente distinguibile da una supposta soggettività disincarnabile e disincarnata.

Nella seconda parte del volume, intitolata Una nuova antropologia, Bonito descrive come, in effetti, le nuove tecnologie odierne stimolino nuovi modelli esistenziali che, a loro volta, ridefiniscono e hanno la potenzialità di infondere nuovi significati alle stesse tecnologie contribuendo a una feconda circolarità dinamica tra sviluppo tecnologico e valori umani e umanizzanti. Questa parte di “filosofia pratica” costituisce un valore aggiunto a una riflessione filosofica che vuol radicarsi nella concretezza della realtà.

L’Autore non si ferma alla costatazione dei fatti, non resta a una mera fotografia della contingenza e fluidità della contemporaneità, bensì, pur consapevole “che un lavoro di ricerca svolto in ambito filosofico e antropologico non può per sua natura definire orizzonti etici o valoriali”, nondimeno lo scavo presentato in queste pagine cerca “attraverso un’analisi di fatti concreti, di trarre una serie di conclusioni che rendano chiaramente i contorni dell’oggetto di studio al fine di contribuire affinché la comunità scientifica possa meglio definire gli orientamenti che si rendono necessari in un mondo che sta imponendo radicali modificazioni ai propri modelli esistenziali”5.

Consiglio vivamente la lettura di queste pagine a coloro che non si stancano di scavare la superficie della realtà per sperimentare il gusto di contemplarne le radici vitali. Il postumanesimo è già il nostro orizzonte esistenziale, che lo vogliamo o che non lo accettiamo. La questione è: che senso vogliamo dargli, che forma vogliamo imprimergli. Questo sì spetta a ciascuno di noi! Buona lettura.

Alberto Carrara6



1Cfr. infra, p. 15.

2Cfr. infra, p. 16.

3Cfr. infra, p. 26.

4Cfr. infra, p. 18.

5Cfr. infra, p. 187.

6Professore di Filosofia presso l’Ateneo Pontificio Regina Apostolorum e Università Europea di Roma.
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L’umanesimo è un fenomeno ambiguo

Jacques Maritain (1936)




INTRODUZIONE

Il testo che qui si vuole presentare ha la finalità di descrivere una nuova visione prospettica della contemporaneità e dei nuovi modelli esistenziali all’interno dei quali si possono rintracciare gli esiti della presenza sempre più pervasiva della tecnologia e le modalità attraverso le quali viene posta in discussione l’attuale nozione di umano e di umanità, facendo emergere nuovi scenari antropologici.

L’uso del termine “postumano” si è diffuso all’interno dei vari ambiti della cultura contemporanea, dalle arti alla filosofia, dalla cinematografia alla letteratura, grazie, anche, a una presenza quasi costante nella divulgazione scientifica. Non sempre però è possibile trarre una raffigurazione ragionata del postumanesimo. Risulta essere, ancora, un’espressione dai tratti ambigui che si presta a generalizzazioni e fraintendimenti. Da qui la necessità di accostarsi a questo concetto cercando di poggiare le nostre riflessioni su assetti di pensiero saldi al fine di evitare pericolose fluttuazioni date dal venir meno dei punti di riferimento. Il tentativo operato nel presente lavoro consiste nel provvedere a un’analisi che, partendo dalla contemporaneità, possa consentire uno sguardo d’insieme nella consapevolezza che la vastità dell’argomento potrebbe non esaurirne la complessità. Del resto anche gli aggettivi “umano” e “umanesimo” assumono caratteristiche di evanescenza. Jacques Maritain nel definire l’umanesimo un “fenomeno ambiguo”1 lascia aperta la possibilità che l’umanesimo stesso incoraggi l’uomo nel rendersi più umano permettendogli di sviluppare “le virtualità contenute in lui, le sue forze creatrici e la vita della ragione e lavori a fare delle forze del mondo fisico strumenti della sua libertà”2. Maritain intravedeva all’interno di questo periodo, convenzionalmente collocato tra gli ultimi decenni del XIV secolo e la fine del XV, la coesistenza di diverse linee di pensiero sottolineandone la problematicità; Dario Antiseri così si esprime nell’introduzione al testo citato:


Ma proprio qui sta la catastrofe del mondo moderno: nell’aver rifiutato un umanesimo teocentrico o “veramente cristiano” sostituendolo con quell’umanesimo antropocentrico che trova le sue scaturigini nello spirito del Rinascimento e della Riforma e che si erge sull’idea che “l’uomo stesso sia il centro dell’uomo, e quindi di tutte le cose e implica un concetto naturalistico dell’uomo e della libertà”.3



La sfida che oggi lancia la filosofia postumanista necessita di un umanesimo che si renda in grado, grazie alle sue capacità, di interrogarsi sul proprio ruolo e la propria identità.

L’agire tecnologico4 rende sempre più incerti, fino a dissolverli, i confini della naturalità che delineano la nostra essenza laddove naturale e artificiale si confondono e si ibridano. Del resto il campo della ricerca del significato di umano rispetto alla tecnica è un campo rimasto perlopiù inesplorato che sconta una certa ritrosia a eliminare la distanza dalle attività “pratiche”, le quali erano considerate “inferiori” già dall’epoca classica rispetto alle sofisticate forme di speculazioni e teorizzazioni tipiche delle attività intellettuali e filosofiche. Una dialettica insita nel rapporto uomo-tecnica che reclama l’emergere di una nuova forma di razionalità. La filosofia è obbligata, pertanto, ad attuare una profonda riflessione di fronte a uno scenario che registra una sempre maggiore intrusione del tecnologico nei predicati umani. Emergono da qui le trasformazioni di quei paradigmi che, descrivendo un’epoca, influenzano in maniera inarrestabile le nostre relazioni col mondo.

Si rende necessario, dunque, uno studio che vuole presentare il fenomeno del postumanesimo attraverso una costellazione di comportamenti e correnti di pensiero che rappresentano un prodotto inevitabile dell’evoluzione umana e che, come tale, va accettato e soprattutto conosciuto, se veramente se ne vogliono capire i pericoli e i rischi e, conseguentemente, prevenirli. Questo chiarimento risulta essere fondamentale per sgombrare il campo da possibili fraintendimenti che possono emergere di fronte a un argomento nuovo, ancora privo delle necessarie garanzie accademiche. Si insisterà, infatti, molto su questa traccia che farà da sfondo alla tesi di questo lavoro: l’uomo del postumanesimo è comunque un uomo. Ma un uomo che si è dovuto “adattare” ai nuovi ambiti esistenziali che emergono anche come esito di quella crisi sociale, valoriale, culturale e filosofica che trova le sue origini nella postmodernità. Il concetto di postumano, dalla nostra prospettiva, rappresenta il luogo di un ripensamento radicale del soggetto così come inteso dalla tradizione umanistica occidentale. Da queste premesse generali ne discende che l’obiettivo particolare risulta essere, in prima istanza, quello di identificare scrupolosamente il fenomeno del postumanesimo nel significato che ha assunto all’interno del dibattito filosofico contemporaneo. Lo si analizzerà anche attraverso la grande varietà di accezioni e segmentazioni, tutte caratterizzate dal comune denominatore dato dallo sfumare di netti limiti e confini tra mondo umano e mondo artificiale.

Abbiamo, pertanto, tentato di circoscrivere il fenomeno e le sue articolazioni tracciandone inizialmente la genesi storica, filosofica e antropologica e il suo sviluppo nella contemporaneità per poi approdare a una osservazione “empirica” nei luoghi dove questo fenomeno sociale attualmente si rivela nella pratica e dove trova linfa vitale: dai laboratori di ricerca ai luoghi dove vengono attuate le “ibridazioni” per motivi clinico-terapeutici o puramente estetici, sino ai siti internet e ai luoghi, intesi come orizzonti di pensiero, nei quali viene promossa l’immaginazione transumanista alla quale ci siamo accostati come esito delle possibilità pratiche date dalle applicazioni tecnologiche. Attraverso una galassia di associazioni, gruppi e movimenti non sempre contrassegnati dal rigore scientifico (ed etico) presenti nel mondo, viene individuata la tentazione di assumere, grazie alle conoscenze tecnologiche, la capacità di modificare la natura umana, potenziandola fino ai confini dell’immortalità. Allo stesso tempo, si è cercato di dimostrare che la tecnologia, e il suo uso, ha da sempre accompagnato l’uomo nel suo cammino evolutivo rappresentando un elemento costitutivo della cultura e, soprattutto, di quella “cultura materiale” che ha permesso all’uomo di intraprendere quel cammino di perfezionamento che costituisce uno degli aspetti centrali del postumanesimo. La dicotomia costituita dall’agire per rendere migliore l’ambiente nel quale viviamo e tentare di “migliorare” l’uomo cambiandolo, modificandone l’essenza per avviarlo verso l’immortalità, costituisce una questione etica che impone delle urgenti riflessioni a tutta la comunità scientifica.

Risulta, pertanto, evidente l’urgente bisogno di una filosofia, di una prassi, che, nel rivendicare il suo ruolo di “osservatorio sulla realtà”, riesca a individuare in questo “divenire tecnologico” i possibili e innegabili vantaggi, ma anche i rischi e le minacce nei riguardi della persona umana e dell’immagine stessa che abbiamo dell’uomo. Concetti come “miglioramento”, “ibridazione”, “superamento”, rappresentano le premesse teoretiche di quelle correnti di pensiero che vedono nel progresso scientifico e tecnologico il tentativo dell’oltrepassamento dei limiti naturali dell’uomo sino alla vittoria finale su tutte le malattie e sulla vecchiaia, ma allo stesso tempo lasciano emergere due possibili ordini di conseguenze: dagli innegabili benefici legati al benessere, ai pericoli che l’acquisizione di un sapere biotecnologico completamente in mano a organizzazioni o istituti privati favorisca logiche di mercato orientate a un mondo nel quale i benefici si rendano disponibili solo a chi possa economicamente permetterseli, realizzando discriminazioni inaccettabili. Ma un altro pericolo vedremo emergere con chiarezza: che il postumanesimo, agendo senza il controllo di una filosofia strutturata, possa approdare a una società (dis)umanizzata mettendo, grazie alle suggestioni date dal progresso della scienza e della tecnologia, radicalmente in discussione lo stesso concetto di umano avvicinandosi all’idea di rendere l’uomo “quasi” immortale, approssimandosi con ciò al pensiero transumanista.

Nella prima parte del testo, intitolato Le radici storiche del postumanesimo, si tenterà di presentare un’analisi dei segnali che hanno contraddistinto il sorgere del pensiero postumanista all’interno di una nuova fase culturale e sociale iniziata a cavallo tra diciannovesimo e ventesimo secolo, favorita dall’avanzare del progresso tecnologico. Si cercherà di mantenere uno sviluppo argomentativo di tipo concentrico. Verranno sviluppate le premesse storiche, filosofiche e antropologiche che hanno visto l’emergere del fenomeno. Si ricostruiranno i presupposti teoretici che, attraverso il superamento di qualsiasi metafisica essenzialistica, l’hanno alimentato. Quando l’uomo, cioè, si è trovato nella necessità di reinterpretare se stesso alla luce dei nuovi orizzonti dati perlopiù dallo sviluppo delle nuove conoscenze scientifiche e tecnologiche. Si tenterà, pertanto, di esplorare dall’interno del pensiero recente il manifestarsi della questione approssimandoci allo spirito di alcuni tra gli autori a nostro avviso più significativi di quel contesto storico, filosofico e culturale che ha visto l’emergere dei temi che rappresentano l’oggetto del presente studio. Da qui, allora, l’esigenza di interrogare direttamente l’opera di quei pensatori. Il tutto evitando di incorrere nell’errore metodologico di individuare eventuali maître à penser o “fondatori di scuole filosofiche” che in qualche modo potessero evidenziare dei postumanisti ante litteram.

La seconda parte dal titolo Una nuova antropologia, può essenzialmente essere definita “pratica”. Si analizzeranno, qui, le modalità tecnico-applicative e le questioni etiche (e antropologiche) che da esse ne discendono. La prospettiva data in questo capitolo, relativamente all’utilizzo pratico della tecnologia, rappresenta il compimento dell’analisi dei nuovi modelli esistenziali rintracciabili all’interno del postumanesimo. Ci soffermeremo, pertanto, su quell’ambito in cui vengono a contatto l’umano e il tecnico, il naturale e l’artificiale. Dove cioè vediamo svilupparsi realmente una nuova antropologia nella quale le innovazioni tecnologiche creano nuove modalità di abitare il mondo e sviluppare nuove tipologie di rapporti umani. A valle di ciò, tenteremo anche un’analisi del transumanesimo, visto come uno degli esiti dati dall’utilizzo delle possibilità insite nello sviluppo tecnologico evidenziandone le problematiche filosofiche e antropologiche che da esso discendono.

Questa sezione risulta anche essere il prodotto di incontri personali, ricerche e confronti con soggetti e istituzioni che rientrano, con le loro attività e professionalità, nell’orizzonte argomentativo relativo al tema che fa da sfondo a questo lavoro. L’avvicinamento concentrico trova qui il suo compimento nell’analisi degli effetti reali e pratici che la tecnologia ha apportato ai nostri modelli esistenziali. Obiettivo centrale del presente studio. Un largo spazio è stato dato alla robotica assistenziale usata in ambito medico-sanitario e agli enormi benefici che questo tipo di tecnologie apportano a determinate categorie di pazienti. Si è cercato, peraltro, di resistere alla tentazione di scivolare in un esasperato tecnicismo che ne avrebbe snaturato le finalità posizionando il discorso in ambiti non propri che esulano dalle nostre competenze.

Tali ricerche, che sono state operate principalmente in ambito accademico, sociale e presso istituti sanitari, non vogliono avere la presunzione di dare nessuna dimostrazione empirica, che correrebbe il rischio di scadere in deduzioni semplicistiche, ma solo far emergere reali concordanze con quanto teorizzato nelle prime parti della ricerca stessa e fissare un punto tematico da cui iniziare per eventuali ulteriori riflessioni. Si è reso pertanto necessario recarsi nei luoghi dove operano questi professionisti e dove sono presenti questi istituti, sicuramente incoraggiati dal fatto che in Italia esistono delle vere eccellenze in materia quali dipartimenti universitari e ospedalieri, cliniche specializzate nella ricerca e ricercatori di fama mondiale.

A tal proposito riteniamo doveroso ringraziare: la casa di cura Domus di Brescia e il responsabile del reparto di riabilitazione dott. Luciano Bissolotti; l’Istituto Sant’Anna di Pisa nella persona dell’ing. Stefano Mazzoleni. Il dott. Marco Iosa dell’Istituto Santa Lucia di Roma, il dott. Giorgio Manca degli Spedali Civili di Brescia e la dott.ssa Federica Ebau dirigente della “Progettiamo Autonomia Robotics”, un’azienda specializzata nella distribuzione di apparecchiature robotiche medico-assistenziali.

L’evento “epidemia Covid-19” ha permesso di sviluppare anche delle riflessioni sull’uso della tecnologia usata per contrastare una pericolosa pandemia sull’esempio di quanto attuato in alcuni paesi asiatici e sulle valutazioni pronunciate da alcuni importati sociologi che si sono espressi in materia.

L’enciclica Laudato si’ di Papa Francesco ha rappresentato una guida costante e un punto di riferimento vero e reale per le riflessioni filosofiche ed etiche dei temi in essa trattati.



1Cfr. J. Maritain, Umanesimo integrale, a cura di P. Viotto, introduzione di D. Antiseri, Borla, Roma 2009, p. 58. Questo testo è la traduzione italiana dell’opera originale dal titolo Humanisme integral. Problèmes temporels et spirituels d’une nouvelle chrétienté (Aubier, Paris 1936) e racchiude le sei lezioni che Maritain tenne nel 1934 all’Università di Santander nelle quali prospettava l’emergere di un nuovo umanesimo che si ponesse in alternativa ai moti ideologici e culturali del periodo.

2J. Maritain, Umanesimo integrale, cit., p. 58.

3Ivi, III.

4Con questa affermazione si vuole evidenziare, non soltanto un mero uso della tecnologia, quanto piuttosto un’attitudine a manipolare, attraverso l’uso di tecniche strumentali, la realtà naturale.




PARTE PRIMA
LE RADICI STORICHE DEL POSTUMANESIMO




CAPITOLO I

LA “QUESTIONE” DEL POSTUMANESIMO

1.1 Presentazione e delimitazione dell’argomento

Il pensiero postumanista1 descrive un orientamento filosofico tendente alla ridefinizione del concetto di “umano” all’interno dell’orizzonte delineato dai vari ambiti della sfera umana stessa. Tali ambiti definiscono la realtà sociale, culturale, economica e quella rete di relazioni che vanno a costituire le realtà oggettive, soggettive e intersoggettive2 entro la quale si articola l’esistenza dell’uomo. Nel linguaggio comune il suffisso “post” rimane come concetto temporale la cui costanza di validità deve necessariamente rendersi coerente con la rappresentazione di un momento culturale che diviene, heideggerianamente, “immagine del mondo”3. Da questa prospettiva emerge, allora, come non vada considerato soltanto un generico riferimento a un ipotetico mondo che si situa temporalmente “dopo”. In un futuro, cioè, che la narrativa contemporanea ci descrive abitato da esseri ibridi o androidi creati da multinazionali all’avanguardia, ma lo si vuole interpretare come il consolidarsi di una nuova antropologia, un orizzonte di pensiero all’interno del quale l’uomo cerca e crea un nuovo sviluppo identitario, una nuova filosofia, un’autopoiesi rigenerante.

Si ritiene importante ricordare, anche esponendosi al rischio di diventare ripetitivi, che il referente critico non vuole essere l’uomo così inteso (o l’umanità in genere) ma il paradigma che ha contraddistinto la sua realtà storica fino a oggi e che viene messa in crisi da nuovi modelli esistenziali.

Così come oggi si presenta, il tema si basa essenzialmente su una nuova visione prospettica che, mettendo in discussione l’attuale nozione di “umano” e di “umanità”, contribuisce alla creazione di una nuova antropologia fondata sul venir meno della solidità che quei concetti assicuravano favorendo il costituirsi di nuovi modelli identitari4. Tali modelli, attualmente, risultano basati su una nuova idea di “limite biologico” e, attraverso l’emancipazione della più generale nozione di alterità, fanno emergere nuove visioni distintive. L’uomo si percepisce attraverso ambiti esistenziali contrassegnati dagli esiti degli sviluppi delle conoscenze tecnoscientifiche, nonché attraverso una rivisitazione del proprio rapporto con realtà non umane. Roberto Marchesini5, un autore che incontreremo spesso, così si esprime in merito al tema:


L’argomento principe della riflessione postumanista su cui sto lavorando da oltre quindici anni riguarda senza dubbio il termine “alterità non umana”; potremmo persino dire che in esso tale filosofia cerca una propria coordinata di riferimento e lo fa allargando il profilo del concetto più generale di alterità.6



E ancora:


Mentre fino alla prima metà del Novecento costruire la propria identità significava divergere, prendere le distanze, purificarsi dall’altro, in seguito e soprattutto a partire dagli anni Settanta è cominciata a emergere una visione inclusiva delle alterità nella formazione identitaria. Gli altri, cioè, non erano più visti come contaminanti da epurare ma come portatori di referenze da acquisire. La riflessione sul significato integrativo delle alterità, in psicologia come in antropologia, ha dato luogo a degli slittamenti cospicui sul concetto di identità, abbandonando le impostazioni isolazioniste, solipsistiche, puristiche e in generale ogni appello alla cosiddetta “identità forte”.7



Affronteremo il percorso di avvicinamento al postumanesimo da una prospettiva che inquadra il tema considerandolo come una “questione” antropologica. Nessun mondo distopico o futuristico ma solo una condizione esistenziale “nuova”, nei confronti della quale l’uomo ha dovuto, e dovrà, trovare formule adattative.

Il postumanesimo, quindi, descrive una nuova fase culturale (ma anche evolutiva) nella quale l’uomo reinterpreta se stesso alla luce delle nuove possibilità conferitegli dallo sviluppo delle nuove conoscenze scientifiche e tecnologiche. Questo chiarimento risulta essere fondamentale per sgombrare il campo da possibili fraintendimenti che possono emergere di fronte a un argomento nuovo e ancora privo delle necessarie garanzie accademiche. Si insisterà, infatti, molto su questa traccia che farà da sfondo alla tesi di questo lavoro: l’uomo del postumanesimo è sempre un uomo, ma un uomo che si è dovuto “adattare” a nuovi ambiti esistenziali che emergono anche come esiti di quella particolare condizione sociale, culturale e filosofica indicata come postmodernità8.

Del resto l’uomo ha caratterizzato la sua immagine identitaria attraverso lo svolgersi e il dispiegarsi di una lunga tradizione filosofica fino al punto di farla coincidere con l’idea stessa di “persona”9. Va sottolineato come questo concetto ha sempre rivestito un’importanza fondamentale per tutte le scienze umane, dall’antropologia, alla teologia, dalla psicologia alle scienze giuridiche e la definizione data da Boezio di naturae rationalis individua substantia10 mostra ancora correttamente i tre punti fermi che ne tratteggiano le caratteristiche: la sostanzialità, la razionalità e l’individualità. Grazie alle scienze moderne, queste caratteristiche sono confluite nella definizione stessa di “personalità”, nozione che ritroviamo in vari ambiti del sapere: la personalità giuridica, la personalità biologica, morale etc. Ambiti che costituiscono i fondamenti della cultura occidentale11.

L’uomo si scopre non più immutabile, stabile e completamente compiuto nel lungo progredire dell’evoluzione, ma soggetto a modificazioni12. Queste modificazioni vengono rappresentate come esiti dell’incontro tra la scienza e la tecnologia e, avendo contribuito alla realizzazione di quei cambiamenti radicali del concetto stesso di uomo (e di umanità), partecipano alla definizione della base concettuale del postumanesimo.

L’apporto dato dal progresso tecnologico e scientifico rimane, però, solo uno dei fattori che hanno influito (e influiscono) sulla visione postumanistica, ma probabilmente sarà quello che più di tutti permetterà all’uomo di emanciparsi dalla sua natura fragile aprendo scenari totalmente nuovi.

La prospettiva dalla quale si vuole partire e che accompagnerà il presente lavoro è costituita dalla tendenza, insita nell’uomo, a concepire il limite, connaturale alla natura umana, come un ostacolo da superare evidenziando un atteggiamento che ha accompagnato l’uomo nel suo divenire, nel suo evolversi, nel suo emanciparsi. Ciò non vuol significare, va sottolineato ancora una volta, una messa in discussione dell’uomo in quanto uomo.

La tesi che accompagna il nostro percorso, lo vogliamo riaffermare, vuole presentare il postumanesimo come nuova concezione dell’umano, non la sua negazione. Il referente critico, cioè, risulta essere il concetto legato alla tradizione umanistica occidentale, non l’uomo in quanto tale. Nessun rifiuto, quindi, dello status ontologico ma solo una nuova visione prospettica verso una ridefinizione anche del concetto di antropocentrismo relativamente a ciò che entra in relazione con l’uomo stesso, sia che si tratti di esseri viventi, come gli animali13, o di entità artificiali come i prodotti della tecnica.

Non possiamo, d’altronde, presentare il postumanesimo semplicemente come un fenomeno sociale o come una filosofia che nasce nella contemporaneità, magari come un vezzo intellettualistico: riteniamo si renda necessario avvicinarci, esplorandone i contenuti e provando a ricomporre le tappe soprattutto nel pensiero recente.

Il progresso delle scienze e della tecnologia ha raggiunto nell’ultimo secolo un livello tale da permettere un accostamento sempre più intimo alla biologia. Il termine “biotecnologia” (bios-tecnè-logos), del resto, esprime chiaramente questo concetto.

A valle di ciò, si sono così realizzate delle “visioni catastrofistiche” riguardo alle possibili conseguenze di un progresso fuori controllo, ma contemporaneamente, sono riemerse quelle speranze che da sempre albergano nell’animo degli uomini: sconfiggere le malattie, sconfiggere le sofferenze e allontanare la morte fino a tentare di eliminarla. Resta, infatti, indiscutibile il debito che l’umanità sta accumulando verso la tecnologia che si è resa, ormai, indispensabile nel limitare malattie, disagi, sofferenze, attraverso l’uso di dispositivi biomeccanici sempre più sofisticati. La creazione di questa zona di frontiera tra vantaggi e svantaggi, tra pericoli e speranze, sarà oggetto di riflessioni che verranno sviluppate all’interno del presente lavoro.

Va evidenziato, allo stesso tempo, l’atteggiamento che tende all’opposizione e alla negazione di ogni forma di limitatezza, prevalentemente fisica. Questo atteggiamento rifiuta di riconoscere la vita stessa come un percorso nel quale si rende possibile l’incontro con accidenti o eventi dispensatori di sconfitte e sofferenze, ma, anzi, tende verso l’idea di un continuo miglioramento (enhancement)14 prestazionale in ogni ambito dell’agire.

L’uomo, come prodotto biologico, si è scoperto “oggetto” modificabile15, correggibile, variabile e mutabile, proponendosi così in uno scenario che lo vede come un essere che può essere riparato, cambiato, migliorato, potenziato in una sorta di autotrascendenza.

Questa sezione muoverà proprio da queste strade verso una disamina del pensiero recente attraverso alcuni tra i principali interpreti che useremo come autorevoli indicatori di quel pensiero che andrà a costituire il terreno fertile nel quale si svilupperanno le suggestioni che favoriranno l’emergere della questione che rappresenta l’oggetto di questo studio. Successivamente si seguiranno le varie articolazioni che hanno contribuito al delinearsi del pensiero postumanista; dalle varie tipologie e modalità di “potenziamento” (enhancement), fino all’approssimarsi alle radicalità date dalle correnti che fanno capo al cosiddetto “transumanesimo”, che oggi ha assunto le caratteristiche di un vero e proprio movimento.

Potenziamento (enhancement) e transumanesimo rimangono delle articolazioni che verranno affrontate in apposite sezioni che sono parte integrante del presente studio.

Il postumanesimo, in quanto “fatto compiuto” o “evento”, emerso nei vari ambiti della cultura contemporanea e affermatosi all’interno di una crisi generalizzata dell’umanesimo tradizionale16 risulta, a nostro avviso, degno di essere studiato, analizzato e interpretato cominciando dall’indagine delle prime manifestazioni all’interno del dibattito filosofico del Novecento. Non c’è dubbio, è importante ribadirlo, che la questione comporterà un attraversamento critico della concezione antropocentrica nonché della relazione tra umano e non umano. Intendiamo questa categoria come l’insieme eterogeneo costituito da elementi naturali, vegetali e animali non umani, e prodotti artificiali e tecnologici verso i quali il postumanesimo, teorizzando e tematizzando un avvicinamento progressivo fino a una vera e propria ibridazione, tende a promuovere nuovi modelli esistenziali.

Partendo, quindi, da una rappresentazione, necessariamente sintetica, delle premesse filosofiche che hanno costituto la base concettuale della corrente di pensiero che qui si vuole analizzare, si cercherà di arrivare a formulare una cornice concettuale valida di questo fenomeno. A tal fine ci serviremo di una esplorazione delle manifestazioni, degli assunti e dei possibili effetti di questo fenomeno tale da permetterne una visione il più possibile reale e attuale.

Si rende primariamente indispensabile la costituzione di un ordine ragionato che, data l’ampiezza e la complessità della realtà in esame, impone una visione d’insieme tale da consentire di non perdere i possibili dettagli. Il tutto al fine di contribuire affinché le istituzioni, le parti sociali, la comunità scientifica stessa si armino di strumenti filosofici, sociologici e antropologici idonei per affrontare ciò che sta venendo avanti a velocità impressionante in termini di progresso tecnologico e scientifico al fine di evitare che quel progresso non rechi all’uomo, alla sua percezione di sé e al suo stesso ruolo nel mondo, conseguenze che potrebbero mettere a rischio la sua stessa essenza.

1.2 Antecedenti del problema

Si evidenzia, pertanto, la necessità di esplorare dall’interno del pensiero recente il manifestarsi della questione così come emerge da una prospettiva storica, cercando di individuare le premesse sulle quali si basa l’oggetto del nostro argomento.

Una questione, quindi, che rappresenta un dibattito importante nel pensiero filosofico attraverso il quale l’uomo stesso, spesso in maniera problematica, ha cercato di reinterpretarsi.

Pertanto, prima di soffermarci sul suffisso “post”, riteniamo giusto analizzare gli elementi che indicano l’emergere della crisi del concetto di uomo posto al cospetto di un progresso tecnologico sempre più veloce e inarrestabile consolidatosi a valle della cosiddetta rivoluzione industriale17.

Possiamo senz’altro evidenziare come la nozione di umano che indichiamo come oggetto di dibattito vede la sua massima rappresentazione nell’immagine rinascimentale dell’Uomo vitruviano (conservato nelle Gallerie dell’Accademia di Venezia), il famoso disegno di Leonardo da Vinci che, nel 1490, inserì l’immagine dell’uomo all’interno delle due figure considerate per antonomasia metafora di perfezione: il quadrato e il cerchio18. L’uomo, perfezione tra le perfezioni, di questa stessa perfezione è la prova vivente. L’uomo, al centro dell’universo, fine ultimo della creazione, vertice che si pone tra il divino e il materiale19. Giovanni Pico della Mirandola, con il suo scritto intitolato Oratio de hominis dignitate (1486), di fatto ispirò l’idea dell’uomo centrato, come faber sui, trasformatore di se stesso e del mondo. Giuseppe Tognon scrive nell’introduzione al testo di Pico della Mirandola, Discorso sulla dignità dell’uomo:


A raffigurare la posizione culturale di Giovanni Pico sul finire del Quattrocento, vale per l’appunto la definizione che egli nella sua Oratio dà dell’uomo interstitium et cinnus tra i mondi, intervallo e commistione, elemento distintivo e insieme separatore dell’universo, essenziale nel rappresentare la vera misura della complessità.20



Pico si trova al sorgere di un’epoca. L’uomo si riscopre contemplatore del mondo in una prospettiva antropologica che arriva perfino a ridiscutere le gerarchie ontologiche e morali, sviluppando un confronto, addirittura, con gli angeli. Leggiamo le sue parole:


[…] Perciò accolse l’uomo come opera di natura indefinita e postolo nel cuore del mondo così gli parlò: non ti ho dato o Adamo, né un posto determinato, né un aspetto proprio, né alcuna prerogativa tua, perché quel posto, quell’aspetto, quelle prerogative che tu desidererai, tutto secondo il tuo voto e il tuo consiglio ottenga e conservi. La natura limitata degli altri è contenuta entro leggi da me prescritte. Tu, non costretto da nessuna barriera, la determinerai secondo il tuo arbitrio, alla cui potestà la consegnai. Ti posi nel mezzo del mondo perché di là meglio tu scorgessi tutto ciò che è nel mondo. Non ti ho fatto né celeste né terreno, né mortale né immortale, perché di te stesso quasi libero e sovrano artefice ti plasmassi e ti scolpissi nella forma che avresti prescelto. Tu potrai degenerare nelle cose inferiori che sono i bruti; tu potrai, secondo il tuo volere, rigenerarti nelle cose superiori che sono divine.21



La frase: “La natura limitata degli altri è contenuta entro leggi da me prescritte. Tu, non costretto da nessuna barriera, la determinerai secondo il tuo arbitrio, alla cui potestà la consegnai”, ben evidenzia le tematiche legate alla tradizione filosofica umanistica così come emerge dal Rinascimento italiano per opera di numerosi autori, tra i quali, oltre a Pico, troviamo tra gli altri anche Leonardo da Vinci22 (e in Europa attraverso il pensiero di Erasmo da Rotterdam e Tommaso Moro), che saranno in parte riprese agli albori della crisi dell’umanesimo, cioè agli inizi del Novecento, quando all’interno di nuovi modelli esistenziali si svilupperanno concetti che tenderanno a definire l’uomo come animale “manchevole” rispetto agli altri esseri viventi ritenuti invece più adatti a vivere allo stato di natura23 e relegare l’antropocentrismo a concetti metafisico-religiosi.

Cominceremo, quindi, le nostre osservazioni da questo periodo storico che ha segnato un passaggio fondamentale per la storia e per il pensiero cercando di capire le ragioni di questo vero e proprio cambio di paradigma come esito di una profonda ridefinizione del concetto di uomo.

1.3 Nasce la domanda: cos’è l’uomo?

Emerich Coreth, nel suo libro, Antropologia filosofica24, inizia la sua introduzione formulando questa domanda. Va, quindi, subito al cuore del problema dando una risposta chiara ed efficace: “L’uomo è colui che domanda: è colui che può e deve domandare”25.

Riteniamo utile partire da questa asserzione delimitando temporalmente l’ambito nel quale emerge la questione che si vuole qui evidenziare. Definire l’orizzonte storico ci permette, infatti, di valutare con maggiore chiarezza le condizioni culturali e filosofiche che favoriranno l’emergere dell’esigenza della domanda sull’uomo.

Dobbiamo tener presente che la ricerca di un pensiero che abbia come obiettivo la determinazione dell’essere, e le specificità dell’uomo, è presente da sempre nella storia del pensiero. Helmuth Plessner, nel richiamare la necessità di una elaborazione concettuale che tenga conto dell’unicità psico-fisica e spirituale dell’essere umano attraverso un’antropologia assunta in senso filosofico26, sostiene che l’antropologia filosofica, così intesa, non può essere considerata come una scoperta del nostro tempo. Chiarisce così il suo pensiero:


C’è sempre stata una filosofia dell’uomo, se con “uomo” non si intende solo una formazione particolare del cosmo (e con antropologia solo una teoria di questa immagine in riferimento al suo “essere”, alla sua “posizione”), bensì l’orizzonte a noi assegnato di compiti che – nelle svariate culture e al di là di grandi distanze storiche – sono stati considerati come propri dell’uomo.27



Va sottolineato il fatto relativo alla specificità degli argomenti che originano dal tema stesso che qui si vuole evidenziare: la questione del postumanesimo come “questione antropologica”. L’argomento così esposto descrive l’uomo al cospetto del progredire della scienza e della tecnologia, le quali, nel loro perfezionarsi hanno raggiunto un grado di sviluppo tale da rendersi sempre più intime all’uomo stesso in un avvicinamento ibridativo. Tale ibridazione perviene a una problematizzazione della definizione di limite tra biologico e tecnologico. Si vuole indicare allora come l’incontro tra il sentimento di smarrimento dell’uomo e l’emanciparsi di una tecnologia invasiva e coniugativa risultino essere la causa principale del costituirsi di quel processo culturale che porterà a una crisi del sentimento di “autocomprensione” dell’uomo28. Tutto ciò va assunto come sfondo teoretico entro il quale si sono costituite le premesse culturali e filosofiche che hanno portato allo sviluppo del pensiero postumanista. Veniamo affrancati in ciò anche dal cogliere l’essenza del significato e dell’aspirazione che l’antropologia filosofica29 stessa ha assunto, cioè “cogliere l’uomo, a partire dal fondamento della sua realtà”30.

Oreste Tolone, nella sua introduzione all’opera, già citata, di Helmuth Plessner, Antropologia filosofica, ben sottolinea come l’antropologia filosofica stessa, in quanto giovane disciplina, si sia occupata essenzialmente del tentativo di dare una risposta al problema “uomo”, e lo abbia fatto in un periodo storico ben definito, il Novecento, durante il quale si rivelava particolarmente complicato e problematico comprendere l’uomo nella sua identità specifica31.

L’antropologa Armanda Guiducci, nella sua introduzione alla traduzione italiana del testo di Denis de Rougemont, L’Amour et l’Occident, rappresenta così la situazione culturale del tempo:


[…] volgevano gli anni dal 1936 al ’38. L’Europa incominciava ad affondare nella tracotanza del sangue, a colpi di offese: la guerra di Spagna, la guerra di Abissinia, mentre il fascismo dilagava, una macchia di inchiostro. L’annessione dell’Austria, il “corridoio” di Danzica. […] È l’epoca in cui tutti i “valori” dell’Europa si offuscano, l’orizzonte di riferimento, morale e sentimentale, incomincia a barcollare dietro una crescente caligine. L’epoca che conosce la gestazione di libri come Il tramonto dell’Occidente di Spengler, la Crisi della civiltà di Huizinga e La crisi dei valori di Scheler. L’angoscia che si diffonde – il senso di una prossima e probabile fine – si tinge culturalmente, nel Nord e nel Centro Europa, dei primi sussulti dell’esistenzialismo di Kierkegaard. Da più parti (è anche questa l’epoca in cui Thomas Mann lancia i suoi “moniti all’Europa”) si alza un serrato richiamo alla dignità, alla “tenuta” della persona umana – ultima sponda contro la disumanizzazione dell’uomo, il totalitarismo, la massificazione nera.32



Si rende utile, allora, una descrizione del contesto culturale relativo agli inizi del Novecento che viene così descritto e che risulta particolarmente utile ai nostri fini:


Agli inizi del secolo è ormai chiaro a tutti che la metafisica tradizionale non è più in grado di garantire un’immagine stabile di uomo. Da un lato sono venuti meno i grandi sistemi, che avevano tentato di fornire un’immagine unitaria del mondo e al cui interno l’uomo aveva trovato un posto rassicurante, vuoi come figlio di Dio, vuoi come spirito, come ragione o autocoscienza. Da un altro, si sono affermate filosofie come quelle di Feuerbach o Nietzsche, che mirano a un’analisi laica dell’uomo, priva cioè di tutele e pronta a mettere in discussione quel primato a lui tradizionalmente riconosciuto; in questo senso anche la fenomenologia di Husserl, con la sua epoché, rispetto ai poteri costituiti, segna un punto a favore di tale processo. Si aggiunga il dilagare di un atteggiamento positivistico, pronto ad accreditare come unica forma di conoscenza valida quella quantitativa e meccanicistica tipica delle scienze esatte; anch’essa rischia di rappresentare a sua volta una metafisica rinnovata e per di più incapace di sanare un approccio all’uomo di carattere dualistico-cartesiano.33



In questo sforzo speculativo dato dal tentativo di fornire una risposta alla questione sollevata, la moderna antropologia filosofica si consolida e, allo stesso tempo, assume la dignità di vera e propria disciplina che ha visto, proprio all’interno del pensiero novecentesco, accrescere e assumere un’autonoma caratterizzazione. Jürgen Habermas, indicandola come una reazione a “quelle scienze che le contendono l’oggetto”, ne dà un’interpretazione “filosofica” nei riguardi proprio dei dati scientifici34.

Lo stesso Habermas, del resto, affronta la questione della crisi dell’autocomprensione dell’uomo da una prospettiva etica. Significative le sue parole:


In questo quadro, l’etica del poter-essere-se stessi diventa una delle tante alternative. La sostanza di questa autocomprensione etica non può più affermarsi contro le soluzioni concorrenti in base ad argomenti soltanto formali. Piuttosto sembra che la domanda filosofica originaria circa la “vita giusta” si ripresenti oggi sul piano della universalità antropologica.35



L’autore continua, poi, puntando il dito sui pericoli dati dal mettere in discussione concezioni di tipo naturalistico conseguenti agli entusiasmi circa gli obiettivi raggiunti dal progresso tecnoscientifico e, allo stesso tempo, spinge per un coinvolgimento diretto della filosofia:


Le nuove tecnologie ci costringono ad aprire un pubblico discorso sul giusto modo di comprendere la nostra forma culturale di vita. E i filosofi non hanno più nessun motivo di riservare questa discussione soltanto agli scienziati biologi e agli ingegneri entusiasti di fantascienza.36



Attraverso lo sforzo di posizionarsi tra le scienze della natura e le scienze umane si vuole, pertanto, realizzare quel tentativo di comprensione dell’uomo che renda anche possibile delinearne le caratteristiche esistenziali.

Conta ulteriormente sottolineare, allora, come il periodo a cavallo tra il diciannovesimo e il ventesimo secolo sia attraversato da quelle inquietudini che caratterizzeranno il fondamento della questione antropologica che emerge da una consapevolezza di un’umanità che perde inesorabilmente le sue caratteristiche di assolutezza avanzando verso il crollo della modernità e verso la crisi dei modelli autoritaristici37.

Il pensiero postumanista emerge al cospetto delle conquiste della scienza e si formerà dalla speranza prima e dalla presunzione poi di controllare e gestire i progressi scientifici attraverso i quali ottenere quelle garanzie che si rendano utili all’uomo che ora appare disorientato e perplesso, in un divenire nel quale rischia di perdere il controllo e in un sapere sempre più frammentato.

1.4 Dal postmoderno al postumano

Nel tentativo di delineare una definizione più realistica possibile del postumanesimo, proveremo inizialmente a delinearne i contorni attraverso un accostamento al significato più generico di “postmoderno”.

Non può passare inosservato il riposizionamento dell’uomo all’interno dell’articolato antropologico costituitosi nelle nuove dimensioni oggettuali emergenti tra gli ambiti artificiale-naturale. È qui che postumano e postmoderno sembrano intrecciarsi, nella contemporaneità di umano e moderno. Umano, così come è stato indagato dall’antropologia filosofica, e moderno come declinazione di quelle attitudini umane a consegnare un significato all’uomo e al suo orientamento all’interno della sua realtà presente e contingente.

Gianni Vattimo in La fine della modernità38, nel 1985, pone il modello di “pensiero debole” quale indicatore di una crisi determinata in gran parte da una profonda frammentazione del sapere che ha favorito il sorgere di conoscenze specialistiche il cui risultato ha portato alla fine del processo che, progressivamente, aveva caratterizzato l’idea di storia. Superati i valori che risultavano legati alla metafisica classica fino al modernismo cartesiano, l’uomo postmoderno si è affrancato dai vincoli rappresentati dalle certezze fondative sui quali si basava, fino ad allora, il concetto di verità, aprendo la strada a un pensiero definito “debole”39, che poggia, cioè, su strutture di pensiero non più immutabili ma storiche, contingenti, soggette a un divenire. Il progresso storico, inteso come caratteristica principale insita nella modernità, vede la propria fine con l’avvento del “pensiero debole”. Seguendo la tesi di Vattimo, l’uomo, liberatosi dai vincoli metafisici, ha allora la possibilità di aprirsi a un’emancipazione verso una nuova fase culturale.

Lo stesso Lyotard40, del resto, indica la postmodernità come quel periodo storico che, nel mostrare il tramonto delle grandi ideologie e movimenti rivoluzionari41, favorisce il sorgere di fenomeni dissolutivi dell’aggregazione sociale. Già da queste prime veloci annotazioni si può provare ad articolare una prima sommaria distinzione tra il postumanesimo e il postmodernismo.

Analizzati da questa prospettiva notiamo come tutti i periodi storici che hanno accompagnato importanti cambiamenti trasformativi, nei quali il “post” rappresentava sempre un superamento di un già dato, si pongono in antitesi alle dinamiche relative al concetto di postmodernismo così come evidenziato. Proprio perché quest’ultimo si presenta, in realtà, come fine di un qualcosa (della modernità) e un approdo a un qualcosa di sostanzialmente altro, un “a posteriori” diversificato di un’esperienza culturale. Un nuovo inizio che non opera, però, nessuno slancio trasformativo. Si consuma sostanzialmente e unicamente il compimento di un’epoca.

Troviamo questi concetti ben evidenziati nelle parole di Maria Paglia:


In qualche modo si ripete oggi ciò che in un altro grande periodo di trasformazione e cambiamento, il XVII secolo, era accaduto con l’aggettivo nuovo. In entrambi i casi, allora e oggi, ciò che si intende esprimere è il cambiamento, meglio, la percezione e la consapevolezza del cambiamento. Sennonché mentre con il nuovo si prospettava un superamento dell’antico (la contrapposizione tra antiqui e moderni), superamento dell’antico che era o liberazione dall’antico, lo scrollarsi di dosso un giogo, l’abbattere le pareti di una stanza per troppo tempo chiusa (è questa un’espressione di Keplero), o utilizzazione dell’antico (la metafora utilizzata da Francis Bacon dei “nani sulle spalle dei giganti”, esprime bene questo atteggiamento) per andare al di là, ma sempre in vista dell’edificazione di un regnum hominis – il superamento delle colonne d’Ercole, rappresentato nel frontespizio del baconiano Novum Organum ne costituisce l’emblema – ciò che oggi si intende con post è piuttosto una fine che un principio, una consumazione non una speranza, la fine di un’illusione non l’alba di un nuovo giorno. Postmoderno è proprio questo riconoscere conclusa l’esperienza della modernità, è un collocarsi dopo quell’esperienza senza gli obiettivi o le illusioni. È la fine di un mondo di valori e di certezze, cui non si contrappongono nuove certezze, ma piuttosto sfiducia verso qualsiasi certezza, in altre parole è l’avvento del pensiero debole.42



Individuiamo qui uno iato concettuale tra postmodernismo e postumanesimo che ci spinge, pur ammettendone la prossimità originaria, a confermarne la sostanziale differenza, ma che, allo stesso tempo, ci aiuta a definirne i contorni. Il postmodernismo approda essenzialmente a un nichilismo culturale ed esistenziale che, nell’aprire l’uomo alle infinite possibilità date, rischia di svuotarlo dei contenuti valoriali.

Riprendiamo, allora, il ragionamento di Maria Paglia:


Se questa lettura del postmoderno è esatta allora il post-umano e il post-umanesimo non si inseriscono o non si inseriscono del tutto all’interno di questo paradigma: il postumano infatti, come ora diremo in modo più articolato, preconizza un superamento, non un ripiegamento, il futuro contiene un novum assoluto.43



A ben guardare, infatti, notiamo come il postmodernismo sia stato caratterizzato, anche concettualmente, da termini che comunicavano l’idea di una rinascita a valle, però, di una fine avvenuta, una fondazione su qualcosa che è terminato44. Opere come Il tramonto dell’Occidente di Oswald Spengler45 e La fine della storia e l’ultimo uomo di Francis Fukuyama46 possono essere inserite, sicuramente, in questa categoria47. Non va trascurata neanche la narrativa letteraria e cinematografica, con la produzione di libri e film dai contenuti catastrofistici che hanno descritto il declino della società umana tra scenari distopici conseguenti a drammi epocali planetari48.

Non può, d’altra parte, essere messa in discussione la genesi comune del postmoderno e del postumanesimo. Questa coincidenza, però, non deve trarre in inganno. I due ambiti di pensiero, lo ripetiamo, conservano al loro interno delle specificità che ne aiutano la distinzione e conseguentemente ne delineano la definizione:


Tuttavia il postumano condivide con il postmoderno la messa in crisi di categorie filosofiche ereditate dal passato, in particolare le classiche contrapposizioni, quali natura/cultura, soggetto/oggetto, organico/inorganico, reale/virtuale, ecc. L’uomo, inteso come singolo e come genere umano, ha imparato a guardare a se stesso non più come un fatto, ma come un da fare. In questa temperie culturale, filosofi, scienziati e anche artisti di provenienza diversa si sono ritrovati a pensare in modo assolutamente originale il futuro dell’uomo, aprendo un nuovo ambito per la riflessione e coniando un nuovo termine per definirlo: post-umano.49



Risulta peraltro interessante evidenziare un’altra coincidenza tra la genesi di postmoderno e postumanesimo. Si vuole intendere con ciò il fatto che i termini nascono entrambi su terreni “ibridi”. Elio Franzini, infatti, a proposito di postmoderno afferma:


[…] il postmoderno è uno dei suoi esiti, quasi una ricaduta sociale che ne diffonde i concetti su un terreno dove la filosofia conosce molteplici ibridazioni […] dove si potrebbe dimostrare che ciò che appare in decadenza nella filosofia è ancora forte nelle discipline progettuali e non può essere facilmente sostituto dalle teoricamente fragili esaltazioni delle nuove tecnologie e dei nuovi media.50



Se il termine “postmoderno” trova, quindi, una propria definizione negli anni Novanta, il termine “postumano” (posthuman) viene usato da Ihab Hassan già negli anni Settanta all’interno della presentazione dell’International Symposium on Postmodern Performance tenutosi al Center for Twentieth Century Studies, dell’Università del Wisconsin in Milwaukee, il 17-20 novembre del 1976:


This masque would rather reflect upon the lineaments of an emergent culture. Call it posthumanist culture – or call it nothing at all. […] One or two words more. If posthumanist culture is the matrix of contemporary performance, there is a matrix larger still: the universe itself, everything that was, is, and will become […].51



Il testo continua, in riferimento ai cambiamenti culturali derivanti dal post-Sessantotto, indicando il postumanesimo come un pensiero che potrebbe generare al suo interno una spinta potenziale per la nostra cultura, certamente non solo un neologismo ma una vera e propria “tendenza” filosofica.

Proseguiamo allora leggendo le parole relative alla scena IV intitolata The Future of Vitruvian Man:


At present, posthumanism may appear variously as a dubious neologism, the latest slogan, or simply another image of man’s recurrent self-hate. Yet posthumanism may also hint at a potential in our culture, hint at a tendency struggling to become more than a trend […]. We need first to understand that the human form- including human desire and all its external representations- may be changing radically, and thus must be revisioned. We need to understand that five hundred years of humanism may be coming to an end, as humanism transforms itself into something that we must helplessly call posthumanism.52



Il termine posthuman è stato successivamente usato dal curatore Effrey Deitch nel 1992, nel corso di un’omonima mostra dove furono esposti lavori di diversi artisti nei quali venivano messi in discussione e reinterpretati i canoni estetici del corpo e dell’identità umana53.

I termini postmoderno e postumano, allora, sembrano emergere come esiti di una precedente categoria storica ma, anche, come ricaduta sociale verso terreni culturali propri, come l’artistico e il creativo, dove la filosofia conosce “molteplici ibridazioni”54.

La prospettiva “estetica”, oltre che filosofica, che accomuna la genesi dei due termini rende evidente il paradosso dato dal fatto che in entrambi i casi può risultare estremamente difficoltoso trovare una definizione chiara per i concetti dai quali essi generano, cioè “moderno” e “umano”. A dimostrazione di come le arti acquisiscano importanza quando la capacità giudicante assume la forma di libera espressione, Elio Franzini pone, felicemente, l’esempio della definizione che Cassirer ha dato del Settecento come l’età dell’“estetica e della critica”55.

L’arte e l’estetica, quindi, rappresentano un orizzonte all’interno del quale si possono ricondurre le definizioni di postmoderno e postumano, in ciò anche favoriti dalla loro prossimità dei linguaggi e da un agire filosofico che ne “problematizza il rapporto con la natura e il mondo circostante”56.

Seguiamo ancora le parole di Franzini:


L’arte diviene un modello, anche se non esclusivo, della capacità “pubblica” di giudicare, uscendo dai circoli chiusi e da apparati retorici precostituiti. L’arte è un grande fenomeno sociale, possedendo quella stessa transitorietà propria della vita e delle sue mode: gli stili si presentano come il sigillo di forme di vita collettive, legati alla storicità delle epoche. Sono i modi visibili di complessi percorsi storici.57



Il postmoderno, quindi, rimane un termine che indica un momento culturale più che un periodo storico. Condivide con il postumanesimo le condizioni che ne hanno favorito lo sviluppo e l’affermazione, ma se ne discosta proprio su quell’elemento che risulta essere distintivo per il postumanesimo che emerge, invece, come un processo che si afferma senza separarsi mai dalla sua base fondativa e da quell’oggetto critico che rimane, sempre e comunque, il concetto di uomo.

Altri studiosi hanno analizzato la prossimità tra postmodernità e postumanesimo mettendoli in relazione alla decostruzione del concetto di umano che ha caratterizzato il dibattito filosofico nel periodo a cavallo tra gli anni Sessanta e Settanta dal quale è emerso quel fenomeno sociale e culturale definito “Sessantotto”.

Francesca Ferrando58, infatti, affrontando il passaggio dal postmodernismo al postumanesimo afferma:


Il Postumanesimo è emerso dal Postmodernismo, generato nella radicale decostruzione dell’“umano”, iniziata come un progetto filosofico e politico nella seconda metà degli anni Sessanta, e sviluppatasi in una prospettiva epistemologica negli anni Novanta. Il Postumanesimo rappresenta un “post” sia della nozione di “umano” (storicamente inquadrata nella cornice elitaria occidentale del maschio bianco eterosessuale), che della manifestazione storica dell’“Umanesimo”, fondato su di un costrutto sociale gerarchico dalle premesse antropocentriche.59



Emerge qui la prospettiva nella quale il concetto di umanesimo, strutturatosi come “manifestazione storica” e sociale, viene superato dai nuovi modelli esistenziali che emergono di fronte alle nuove alterità rappresentate dalle migrazioni etniche, dall’automazione tecnologica, dalla rivoluzione sessuale che ha disegnato nuovi schemi comportamentali60.

Vale la pena di notare come sul concetto della “differenza”, che nasce dal confronto con le alterità, poggiano le riflessioni che faranno da cornice storica al postmodernismo alimentando movimenti di confine e di avanguardia culturale:


La postmodernità è notoriamente un’epoca di proliferazione delle differenze. Gli svalorizzati altri che costituivano il complemento speculare del soggetto-moderno – donna, altro-etnico o razzializzato e natura o “terra-altri” – tornano a tutta forza. Essi sono il completamento del soggetto moderno, che si è costruito tanto su ciò che ha escluso, quanto su ciò che ha incluso nella sua idea di rappresentanza esclusiva o soggettività.61



Il postumanesimo, allora, rivaluta e riscopre la differenza in una sorta di riabilitazione delle diversità che, favorita dal processo decostruttivo ormai pienamente attivato, vede l’emergere delle contraddizioni sollevate dai movimenti di frontiera, in primis quelli femministi, ma anche dalle nuove diversità costituite dai movimenti omosessuali e postcoloniali62:


Per postulare un “post-” dell’umano bisogna tenere in conto le differenze che sono costitutive dell’umano e che, ciononostante, sono state storicamente cancellate dall’auto-proclamata oggettività delle analisi egemoniche. Il postumanesimo è in debito con le riflessioni sviluppate ai margini di un tale soggetto umano centralizzato, poiché queste hanno enfatizzato l’umano come un processo, più che come un dato, intrinsecamente caratterizzato da differenze e identità mutanti: gli studi delle donne e quelli di genere, gli studi gay e lesbici, la teoria queer, la Critical Race Theory, gli studi postcoloniali, l’intersezionalità, gli studi sulla disabilità, per citarne solo alcuni.63



La prospettiva qui presentata impone una prima riflessione riguardo al sorgere di quella particolare interpretazione dell’umano che prende il nome di postumanesimo. Dobbiamo chiederci, infatti, se esso nasce come una profonda trasformazione legata a una qualche forma di progresso o se, invece, è solo la realizzazione di una esigenza epistemologica nata dalla necessità di interpretare un mondo che cambia. Da una parte la scienza con in suoi progressi, dall’altra il tessuto sociale e antropologico che mostra nuove alterità e impone nuovi meccanismi inclusivi e interpretativi per far fronte alle nuove differenze.

Da questo punto vista può sembrare che il postumanesimo emerga come risposta a una incapacità interpretativa data dalla inadeguatezza delle filosofie contemporanee, le quali si presentano prive di strumenti adeguati per far fronte ai cambiamenti in atto. Esistenzialismo e nichilismo, del resto, strutturandosi sull’idea che gli enti e il vissuto esperienziale si rintracciano quasi unicamente in un determinato e contingente orizzonte concettuale, negano l’esistenza di principi fondanti e assoluti, restituendo in maniera problematica quella forma concettuale e intellettuale che si rende indispensabile per interpretare la complessità del divenire dato dalla contemporaneità.

Mentre il postmodernismo, cancellando i fondamenti, inaugura un nuovo inizio, il postumanesimo offre nuove capacità di interpretazione del reale senza peraltro rinunciare ai suoi presupposti filosofici.

L’approccio postumanistico si rende essenziale in quanto squisitamente filosofico e, come tale, capace di osservare da vicino la realtà seguendone le “nervature del reale” senza peraltro decostruire o rinnegare alcunché.



1Torneremo più volte sulla definizione del termine “postumanista”, nonché sulla innumerevole serie di accezioni che afferiscono a questo concetto da parte di vari autori e scuole di pensiero. Facciamo per il momento nostra la definizione, pur generica, di Paolo Benanti, professore di teologia alla Pontificia Università Gregoriana di Roma, che intende il postumanesimo come quella costellazione di pensieri che tenta di riscrivere la nozione di umano e che risulta essere “il risultato di una serie di idee convergenti che accomunano diversi autori”. Cfr. P. Benanti, The Cyborg: corpo e corporeità nell’epoca del post-umano. Prospettive antropologiche e riflessioni etiche per un discernimento morale, Cittadella, Città di Castello (PG) 2012, p. 130. Torneremo più avanti su questo autore che ha approfondito la tematica prevalentemente da una prospettiva teologica e filosofica e ci soffermeremo su alcune delle sue numerose pubblicazioni.

2Yuval Noah Harari, professore di storia alla Hebrew University di Gerusalemme, dà un’interessante interpretazione riguardo all’esistenza di tre tipologie distinte di realtà. Quelle oggettive nelle quali le cose esistono indipendentemente dalle nostre scoperte o conoscenze (per esempio, la gravità). Quelle soggettive che esistono solo in relazione a proprie esperienze e sensazioni (per esempio, un dolore fisico o una propria percezione). Un terzo livello di realtà è dato dalle relazioni e comunicazioni tra individui che hanno un effetto mitopoietico creando significati e attributi valoriali che potremmo definire come “senso comune”. Cfr. Y.N. Harari, Homo Deus. A Brief History of Tomorrow, Random UK, 2017; tr. it. di M. Piani, Homo Deus. Breve storia del futuro, Bompiani, Milano 2017, pp. 223-225. La vicinanza di questo autore alle tematiche del presente lavoro si rende evidente dai temi trattati all’interno delle sue pubblicazioni, tra le quali segnaliamo: Y.N. Harari, Sapiens. A Brief History of Humankind, Random UK, 2017; tr. it. di G. Bernardi, Sapiens. Da animali a dèi, Bompiani, Milano 2017; il recente Y.N. Harari, 21 Lessons for the 21st Century, Jonathan Cape, London 2018; tr. it. di M. Piani, 21 lezioni per il XXI secolo, Bompiani, Milano 2018.

3L’epoca dell’Immagine del mondo è il titolo di un saggio di Martin Heidegger presente nella raccolta Sentieri Interrotti. Qui il filosofo tedesco si sofferma sul tentativo di comprensione dell’epoca attuale nella quale tutto (gli enti) può essere compreso e oggettivizzato e come tale manipolato e dominato al punto che lo stesso mondo diviene una rappresentazione, un’immagine appunto, e come tale oggettivabile: “Ha così inizio, quel modo di essere uomo che consiste nel prender possesso della sfera dei poteri umani come luogo di misura e di dominio dell’ente nel suo insieme. L’epoca, caratterizzata da un evento di questo genere, non è qualcosa di nuovo solo in confronto al passato, ma si impone come nuova in se stessa e assolutamente. La novità concerne il modo nel senso che si è fatto immagine”. M. Heidegger, Holzwege, Klostermann, Frankfurt am Main 1950; tr. it. di P. Chiodi, Sentieri interrotti, La Nuova Italia, Firenze 1968, p. 93.

4Tra i numerosi concetti di “identità” si vuole qui privilegiare quello che tenta di cogliere la proprietà distintiva, ma che allo stesso non intende cancellare le differenze. Che contiene, cioè, in sé la distinzione e che mostra nella realtà il proprio non essere equivoca. Cfr. G. Traversa, Identità etica. Questioni di storiografia filosofica e di consulenza filosofica, Manifestolibri, Roma 2008, pp. 7-10. In appendice a questo testo si rimandano le interessanti riflessioni dell’autore che si misura criticamente con il testo A. Sen, Identità e violenza, Laterza, Roma-Bari 2008, con un brano intitolato La violenza dell’identità univoca. Recensione critica a A. Sen, Identità e violenza.

5Docente di Filosofia morale. Direttore del centro studi Filosofia postumanista e della Scuola di Interazione Uomo-Animale (SIUA) e della rivista “Quaderni di bioetica”. Della sua corposa produzione di pubblicazioni nel campo della filosofia e della bioetica ci soffermiamo su: Post-human. Verso nuovi modelli di esistenza, Bollati Boringhieri, Torino 2002; Contro i diritti degli animali? Proposta per un antispecismo postumanista, Sonda, Casale Monferrato 2014; Possiamo parlare di una filosofia postumanista?, in “Lo sguardo. Rivista di filosofia”, n. 24, vol. II: Limiti e confini del postumano, a cura di G. Leghissa, C. Molinari, C. Salzani, 2017.
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CAPITOLO II

LE CORRENTI DI PENSIERO CHE HANNO RAPPRESENTATO LO SFONDO AL TEMA

2.1 Introduzione

Con l’intenzione dichiarata di rappresentare nella maniera più esaustiva possibile la complessità dell’ambito culturale che fa da sfondo all’emergere del pensiero postumanista, inizieremo presentando varie prospettive concettuali che corrono perlopiù parallele ma che a volte si sovrappongono. Faremo questo approssimandoci al pensiero di alcuni tra gli autori a nostro avviso più significativi di quel contesto storico, filosofico e culturale che ha visto l’emergere dei temi che rappresentano l’oggetto del presente studio.

Siamo altresì consapevoli del rischio insito in questo tipo di procedere. Abbiamo già sottolineato come tentare di individuare personalità anticipatrici, o “capiscuola”, può mettere in ombra il valore dato dalla spinta dinamica generalizzata, attuata dai progressi epocali. Ridurre la nascita di una filosofia, intesa come frutto di un esercizio critico e speculativo, a una scoperta attuata da uno o più “inventori” rischia di decontestualizzarne il contenuto. Parallelamente si rischia di cadere nella tentazione di distribuire liberamente etichette di appartenenza alle più svariate filosofie o correnti di pensiero. Affronteremo più avanti la questione nata, ad esempio, in epoca contemporanea, relativa alla domanda se Nietzsche possa essere definito un precursore del postumanesimo o del transumanesimo o se la sua idea di Übermensch si pone in altri contesti epistemologici.

D’altro canto, si rende necessario, ai fini di una ricerca che sia la più rigorosa possibile, rappresentare primariamente l’humus culturale nel quale si intravede la nascita di un nuovo modo di interpretare il mondo. Una nuova coscienza critica data dalla filosofia postumanistica non può apparire dal nulla ma matura lentamente e i suoi contorni si sfumano man mano che si sviluppa e si afferma1.

Ci sentiamo più a nostro agio, allora, nell’affermare che il postumanesimo emerge nella sua completezza come modo di pensare e di esistere in un dato periodo storico e culturale. Una nuova visione del mondo che si sviluppa soprattutto grazie alle possibilità date dalle scoperte scientifiche e tecnologiche. Una nuova prospettiva dalla quale l’uomo ha cominciato a interpretare se stesso attraverso nuove modalità di abitare il mondo nella sua complessità.

Da queste dovute e importanti premesse procederemo, avvicinandoci inizialmente ad autori quali Alexis Carrel, Konrad Lorenz e Martin Heidegger. I primi due, Carrel e Lorenz, rappresentano l’emergere di due prospettive diverse, ma che convergendo favoriranno, a nostro avviso, il formarsi di una nuova visione dell’uomo. Carrel, infatti, inaugura la strada che porterà a una tecnologia ibridativa, mentre Lorenz, soffermandosi sullo studio del comportamento animale anche in relazione a quello dell’uomo, getterà le basi di una filosofia che, adattando il concetto di alterità alle realtà “non umane”, favorirà lo spostamento delle coordinate filosofiche di riferimento verso l’approccio postumanistico. In più, lo iato cronologico che separa Carrel da Lorenz ci permette idealmente di assumerli come limiti temporali che delimitano il periodo critico che qui si è voluto prendere in esame. Carrel nasce nel 1873 e il suo pensiero si concretizza nei primi anni del Novecento, mentre Lorenz estende le sue riflessioni fino quasi agli anni Novanta. I due autori, quindi, aprono, ognuno dalle proprie prospettive, una vicenda scientifica e intellettuale all’interno del Novecento, la quale si consegnerà, senza peraltro chiudersi definitivamente, al pensiero successivo, costituendo un terreno culturale dal quale emergeranno nuovi paradigmi esistenziali che andranno a costituire le aspirazioni del pensiero postumanista.

Un’ulteriore ragione che motiva la scelta iniziale riguardo questi due autori è rappresentata da un’analogia del loro percorso di ricercatori e di scienziati (tra l’altro, entrambi sono stati insigniti del premio Nobel) e dal fatto, importante per il presente studio, costituito dalle loro profonde riflessioni, sviluppate al culmine della loro ricerca, riguardo all’emergere della crisi antropologica e filosofica che coinvolgerà l’uomo rispetto al progresso scientifico e tecnologico.

Successivamente è stata inserita, all’interno di questo contesto iniziale, la figura di Martin Heidegger che, fuori da una sequenza cronologica, ci permette, grazie alle sue riflessioni, di evidenziare una sorta di sintesi dialettica tra i due pensatori e di riallacciarci al tema sul quale poggia la questione antropologica che fa da base al presente ragionamento.

Heidegger, nel 1954, pubblica col titolo originale di Die Frage nach der Technik; Wissenschaft und Besinnung2, un’opera che inaugurerà una vera e propria filosofia della tecnica. Nel 1929-1930 aveva tenuto presso l’Università di Friburgo un corso dal titolo Concetti fondamentali della metafisica che uscì solo nel 1983 come volume 29-30 della Gesamtausgabe3 nel quale vengono posti a confronto, nel loro rapporto con le cose e con il mondo, l’animale e l’uomo. Riteniamo importante sottolineare l’influenza che questo corso ha svolto all’interno della filosofia del Novecento relativamente alla questione animale inquadrandolo all’interno dello sforzo che il filosofo tedesco fa nel tentativo di superare la concezione metafisica occidentale dell’uomo stesso. Tentativo, peraltro, già attuato con il testo del 1927, Essere e tempo4.

Nel renderci conto del pericolo definito da Gianni Vattimo come un “indulgere a un sociologismo semplificatore” di cui spesso si rende colpevole la filosofia5, si reputa necessario giustificare la scelta di iniziare da tre autori che rivelano le prime “tracce” che porteranno successivamente alla riflessione insita nel pensiero postumanista. Questi autori, e altri che saranno successivamente presi in esame, focalizzano un momento culturale che si delinea attraverso la costituzione di una nuova antropologia sullo sfondo di una crisi valoriale che incontra un progresso tecnoscientifico che ha raggiunto livelli altissimi di sviluppo.

Inizieremo, allora, approssimandoci ai due uomini di scienza, interpreti del loro tempo, protagonisti del mondo scientifico che, con le loro preoccupazioni e le loro riflessioni, rappresentano una prova evidente di come tecnologia e scienza, diventate così presenti nella contemporaneità, possano suscitare, allo stesso tempo, interesse e inquietudine anche agli stessi interpreti reali di quel mondo culturale che qui è oggetto di osservazione. Due scienziati, due medici che, pur rappresentando due filoni distinti di studio, giustificano il motivo della loro chiamata in causa nel convergere in un terreno comune; Carrel, uno scienziato che attraverso i suoi studi avvia i primi tentativi di ibridazione biotecnologica inaugurando le prime forme evolute di bioingegneria a fini sanitari; Lorenz che, attraverso le sue ricerche, favorisce l’emergere dell’idea di nuove alterità, peraltro già evidenziatasi con le teorie darwiniane, che decentra l’uomo costringendolo a lasciare spazio ai suoi parenti più prossimi che, come lui, vivono sentimenti e, soprattutto, condividono analoghi modelli comportamentali. L’uomo, quindi, technologicus6 e allo stesso tempo sapiens, non è più il solo e unico fine ultimo della creazione, ma ci appare ormai immerso in una tecnologia alla quale Heidegger, lo vedremo, darà una valenza ontologica attraverso la strutturazione della già citata filosofia della tecnica.

Preme pertanto sottolineare come la riflessione filosofica che emerge da una, necessariamente rapida, analisi di questi autori (e da alcuni dei loro continuatori) presi come indicatori di un modello di pensiero coerente con un contesto filosofico-culturale reale, dimostra come i prodromi di quel rinnovamento del pensiero riferito all’umano che fino ad allora si era consolidato intorno all’idea antropocentrica di uomo quale indiscusso e incontrastato signore e dominatore del proprio mondo, si concretizzano e si realizzano al cospetto del sorgere di nuovi modelli esistenziali.

Lo sfrenato progresso tecnologico e nuove forme di alterità (anche tecnologiche), costituiscono una fonte di timore, ma anche di aspettative verso un superamento delle difficoltà e delle angosce relative a quella fragilità e finitudine che ora si presenta all’uomo attraverso un paradigma non più immutabile.

Nel tentativo di definire più specificatamente il contesto culturale e le modalità interpretative della questione relativa alla domanda sull’uomo, cercheremo di approssimarci anche da una prospettiva che si colloca all’interno della questione stessa.

Un’“antropologia” filosofica, quindi, che si costituisce come disciplina definita e si produce nello sforzo di sottrarre lo studio dell’uomo alle scienze naturali per riportarlo nell’alveo naturale delle scienze umane.

Arnold Gehlen, uno dei massimi esponenti di questo pensiero, analizzerà i rischi e i pericoli prodotti dalla moderna società altamente tecnologizzata rivendicando comunque per l’uomo, attraverso la tecnologia, la possibilità del raggiungimento di un suo “posto nel mondo”7. Non ci si può sottrarre, pertanto, all’evidenza data da una nuova condizione etica dell’uomo che diviene “oggetto” di contesa epistemologica.

Proprio in virtù di questa nuova oggettivizzazione si possono intravedere primariamente quei semi che daranno successivamente vita all’idea della possibilità di arricchire, mutare, modificare la natura umana al pari di una macchina, di un oggetto, appunto.

In conclusione, la tesi che qui si vuole presentare indica come il pensiero postumanista, inteso come una nuova visione antropologica all’interno della quale sono ravvisabili nuovi paradigmi esistenziali, nasca principalmente dalla convergenza di quattro fattori: l’angoscia dell’uomo di fronte alla consapevolezza della sua finitudine, l’emergere di un progresso tecnologico che mira a modificare la natura umana, la comparsa di alterità che reclamano statuti ontologici, lo sviluppo di discipline che a vario titolo e in varie modalità riducono l’essere umano a puro oggetto di studio.

2.2 Alexis Carrel. Entrare nel limite

Nella ferma convinzione di allontanare ogni dubbio riguardo al fatto che l’ambiente e le sue variazioni si riflettono sempre sull’uomo e che le trasformazioni apportate dal progresso scientifico nell’ultimo secolo hanno avuto delle conseguenze sulla conoscenza stessa, anche intima, dell’uomo in quanto tale, vogliamo analizzare la figura e il pensiero di uno scienziato che, a nostro avviso, ha esercitato un ruolo fondamentale per gli studi scientifici della prima metà del diciannovesimo secolo. Rappresenta un importante interprete che con le sue riflessioni ha contribuito a descrivere l’approssimarsi dell’uomo, che abbiamo visto posizionato al centro di una crisi dei fondamenti, al progresso scientifico e alle sue declinazioni tecnologiche.

Alexis Carrel (Sainte-Foy-lès-Lyon, 28 giugno 1873 – Parigi, 5 novembre 1944), medico chirurgo, Premio Nobel nel 1912, assegnato per le sue ricerche “in recognition of his work on vascular suture and the transplantation of blood vessels and organs”8, descriveva, già all’inizio dello scorso secolo, un quadro impressionante (oggi lo si definirebbe distopico) della civiltà moderna, nel quale l’enorme progresso raggiunto dalle scienze della materia a scapito di quelle dell’uomo9 veniva interpretato da lui come uno degli avvenimenti più tragici della storia dell’umanità.

Le scienze che si approssimano all’uomo, la chimica, la biologia, l’economia, ma anche la sociologia e la psicologia, non esauriscono il loro oggetto di studio. L’immagine dell’uomo che emerge da queste discipline frammentate e specialistiche non è più quella di un uomo reale, corporeo. Esse si fondano su suggestioni troppo impregnate di metafisica che ne restituiscono un ritratto spesso irreale legato alle contingenze culturali e sociali dipendente dai momenti contingenti e dal comune sentire: “In questo sapere frammentato, l’uomo come un’unità sfugge alla comprensione e la conoscenza di noi stessi rimane incompleta”10.

Carrel, nella sua lucida e fredda disamina degli sviluppi culturali del suo tempo, metteva in evidenza la problematicità emergente dal tentativo di autocomprensione dell’uomo e, quindi, puntava il suo interesse di ricercatore anche sulle conseguenze alle quali tutto ciò portava. È pertanto di particolare importanza per il nostro studio soffermarsi sul fatto che, dalla sua collaborazione con Charles Augustus Lindberg (Detroit, 4 febbraio 1902 – Maui, 26 agosto 1974), un ingegnere idraulico che fu anche un famoso aviatore, vide luce uno dei primi esempi di “ibridazione bio-tecnologica”. Furono ideati e prodotti, infatti, i primi prototipi di cuori artificiali e i relativi studi furono pubblicati sulla rivista “Science” nel giugno del 193511.

Carrel, quindi, si presenta come uno studioso che ha dedicato gran parte della sua esistenza allo studio e alla ricerca sui trapianti. Basti vedere alcune delle sue pubblicazioni su questa materia operate sulla rivista scientifica “Science” nel periodo 1905-1935. Partendo dalle più recenti abbiamo12:

– il 21 giugno 1935: A. Carrel, C.A. Lindbergh, The Culture of Whole Organs;

– il 14 dicembre 1934: A. Carrel, Monocytes as an Indicator of Certain State of Blood Serum;

– il 18 dicembre 1931: A. Carrel, Physiological Time;

– il 20 marzo 1931: A. Carrel, The New Cytology;

– il 13 aprile 1906: A. Carrel, C.G. Guthrie, A New Method for The Homoplastic Transplantation of the Ovary;

– il 9 marzo 1906: A. Carrel, C.G. Guthrie, Results of Replantation of the Thight;

– il 9 marzo 1906: A. Carrel, C.G. Guthrie, Successful Transplantation of Both Kidneys from a dog into a Bitch with Removal of Both Normal Kidneys From the Latter;

– il 13 ottobre 1905: A. Carrel, C.G. Guthrie: Functions of Transplanted Kidney.

Dalle pubblicazioni qui elencate risultano evidenti gli orientamenti scientifici degli studi di Carrel: l’applicazione delle conoscenze tecniche con lo scopo di operare interventi atti a contrastare patologie, migliorare la qualità della vita o addirittura a preservarla. Finalizzare, infatti, la ricerca alla possibilità di effettuare trapianti di organi permette di ipotizzare un reale superamento di quelle condizioni di esposizione, normale o patologica, al deperimento e alla malattia che rappresentano un limite biologico della condizione umana. Non solo. Questi studi porteranno inevitabilmente a ipotizzare e ad applicare l’uso di macchinari in grado di sostituire anche per periodi di tempo limitati gli organi stessi, tracciando la strada che porterà a una più sofisticata ibridazione bio-tecnologica. Oggi sarebbe impossibile effettuare un intervento cardiaco complesso senza l’ausilio del “cuore artificiale”: un apparecchio in grado di mantenere le funzioni cardiocircolatorie del paziente quando la funzione del muscolo cardiaco è interrotta come ad esempio durante un intervento chirurgico complesso quale è il trapianto.

La scelta di menzionare la figura di Alexis Carrel poggia essenzialmente su due ragioni: innanzitutto si vuole realizzare un tentativo di ricostruzione del contesto filosofico e antropologico recente nel quale è nata la necessità di una “domanda sull’uomo”13 e, conseguentemente, evidenziare l’urgenza di una riflessione volta a inquadrare, proprio all’interno di questo perimetro, i presupposti sui quali si basa la messa in discussione o meglio, la ridefinizione, del rapporto dell’uomo con i propri limiti alla luce dello sviluppo tecnologico, alle nuove possibilità ibridative e, più in generale, all’emergere di nuovi paradigmi esistenziali. Presupposti, questi, che rappresenteranno le basi teoretiche del postumanesimo. Ecco allora come Carrel, in alcuni passi, sembra anticiparne le considerazioni:


La scienza che ha trasformato il mondo materiale ci dà il potere di trasformare noi stessi; ci ha rivelato il segreto dei meccanismi della vita e ci ha insegnato come si può provocare artificialmente la loro attività, in che modo possiamo plasmarci secondo la forma che desideriamo.14



Allo stesso tempo vediamo emergere anche gli interrogativi che accompagneranno il cammino verso la consapevolezza di un’umanità che sembra aver compiuto la strada tracciata da Pico della Mirandola conquistando la capacità di autodeterminare il proprio destino:


Grazie alla conoscenza di se stessa, l’umanità, per la prima volta dall’inizio della storia, è diventata padrona del proprio destino; ma sarà capace di utilizzare a proprio vantaggio la forza illimitata della scienza?15



Carrel si pone degli interrogativi che toccano il tema relativo al posizionamento dell’uomo nei riguardi dei processi tecnologici. Le sue parole, oggi, rendono chiara la sua visione pessimistica verso un progresso che ha perso di vista l’uomo in quanto tale e la sua centralità e, allo stesso tempo, lanciano un atto d’accusa:


Nella grande ricchezza delle scoperte scientifiche noi abbiano fatto una scelta, ma questa non è stata affatto determinata da un superiore interesse dell’umanità; ha seguito semplicemente le nostre tendenze naturali […]. L’adozione universale dell’aeroplano, del telefono, della radio e presto della televisione, è dovuta a una tendenza tanto innata nell’uomo quanto quella che, nella notte dei tempi, ha determinato l’uso dell’alcol. Il riscaldamento a vapore, la luce elettrica, gli ascensori, le morali biologiche, le manipolazioni chimiche dei cibi sono state accettati solo perché erano innovazioni piacevoli e comode, senza prendere in considerazione il loro eventuale effetto sugli uomini.[…]. L’industria si è sviluppata senza rendersi conto della vera natura dell’uomo che guida le macchine, e senza preoccuparsi di quanto influisca su di lui e sulla sua discendenza la vita artificiale delle fabbriche […].16



Arriva quindi ad anticipare le preoccupazioni che caratterizzeranno l’epoca contemporanea:


Per innalzarsi di nuovo deve rinnovellarsi e non lo può fare senza dolore, perché l’uomo è nello stesso tempo marmo e scultore, e dalla propria sostanza può solo a colpi di martello far scomparire le apparenze per mostrare il vero aspetto: e non si assoggetterà a questa operazione senza esservi costretto dalla necessità. Ma finché continua in mezzo alle comodità, alle bellezze e alle meraviglie meccaniche che ha portato la tecnologia, non ne riconosce l’urgenza, non accorgendosi che sta degenerandosi. Perché dovrebbe fare lo sforzo di modificare il suo modo di vivere, di esistere, di pensare?17



Nella metafora che rappresenta l’uomo, allo stesso tempo, nel ruolo di marmo e scultore, si può intravedere chiaramente il tema relativo al rapporto soggetto-oggetto analizzato nella sua problematicità come esito della tensione del suo confrontarsi con le “meraviglie meccaniche che ha portato la tecnologia”18.

Carrel auspica una discontinuità che possa spingere l’uomo ad assumere una consapevolezza della necessità di un rinnovamento. Si intravede, qui, l’attualità delle sue considerazioni che assumono un valore quasi profetico. Carrel rappresenta una figura paradigmatica nel panorama scientifico dell’inizio del ventesimo secolo attraverso la quale si può rintracciare il sorgere di un nuovo modo di pensare l’uomo e la sua relazione con i prodotti della tecnica da lui stesso creati. Un uomo di scienza, quindi, ma anche un pensatore che, maneggiando la tecnologia rendendola così affine all’uomo al punto da rendere difficile operarne una distinzione, viene assalito da dubbi etici riguardo agli effetti stessi del progresso tecnologico e ai rischi legati all’incontrollato sviluppo della complessità. Può sembrare paradossale il suo atto d’accusa ma ben descrive la tensione che accompagna la consapevolezza di poter gestire le limitazioni umane, da lui interpretata come una tendenza innata e naturale, e le preoccupazioni che gli esiti di questo processo possono causare. Questa tensione viene interpretata come una discrasia tra lo sviluppo ipertrofico delle scienze materiali e l’affievolirsi del ruolo antropocentrico dato dalle scienze umane le quali hanno portato a un insufficiente conoscenza della natura nei suoi aspetti intimi e psichici:


Non bisogna dimenticare che non conosciamo ancora le leggi delle relazioni tra gli uomini. […] È dunque evidente che l’ambiente di cui ci siamo circondati per merito della scienza e della tecnica non è affatto consono alla natura umana, perché è stato costruito a caso e senza una conoscenza sufficiente di tale natura.19



2.3 Konrad Lorenz. L’alterità animale

Nell’intento di sviluppare un’analisi che sia la più completa possibile riguardo ai fattori culturali e sociali che hanno influito sui cambiamenti dei paradigmi valoriali ed esistenziali dell’uomo, non va trascurata l’influenza che ebbero gli studi che si svilupparono nell’ambito della zoologia e dell’antropologia, con particolare riferimento agli aspetti del comportamento animale e umano. Questi studi, parallelamente all’affermarsi delle teorie evoluzionistiche, affiancarono le emergenti scuole di psicologia che si andavano via via diffondendo20 e che contribuirono inevitabilmente alla costruzione di un modello che rendeva l’uomo un oggetto di studio posto in confronto/relazione con l’essere vivente a lui più prossimo, l’animale21.

Konrad Lorenz inaugurò una vera e propria scienza, l’etologia22, che, indagando a fondo il comportamento animale, ne analizzava le dinamiche e i meccanismi profondi confrontandolo con le modalità dell’agire umano attraverso uno studio comparato svolto perlopiù all’interno di concetti propri dell’evoluzione biologica e filogenetica. Va sottolineato come questo studioso, nell’ultima parte della sua vita, si sia dedicato principalmente a sviluppare profonde riflessioni che tendevano a presentare l’uomo nella sua fragilità, esposto da una parte ai rischi da lui stesso prodotti come il risultato dello sviluppo delle conoscenze scientifiche, la tecnologia e le sue aberrazioni, quali il nucleare e l’inquinamento, e dall’altra al rischio, altrettanto fatale, rappresentato dal venir meno di tutte quelle caratteristiche etiche e valoriali che contribuiscono a comporre la definizione di essere “umano”.

Lorenz fu senza dubbio preoccupato dal degradarsi del rapporto dell’uomo con il suo ambiente, ma sono anche rintracciabili alcuni aspetti, all’interno della sua gnoseologia, che possiamo definire come una rielaborazione in chiave evolutiva dell’apriorismo kantiano23: tutti gli apriori della coscienza, infatti, risultano essere il risultato di dinamiche adattative24 interpretabili prevalentemente in termini evolutivi25. Leggiamo le parole che descrivono chiaramente la sua visione filosofica del tempo:


In questo momento le prospettive dell’umanità sono straordinariamente cupe. È molto probabile che essa stia per commettere, con le armi nucleari che possiede, un suicidio rapido ma tutt’altro che indolore. Ma se questo non dovesse succedere, essa sarebbe minacciata da una morte lenta a causa dell’inquinamento e di altre forme di distruzione dell’ambiente nel quale vive […]. Molti filosofi se ne sono resi conto, e la consapevolezza che la distruzione dell’ambiente e la decadenza della civiltà vanno di pari passo è scritta in molti libri. Pochi, tuttavia, considerano come una malattia il declino delle qualità umane dell’uomo e pochi cercano, sull’esempio di Aldous Huxley, di individuare le cause di questa malattia e i possibili rimedi.26



Lorentz, qui, si approssima alla questione che abbiamo identificato come il “problema dell’uomo”, ma lo fa da una prospettiva sostanzialmente diversa, una prospettiva che sicuramente ci avvicina all’argomento del presente studio. Per lui il tema, infatti, è riconducibile principalmente alle “abitudini di pensiero” create dal progresso tecnologico che ha contribuito a formare “situazioni nuove che la disposizione naturale dell’uomo non è ancora preparata ad affrontare”27. Questa mentalità che lui definisce “riduzionismo ontologico”, o “scientismo”28, viene inquadrata come una vera e propria “malattia endemica dello spirito umano”29. La figura di questo studioso, il suo percorso di ricercatore, lo rendono paradigmatico ai fini del nostro ragionamento30.

Come abbiamo già visto riguardo ad Alexis Carrel, che possiamo considerare per certi versi un suo anticipatore, ci troviamo di fronte a uno scienziato il cui percorso di ricercatore è caratterizzato da una fase iniziale, maturata in ambito prettamente scientifico immerso in un empirismo radicale e, successivamente, da una fase finale che finisce per assumere caratteristiche prevalentemente filosofico/speculative. Anche Carrel, infatti, lo ricordiamo, non è un filosofo, così come viene sottolineato chiaramente nella prima frase della prefazione al suo libro, L’uomo, questo sconosciuto31.

Le preoccupazioni di entrambi gli studiosi – e nel caso di Lorenz anche le attese – sembrano allora realmente materializzarsi. Si delinea così una cornice di pensiero entro la quale si collocano quei timori che vedono l’uomo violato nelle sue specificità e spinto verso una profonda crisi identitaria.

Un umanesimo, quindi, minacciato nel suo fondamento dallo strapotere delle scienze “esatte” o “naturali” che contribuiscono a dare consistenza a quella cultura tecnocratica ed egemonizzante (e oggettivante) che emerge come conseguenza di un progresso scientifico e di un sapere puramente “scientista”, per usare un termine caro a Lorenz.

Questa apparente antimodernità sembra costituire una linea comune tra questi autori (anche se, abbiamo visto, in Lorenz viene evidenziata persino una sorta di speranza) che, al di là di una supposta continuità e pur rivelandosi con uno iato temporale di qualche decennio, dimostra chiaramente l’esistenza di una “crisi” che ha attraversato tutto il periodo in questione e sui cui effetti, in relazione al nostro tema, ci soffermeremo successivamente. Leggiamo nell’introduzione al libro di Carrel:


Questo libro non ha altra pretesa che di mettere a portata di ciascuno che lo voglia il risultato dei dati scientifici relativi all’uomo della nostra epoca. È ora che cominciamo a sentire la debolezza della nostra civiltà. Molti oggi desiderano sfuggire alla schiavitù dei dogmi della civiltà moderna […].32



E ancora dalle parole dello stesso autore:


Dobbiamo liberare l’uomo dal mondo cosmico creato dal genio dei fisici e degli astronomi, e nel quale è rimasto chiuso dal Rinascimento in poi: il mondo della materia inerte è troppo ristretto per l’uomo […], l’uomo è nel medesimo tempo un oggetto materiale, un essere vivente, un focolaio di attività mentali […].33



Confrontiamole adesso con le parole di Konrad Lorenz, nel suo libro Il declino dell’uomo:


È vero che essa [l’umanità, N.d.R.] sta perdendo tutte le qualità che fanno di un uomo un vero essere umano, e che dunque, anche se dovessimo sfuggire al rapido suicidio del genere umano, ci minaccia il pericolo di un ordine universale […].34



O ancora:


Le grandi prestazioni dello spirito umano hanno condotto l’umanità in una situazione che, per dirla con una sola parola, è disperata […]. La tecnica minaccia di diventare il tiranno della società umana. Per questo diamo all’ordine sociale attualmente dominante il nome di sistema tecnocratico […].35



Carrel lamenta una “perdita di terreno” delle scienze umane rispetto alle scienze della materia, le quali non soddisfano pienamente l’oggetto della ricerca, mentre Lorentz punta il dito sulla responsabilità diretta dell’uomo nell’aver permesso che la tecnologia diventasse una tirannia per la società o, peggio, si costituisse come un sistema tecnocratico quale nuovo ordine sociale. Carrel, inoltre, sottolinea l’urgenza per la costituzione di un’etica che aiuti l’uomo a “sfuggire ai dogmi della modernità”, facendo emergere quelle condizioni intellettuali che favoriranno il formarsi di nuove modalità di pensiero.

Abbiamo già avuto modo di soffermarci – ma approfondiremo meglio in seguito l'argomento – come nel complesso e articolato scenario filosofico del Novecento, accanto alle grandi correnti di pensiero date, tra le altre, dal neokantismo, dalla fenomenologia, dell’esistenzialismo, dal neopositivismo, trova spazio un orientamento di pensiero denominato “antropologia filosofica”, forse non adeguatamente studiato, ma non meno ricco di fecondi stimoli e interessanti spunti di ricerca. Di fronte alle difficoltà e alla crisi della filosofia sistematica e dello scetticismo da un lato, e in presenza di un vertiginoso progresso delle scienze dall’altro, l’antropologia filosofica si propone di gettare un ponte tra filosofia e scienza ponendo l’attenzione sul problema dell’uomo al fine di definire una sua “immagine totalizzante”. Si presenta pertanto come una filosofia ricca di tematiche trasversali, interdisciplinari e di grande interesse e attualità che, presto, le permetteranno di assumere un ruolo importante nel panorama culturale contemporaneo36.

Abbiamo già rilevato l’importanza del fatto che, nonostante il lasso temporale che separa i due scienziati, Carrel e Lorenz, si possa azzardare una linea di continuità che, unendo le loro riflessioni identifichi, anche in virtù di altri apporti che vedremo successivamente, un periodo nel quale si può scorgere l’emergere di quelle condizioni che favoriranno lo sviluppo del tema oggetto di questo studio.

Non siamo in grado, e non è certamente lo scopo di questo lavoro, di stabilire connessioni dirette tra i due, né tantomeno le potremmo desumere se non facendo riferimento a quell’humus culturale e di pensiero nel quale esse trovano ragione di sussistere. La domanda sull’uomo, le inquietudini di fronte a una realtà e a un progresso sfrenato, reclamavano una filosofia che desse certezze all’uomo stesso, alla sua origine e, soprattutto, al suo futuro e il tutto, come abbiamo già sottolineato, in una visione unitaria.

Riassumendo, lontani dalla presunzione di descrivere un “contesto culturale” o un “senso comune”, abbiamo presentato inizialmente due personalità importanti del mondo della scienza e del pensiero, con lo scopo di descrivere, attraverso le loro significative riflessioni, un dato momento storico-culturale. Le peculiarità di questi “ricercatori di frontiera” danno attraverso le loro speculazioni e alle evidenti analogie delle loro conclusioni, un valido apporto alla nostra ricerca.

2.4 Martin Heidegger. Una filosofia della tecnica per un nuovo uomo

Carrel morì nel 1944, quando Lorenz aveva quarantuno anni, e lo stesso Lorenz pubblicò Il declino dell’uomo nel 1983. Nell’impossibilità di escludere un reale contatto tra i due, ci corre la necessità di rilevare un’altra personalità, un altro pensatore (che per noi assume anche la funzione di raccordo, specificatamente al tema in questione, e che ci piace considerare come “garante” epistemologico) che ha avuto un ruolo fondamentale nella filosofia occidentale del Novecento: Martin Heidegger.

Presentiamo la sua figura, quindi, solo dopo aver delimitato l’orizzonte culturale all’interno del quale, a nostro avviso, si sono potute riscontrare quelle condizioni che rappresenteranno un impulso decisivo per la produzione filosofica contemporanea e per l’assunzione di coraggio di fronte alla necessità di ridiscutere il concetto di uomo e di umanità. Evitando al contempo di far coincidere le nostre riflessioni con le conclusioni che a nostro avviso si situano “oltre” Heidegger arrivando a indicarlo come un postumanista ante litteram.

Pertanto, dopo averlo idealmente posizionato tra i due, tenteremo di tracciarne le connessioni prima con Carrel e poi con Lorenz. Faremo ciò incoraggiati dal fatto che la figura di Heidegger, nella sua importanza e nella sua profondità, rappresenta un punto di riferimento al cui cospetto si è confrontata la maggior parte del pensiero contemporaneo occidentale37 e può, quindi, essere sicuramente presa come modello da cui desumere elementi di validità avvalorati dal fatto che anche lui ha affrontato a viso aperto la questione antropologica legata alle conseguenze del progresso scientifico e alla tecnica.

Le riflessioni di Heidegger, relativamente al nostro ambito, si posizionano in un orizzonte concettuale entro il quale non si possono collocare prospettive teoretiche che descrivano posizioni “pro” o “contro” la tecnica. Potremmo sostenere, infatti, che il suo pensiero tende a sorpassare totalmente l’idea della neutralità della tecnica, così come viene percepita dal senso comune e che la rende totalmente inessenziale all’uomo.

Heidegger va dunque oltre la posizione che considera la tecnica stessa come un mero strumento usato dall’uomo per il raggiungimento di un dato fine. La tecnica, infatti, rimane una forma di disvelamento dell’essere che approssimandosi alla verità permette agli enti e alle cose di diventare risorse soggette, allo stesso tempo, a un uso e a una utilizzazione. Apre, allora, una riflessione sulla possibilità dell’utilizzo dell’energia celata della natura in un sistema nel quale ogni cosa è legata a qualcos’altro in un continuo riferirsi reciprocamente all’interno di un insieme di connessioni e di funzionamenti. Non è certamente lo scopo di questo lavoro soffermarci sulla filosofia della tecnica di cui Heidegger risulta essere il fondatore. Ci preme in questa fase solo sottolineare, attraverso le sue riflessioni, quanto la tecnica, ormai affrontata come “questione”, era ben presente nel pensiero filosofico del tempo.

Riprendiamo allora alcune sue affermazioni:


La potenza della tecnica che dappertutto, ora dopo ora, in una forma qualsiasi di impiego incalza, trascina, avvince l’uomo di oggi – questa potenza è cresciuta a dismisura e oltrepassa di gran lunga la nostra volontà, la nostra capacità di decisione.38



Avendo pertanto chiarito l’intenzione di evitare di inoltrarci nell’ermeneutica heideggeriana, che ci porterebbe altrove rispetto alle finalità del presente studio, non possiamo trascurare l’emergere dell’interrogativo di fondo legato al significato che il nostro autore, ma anche parecchi suoi contemporanei, assegnano alla tecnica. Sappiamo che per Heidegger la storia dell’essere è la storia di un oblio, di una dimenticanza, e la tecnica considerata come un modo del disvelamento definisce la sorte dell’uomo. L’essenza della tecnica determina ineluttabilmente il destino dell’uomo rendendo vano qualsiasi tentativo di opporsi a questa articolazione39. In questa sede va sottolineato, allora, come il pensiero del filosofo tedesco si orienti attraverso il tentativo di fondare una vera e propria “filosofia della tecnica” che emerge dalla necessità di trovare una modalità di incontro con un fenomeno in continua e velocissima crescita. Si rivela peraltro importante soffermarsi sulle conseguenze di questa analisi dell’essenza della tecnica, in quanto per l’uomo si apre la possibilità di “scoprire nello stesso pericolo che la tecnologia rappresenta per il destino dell’umanità il principio della salvezza”40.

Heidegger, del resto, partendo da una prospettiva ontologica41, intravede nel modo di procedere della scienza moderna un tentativo di creare tecnologia ed enti tecnologici ma, allo stesso tempo, ne sottolinea l’attitudine a manipolare (tecnologicamente) e “oggettivare” l’essere, intravedendo in ciò una coerenza con il percorso intrapreso dalla metafisica occidentale da Platone in poi42.

Seguiamo il pensiero di Federico Sollazzo43, nel suo saggio introduttivo alla Questione della tecnica di Heidegger:


Quella di Heidegger, quindi, non è una critica alla, ma una critica (nel senso di krino) della tecnica, finalizzata a disvelarne l’essenza. La tecnica, téchne, per Heidegger è pòiesis, una delle vie, assieme all’arte e al linguaggio, del disvelamento, alétehia, dell’Essere; ecco perché è una questione eminentemente metafisica, pertanto comprensibile solo con e attraverso l’ontologia.44



Nel 1954 viene pubblicato il testo Vorträge und Aufsätze45. La prima parte del testo è intitolata Die Frage nach der Technick; Wissenschaft und Besinnung46. La tecnologia viene indicata come il “destino stesso dell’uomo” e posta come il risultato di quella tradizione metafisica sulla quale si basa il pensiero scientifico e tecnologico contemporaneo che, privilegiando il pensiero teso verso il dominio degli enti (e le loro rappresentazioni), ha favorito quella dimenticanza del senso dell’essere rintracciabile, appunto, sin dalle origini della filosofia classica.

Il filosofo tedesco, allora, si sofferma sulla tecnica e sulla sua essenza, indicandola come “mezzo che porta l’uomo sulla via di quel disvelamento mediante il quale il reale, in modo più o meno percettibile, diviene dovunque fondo”47. Nel testo elabora una serie di riflessioni proprio sull’essenza della tecnica in relazione all’essere dell’uomo e alla natura. Ma nel fare ciò afferma che questo disvelamento non deve trarre in inganno. Dalla sua prospettiva siamo lontani, infatti, dal concetto di “produzione” (poiesis) di strumenti utili all’uomo. Ci troviamo immersi in una forma di utilizzo della natura oggettivamente intesa come un insieme di risorse di cui poter liberamente disporre.

Partendo allora da una definizione di tecnica interpretata perlopiù come un’attività la cui finalità è la produzione di strumenti utili all’uomo, Heidegger pone sullo stesso piano la strumentalità e la causalità e, in analogia, le indica entrambe come l’attitudine a produrre degli esiti, dei risultati, degli effetti:


Da lunga data si usa rappresentarsi la causa come ciò che opera (das Bewirkende). Operare (wirken) significa in tal caso produrre dei risultati, degli effetti. La causa efficiens, una delle quattro cause, diventa così il modello per definire ogni causalità.48



La tecnica, allora, in quanto produzione, rende disponibile ciò che era celato in questa azione di dis-velamento della verità (alétheia), di cui ne rappresenta essa stessa una modalità. Ma l’azione della tecnica moderna si manifesta attraverso una “imposizione” che costringe la natura a diventare un luogo di produzione di materiali da trattare e da sfruttare e manifestandosi come disvelamento ne nasconde, allo stesso tempo, la alétheia, la verità.

Nel 1954, scrive:


[…] fatto oggetto di quel porre e disporre della natura che si propongono incessantemente di compilare un inventario delle risorse che da essa sono ricavabili. Questo atteggiamento nei confronti della natura, intesa come patrimonio di risorse, deriva dall’essenza nascosta della tecnica moderna.49



Successivamente, nel 1959, Heidegger pubblica il testo di una conferenza, intitolato Gelassenheit50, nel quale, riprendendo il tema, sottolinea una serie di preoccupazioni riferite al progredire della tecnica:


Ormai dipendiamo in tutto dai prodotti della tecnica (Technische gegenstande), siamo costretti senza tregua a perfezionarli sempre più. Essi ci hanno forgiati a nostra insaputa, e così saldamente, che ne siamo ormai schiavi.51



Il riferimento qui è al pericolo che la tecnica favorisca il predominio del pensiero calcolante su quello meditante e che, quindi, si precluda la possibilità di analizzare i rischi insiti nel progresso stesso della tecnologia.

Tentiamo qui, come anticipato, di tracciare una prima linea di continuità tra Heidegger e Carrel. La dicotomia evidenziata da Heidegger si realizza nella distinzione tra “pensiero calcolante” (rechnende), proprio del pensiero e della progettualità scientista, e “pensiero meditante” (besinnende) che si riferisce all’essenza di tutto ciò che è52. Ed è quest’ultimo ciò che caratterizza, in quanto gli è più proprio, l’essere dell’uomo che grazie alla filosofia tenta, con difficoltà, di contrapporsi alla inarrestabile avanzata della cultura della tecnologia e delle scienze della materia, il che può sicuramente essere messo in relazione a ciò che per Carrel risultava essere fondamentale: la problematica relazione tra scienze della materia e scienze umane o meglio, come abbiamo visto, il preoccupante predominio delle prime sulle seconde. Heidegger vedeva nella supremazia del pensiero calcolante sul pensiero meditante – o meglio nella difficoltà dell’affermazione di quest’ultimo –, una evidenza della impreparazione dell’uomo nell’affrontare questo radicale mutamento del mondo. Leggiamo le sue parole:


[…] di gran lunga più inquietante è che non siamo ancora capaci di raggiungere, attraverso un pensiero meditante, un confronto adeguato con ciò che sta realmente emergendo nella nostra epoca.53



L’analisi rigorosa e approfondita sviluppata da Heidegger scende ancora più in profondità in maniera serrata e acuta sul tema:


[…] l’uomo dell’era atomica, allora, potrebbe trovarsi sgomento e inerme, in balia dell’inarrestabile strapotere della tecnica, e ciò accadrà senz’altro se l’uomo di oggi rinuncia a gettare in campo, in questo gioco decisivo, il pensiero meditante contro il pensiero puramente calcolante […].54



Le considerazioni di Heidegger nel loro tono “apocalittico”, a volte decisamente esagerato, evidenziano perlopiù una esortazione al riaffermarsi di un pensiero teoretico che “mediti” i rischi ai quali si sottopone la natura e l’uomo stesso in virtù di una conoscenza oggettivante e quantitativa55.

Continuiamo a seguire il pensiero di Heidegger, il quale, qui, fa probabilmente riferimento a un intervento pubblico del chimico americano Wendell Meredith Stanley, premio Nobel per la chimica nel 194656: “Si avvicina l’ora in cui la vita stessa sarà posta nelle mani del chimico, che a suo piacimento potrà scomporre e ricomporre e modificare la sostanza vivente”57. Quando Heidegger scrisse queste parole, probabilmente, era già a conoscenza del fatto che due anni prima, nel 1957, i due scienziati Watson e Crick (premi Nobel nel 1962, insieme a Maurice Wilkins) avevano scoperto la struttura del DNA contenente il codice genetico di una cellula58, aprendo alla biologia molecolare la possibilità, ancora teorica a quel tempo, di intervenire geneticamente sulla materia vivente e conseguentemente sullo stesso uomo59.

Precedentemente abbiamo cercato di evidenziare elementi in comune tra Alexis Carrel e Martin Heidegger; si vuole provare ora a individuare una continuità tra lo stesso Heidegger e Konrad Lorenz.

Va innanzitutto sottolineato che i due pensatori sono accomunati da un duplice interesse: il primo verso la tecnica e il progresso scientifico e il secondo verso un reale confronto tra biologia animale e filosofia. A tal proposito giova ricordare le riflessioni di Heidegger sull’animalità (concetti che ritroveremo più avanti) e sul concetto di Umwelt animale, ma anche gli studi di Jakob von Uexküll60, che scontano, ovviamente, la dialettica e gli esiti relativi a concezioni dell’epoca fortemente connesse all’evoluzionismo imperante.

Nel 1929, Martin Heidegger, all’età di quasi trent’anni, è titolare del corso Concetti fondamentali della metafisica. Mondo-finitezza-solitudine61, svolto nell’anno accademico 1929-30 a Friburgo. Heidegger, nella seconda parte del corso, tenta un ripensamento del concetto di umano attraverso la rivisitazione dell’animalità intesa in quanto tale e non come una mancanza rispetto all’uomo. Un’animalità, quindi, che assume la dignità di una propria completezza. È il periodo nel quale si fa più evidente per Heidegger la necessità di rielaborare quelle riflessioni alle quali si era dedicato in Essere e tempo62 e proseguire il confronto con la tradizione metafisica occidentale. Si avverte, sul filosofo tedesco, la stessa influenza del contesto culturale che caratterizzerà l’antropologia filosofica come vera e propria disciplina scientifica63.

Durante questo corso, attraverso un vero e proprio confronto tra uomo e animale, elabora la nota tripartizione: 1) la pietra è senza mondo (weltlos), 2) l’animale è povero di mondo (weltarm), 3) l’uomo è formatore di mondo (weltbildend).

Soffermandoci sui punti 2) e 3) – in quanto strettamente connessi al tema che qui ci interessa – notiamo la distinzione ontologica ed essenziale che caratterizza il pensiero del filosofo tedesco tra l’animale, potenzialmente aperto al mondo nel quale entra grazie alle sue particolari doti e istinti ma totalmente inconsapevole di questo processo, e l’unico ente capace di riflettere su se stesso e interrogarsi sul senso dell’essere, che è rappresentato dal Dasein, così come due anni prima (nel 1927) lo ha elaborato nel famoso testo Essere e tempo64. Quindi alla “povertà di mondo” dell’animale aperto al mondo, ma in uno stato quasi di stordimento (benommenheit) dovuto anche alla totale incapacità di comunicazione attraverso un linguaggio articolato, è contrapposta la ricchezza di mondo dell’esserci (Dasein) umano.

Non è certamente lo scopo di questo lavoro insistere sulle riflessioni di Heidegger su questi temi che, lo ribadiamo, si possono riassumere in una sorta di antiumanesimo che tende a sottolineare, radicalizzandola, una separazione disgiuntiva65. A noi basta sottolineare l’assunto significativo dato dal tentativo di considerare l’animale fuori da un’ermeneutica antropocentrica e il fatto, altrettanto significativo, che le riflessioni del filosofo tedesco rappresentano un punto di riferimento importante per il pensiero filosofico del Novecento in relazione alla questione animale.

Il concetto di animalità presente nelle riflessioni di Heidegger risulta, a nostro avviso, perfettamente in linea con gli studi del tempo della biologia e della futura etologia posizionando il filosofo tedesco tra Uexküll e Lorenz. Da questi studi, inoltre, si formerà una solida e diffusa letteratura sulla questione animale che avrà un notevole impatto sul pensiero futuro66. Grazie alla questione animale e alle nuove alterità si comincerà a mettere in discussione il paradigma umanistico e antropocentrico di tradizione rinascimentale attraverso l’emergere di un antiumanesimo in prevalenza francese (strutturalismo e post-strutturalismo), che possiamo, con tutte le cautele possibili, spingerci a inquadrare come un’avvisaglia di quei movimenti di pensiero che porteranno al postumanesimo.

Abbiamo visto come, su certi temi, Heidegger e Lorenz risultino affini anche grazie a una reale preoccupazione nei riguardi della tecnologia e dei suoi effetti67, ma allo stesso tempo ambedue approdano, nell’ultima fase del loro percorso speculativo, a una visione ottimistica che, nel caso di Heidegger, ha ovviamente connotazioni decisamente più filosofiche.

Nella parte III de Il declino dell’uomo68, Lorenz si sofferma sulle preoccupazioni date dalle affezioni dell’uomo moderno e, riprendendo temi già sviluppati da Heidegger, afferma:


La falsa idea che in fondo in fondo si possa fabbricare qualsiasi cosa è rafforzata dall’immenso potere conquistato dall’umanità grazie alle leggi scoperte dalle scienze esatte della natura […]. Questi equivoci epistemologici, cioè di teoria della conoscenza, generano conseguenze pratiche disastrose […].69



Lorenz manifesta, qui, la sua preoccupazione riferita alle situazioni nuove che si sono venute a creare relativamente a una modernità che l’uomo ancora non è preparato ad affrontare. Heidegger, a tal proposito, afferma:


Ciò che è veramente inquietante non è che il mondo si trasformi in un completo dominio della tecnica. Di gran lunga più inquietate è che l’uomo non è affatto preparato a questo radicale mutamento del mondo.70



Confrontiamo ora la precedente affermazione con il pensiero di Lorenz:


La dislocazione del senso della realtà da cui è affetto l’uomo moderno, abituato a vivere nelle città, a causa del contatto esclusivo con oggetti inanimati e fabbricati dall’uomo colpisce purtroppo nella sua forma più acuta gli uomini in posizione di potere, che dovrebbero essere responsabili delle sorti dell’umanità. Costoro considerano reali soltanto due cose, sulle quali agiscono e che a loro volta li influenzano. Due cose alle quali essi sono costretti a pensare in continuazione: il denaro e il potere. Il denaro è assai facilmente quantificabile. Con il denaro si fanno calcoli a meraviglia […].71



E ancora:


Le grandi prestazioni dello spirito umano hanno condotto l’umanità in una situazione che, per dirla con una sola parola, è disperata […]. La tecnica minaccia di diventare il tiranno della società umana: per questo diamo all’ordine sociale attualmente dominante il nome di “sistema tecnocratico […]. La mentalità di tipo scientistico (capitolo terzo), con tutti i suoi effetti perversi, è in rapporto di rafforzamento reciproco con lo sviluppo della tecnocrazia […].72



Non possono passare inosservate le analogie tra le riflessioni dei due pensatori, il che dimostra l’esistenza di un comune denominatore che fa da fondo al pensiero filosofico del periodo.

Heidegger invoca un atteggiamento che non si radichi “contro” la tecnica e i suoi prodotti. Nello scritto del 1959, L’abbandono (gelassenheit), così scriveva invitando a un comportamento non oppositivo:


Tuttavia, possiamo anche comportarci altrimenti. Possiamo infatti far uso dei prodotti della tecnica e, nello stesso tempo, in qualsiasi utilizzo che ne facciamo, possiamo mantenercene liberi, così da potere in ogni momento farne a meno [loslassen] […]. Possiamo dir di sì all’uso inevitabile dei prodotti della tecnica e nello stesso tempo possiamo dire loro di no, impedire che prendano il sopravvento su di noi, che deformino, confondano, devastino il nostro essere.73



Heidegger sembra risolvere la questione dell’uomo di fronte all’inevitabilità del progresso tecnologico con una posizione “compromissoria” ma non ostativa, in virtù della quale ci si avvicina alla tecnica ma, allo stesso tempo, la si abbandona (distaccandosene) al proprio destino dopo essersene serviti tramite questa forma di abbandono e di distacco, non diventandone dipendenti.

Lorenz, dal canto suo, manifesta un sentimento che lascia spazio alla speranza e propone un tentativo di riappropriazione filosofica dell’uomo laddove dice:


Possiamo sperare che la maggioranza degli uomini si renda conto che l’uomo come specie vivente è in pericolo, e ancora di più lo è la sua qualità umana, e se ne renda conto prima che l’uomo stesso distrugga con le sue mani la possibilità di costruire un ordine sociale più umano di quello oggi dominante […]. Cominciano a farsi sentire le voci di filosofi molto seri che, come si è detto nel sesto capitolo, affermano che le scienze della natura come tali sono andate incontro a un fallimento.74



Con queste parole Lorenz sembra risolvere la questione sollevata da Carrel più di mezzo secolo prima a proposito del predominio delle scienze della natura (della materia) su quelle umane (tema sottolineato all’inizio del capitolo).

Fin qui abbiamo cercato, attraverso una pur rapida analisi del pensiero di tre importanti figure di pensatori recenti, di consegnare qualche iniziale riflessione riguardo al sorgere e al manifestarsi in maniera trasversale, nel pensiero filosofico contemporaneo, di nuovi interrogativi dovuti in gran parte al costituirsi di una nuova visione dell’uomo. Lo sviluppo della tecnologia e delle scienze della materia suscitano pensieri che si realizzeranno all’interno della tensione data dal rischio di dover ridefinire il concetto di uomo e la sua posizione nel mondo e la speranza che la tecnologia apra all’uomo stesso la possibilità di affrancarsi dal disagio conseguente la sua fragilità biologica.

Ci siamo, quindi, soffermati sui primi pensatori più significativi che hanno sviluppato studi approfonditi sulla materia e, contemporaneamente, profonde riflessioni sui pericoli insiti nel progresso scientifico.

Del resto, caduta definitivamente l’idea che proponeva l’uomo come cittadino del centro dell’universo e in seguito alle teorie psicoanalitiche che consegnavano all’inconscio la responsabilità dell’agire umano, assistiamo all’affermarsi degli studi che facevano discendere l’uomo dall’animale. Tutto ciò ha contribuito a scalzare definitivamente l’uomo da quel primato ontologico consegnatogli da un antropocentrismo radicato nella cultura e nel pensiero occidentale. Abbiamo visto come Heidegger si sia reso interprete filosofico di speculazioni che, mettendo la ricerca del senso dell’essere al centro della sua ricerca, sembrano decretare in qualche modo la fine dell’umanesimo ponendo l’esigenza di un nuovo concetto di uomo, di un nuovo inizio. Elementi rintracciabili anche all’interno di una disciplina nata per riportare lo studio dell’uomo al centro dell’indagine antropologica e filosofica.

2.5 Arnold Gehlen. Una “nuova” antropologia filosofica

Vale la pena, allora, di avvicinarsi a una materia, l’antropologia filosofica, e ad alcuni autori che ne furono interpreti e che hanno cercato di porre l’attenzione su di essa, elaborando una nuova idea dell’uomo in un contesto così articolato. Consideriamo questo ambito come costituente di quell’humus culturale dentro il quale, partendo dalla “domanda sull’uomo”, si svilupperanno le riflessioni relative al progresso della tecnica che, principalmente attraverso l’opera di Arnold Gehlen, costituiscono un capitolo importante nell’ambito culturale contemporaneo che ci permetteranno di avvicinarci al cuore del pensiero postumanista.

Se all’interno del pensiero di Heidegger la tecnica rappresenta una modalità di disvelamento dell’essere, qui diviene la misura dell’intelligenza umana, in virtù della quale l’uomo adatta l’ambiente nel quale vive alle sue necessità correggendo le sue “lacune”.

Karl-Siegbert Rehberg, nella rielaborazione delle note introduttive alla edizione italiana del 1983 al libro di Arnold Gehlen L’uomo, la sua natura, il suo posto nel mondo, afferma:


Negli anni Trenta e Quaranta di questo secolo le problematiche antropologiche costituivano “il tema filosofico del giorno”. A quell’epoca i filosofi, sulla scia di Max Scheler, si volgevano a un’interpretazione dell’uomo che osteggiava un’antropologia meramente zoologica, nell’intento, tuttavia, di riallacciarsi ai risultati della biologia moderna.75



Possiamo inquadrare l’antropologia filosofica come un tentativo di creare un nuovo modo di filosofare, assolutamente novecentesco, teso al superamento dei canoni classici della filosofia sistematica, che apre la strada a una disciplina che parte e si struttura da una nuova prospettiva.

La diffusione delle scienze della natura, tra le quali spiccano la biologia e la fisica, e di una tecnologia che sta progredendo ad una velocità incontrollata, fa intravedere il rischio reale di un predominio epistemologico di questi saperi. In questo contesto, allora, la filosofia di fronte al rischio di essere estromessa dalle questioni inerenti l’osservazione e lo studio dell’uomo stesso avvia, principalmente attraverso l’opera di tre autori quali Max Scheler (1874-1928), Helmuth Plessner (1892-1985) e Arnold Gehlen (1904-1976), un tentativo di riprendersi un legittimo spazio all’interno della parabola epistemologica del Novecento, strutturando una filosofia che, in più, favorisca lo sforzo di porsi in dialogo con le scienze della materia. D’altronde, già Bergson, nel 1907, nella conclusione del suo lavoro L’évolution créatrice, affermava:


La filosofia non è solamente il ritorno dello spirito a se stesso, la coincidenza della coscienza umana con il principio da cui emana […] è l’approfondimento del divenire in generale, il vero evoluzionismo, e di conseguenza il vero prolungamento della scienza.76



Corre quindi l’esigenza di una filosofia non più chiusa in una “torre d’avorio” prevalentemente assorbita dalle domande sui “massimi sistemi”, ma che si ponga in dialogo con le scienze della natura con la dichiarata ambizione di riappropriarsi del “problema dell’uomo”, della “domanda sull’uomo”77.

Va menzionato, anche se di importanza marginale per questo studio, come lo stesso Heidegger, muovendo da posizioni analoghe (vedremo i parecchi punti di contatto con Gehlen), si pone in netto contrasto con l’antropologia filosofica rigettando l’idea, di stampo metafisico, che vede l’uomo come oggetto di analisi e di studio. Ravvisa in ciò l’errore metodologico di dare troppo per scontata la conoscenza del soggetto umano che si propone di indagare:


Le sorgenti principali dell’antropologia tradizionale, cioè la definizione greca e il filo conduttore teologico, attestano che la definizione dell’essenza dell’ente uomo ha dimenticato il problema del suo essere, considerandolo di per sé ovvio nel senso dell’esser semplicemente-presente comune a tutte le altre cose create.78



Proviamo ad accostare queste parole a quelle di Carrel, le quali ci aiutano, ancora una volta, a dimostrare una chiara continuità e trasversalità di pensiero all’interno dell’orizzonte storico-culturale del periodo che abbiamo preso in considerazione:


L’uomo che conoscono gli specialisti non è dunque l’uomo concreto, l’uomo reale […]. I concetti che noi abbiamo dell’uomo in astratto sono impregnati di metafisica, e composti di tanti e sì imprecisi dati, che siamo presi dalla grande tentazione di scegliere, fra essi, quelli che più ci piacciono […]. È evidente che lo sforzo compiuto da tutte le scienze che studiano l’uomo è rimasto insufficiente, e che la nostra conoscenza di noi stessi è ancora incompleta.79



L’uomo, allora, presentandosi come un complicato incastro tra natura e cultura, tra aspetti materiali e spirituali, necessita, di fronte alle nuove tecnologie, di sottolineare l’importanza di una antropologia filosofica che si ponga corrispettivamente come interfaccia delle scienze naturali, al fine di evitare che a rispondere alla domanda sull’uomo siano solo biologi o ingegneri o professionisti delle scienze della materia. La filosofia deve, quindi, ottemperare a questa necessità riscoprendo e tenendo ferma la sua capacità di dialogare con la scienza e rendendosi interprete della questione relativa alla “domanda sull’uomo”.

Lo sforzo di Gehlen, allora, è quello di tentare una nuova interpretazione concettuale dell’essere umano partendo dalla necessità di elaborare una serie di conoscenze


desunte da svariate scienze concernenti l’uomo non semplicemente facendone una somma, bensì impegnandosi in una riflessione mirante a una sintesi, in una prospettiva globale volta a chiarire le condizioni alle quali l’uomo esiste.80



La riflessione generale emerge anche come necessità di scrollarsi di dosso ogni tipo di ideologia e opinioni stabilizzate, attraverso un’azione liberatoria per preparare la strada alla comprensione dell’uomo81 cercando di ridefinirne la posizione anticipando, con ciò, temi che ritroveremo all’interno delle prime riflessioni sulla postmodernità.

Diversi autori, infatti, hanno messo in relazione la nascita dell’antropologia filosofica con la postmodernità intesa come ridefinizione del concetto di umano di fronte a nuovi fondamenti valoriali e, conseguentemente, con l’instaurarsi di un “problema uomo” visto dalla prospettiva della totalità, all’interno di un quadro unitario che relega l’uomo stesso a un ruolo quasi marginale.

Nel grande sistema hegeliano, l’uomo si scompone perdendo la propria individualità per lasciar posto a una sua stessa rappresentazione percepita in maniera assoluta. Sorge allora la necessità di un interrogativo che, rifiutando una rappresentazione generalista, nella quale l’uomo è solo una parte del tutto, affronti la crisi del modello umano così delineato82.

Ci preme sottolineare come, ancora una volta, si possa qui rintracciare il compimento di quelle linee di pensiero che avevamo individuato precedentemente con Carrel, il quale problematizzava il confronto tra le scienze della materia (oggi le definiremmo scienze naturali) e le scienze umane. In questo senso Gehlen si sforza di ricercare una nuova immagine dell’uomo che si struttura, appunto, da un continuo e accurato confronto tra queste due discipline.

Le preoccupazioni di Carrel attribuite allo strapotere delle scienze della materia vengono in parte affrontate dall’antropologia filosofica di Gehlen attraverso un tentativo di rivisitazione dell’uomo stesso che viene considerato tendenzialmente tecnologico oltre che sociale. Ciò gli consente di sfruttare la particolare costituzione del proprio habitat, fatto di una cultura che tende allo sviluppo dell’artificiale e che si evolve prevalentemente grazie al sussidio della tecnologia il cui esito si afferma attraverso una produzione industriale sistematizzata che si posiziona tra le scienze della natura e la tecnologia stessa. In questo senso va pian piano scomparendo la differenza tra scienze positive e scienze umane, anch’esse sottoposte alla necessità di munirsi di metodi scientifici83.

Un essere biologicamente carente e privo della possibilità di affrancarsi da uno stato strutturalmente artificiale, ma allo stesso tempo perfettamente “in grado di creare un proprio ambiente socio-culturale, un ‘mondo artificiale’ nel quale vivere e prosperare”84.

Si delinea qui, ancora più chiaramente, quell’humus culturale e quell’orizzonte di pensiero all’interno del quale vedranno la luce i prodromi che accompagneranno l’uomo alla postmodernità.

Gehlen, in conclusione, sviluppa una riflessione sull’uomo da cui trae un’immagine “carente”, mancante, cioè, di quelle funzioni che dovrebbero permettergli di adeguarsi facilmente alla diversità degli ambienti naturali85, ma indica nella capacità di creare un mondo artificiale la vera capacità tutta umana di adattamento. Questo mondo artificiale è rappresentato dall’elaborazione di una seconda natura data proprio dalla possibilità di modificare l’ambiente nel quale vive:


[…] per carenza quindi di specifici organi e istinti, povero di sensi, privo di armi, nudo, embrionale nel suo habitat, istintivamente insicuro già per via del farsi sentire interiore dei suoi impulsi, egli è chiamato all’azione, alla modificazione intelligente di qualsivoglia condizione naturale incontrata.86



Gehlen assume, visto da questa prospettiva, una particolare importanza per questo studio. L’uomo riesce a sopperire a quelle mancanze strutturali biologiche che rappresentano un evidente limite al suo adattamento ambientale. Nella sua opera forse più conosciuta, L’uomo: la sua natura e il suo posto nel mondo, definisce questo ambiente culturale come “quella parte della natura da lui dominata e trasformata in un complesso di ausili per la vita”87.

Gehlen in questo lavoro delinea una caratteristica che rappresenta, nel suo sviluppo paradossale, un fattore anticipatore fondamentale nel costituirsi del pensiero postumanista: la malleabilità o plasticità umana, intesa come capacità di reagire plasticamente, appunto, di fronte alla multiformità di circostanze.

Come hanno lucidamente sottolineato Chiara D’Urbano e Alberto Carrara L.C.88, proprio la “malleabilità”, intesa come possibilità, costituirà la premessa agli assunti antropologici del postumanesimo, in quanto nella sua plasmabilità si rende sfumato il concetto stesso di immutabilità relativa all’uomo biologicamente inteso. I due autori, riprendendo le riflessioni di Paolo Benanti, indicano proprio nella malleabilità la caratteristica principale verso questo processo. Seguiamo allora direttamente il pensiero di Benanti:


[…] La condizione postumana è il dover farsi carico di questa malleabilità che i postumanisti riconoscono come costitutiva dell’essere umano e che rappresenta la fine della condizione umana […].89



L’uomo, quindi, ci appare come un essere biologicamente carente e incompleto e la sua esistenza sarebbe in pericolo se non avesse la capacità di sopperire a queste deficienze con l’ausilio delle sue produzioni tecnologiche. L’uomo “supera” la sua condizione di fragile, limitata e incerta umanità ma, allo stesso tempo, deve:


[…] reinterpretare la sua natura e perciò assumere un atteggiamento attivo e tale da prendere posizione rispetto a se stesso e rispetto agli altri – il che non è tanto facile a dirsi.90



Le premesse dalle quali parte Gehlen gli permettono di accostarsi al tema del progresso tecnologico, gettando le fondamenta sulle quali si baserà il pensiero postumanista, intravvedendo, con ciò, la possibilità di una “triplice risoluzione delle carenze organiche umane, essa infatti sostituisce gli organi mancanti, potenzia quelli esistenti e agevola il lavoro dell’organismo”91.

Preme qui sottolineare come si riveli significativo, per questo studio, il fatto che per Gehlen la riflessione antropologica si inserisce in un contesto che definiamo strutturale. La definizione di sé, l’autointerpretazione, diventa fondamentale per l’esistenza stessa dell’uomo. Gehlen, allora, si pone di fronte alla domanda sull’uomo, intesa come questione antropologica che riassume il pensiero filosofico nel periodo storico contemporaneo, proprio costituendo quelle premesse teoretiche che formeranno la base sulla quale si svilupperà il pensiero postumanista. Per il pensatore tedesco, quindi, l’uomo non può esistere senza un’autopercezione di sé che costituisce, in fondo, la vera risposta alla domanda sull’uomo.

Rehberg92 sottolinea come Gehlen parta dalla considerazione di Nietzsche secondo la quale l’uomo sarebbe “l’animale non ancora definito”93. Nel tentativo, allora, di dare una nuova definizione dell’uomo si intravede il problema dato. Di come l’uomo stesso, cioè, possa, attraverso la domanda sulla propria natura, (ri)diventare il padrone della propria esistenza pur nella propria indefinitezza caratterizzata da un “equipaggiamento biologico deficitario” all’interno di uno schema antropologico che


definisce l’uomo come “essere da disciplinare” [Wesen der Zucht], che appunto a causa di questa sua incompletezza è costretto a strutturarsi. Questo essere esposto a rischio e labile nella costituzione, di continuo minacciato dalla possibilità che gli è connaturata di fallire, deve le sue chances di sopravvivenza al fatto di essere “antivedente” e “provvidente”. In tal modo l’uomo è “un Prometeo” che vive per il futuro, orientato su ciò che è lontano e non sul qui e ora.94



Seppur non rilevante agli scopi del presente lavoro va sottolineato che Gehlen riprende temi cari a Freud ma anche a Scheler, laddove interpreta l’uomo in una sorta di tensione tra una continua esposizione alle pulsioni naturali e i relativi sforzi di stabilizzarsi attraverso il pieno controllo della propria esistenza. L’azione, dunque, come modello dinamico, ed esonero dal continuo flusso di stimoli a cui l’uomo è esposto95.

Gehlen scrisse la quinta edizione di Der Mensch nel 1950. Heidegger, nove anni dopo, nel testo Gelassenheit ricorre (a proposito dello sviluppo della tecnica, o meglio, del suo “dominio”) alle categorie dell’abbandono e del distacco eckhartiano (abgeschiedenheit):


[…] L’abbandono di fronte alle cose e l’apertura al mistero si appartengono l’uno all’altra. Essi ci offrono la possibilità di soggiornare nel mondo in un modo completamente diverso, ci promettono un nuovo fondamento, un nuovo terreno su cui poterci stabilire […].96



Continua quasi profeticamente:


[…] ci permettono di intravedere la possibilità di un nuovo modo di radicarsi dell’uomo nel proprio terreno. Questo nuovo modo potrebbe addirittura un giorno risultare adatto per richiamare a noi, seppure in forma mutata, il vecchio modo che oggi sta velocemente scomparendo.97



Il paradigma antropologico di Gehlen si inserisce in un contesto che si approssima a quella postmodernità nella quale l’essere umano si prepara ad affrontare tutte quelle difficoltà conseguenti l’alienazione e la spersonalizzazione. Queste difficoltà emergono dagli influssi e dall’incontro con le nuove conoscenze tecnologiche e dagli effetti che esse esercitano sui singoli individui. Ci si trova di fronte a una tecnica che, sempre più sofisticata e assistita da una scienza progredita, non si ferma alla risoluzione dei problemi energetici ma si approssima alla nostra essenza, entra nel nostro mondo, tenta di sostituirci nelle nostre facoltà di esseri pensanti.

Ma di fronte a questa condizione, l’uomo troverà la forza di ridefinire i propri limiti e, coerentemente con la sua storia evolutiva, troverà nella tecnica stessa quegli ausili che, seguendo le riflessioni di Gehlen, gli permetteranno di sanare quella incompletezza biologica che lo rendono fragile ed esposto agli eventi naturali.

Gianfranco Poggi, nella sua presentazione al testo Prospettive antropologiche, che racchiude vari saggi di Gehlen, ben evidenzia questi aspetti:


[…] in tutti i suoi aspetti più peculiari l’agire umano può intendersi soltanto come reso possibile e necessario dalle particolarità biologiche della specie, e che la costituzione di questa deve essere vista in primo luogo come manchevole, deficitaria rispetto a quello che la natura assegna ad altri animali. Insomma, non soltanto Gehlen si associa ripetutamente a quella tradizione che invece di concepire l’uomo come “angelo sminuito” lo considera precipuamente come animale; ma caratterizza a sua volta questo animale come biologicamente alquanto depotenziato, male attrezzato, e proprio in quanto tale come abilitato e costretto dalla propria natura all’esperienza culturale.98



Gehlen, quindi, porta all’estremo le sue riflessioni sull’uso della tecnica, la quale si va raffinando al punto da approssimare il mondo organico all’inorganico99, ipotizzando da una parte una vera e propria coazione dell’uomo, in quanto essere biologicamente carente, a un agire che tende ad adattare l’ambiente che lo circonda e dall’altra una ibridazione sempre più intima tra naturale e artificiale, tra organico e inorganico. Nel 1957, nel suo libro Die Seele im technischen Zeitalter, scrive: “Uno dei risultati principali di tutta la storia della civiltà umana è, senza dubbio, l’impiego crescente dell’elemento inorganico in sostituzione dell’organico […]”100.

L’ipotesi che l’intelletto dell’uomo abbia una sua predilezione per il mondo dell’inorganico, decisamente più accessibile a uno studio sistematico, viene consolidata dall’atteggiamento tipico della ricerca scientifica dell’ultimo secolo. Bergson, nel suo libro L’évolution créatrice101 scriveva:


La nostra intelligenza, così come esce dalle mani della natura, ha come suo oggetto principale il solido inorganico. Se si passassero in rassegna le facoltà intellettuali, si vedrebbe che l’intelligenza non si sente a suo agio, che non è del tutto nel suo ambiente, se non quando opera sulla materia bruta, in particolare sui solidi. Qual è la proprietà più generale della materia bruta? Essa è estesa, ci presenta oggetti esterni e altri oggetti e, in questi oggetti, delle parti esterne a delle parti.102



L’uomo modifica e adatta l’ambiente, mentre gli altri esseri viventi modificano loro stessi adattandosi all’ambiente103.

Si può qui intravedere una forma anticipatoria dello iato che separerà il pensiero postumanista da quella idea radicale che punta alla creazione di un nuovo individuo “tecnoevoluto” che aspira a una auspicata immortalità ravvisabile in alcuni degli odierni movimenti transumanisti104.

Appare chiaro allora, il motivo del perché il pensiero di Arnold Gehlen sia stato preso a riferimento in questo punto del discorso. Esso ha lo scopo di sottolineare quell’argomento antropologico che, nel periodo a cavallo tra diciannovesimo e ventesimo secolo prende forma tra le pieghe di quelle incertezze filosofiche relative alla domanda sull’uomo e che caratterizza la riflessione filosofica del tempo che potremmo sintetizzare, qui, nel pensiero di Martin Heidegger, che, a tal proposito, nella prima metà del Novecento, scriveva:


Nessuna epoca quanto la nostra ha accumulato sull’uomo conoscenze così numerose e diverse; nessuna epoca è riuscita a rendere questo sapere così prontamente e così facilmente accessibile. Eppure, nessuna epoca ha saputo meno che cosa è l’uomo.105



Queste incertezze sono presenti nelle pieghe di un’antropologia che, interpretandone la domanda, si pone come obbiettivo la ricerca di una unificazione del pensiero raccogliendone i frammenti cercando, da ciò, di trarne una nuova definizione di uomo. Max Scheler106, impegnatosi in questa opera e condividendo le preoccupazioni di Heidegger, nel 1927 (anno della pubblicazione di Essere e tempo), durante una conferenza tenuta a Darmstadt ebbe a dire le seguenti parole, che ricordano le riflessioni di sant’Agostino107:


[…] in nessun altro periodo della conoscenza umana l’uomo è divenuto così enigmatico a se stesso come ai nostri giorni […]. Nella loro sempre più grande molteplicità le discipline particolari applicatesi allo studio dell’uomo, più che chiarirne il concetto lo hanno oscurato e reso poco comprensibile.108



Nell’itinerario di pensiero tracciato, nel quale abbiamo evidenziato alcuni degli autori a nostro avviso tra i più significativi sull’argomento e più vicini ai nostri giorni, Gehlen indubbiamente rappresenta il pensatore che meglio interpreta Der Mensch quale soggetto avviato alla postmodernità elaborandone una nuova immagine antropologica di fronte al progresso della tecnica e delle scienze, arrivando, già nel 1957, a considerare la cibernetica come un indispensabile aiuto che la tecnica può dare all’uomo stesso109.

Riassumendo, attraverso le riflessioni di Gehlen abbiamo potuto rintracciare i punti di contatto tra la disciplina denominata antropologia filosofica e quel terreno culturale dal quale emergeranno le tematiche che favoriranno il pensiero postumanista. A lui si deve riconoscere il risultato di aver tematizzato la problematica legata alla tecnologia all’interno del dibattito filosofico del Novecento.

2.6 Günther Anders. “La vergogna prometeica”

Günther Anders110 ha approfondito con le sue riflessioni l’analisi dei processi di tecnicizzazione. Discepolo di Heidegger e Husserl, ha presentato una sintesi di quei sentimenti oscillanti tra angoscia, speranze e paradossi, fin qui evidenziati, che hanno contraddistinto l’epoca in questione. Muovendo dal concetto di “vergogna prometeica”, ha radicalizzato il rapporto tra uomo e tecnologia nei termini di una supposta sorta di soggezione che l’uomo proverebbe di fronte gli artefatti tecnici da lui stesso creati:


Credo di essere capitato sulle tracce di un nuovo pudendum; di un motivo di vergogna che non esisteva in passato. Lo chiamo per il momento, per mio uso, “vergogna prometeica”, e intendo con ciò “vergogna che si prova di fronte all’“umiliante” altezza di qualità degli oggetti fatti da noi stessi”.111



La visione prospettica di questo autore muove da una posizione critica riguardo al rapporto tra uomo e tecnologia. Sottolinea, pertanto, a più riprese gli effetti degradanti delle “macchine”112.

Anders parte da dove Heidegger si era fermato: vale a dire dalla sensazione data da quella continua ricerca di senso dell’esserci come “gettato” nel mondo, che il filosofo tedesco traccia come immagine distintiva ma non esaustiva dell’uomo. Anders inizia un percorso di individuazione della specificità umana attraverso un’operazione di confronto iniziata con l’animale e proseguita poi con la “macchina”. Ne emerge in tutta la sua drammaticità la sensazione di instabilità dell’uomo, il suo non essere pienamente, che si traduce a sua volta in una “artificialità” che l’autore pone, proprio come la vera natura dell’uomo: “Car, pour en donner une expression paradoxale, l’artificialité est la nature de l’homme et son essence est l’instabilité”113.

Queste analisi, ottimamente sviluppate da Ubaldo Fadini, inquadrano perfettamente il tema sviluppato da Anders: l’uomo non è più in grado, soprattutto dopo Hiroshima, di controllare i suoi prodotti ai quali, però, rischia allo stesso tempo di affidare il ruolo di veri protagonisti dell’epoca contemporanea. Prodotti che vanno ad assumere funzioni autopoietiche non più governabili114 che rischiano di trasformare l’uomo in un oggetto esso stesso a rischio di distruzione, annullandolo come essere costitutivo. Così, in contrapposizione alla fierezza prometeica, emerge la consapevolezza di quel senso di inferiorità che nasce dal confronto con i propri prodotti perfetti, sempre efficienti, assolutamente riproducibili:


“Chi sono io mai? – domanda il Prometeo del giorno d’oggi, il nano di corte del suo proprio parco macchine, – chi sono io mai?”.

Il desiderio dell’uomo odierno di diventare un self made man, un prodotto, va visto dunque su questo sfondo mutato: non già perché non sopporta più nulla che egli stesso non abbia fatto, vuole fare lo stesso; ma perché non vuole essere qualcosa di non-fatto. Non perché provi indignazione per essere fatto da altri (Dio, dèi, natura), ma perché non è fatto per nulla e, nella sua qualità di non-fatto, è inferiore a tutti i suoi prodotti fabbricati.115



Riteniamo interessante, ai fini del nostro lavoro, sottolineare le osservazioni di Günther Anders, che sembrano anticipare alcuni concetti che ritroveremo inseriti a pieno titolo nell’indagine teorica sul postumanesimo e di fronte all’analisi della sua portata filosofica. Lo studio di questo autore, infatti, si rivela importante nello studio del postumanesimo poiché ne inquadra, a nostro avviso coerentemente, i presupposti teoretici.

Va comunque sottolineato che Anders parte da questi assunti per poi approdare a posizioni ideologiche che vanno a contrapporsi, in maniera fortemente critica, a un modernismo di stampo capitalistico-consumista. Tuttavia, la base di partenza che qui interessa rimane indiscutibilmente quella del rapporto tra uomo e macchine. Attraverso questa relazione di stretta convivenza si sviluppano comportamenti e habitus che costituiscono, coerentemente con quello che in questa sede si vuole sottolineare, i prodromi di quel movimento di pensiero che si orienterà verso una ridefinizione del concetto di uomo, del suo posto nel mondo e del rapporto con i propri limiti.

Secondo l’autore, il rapporto con le macchine e la tecnologia favorisce quel sentimento di inferiorità che l’uomo nutre nei riguardi dei suoi stessi prodotti, ai quali è costretto a riconoscere una sorta di superiorità in termini di efficienza, capacità e riproducibilità. La spinta, allora, a “imitare” le macchine diventa per Anders il motivo dominante delle sue riflessioni attraverso le quali cerca di interpretare i comportamenti sociali. L’atto del truccarsi (make-up) ad esempio, viene descritto dall’autore come un tentativo di auto-riduzione a cosa116 che l’uomo attua nei riguardi di se stesso. Ciò per riaffermare il concetto precedentemente esposto, riferito a quella che lui stesso definisce “vergogna prometeica”, intesa come una sensazione di inferiorità o pudendum117 dell’uomo nei riguardi dei suoi stessi fabbricati. Il “trucco” come pratica attraverso l’uso di cosmetici, a uso di quasi tutte le società e culture, diviene un tentativo di “oggettivarsi”, di diventare oggetto, quasi a volersi mettere sullo stesso piano dei suoi artefatti:


Mostrarsi con le “unghie nude” è sconveniente; le loro unghie sono degne di essere presentate in società, in ufficio, persino degne della cucina, soltanto quando si trovino “alla pari” con gli arnesi che devono maneggiare; quando mostrano la stessa morta e lucida rifinitura da oggetto che quelli hanno; quando possono rinnegare la loro precedente vita organica; cioè quando danno l’impressione di essere fabbricate. Lo stesso standard vale per i capelli, per le gambe, per l’espressione del viso, anzi (senonché la natura è alquanto refrattaria) per il corpo nella sua totalità.118



Anders, con queste sue riflessioni, riconduce un’abitudine (il truccarsi, appunto), comune non solo al genere femminile, a una tendenza inconsapevole che trova la sua genesi in quel senso di inferiorità che l’uomo prova di fronte alle macchine da lui stesso create.

Ciò che è degno di essere mostrato è solo ciò che più si avvicina allo stato di “oggetto”. Quindi la cosificazione risolve la vergogna di un corpo che, altrimenti, si sentirebbe nudo in quanto “non lavorato”, “non prodotto”. Ma Anders va oltre. Si spinge ad affermare che la vergogna che nasce dal non “sentirsi cosa”119 deriva dal “non essere” cosa. Nel provare l’onta di non essere simile agli artefatti, l’uomo ha compiuto un passo avanti nel cammino e nella “storia della sua riduzione a cosa” laddove nel considerare un difetto non esserlo, prende allo stesso tempo consapevolezza di questa seconda natura attuata non più sul piano del giudizio ma, addirittura, del sentimento e quindi intimamente compresa120.

Va sottolineato il fatto che Anders subisce negativamente l’evento tragico della bomba atomica che, inevitabilmente, compromette radicalmente il rapporto dell’uomo con la tecnica. Si evince ciò anche dal suo impegno civile all’interno di movimenti antinucleari.

Così come abbiamo fatto con Heidegger, dobbiamo necessariamente tenere conto di questo evento che ha fortemente influenzato il pensiero di tutto il Novecento. L’uomo ha toccato con mano che la tecnica può


liberarsi del mondo mediante la sua distruzione. In breve: l’annullamento definitivo di ciò che esiste è già compreso nella carenza ontologica, nella mancanza originaria che segna, con sviluppi di fatto violenti, la vicenda complessiva umana.121



Giova ricordare un altro concetto toccato da Anders e reso da lui particolarmente rilevante per la nostra analisi: quello relativo alla “consustanzialità strumentale”, che sta a indicare l’ambizione umana verso una reale integrazione con gli artefatti tecnologici. Attraverso una imitatio instrumentorum, l’uomo tenta una ridefinizione di se stesso, un miglioramento teso essenzialmente a ridurre al minino quello iato ontologico tra l’essere “nato” (l’uomo) e l’essere “fatto” (la macchina). Un tentativo di metamorfosi definito Human Engineering122.

La finalità stessa delle scienze biologiche si concretizza nello studio dell’uomo assumendo l’obiettivo di individuarne i punti deboli123. Quelli, cioè, che si prestano a essere modificati, modellati per essere adatti e coerenti con l'uso delle macchine:


Come un pioniere, l’uomo sposta i propri confini sempre più in là; si allontana sempre più da se stesso; si “trascende” sempre più e anche se non si invola in una regione sovrannaturale, tuttavia, poiché valica i confini congeniti della sua natura, passa in una sfera che non è più naturale, nel regno dell’ibrido e dell’artificiale. Insomma: lo scopo degli esperimenti è di sottoporre a una metamorfosi il fisico che era sempre stato considerato “un destino” […].124



Giova soffermarci su queste parole che rappresentano una chiara anticipazione del dibattito sulle tematiche etiche riferite al postumanesimo. L’uomo che si “trascende” allontanandosi da se stesso rende chiara l’immagine dell’umanità ormai orientata verso una radicale ridefinizione di se stessa attraverso un reale ripensamento dell’idea di uomo (rinascimentale, antropocentrica) tramandataci dalla tradizione.

Un aereo necessita di un pilota idoneo a manovrare il mezzo anche resistendo alle variazioni repentine della forza centrifuga e della forza di gravità. Da qui, secondo Anders, la necessità di costruzione di ambienti pressurizzati che consentano al soggetto interessato di essere in grado di resistere in condizioni estreme. Attraverso questo esempio, Anders sottolinea la spinta a “rendersi conforme” alla tecnica, spostando sempre di più in avanti la soglia di adattabilità: “Dunque è sempre la macchina, ciò che la macchina esige, che stabilisce che cosa deve diventare il corpo”125.

Le riflessioni di questo autore, al di là della sua visione prospettica e delle conclusioni a cui approda che, come abbiamo detto, risultano legate perlopiù a contingenze ideologiche, pongono l’accento sul rapporto uomo-tecnica, all’interno di una relazione soggetto-oggetto, nella quale, però, l’oggetto assume un’importanza ontologica che diventa l’aspirazione massima dell’uomo stesso.

I prodotti tecnologici, che l’uomo stesso ha creato, hanno acquisito una riproducibilità che assegna loro una sorta di “immortalità per mezzo della reincarnazione” alla quale l’autore si riferisce utilizzando metaforicamente il concetto di “platonismo industriale”126. Il tutto contribuisce a creare quel sentimento di inferiorità e di vergogna che caratterizza il pensiero di Anders:


Perché il fatto che noi ci sentiamo inferiori ai nostri prodotti, sebbene li produciamo, è appunto l’oggetto di questa trattazione. Anche in questo caso quel che conta è dunque soltanto la nostra inferiorità: soltanto il fatto che noi stessi non possiamo essere partecipi delle virtù che conferiamo ai nostri prodotti; cosa che, in questo caso, significa che a nessuno di noi è concesso di esistere in più esemplari (contemporanei o successivi); che a nessuno è concessa la possibilità di sopravvivere a se stesso in forma di un nuovo esemplare, come alla lampadina elettrica o al microsolco, insomma: che dobbiamo continuare a portare a compimento il tempo che ci è destinato in antiquata unicità. Ed è proprio questo che costituisce un’altra macchia, un altro motivo di vergogna per colui che considera esemplari le virtù del mondo delle macchine.127



L’analisi dell’autore sul rapporto tra uomo e macchina assume, qui, toni drammatici e paradossali che Anders, a nostro avviso, ben rappresenta.

Possiamo arrivare ad affermare che Anders, prendendo le mosse dal pensiero di Heidegger – il quale interpreta la tecnica come disvelamento dell’essere –, radicalizza il concetto spingendosi verso un’ontologia interpretata come esito di un rapporto passionale, sentimentale, evidentemente unidirezionale, tra l’uomo e la macchina. L’artefatto tecnologico resosi quindi capace di scatenare sentimenti profondi ed emozioni forti come l’invidia e la vergogna assume un carattere anticipatorio di quella narrativa che, nel descrivere condizioni sociali distopiche, accompagnerà l’idea del postumanesimo nella sua forma più emotiva128.

L’uomo, quindi, si percepisce attraverso gli oggetti che lui stesso ha prodotto. Li ammira, ne subisce la superiorità, ne invidia l’immortalità data dalla replicabilità e dalla sostituibilità dei propri componenti che li rende indistruttibili e, di più, coerenti con un modello al quale riferirsi in una sorta di eternità che non può non richiamare alla mente le riflessioni platoniche sul mondo delle idee. Riportiamo il pensiero dell’autore sull’argomento:


Certo il mondo in cui viviamo non è un “mondo delle idee”. Ma è innegabile che è più “platonicoide” di quanto il mondo degli uomini sia mai stato prima. E ciò proprio perché è costituito di oggetti che, per la maggior parte, sono prodotti in serie di un modello unificato; che hanno visto la luce del mondo come imitazioni o copie di modelli, blue prints o matrici; che devono quindi la loro esistenza a idee.129



L’uomo che, in condizioni di salute disperate e prossimo alla fine si chiede: “and, spare men they haven’t got either […]. Don’t we have spare things for everythings? Isn’t it a shame?”130, sembra quasi patire come una maledizione quel dono rappresentato dalla sua “unicità” vissuta perlopiù come uno svantaggio di fronte alla continua possibilità di essere riparate e di duplicarsi, propria delle macchine:


Allora capii. Aveva formato “spare man” in analogia a “spare tires” (gomme di ricambio) o spare bulbs (lampadine di ricambio). Voleva dunque dire: non hanno a disposizione uomini di ricambio per noi. Per così dire, un’altra lampadina che, quando egli si fosse spento, si sarebbe potuta avvitare al suo posto.

Ma le sue ultime parole furono: isn’t it a shame?131



Viene, qui, chiaramente rappresentata una questione che risulterà centrale nella questione transumanista (e nei suoi risvolti bioetici) e che ritroveremo all’interno della narrazione, soprattutto cinematografica, sul tema. La questione della volontà di sottrarsi alla morte, qui intesa come inevitabile contributo per una umanità che nella sua preziosa singolarità fonda la sua esistenza ed essenza.

Si rende così evidente il perché dell’importanza che le argomentazioni di questo autore rivestono per il nostro studio. La sua riflessione sulla “vergogna prometeica” approda a un punto cruciale. Pone l’uomo di fronte alla morte e all’angoscia di non poter contare sulla “riparabilità” al pari delle macchine tecnologiche, prodotte in serie e senza morte che diventano un suo termine di paragone. A conferma di tutto ciò l’autore sottolinea come questo atteggiamento nei riguardi dell’idea di macchina, che in parte ricorda la locuzione latina memento mori132, sia individuabile anche in certi atteggiamenti e usanze che nei paesi a maggior sviluppo industriale diventano veri e propri oggetti di studio della moderna antropologia culturale:


[…] Parlo naturalmente degli Stati Uniti, che con il loro atteggiamento di fronte alla morte non fanno che anticipare l’atteggiamento che probabilmente, in un prossimo futuro, sarà quello di noi tutti. È noto infatti che colà è ampiamente diffusa l’usanza di imbellettare i cadaveri per la cerimonia funebre, di trasformarli dunque, post festum, ancora una volta in bei prodotti finiti e di rinnegare il fatto che sono morti; e che, per mezzo di immagini allettanti e seducenti (nello stile della travel publicity), vi si fa la pubblicità dei lovely sites, dei cimiteri; cioè: ci si rivolge ai viventi, ai morituri come a “postumi immortali” e li si convince che, in qualità di proprietari delle loro tombe, potranno godere ogni giorno del bel paesaggio, a guisa di pensionati. È innegabile che con ciò si presuppone – sia pure in modo del tutto inarticolato – una preservazione della vita dopo la morte (e naturalmente una preservazione che non ha nulla a che vedere con le concezioni religiose) […].133



Anders, quindi, parte da una riflessione riguardo l’esistenza di una spinta reale verso l’auto-oggettivazione dell’uomo e da ciò, nel tentativo di rendersi simile alle macchine, approda all’angoscia che accompagna il pensiero occidentale che più di altri vive il confronto con i prodotti tecnologici. Vengono tracciati, così, i contorni epistemologici entro i quali si svilupperanno il pensiero postumanista e le sue articolazioni transumaniste intese, quest’ultime, come ambiziosi tentativi di superare la morte ma che, per il momento, poniamo fuori dall’orizzonte epistemologico del postumanesimo.

2.7 Hans Jonas. Un approccio bioetico

Giova a questo punto porre l’attenzione sulle riflessioni di un autore, anch’esso allievo di Heidegger, che ha svolto un ruolo importante per il nostro tema nel panorama filosofico contemporaneo e sulle questioni legate alle problematiche etiche proprie dello sviluppo tecnologico. Per il momento utilizziamo le sue riflessioni su temi bioetici di grande attualità, tra cui quello relativo al “fine vita” inserito nel dibattito sulla cosiddetta morte cerebrale e proveremo, successivamente, a metterli in relazione con quanto affermato da Anders.

Possiamo a buon ragione considerare Hans Jonas (1903-1993) come il filosofo che ha contribuito moltissimo, attraverso uno studio rigoroso, a rendere le tematiche bioetiche legate al presente tema stabilmente presenti nel dibattito contemporaneo.

Possiamo provare a rintracciare inizialmente una linea di continuità tra il pensiero di Hans Jonas e quello di Günther Anders partendo proprio dal concetto di “cosificazione”, di “riduzione a cosa”, dell’essere umano. Potremmo addirittura arrivare a porre come garante di questa linea di continuità il comune maestro Heidegger che, come abbiamo visto, si è soffermato sull’argomento anche all’interno delle sue considerazioni sulla tecnica.

Per inquadrare le riflessioni di Hans Jonas e riportarle in prossimità del nostro tema, c’è innanzitutto la necessità di rintracciare un evento accaduto nell’agosto del 1968, quando nell’Università di Harvard venne costituito un comitato di scienziati con lo scopo di indicare un nuovo criterio di morte biologica che superasse quello tradizionale legato prevalentemente alle funzioni cardiocircolatorie134. Questo superamento si rendeva necessario dall’uso sempre più perfezionato dei respiratori automatici per utilizzo ospedaliero che, pur in totale assenza di segnali di attività cerebrale, permettevano ai pazienti di rimanere in vita anche se in uno stato di coma profondo irreversibile. Le tecniche rianimatorie, allora, mostravano il loro duplice volto: da una parte permettevano di salvare la vita (biologica) del paziente, ma dall’altra ne prolungavano indefinitamente l’agonia135.

Si ritiene importante, ai fini del nostro ragionamento, evidenziare un altro fattore legato saldamente a quello sviluppo della tecnologia e delle conoscenze scientifiche. Come abbiamo più volte sottolineato, si aprivano nuovi orizzonti grazie al progresso delle scienze, ma anche nuove questioni filosofiche ed etiche. Il trapianto terapeutico era una tecnica che si stava sviluppando rapidamente136 e si basava essenzialmente e primariamente sulla disponibilità di organi umani “vitali”, cioè espiantati da corpi “vivi”137. In questo quadro, allora, va interpretato il succitato “rapporto di Harvard”. Esso, spostando il concetto legato alla dichiarazione di morte da quello cardiocircolatorio a quello cerebrale, dava alle strutture sanitare la possibilità di poter disporre di una maggiore quantità di organi vitali appartenenti, cioè, a quei soggetti che pur “biologicamente attivi” erano stati dichiarati morti, in quanto il loro cervello non aveva più funzioni neurologiche. Quindi la condizione di morte cerebrale diventava lo stato a partire dal quale si poteva procedere all’espianto degli organi che avevano, appunto, la caratteristica di essere ancora vitali.

La nascita di una nuova definizione di morte portava delle importanti conseguenze sia di ordine scientifico che di ordine etico e filosofico. La chirurgia poteva allora contare sulla possibilità di disporre di un maggiore numero di organi da espiantare e trapiantare quando ancora le funzioni fisiologiche di base del donatore erano attive. In buona parte si risolveva la problematica legata all’eutanasia in quanto se il paziente in coma profondo veniva considerato già morto scompariva, almeno formalmente, il grande quesito bioetico se fosse lecito o no staccare il respiratore e, quindi, si poteva procedere al prelievo degli organi. Nel momento seguente alla dichiarazione di morte cerebrale, quindi, il soggetto-paziente assume la funzione di contenitore di organi, di oggetti di ricambio, lo spare man138 di cui parla Anders e che abbiamo intravisto all’interno di quel processo di concettualizzazione che portava ad avvicinare l’uomo alla macchina intesa anche come dispositivo suscettibile di continue riparazioni attraverso la sostituzione di parti di ricambio.

Accanto, quindi, alla problematizzazione dell’idea di accanimento terapeutico, si andava affermando l’immagine che una vita assicurata da una macchina non andava considerata come degna e quindi si rendeva lecito staccare il respiratore e procedere all’espianto degli organi. L’uomo allora, lo ribadiamo, si “cosificava” in quanto contenitore di pezzi di ricambio e, a tal scopo, tenuto in vita. Ma non solo. Nel 1992 ci fu il caso di una donna che entrò in un grave stato di coma profondo a seguito di un incidente stradale. Fu dichiarata cerebralmente morta ma non si provvide all’espianto degli organi perché il personale sanitario si accorse che era incinta. Una gravidanza poi conclusasi con un aborto spontaneo evidenziò la questione legata al fatto che in quel particolare stato, secondo i sostenitori del “rapporto di Harvard”, la donna non era altro che una macchina incubatrice programmata per portare avanti una gravidanza139.

Si ripropone, anche se da una prospettiva leggermente decentrata, il tema del rapporto tra la macchina, l’uomo e la sua dimensione soggettiva. Hans Jonas, inserendo la questione nella domanda che fa da sfondo alla questione si chiede, allora, se ci si possa opporre al progresso tecnologico140 e si pone, è necessario sottolinearlo, in una posizione critica proprio di fronte alla pratica di tenere in vita un paziente al solo scopo di mantenere gli organi sani ai fini di un trapianto. In questo senso va, quindi, interpretato il titolo, chiaramente polemico, che l’autore ha dato al saggio che ritroviamo nel suo libro Technik, Medizin und Ethik141 e, successivamente in Morire dopo Harvard142. Tale titolo infatti recitava: Morte cerebrale e banca umana di organi e come sottotitolo Sulla ridefinizione pragmatica della morte (Gehirntod und menschliche Organbank: Zur pragmatischen Undenfinierung des Todes)143.

Hans Jonas, quindi, si pone di fronte al contenuto del già citato “rapporto Harvard”, indicandolo come possibile responsabile di un processo intellettuale che oggettivizza l’uomo riducendolo, addirittura, al ruolo di una “banca” per ricambi di organi vitali pronti per il trapianto. Le osservazioni dell’autore sono dure e le sue argomentazioni toccano temi bioetici profondi. Al fine però di non distanziarci dal tema del nostro lavoro va sottolineato come il significato dato alla polemica sulla morte cerebrale, contenga al suo interno le tracce di una tensione tra ciò che si “può” fare e ciò che si “deve” fare quando la finalità è rappresentata da una condizione di vita che può mantenersi tale (ma anche migliorarsi) a rischio, però, di infrangere limiti etici oltre che biologici. Affronteremo ancora questi aspetti, per il momento ci basta evidenziare come il tema mostri delle contiguità con gli argomenti che costituiranno le basi del pensiero del postumanesimo partendo proprio da quelle riflessioni già analizzate da alcuni tra i più significativi pensatori del periodo.

Il disagio prometeico di Anders, quel sentimento sommesso, che pone l’uomo in una condizione di inferiorità rispetto alle macchine e alla tecnologia, ha come esito l’emergere del rifiuto di Jonas di sentirsi “oggetti contenitori” con lo scopo di custodire e provvedere ai “ricambi” per altri esseri umani. In questa ottica, Jonas critica la nuova definizione di morte che esce da Harvard. Seguiamo le sue parole:


Sarebbe ingenuo credere che da qualche parte si possa tracciare una linea di demarcazione tra uso lecito e illecito quando sono in gioco interessi sufficientemente forti: la definizione, che è assoluta, non graduale, nega ogni principio secondo cui tracciare tale linea. Grazie all’ingegnosità della scienza medica, è probabile che la “vita simulata” del corpo senza cervello possa alla fine comprendere ogni attività extraneurale del corpo umano, forse persino alcune funzioni nervose attivate artificialmente.144



Da questa prospettiva possiamo notare come le parole dell’autore si rendano estremamente attuali partendo, lo vogliamo sottolineare, da presupposti analoghi a quelli già affrontati e presenti nelle riflessioni degli autori che abbiamo incontrato e che costituiscono lo sfondo culturale sul quale si svilupperà il pensiero postumanista, con tutte le speranze, ma anche diffidenze, che porterà con sé.

L’idea pericolosa che rischia di insinuarsi all’interno del postumanesimo e, soprattutto, al transumanesimo, si fonda, a nostro avviso, su una radicale oggettivizzazione dell’essere umano che, al cospetto del progresso scientifico e tecnologico, rende possibile l’emergere di idee che rendono lecita, anzi auspicabile, una totale manipolazione della natura biologica umana145 ormai considerata una sorta di meccanismo al quale si rende possibile apportare, in maniera utilitaristica, modifiche e sostituzioni di parti con scopi prevalentemente finalizzati al potenziamento prestazionale. L’uomo, da soggetto, rischia di diventare nella sua corporeità oggetto stesso, perdendo la sua specificità ontologica e assumendo, per contro, una plasticità ontica che abbiamo definito una “cosificazione” di cui si serve per affrancarsi dall’angoscia della mortalità e della debolezza alla quale si sente esposto.

Il tratto che approssima Günther Anders a Hans Jonas si rende evidente proprio in questo percorso che descrive l’uomo intento, da una parte, a cercare di superare i suoi limiti biologici e, dall’altra, a spostare e cambiare a suo piacimento quel concetto assoluto di morte attraverso il quale ha costruito la sua dimensione concettuale. Agire sulla “definizione di morte” diventa, allora, il primo passo per il superamento totale della condizione “mortale” umana. Hans Jonas riporta una domanda dal contenuto chiaramente retorico posta dal dott. Henry Beecher, uno degli ideatori del “rapporto di Harvard”, sul concetto di morte cerebrale, che ben rappresenta il senso comune sull’argomento:


La società può permettersi di “gettar via” i tessuti e gli organi di un paziente in stato di coma irreversibile, se si possono adoperare per ristabilire un individuo altrimenti malato senza speranza, ma ancora salvabile?146



Al di là del tono fortemente utilitaristico, il linguaggio usato richiama un’immagine meccanicistico-cartesiana che sembra serpeggiare nell’affermazione ma che noi vogliamo interpretare in coerenza con quanto precedentemente evidenziato.

Sottolineiamo, ancora una volta, come il pensiero rischia di essere contaminato dall’idea dell’uomo che all’occorrenza può essere trasformato in un oggetto e come tale trattato. Il progresso, quindi, impone le sue modalità che prevedono una sempre più labile differenza tra i vari “stati” o “condizioni” umane: morte cerebrale e morte cardiovascolare, paziente e cadavere. E proprio l’aspirazione a superare i limiti umani di fronte alla necessità di ricercare regole etiche condivise fornisce lo sfondo allo studio della filosofia del postumanesimo.

2.8 Riassunto del capitolo

È opinione comune che la nostra sia l’epoca dei “post”. Nel tentativo, allora, di dare una prospettiva filosofica a questa radice lessicale e relativamente a un nuovo concetto di uomo che affronteremo nel prossimo capitolo, abbiamo cercato di inquadrare l’emergere del senso di quella visione che concorrerà a una rielaborazione dei temi che abbiamo visto essere il frutto di una maturazione interna al pensiero filosofico del Novecento.

L’incontro con il progredire della tecnica e delle conoscenze scientifiche, insieme ad altri fattori relativi a nuove alterità e a scienze oggettivanti, convergono nella visione postumanistica intesa come fase di congedo proprio nei confronti dei grandi argomenti filosofici e, della quale, abbiamo cercato di riconoscerne le premesse analizzando alcune tra le fonti, a nostro avviso, più significative. Gli autori che abbiamo preso in considerazione hanno affrontato, nelle loro riflessioni, il tema del rapporto dell’uomo con la tecnica che nel suo progredire ha accompagnato l’uomo stesso verso nuove condizioni esistenziali che hanno favorito l’emergere di quel pensiero definito postumano. L’argomento qui esposto va, del resto, a posizionarsi come zona di confine tra varie discipline che, partendo dalla filosofia, incrociano l’antropologia e la bioetica. Abbiamo infatti iniziato il nostro percorso di avvicinamento al tema incontrando un medico ricercatore, Alexis Carrel, un etologo comportamentista, Konrad Lorenz, un filosofo, Martin Heidegger. La prospettiva bioeticista di Hans Jonas, costantemente presente nelle riflessioni riguardo a etica e tecnologia, specialmente in riferimento al caso relativo al “rapporto di Harvard”, ci ha permesso di delineare la tendenza, già analizzata da Günther Anders, verso un pensiero che tende a una “cosificazione” dell’uomo intendendo con ciò una sua riduzione a cosa e che implica un cambiamento radicale del paradigma concettuale soggetto-oggetto.

Abbiamo individuato in questa tendenza, e nella natura dinamica evolutiva propria della tecnica moderna, la spinta verso un nuovo modo di pensare l’uomo e i suoi modelli esistenziali.
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145Va segnalato un interessante studio su un “caso” che ha avuto un’ampia risonanza in ambito medico realizzato dal Gruppo di Neuroetica dell’Ateneo Pontificio Regina Apostolorum. Il caso in questione si riferisce al progetto di trapianto di testa che avrebbe dovuto attuarsi in Cina a opera di un neurochirurgo italiano. Cfr. A. Carrara (a cura di), Neurobioetica e transumanesimo. Il “trapianto di testa” sotto accusa: lettura interdisciplinare dell’anastomosi cefalo-somatica nell’essere umano, Editori Riuniti University Press, Roma 2021. Su questo testo sono presenti, tra le altre, anche delle riflessioni dell’Autore sul tema del postumanesimo che rimandano al presente lavoro.

146Cfr. H. Jonas, Tecnica, medicina ed etica, cit., p. 90 (virgolette nel testo). La stessa esternazione è riportata anche nel testo H. Jonas, Morire dopo Harvard, cit., p. 43, accompagnata, tra l’altro, da una specifica nota che presenta il dott. Beecher come uomo di “grande umanità e senso morale”. Al di là di qualsiasi attribuzione valoriale ed etica, quello che qui si vuole sottolineare è il cambio di paradigma che ormai sembra permeare il pensiero contemporaneo e che, a nostro avviso, rende sempre più l’uomo coerente con le riflessioni di Günther Anders.




PARTE SECONDA
UNA NUOVA ANTROPOLOGIA




CAPITOLO III

NUOVE TECNOLOGIE E NUOVI MODELLI ESISTENZIALI

3.1 Introduzione

Nella parte iniziale di questo lavoro abbiamo cercato di individuare i primi segnali della problematicità data dal rapporto tra uomo e tecnologia laddove quest’ultima si andava evolvendo verso un’approssimazione sempre più intensa con l’uomo. Lo abbiamo fatto dando la parola a voci autorevoli di alcuni tra i maggiori pensatori che nei primi anni del Novecento si trovarono ad affrontare le questioni filosofiche emerse dai nuovi modelli esistenziali analizzati, esiti dello sviluppo della tecnologia, e i contesti sociali e antropologici nei quali gli stessi si svilupparono.

Abbiamo poi visto come, parallelamente all’affermarsi di quel pensiero che metteva in questione una nuova visione dell’umano, si andavano intensificando gli sforzi della filosofia verso il tentativo di definirne i contorni epistemologici.

Corre ora la necessità di approssimarci agli esiti e agli effetti “pratici” che emergono da queste nuove condizioni esistenziali indotte prevalentemente dalle “nuove tecnologie”. Il postumanesimo, termine il cui orizzonte semantico risulta essere certamente più vasto di quello qui proposto, rende necessaria, al fine di completare il quadro dell’argomento in questione, un’analisi delle nuove modalità pratiche di vivere la contemporaneità di fronte ai progressi della tecnica e della biotecnologia. Una nuova antropologia che ci pone davanti alla sfida di trovare, o meglio ri-trovare, una significativa collocazione dell’uomo immerso in un contesto ibrido nel quale i confini tra tecnologico/artificiale e biologico/naturale si fanno sempre più confusi.

Cercheremo, quindi, primariamente di analizzare quella fondamentale transizione annunciata dalla, così detta, “trasformazione digitale” al fine di capire se questo passaggio sia in realtà strutturato e regolabile e se in questo contesto l’uomo riesca a mantenere intatte le sue possibilità di controllo o destinato definitivamente al ruolo di oggetto o, peggio, di prodotto commerciale.

Ci accosteremo, contemporaneamente, al mondo di Internet e di “Internet delle cose”, cercando di analizzare egli effetti sociali e soprattutto economici che queste innovazioni hanno creato e creano nel mondo nel loro attuarsi.

Nella assoluta convinzione che la tecnologia non può rappresentare una variabile neutra analizzeremo gli esiti delle moderne innovazioni. Soprattutto quelle che si registrano in ambito medico e assistenziale, ambito, questo, nel quale si rende più evidente l’interazione uomo-macchina. Faremo ciò ponendo uno sguardo sulle attività di alcuni tra i più prestigiosi centri di progettazione e sviluppo e applicazione sanitaria di apparati tecnologici e robotici presenti nel territorio italiano e anche grazie alle ricerche effettuate dal Gruppo di Neuroetica della Cattedra di Bioetica e diritti Umani dell’UNESCO dell’Ateneo Pontificio Regina Apostolorum di Roma. Inoltre, ci serviremo di contributi di ricercatori e scienziati che, in virtù dei loro studi, permettono lo sviluppo di queste tecnologie.

Un particolare risalto è stato dato all’ambito della robotica riabilitativa e assistenziale. Si è ritenuto, infatti, sottolineare con ciò l’importanza di questa disciplina nella relazione uomo-tecnologia. La convergenza di questi due contesti esprime chiaramente l’esito, assunto da una prospettiva antropologica, etica e, quindi, filosofica del totale riconoscimento da parte dell’uomo di un ambito nel quale si fanno presenti varie alterità tecnologiche e che diviene forma assistenziale e coniugativa.

Gli esoscheletri, particolari strutture robotiche dotate di sofisticate capacità assistenziali, diventano la mano, il braccio, la gamba che accompagna il portatore di handicap nel tentativo di svolgere una vita normale. A nostro avviso, sarà proprio il settore della robotica che subirà un maggior incremento esponenziale nei prossimi anni in quanto il suo uso in ambito medico si risolve in un vasto orizzonte di possibili applicazioni: dal grave handicap all’assistenza nella riabilitazione post-infortunio sia ortopedico che neurologico, dalla vigilanza agli anziani al recupero di funzioni fisiche. Ci siamo avvicinati a questo ambito interrogando ricercatori e scienziati che operano nella progettazione di questi apparati e che ne curano la somministrazione ai pazienti sia dal punto di vista fisico che psicologico. La loro attività, svolgendosi soprattutto all’interno di strutture di eccellenza presenti nel territorio italiano, ci ha dato modo di osservare realmente, praticamente, come i pazienti stessi vivono questo rapporto ibridativo con una macchina progettata per alleviare il disagio ma che presenta costi altissimi sia economici che morali. Da questa parte del lavoro quindi, necessariamente pratica, emergeranno parecchie delle considerazioni finali.

L’importanza assegnata alle questioni tecnico-applicative e le possibilità pratiche che queste ultime hanno consegnato all’uomo, lasciano intravedere l’emergere di movimenti di pensiero che, basandosi sulla tentazione di usare la tecnologia per abbattere definitivamente i limiti biologici caratteristici dello status di essere vivente, arrivano a ipotizzarne l’immortalità. Il transumanesimo rappresenta sicuramente un esito pratico delle applicazioni tecnologiche che, raccogliendo questa istanza, si pone il traguardo di costituire un nuovo uomo, un uomo che ha vinto la sua battaglia contro la finitudine. Si sono resi pertanto necessari un accostamento e un’analisi di questo fenomeno e delle evidenti implicazioni etiche e filosofiche che da esso ne discendono.

Un’occasione non trascurabile alla quale è stato possibile assegnare una valenza empirica immediata ci è stata fornita, nella sua drammaticità, dall’esperienza dell’epidemia da Covid-19 e dal dibattito che ne è seguito riguardo all’uso dell’intelligenza artificiale in genere al fine di combattere la diffusione del virus. Ne è emerso un ambito applicativo dei sistemi informatici che ci ha permesso di evidenziare, all’interno dei dibattiti che ne sono emersi, le implicazioni etiche e culturali riguardo all’uso stesso della tecnologia usata per contrastare la diffusione del virus.

3.2 L’intelligenza artificiale

Può risultare superfluo, oggi, tentare di delineare il concetto di intelligenza artificiale, termine ormai largamente in uso in ogni ambito del sapere. Giuseppe O. Longo1 la pone come progetto dichiarato di riprodurre l’intelligenza umana. Lasciamo a lui la parola:


L’IA si colloca nel solco della millenaria ambizione dell’uomo, quella di imitare l’atto divino e mitologico della creazione. Quest’ambizione portò alla nascita di miti e leggende, ma anche all’attuazione di manufatti raffinatissimi, gli automi, costruzioni antropomorfe e zoomorfe semoventi che, nonostante l’impegno degli artigiani, restarono tuttavia lontanissime dagli originali […]. Le cose cambiarono radicalmente verso la metà del Novecento, quando si cominciò a capire che il computer, lungi dall’essere una semplice macchina per far di conto, possedeva capacità enormi e tutte da esplorare nell’ambito del mentale. In brevissimo tempo questa macchina divenne il modello di elezione della mente umana. Non solo dunque si tentò di imitare con la macchina quel po’ che si sapeva della mente umana, ma si modellò quest’ultima a immagine dell’elaboratore: nasceva così una doppia metafora: il computer come cervello e il cervello come computer.2



Una massa impressionante di dati e di informazioni digitali è attualmente gestita da algoritmi informatici che restituiscono un’immagine della realtà nella quale l’uomo è teso ad affrontare un passaggio decisivo, una transizione verso una nuova condizione esistenziale nella quale si riscontra l’emergere di inquietudini e di interrogativi relativi alle modalità con le quali questi dati vengono assunti, assemblati e organizzati da quel sistema ordinatorio che coordina le strette relazioni tra apparati. Gli algoritmi, che sovraintendono e che gestiscono questo complesso sistema di relazioni e di connessioni, danno vita a un insieme di attività logiche i cui esiti stanno strutturando nuovi modelli esistenziali. L’intelligenza artificiale pone l’uomo in nuova condizione e rappresenta un ambito fondante di quella nuova visione dell’umano che viene definito postumanesimo.

Il tema che qui si vuole presentare riguarda il rischio dato dal progredire delle capacità di gestione e di elaborazione dei dati e le modalità con le quali esse stanno esautorando l’uomo dalle sue funzioni di controllo su un mondo che, sempre più interconnesso, necessita di sistemi informatici complessi e potenti e, come tali, sempre più lontani dalle nostre capacità naturali. Del resto è di tutta evidenza che l’uomo, per mantenere costante la velocità strutturale delle dinamiche che regolano i flussi informatici, ha bisogno di aumentare sempre più l’apporto di sussidi tecnologici esterni. Si rilevano, qui, le maggiori criticità, in quanto l’uso delle nuove tecnologie digitali governate da sistemi informatici evoluti impongono sempre di più la loro presenza immateriale in maniera pervasiva e, allo stesso tempo, inarrestabile. Non dobbiamo sorprenderci, ad esempio, nel constatare che il nostro sistema economico e sociale subirebbe effetti drammatici anche solo di fronte a una momentanea interruzione delle attività degli apparati informatici e tecnologici.

È ancora viva nella nostra memoria la paura generalizzata di portata globale di fronte al, così detto, millennium bug, che si sarebbe dovuto materializzare al passaggio al secondo millennio. Riportiamo, a solo titolo di esempio, un brano della terza di copertina di uno dei tanti libri pubblicati sull’argomento:


La notte del 31 dicembre 1999 molti sistemi informatici di tutto il mondo potrebbero fermarsi a causa di una programmazione della data che tiene conto solo delle ultime due cifre dell’anno. Quando cioè scatterà il 2000, i computer potrebbero non riconoscerlo, confondendolo con il 1900 oppure con il 3000. E provocando così un caos che coinvolgerebbe dall’economia ai trasporti, dalle telecomunicazioni all’energia elettrica, dai supermercati ai missili nucleari.3



Nei quotidiani venivano pubblicati articoli dello stesso tenore nei quali si avvertiva la paura di quello che sarebbe potuto accadere. Le grandi aziende tecnologiche sembravano prepararsi all’impatto informatico come di fronte a una catastrofe annunciata.

Il 14 dicembre 1999, un articolo (uno dei tanti) sul quotidiano “la Repubblica”, a firma di Marina Garbesi riportava una situazione a dir poco emergenziale:


ROMA Ambulanze collegate alla rete dei radioamatori – succede a Pavia – miniospedali su gomma per emergenze di rianimazione sguinzagliati nella capitale, tecnici Enel in allerta con 250 telefoni satellitari, un servizio di catering già prenotato per i quattromila bancari che salteranno il cenone per sorvegliare il “baco” in azienda. È solo un flash del presidio quasi “militare” che dovrà arginare, dal 31 dicembre al 2 gennaio, gli imprevisti di una calamità virtuale, il collasso informatico del millennium bug, il mancato riconoscimento dei microchip del doppio zero del Duemila, scambiandolo per Novecento. Molte pizze take away e scarpe da ginnastica per un esercito di almeno centomila persone che salteranno la festa per colpa di un nemico subdolo, impalpabile, ma dai potenziali, concretissimi effetti e già costato a enti pubblici e privati mille miliardi […].4



E continuava con toni preoccupati interpellando direttamente responsabili e dirigenti impegnati nel fronteggiare la crisi:


Il grande birillo è l’Enel, se salta l’energia elettrica si creerà l’effetto domino, andranno in tilt ospedali, trasporti, la catena del freddo dei supermercati. Lo sa bene l’ingegner Gianluigi Di Francesco, che guida il comitato di crisi dell’ente che illumina e scalda 29 milioni di italiani (600 centrali): “Avremo 2100 uomini in servizio, altrettanti reperibili a mezz’ora, un collegamento con Forte Braschi per monitorare un milione di chilometri di rete, collegamenti per scambi d’energia con Francia, Svizzera, Austria e Slovenia, e con Bruxelles, dove si valuterà cosa succede a mezzogiorno del 31, quando sarà già Capodanno in Nuova Zelanda, così, per regolarci. Siamo okay, come tutti i grossi fornitori di servizi, dunque niente catastrofismi per favore. Ma blackout periferici potranno esserci, anche se minimi”.5



Il quadro presentato dai media sembrava descrivere una emergenza epocale. Sullo stesso quotidiano (ma lo ribadiamo la tendenza era generalizzata in tutta la stampa e nei flussi di informazione) già nel 1998 era apparso un articolo nel quale si prospettavano con preoccupazione i pericoli, dati per imminenti, riferiti al millennium bug. Nell’articolo seguente, addirittura, vengono descritte dettagliatamente le possibili “fasi” dell’emergenza che si sta approssimando:


Se non si correrà al più presto ai ripari i computer di tutto il mondo si incepperanno probabilmente su tre date. La prima arriverà addirittura in anticipo sul nuovo millennio, e cioè il 9 settembre 1999. Fra meno di 10 mesi quindi alcuni programmi un po’ datati potrebbero considerare il codice 9999 della data 09-09-99 come un codice di errore o un codice che significa la fine del contenuto di un file.

La seconda data critica sarà ovviamente il 01-01-2000. L’orologio tempo reale RTC (Real Time Clock) dei computer legge infatti solo le ultime due cifre e quindi confonderà gli ultimi due zeri dell’anno 2000 con il doppio zero finale del 1900.

Il terzo momento cruciale assomiglia a una beffa e arriverà il 28-02-2000. Tutti i computer, anche quelli corredati di programmi correttivi della data, passeranno direttamente dal 28 febbraio 2000 al 1° marzo 2000. Saltando il 29 febbraio che invece c’è, visto che il primo anno del nuovo millennio è bisestile. Dov’è il trucco? L’anno a cui fa riferimento l’RTC per iniziare il nuovo secolo è il 1900. Cioè un anno non bisestile. E forse è proprio vero che gli anni bisestili portano male. Certo, cominciarci addirittura un millennio, e addirittura con un “bug” […] (g.l.).6



Si vuole qui descrivere quel sentimento di smarrimento e di angoscia di fronte alla possibilità di una mancanza, anche temporanea, degli ausili informatici e tecnologici. Ciò denota chiaramente una totale e assoluta dipendenza verso di essi. Una condizione sviluppatasi negli ultimi decenni che consegna alla tecnologia un ruolo centrale nelle dinamiche antropologiche.

Va comunque operato un chiarimento. Non si vogliono, qui, rappresentare argomenti inerenti la sfera del disagio o del patologico, non rientrando quest’ultimi negli scopi del nostro studio e considerando queste tematiche strettamente attinenti alle dipendenze comportamentali oggi definite con il termine generico di New Addiction7.

Si è voluto descrivere, attraverso questi rapidi ma significativi esempi, il grado di prossimità che la tecnologia, in special modo l’informatica e l’intelligenza artificiale, ha raggiunto nella pratica per l’essere umano e quanto queste siano diventate indispensabili per il nostro vivere quotidiano. Dobbiamo essere consapevoli che l’uomo, oggi, non avrebbe la possibilità di condurre un’esistenza come quella praticata nel mondo occidentale senza l’ausilio costante dell’intelligenza artificiale e della tecnologia a essa correlata. Qualsiasi analisi che voglia approssimarsi a questa nuova condizione esistenziale deve necessariamente partire da questo assunto.

L’agente meccanico, tecnologico, l’artefatto evoluto si dimostra, allora, più efficiente di noi. Incredibilmente più veloce, senza limiti di capacità di calcolo. Con la sua presenza silenziosa coordina il funzionamento e le attività di apparati che ci assistono e ci permettono di condurre una vita “facilitata”.

Luciano Floridi8 ben rappresenta questa condizione quando afferma:


A partire dal lavoro rivoluzionario di Turing, l’informatica e le ICT hanno iniziato a esercitare un impatto sia estroverso sia introverso sulla nostra comprensione […] siamo organismi informazionali (inforg), reciprocamente connessi e parte di un ambiente informazionale (l’infosfera), che condividiamo con altri agenti informazionali, naturali e artificiali, che processano informazioni in modo logico e autonomo.9



Pur non rientrando tra gli scopi del presente lavoro sviluppare una ricerca tecnico-specialistica sulle nuove tecnologie, ma prevalentemente studiarne gli impatti filosofici e antropologici, abbiamo ritenuto di includere nel concetto di “rivoluzione digitale” i temi riguardanti l’Intelligenza Artificiale e i nuovi sistemi informatici di comunicazione e gestione dei dati, Internet e le sue derivazioni.

3.3 Infosfera e digital trasformation

Il passaggio dall’analogico al digitale ha segnato l’inizio di una nuova era nella quale l’informazione, abbandonando la modalità “isoformica”10 di relazione rispetto al soggetto fruitore, ha assunto una consistenza digitale che ha permesso un più veloce scambio di dati e informazioni inaugurando un complesso sistema di relazioni tra apparati e soggetti11.

Lo scambio dei dati non avviene più in ambito prettamente fisico ma l’informazione si realizza, preventivamente codificata, in una sorta di linguaggio universale andando a costituire una realtà digitale formata dal continuo flusso di dati dinamici nella infinita rete di relazioni e di connessioni alla quale è stato dato il nome di “infosfera”12. Ciò ha contribuito al formarsi di nuove modalità di relazione aprendo la strada alla comunicazione “multimediale”13 tra uomo (soggetto/natura) e tecnologia (oggetto/artificiale):


Le relazioni tra soggetto – artefatto e artefatto-oggetto sembrano ibridarsi e le frontiere divenire più fluide. Da relazioni binarie si passa a triangolazioni complesse e non regolate da leggi causali in quanto si stabilisce una rete tra gli umani e gli artefatti che hanno sussunto l’oggetto. Gli artefatti hanno inglobato il mondo e sono l’altro con cui interagiamo, non più i mediatori tra noi e il mondo.14



Luciano Floridi15 affronta il tema delle relazioni tra soggetto umano e tecnologia delle informazioni sottolineando come l’ibridazione tra i vari mezzi tecnologici e informatici, a essi afferenti, abbia prodotto sostanzialmente una complessificazione dei rapporti in quanto gli artefatti tecnologici, nel loro dispiegarsi coniugandosi, sono andati a costituire la vera alterità con la quale ci troviamo a interagire16.

L’Autore individua, allora, tre macrosistemi relativi a tre diverse modalità di relazione tipiche di momenti storici recenti: l’epoca pre-industriale, l’epoca pre-digitale e l’epoca digitale. In questo modo disegna il modificarsi delle relazioni tra uomo, tecnologia e natura.

Se nel primo modello rappresentato dall’epoca pre-digitale, la natura ha essenzialmente un ruolo di riferimento esterno, la sua funzione si va defilando fino ad arrivare all’epoca digitale nella quale le relazioni si stabiliscono essenzialmente e unicamente tra elementi tecnologici e nella quale l’umano risulta essere totalmente scomparso dal sistema di comunicazioni17.

Un esempio di questo scenario è dato dal diffondersi dell’uso del cosiddetto “codice a barre” (o la sua evoluzione, il codice QR), con il quale una macchina comunica con un’altra macchina grazie a un linguaggio perlopiù sconosciuto all’uomo che, spesso, risulta essere l’oggetto stesso del messaggio. Questo sistema, infatti, nato per lo stoccaggio di articoli commerciali nei grandi magazzini, viene oggi usato per registrare e trasmettere informazioni relative anche a soggetti umani. Ricordiamo l’uso di questa tecnologia riguardo i biglietti di accesso a eventi pubblici o sportivi dove vengono trasmesse informazioni inerenti al possessore del biglietto stesso. Informazioni, lo sottolineiamo, alle quali il soggetto generalmente non ha libero accesso.

Al solo scopo di provare a evidenziare meglio il concetto qui espresso, riportiamo il titolo di un articolo18 del quotidiano “Il Sole 24 Ore” del 26 agosto 2016, Allo stadio Olimpico ingresso con rilevamento biometrico19. Il servizio iniziava riportando la notizia relativa a diverse novità in termini di sicurezza, concernente nuove modalità di lettura dei tagliandi dei tifosi per l’ingresso allo stadio. Ciò attraverso nuovi sistemi di riconoscimento biometrico. Riportiamo parte dell’articolo:


[…] In pratica una telecamera riprenderà tutti i volti dei tifosi che passeranno attraverso i tornelli dello stadio registrando dati biometrici. E ognuno ha caratteristiche uniche che vanno dalla distanza degli occhi alla larghezza della bocca. Le telecamere interne riprenderanno eventuali scene di intemperanza che verranno confrontate con i dati biometrici raccolti […].20



Il meccanismo di rilevamento biometrico per l’accesso allo stadio Olimpico venne predisposto dal CONI nell’occasione di un evento sportivo nell’anno 2016. Ora, assumendo questo sistema di riconoscimento come esempio di quanto precedentemente sottolineato, troviamo conferma delle riflessioni di Floridi e, al fine di dimostrarne la diffusione, diamo uno sguardo allo sviluppo del mercato che sostiene queste tecnologie nel periodo relativo al cinquennio 2013-2018:
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Fig. 2. Fonte IQUII21

Possiamo osservare chiaramente l’incremento del mercato che sottende l’uso di questa applicazione digitale.

È lecito includere la tecnologia relativa al rilevamento dei dati biometrici per il riconoscimento facciale22 nel più vasto concetto di digital trasformation, che ha trovato il suo miglior utilizzo, oltre che in ambiti legati alla security, anche nel mondo del business, del lavoro e della produzione. Basti pensare alle infinite possibilità date in ambito commerciale dalla capacità dell’intelligenza artificiale di interagire con gli apparati elettronici analizzando, attraverso specifici algoritmi, le varie espressioni facciali (o del tono di voce) e da esse desumere emozioni e stati d’animo dell’utenza. Elementi che contribuiranno a ottimizzare la produzione delle aziende dedite alla vendita di prodotti commerciali. Ma non solo. I dati così raccolti possono essere utilizzati anche per fini politici23.
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Fig. 3. L’immagine presente nel monitor avverte i passeggeri dell’aeroporto Leonardo da Vinci di Roma-Fiumicino che è attivo il sistema di riconoscimento facciale col sistema biometrico (foto scattata l’1/02/2020).

La raccolta di queste informazioni e l’uso delle stesse rappresentano un esempio delle possibilità date dalla digital trasformation, in questo caso orientate al settore del marketing o politico. Vale la pena di ricordare che fino a qualche anno fa le informazioni promozionali venivano veicolate perlopiù tramite televisione, radio e giornali. Con l’avvento dell’Infosfera (Internet, social media e Internet delle cose), si è assistito a una profonda trasformazione del modo di operare nel settore del marketing:


Nel dettaglio con l’Internet of things si è assistito a una progressiva automatizzazione dell’informazione prodotta dagli uomini, con l’importanza dei dispositivi connessi e la mole di dati generati che portano alla definizione di un ulteriore evoluzione dell’economia digitale legata al concetto di economia del pensiero, o il proliferarsi di dispositivi intelligenti capaci non solo di raccogliere dati ma rielaborarli attraverso l’utilizzo di algoritmi di intelligenza artificiale per generare pronte proposte a seconda del contesto. Con Internet of things si va dunque verso l’automatizzazione del tutto e si può convenire che la combinazione di IoT, big data e intelligenza artificiale a oggi rappresenti la conformazione più evoluta di tecnologia digitale ed è innegabile il legame fra le tre componenti, i dati provenienti da dispositivi connessi (IoT) sono quasi impotenti senza analisi veloci e potenti in grado di rendere dati utili e funzionabili (big data). L’intelligenza artificiale (AI) risolve il problema della grande analisi dati, […] secondo Frost e Sullivan, gli avanzamenti dell’intelligenza artificiale consentono agli sviluppatori di scoprire un rapporto nascosto tra i dati facilitandone l’analisi.24



Parallelamente all’aumentare della capacità di acquisizione dati, ha fatto riscontro lo strutturarsi di ulteriori possibilità della gestione degli stessi attraverso sistemi sempre più sofisticati di intelligenza artificiale25.

Emerge un quadro organico strutturato nel quale l’informazione viene gestita e veicolata in maniera autonoma in una sorta di autogoverno parallelo rispetto alle dinamiche culturali ramificate nella società. Si delinea chiaramente una tensione all’interno della coppia concettuale nella quale si confrontano da una parte le spinte egemoniche del potere politico ed economico e dall’altra la necessità di libertà che sottende alla comunicazione della conoscenza. Già Lyotard preconizzava un confronto tra la tendenza egemonica del potere politico e la necessità di trasparenza dei flussi dei saperi nella società dell’informazione contemporanea26.

L’esito è ambiguo. Sgombrato il campo, infatti, dalle paure di una possibile presa di potere delle macchine intelligenti, rimangono vivi i quesiti etici sollevati dalla possibilità che queste dinamiche potrebbero portare ad anomali accentramenti egemonici di controllo delle conoscenze. Il mondo digitale rappresenta una sfida alle modalità con le quali noi apprendiamo. La facilità di accesso al web e ai suoi dati ha un suo costo. Quello rappresentato dalle modalità con le quali l’uomo rischia di rendersi oggetto e bersaglio di flussi di informazione eterodirette. Nel Rapporto sulla conoscenza 2018 edito dall’ISTAT (Istituto Italiano di Statistica) leggiamo:


Negli ultimi decenni la base per la creazione di nuove conoscenze si è ampliata considerevolmente, grazie alla diffusione dell’istruzione superiore, ora anche nelle grandi economie emergenti. Parallelamente, la disponibilità di informazioni e la capacità di trattarla e trasformarla in conoscenze sono cresciute a un ritmo senza precedenti nella storia umana, grazie ai progressi delle tecnologie dell’informazione e della comunicazione (ICT). Le ICT hanno avuto anche un’azione abilitante, che ha favorito e permeato l’attività innovativa in altri ambiti tecnologici; per la prima volta le macchine iniziano a disporre di capacità cognitive.27



In questa nuova dimensione antropologica il nesso conoscenza-tecnologia diviene fondamento di un nuovo modo di affacciarsi alla contemporaneità. La dinamica dei saperi cambia le proprie modalità applicative e nell’epoca del postumanesimo si rilevano nuove espressioni. Giorgio Alleva, presidente dell’ISTAT, nell’introduzione al già citato Rapporto sulla Conoscenza 2018 afferma che:


Le espressioni “società dell’informazione”, “economia della conoscenza”, “digitalizzazione”, “impresa 4.0”, “Internet delle cose” e così via, pur non essendo sinonimi l’uno dell’altra, presentano molte somiglianze di famiglia e tendono a ricorrere insieme nei discorsi sugli sviluppi più recenti della società e dell’economia. […] Questi flussi informativi, che si scambiano giorno per giorno, al tempo stesso vanno accrescendo la conoscenza, in un processo di accumulazione che è, in fin dei conti, ciò che definisce la società e il sistema economico.28



Parallelamente all’aumentare della capacità di acquisizione dati, si è assistito allo strutturarsi di ulteriori possibilità della gestione degli stessi attraverso sistemi sempre più sofisticati di intelligenza artificiale.

Ci troviamo di fronte, con ciò, a un cambiamento radicale tecnologico29, organizzativo e, soprattutto, culturale nel mondo aziendale e della produzione che, attraverso l’integrazione dell’innovazione e delle nuove tecnologie, sta portando a una sostanziale accelerazione della crescita del business30 e a un enorme impatto sui nostri attuali modelli esistenziali. Possiamo, quindi, intendere la digital trasformation come quel processo per il quale le aziende, grazie alle tecnologie digitali, strutturano e perfezionano l’offerta dei prodotti, rendendoli coerenti con la domanda degli utenti31.

Giova notare, ai nostri fini, che l’elemento portante della digital trasformation non risulta essere la tecnologia in se stessa, ma i suoi esiti a valle di tutte le trasformazioni che essa ha apportato all’ambiente culturale e organizzativo contemporaneo nonché i suoi riflessi nei modelli di business:


Stiamo quindi vivendo un periodo affascinante e difficile, di accelerazione nell’accumulazione di conoscenza. In quest’epoca, la capacità di realizzare prodotti a elevata intensità o addirittura costituiti di conoscenza, nonché la disponibilità e l’uso delle risorse di conoscenza specialistica, sono più che in passato strumenti essenziali per la competitività delle imprese, nella vita sociale delle persone e per il funzionamento dell’economia e delle istituzioni. In particolare, le abilità acquisite attraverso il sistema dell’istruzione sono divenute indispensabili per governare le opportunità offerte dalla tecnologia e un sistema di interazioni che è divenuto più complesso anche nella sfera personale. Allo stesso tempo, rappresentano l’unica alternativa all’obsolescenza di funzioni che possono essere sostituite dalle macchine o dalla manodopera di paesi entrati nel circuito degli scambi mondiali dove il costo del lavoro è una frazione di quello delle economie avanzate.32



Le democrazie occidentali sono consapevoli della necessità di un deciso intervento nell’ambito delle infrastrutture che dovrebbero sostenere i processi di digitalizzazione che si sono resi necessari, quasi indispensabili, ad esempio, per il corretto funzionamento della pubblica amministrazione che nei fatti si traduce in una migliore qualità della vita dei cittadini. La cosiddetta “banda larga”, gli applicativi per la gestione dell’informazione e, conseguentemente, la possibilità di accesso a Internet per un più grande numero di persone possibili, sono così diventati degli indicatori utili per definire il grado di sviluppo di un paese. In pratica, la diffusione dell’uso di computer o di dispositivi simili esprime una capacità di conoscenze formali sia nell’uso lavorativo che domestico, quest’ultimo in relazione alla disponibilità di libero accesso a internet, cosa che risulta essere più evidente nei paesi più sviluppati, come si evince dalle seguenti figure.
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Fig. 4. Connessione a Internet per tipo di dispositivo utilizzato nei paesi UE. Anno 2016 (% degli utenti Internet) Fonte: elaborazione su dati Eurostat, ICT usage in households and by individuals. Doi.org/10.1481/Istat.Rapportoconoscenza.2018.4.2.3
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Fig. 5. Uso quotidiano di computer e famiglie con computer nei paesi Ue, classi 16-74, 16-24 e 55-74. Anni 2017 e 2008 (%) Fonte: Eurostat, ICT usage in households and by individuals. Doi.org/10.1481/Istat.Rapportoconoscenza.2018.4.2.1

Giova sottolineare l’uso del concetto di “inclusione digitale”, quale indicatore dell’utilizzo di Internet e computer. Risulta evidente, infatti, l’importanza della capacità dell’uso degli apparati informatici e quanto, le stesse, abbiano assunto un ruolo fondamentale nel mondo del lavoro e della comunicazione. Questo aspetto è confermato dai dati – sempre da fonte ISTAT – che indicano tra i software più diffusi quelli di editing che trovano applicazione nella elaborazione di testi e immagini quindi riferite maggiormente ad attività economiche e professionali33, come mostrato dalla seguente figura.
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Fig. 6. Attività svolte online dagli utenti di Internet negli ultimi tre mesi nei Paesi UE. Anno 2017 (valori %) Fonte: Eurostat, ICT usage in households and by individuals.

Al di là delle valutazioni inerenti la posizione dell’Italia, che sconta al proprio interno grosse differenze territoriali in relazione agli altri partner europei, va sottolineato come le attività svolte nel web si riferiscono, per larga misura, all’ambito della musica e dei giochi. Altri indicatori come quelli, ad esempio, della gestione dei conti bancari si rendono più evidenti nei paesi che vantano una migliore economia.

Grazie alle enormi potenzialità date dalla rete, e dalle sue declinazioni, all’interno della parola marketing sono incluse anche le dinamiche che afferiscono alla sfera politica, sociale, religiosa. Abbiamo visto, infatti, come una campagna elettorale può servirsi dei dati personali di cittadini e utenti, rilevati più o meno lecitamente da apposite aziende specializzate, per orientare la dialettica politica al fine di aumentare i consensi. Valga ciò anche per i movimenti (pseudo) religiosi che nascono sul web con sempre maggiore frequenza.

Va sottolineato, quindi, che nel sistema di relazioni tra uomo e ambiente circostante, quest’ultimo risulta essere stato completamente incorporato dalla tecnologia attraverso le varie tipologie di medium digitali i quali, sostituendosi a esso, hanno finito per rappresentare la vera alterità con la quale ci troviamo a interagire34. Basti pensare che in tutto il pianeta sono stati calcolati cinquanta miliardi di apparati connessi direttamente tra loro. Connessioni che prescindono totalmente dal controllo umano35.

Seguendo il ragionamento di Floridi, notiamo le modalità attraverso le quali va a costituirsi un sistema di relazioni che, da una condizione nella quale la tecnologia rappresentava l’elemento di mediazione tra uomo e natura, presenta ora una totale estromissione dell’uomo stesso dal complesso circuito di relazioni. Grazie all’intelligenza artificiale, la tecnologia si interfaccia con altri elementi tecnologici36 comunicando informazioni e condividendole attraverso dinamiche che vedono l’uomo completamente fuori dai vari processi relazionali37.

Va rimarcata, qui, l’importanza delle riflessioni di Floridi soprattutto per l’impatto che le stesse hanno nell’ambito filosofico e antropologico, ma, allo stesso tempo, va evidenziato anche il tentativo di far passare in second’ordine il ruolo e l’influenza dell’uomo nei riguardi della tecnologia, la quale rimane comunque un prodotto dell’uomo stesso38. Inoltre Floridi, mettendo al centro delle sue analisi le possibilità e le modalità di relazione nei diversi ambiti del sistema uomo-tecnologia, pone lo sviluppo delle possibilità di interconnessione come elemento centrale di quell’ulteriore condizione evolutiva che aprirà la strada alla connessione globale nella quale tutto sarà connesso.

3.4 Internet of things

Stefano Canali, nella recensione al libro di Floridi, La rivoluzione dell’informazione39, afferma che:


È il cosiddetto Internet of things, una serie di oggetti materiali vengono dotati di tecnologia dell’informazione e messi online. Già adesso si trovano in commercio delle lampadine che, connettendosi alla rete, permettono di accendere e spegnere le luci di casa tramite il telefono. Floridi indica la strada verso una metafisica informazionale, secondo la quale il mondo materiale non sarà più il punto di riferimento dietro a un ambiente virtuale ma sarà anch’esso interpretato e compreso sempre più in termini informazionali, come parte dell’infosfera.40



L’espressione “internet delle cose” sta a indicare il rapporto vigente tra gli enti e le persone quando questo rapporto è sostenuto dalla mediazione delle varie tecnologie e dalle relative connessioni. Possiamo anche provare a definire questa espressione come la modalità per la quale l’immaterialità della Infosfera determina cambiamenti concreti sulla realtà materiale che ci circonda.

Questa possibilità è data anche grazie all’uso dei sensori che permettono di connettere ogni sorta di oggetti, luoghi, sistemi:


I sensori, al pari di molti altri dispositivi per mettere in comunicazione elementi del mondo fisico e reti virtuali, stanno proliferando a una rapidità impressionante. Sensori sempre più piccoli, economici e intelligenti vengono installati nelle case, sui capi di abbigliamento e sugli accessori, nelle città, all’interno degli impianti di trasporto e delle reti elettriche, entrando a far parte anche dei sistemi produzione. […]. La rivoluzione digitale sta promuovendo degli approcci completamente innovativi che muteranno sensibilmente il modo in cui gli individui e le istituzioni interagiscono e collaborano.41



Giova sottolineare, ai nostri fini, l’importanza delle parole di Schwab che di fatto sembrano confermare quanto precedentemente sostenuto da Floridi sul radicale cambiamento in atto anche delle dinamiche comunicative umane apportato dall’uso del digitale.

L’internet di (tutte) le cose si avvale, quindi, di una tecnologia relativa all’utilizzo dei “sensori”42 che permettono una connessione costante con ogni cosa del nostro mondo. Il sensore, da questo punto di vista, rappresentando l’interfaccia che permette la relazione tra i vari artefatti tecnologici, esprime chiaramente il carattere innovativo delle modalità di interazione nei nuovi ambiti della contemporaneità.

A titolo di esempio restituiamo quanto viene riportato sul sito della Digital Health, una piattaforma specializzata sull’uso delle nuove tecnologie in medicina, riguardo all’evento-mostra CES 2020 di Las Vegas, nel quale sono state presentate numerosissime innovazioni riguardo a molte categorie tecnologiche, relative a sensori, dispositivi e servizi IoT iper-connessi che promettono di aiutare a migliorare alcuni aspetti della salute e del benessere delle persone. La salute digitale è stata presentata esattamente dalla prospettiva del consumatore digitale, sovrapponendo salute e benessere, attraverso tecnologia indossabile43.

Riportiamo l’elenco di alcuni degli articoli presentati alla mostra. Questi articoli, attraverso particolari sensori, hanno lo scopo di rilevare anomalie e contemporaneamente trasmettere via web servendosi di apposite app:

– Tessuti con sensori incorporati, inclusi pantaloni eleganti e abiti sportivi che attraverso sensori hanno la possibilità di misurare i segni metabolici vitali.

– Scarpe intelligenti per misurare andatura ed equilibrio e prevedere l’insorgenza precoce di condizioni neurodegenerative come l’Alzheimer e il Parkinson.

– Cinture intelligenti in grado di aiutare a prevedere e prevenire le cadute con letture continue del sensore e una durata della batteria di mesi.

– Spazzolini da denti intelligenti che in vari modi allenano le persone a spazzolare correttamente o analizzare la loro saliva, prendere la loro temperatura e altri dati metabolici.

– Una start-up israeliana ha messo in mostra uno strumento di misurazione della salute dello sperma che collega un piccolo analizzatore a un telefono cellulare tramite Bluetooth, che viene quindi analizzato utilizzando l’IA.

– Sensori esterni su occhiali in mostra, per rilevare lo stress e i livelli di attenzione, per aiutare a controllare i dispositivi e collegarsi ai programmi di meditazione e consapevolezza.

– Dispositivi per la notte. Dagli anti-russamento, ai normalizzatori dell’illuminazione, agli indumenti da notte intelligenti che regolano la temperatura della camera da letto in relazione alla temperatura corporea dell’indossatore44.

Non può sfuggire, a questo punto, l’emergere del rischio relativo alla messa in crisi, se non addirittura la compromissione, del concetto di centralità del “soggetto uomo” così come lo stesso ci è stato tramandato dalla modernità e, ancor prima, dalla tradizione umanistica rinascimentale. Abbiamo visto come in questa rete di relazioni, infatti, l’uomo tenda a essere parzialmente esautorato dalle dinamiche relazionali insite nella rete. La tecnologia parla e si connette con la tecnologia stessa in un sistema comunicativo complesso. Tale sistema, però, necessita di una visione globale che sia in grado di presentare il cambiamento in atto laddove la tecnologia ha cambiato, sta cambiando e continuerà a cambiare, il nostro modo di abitare il mondo ridisegnando nuovi scenari sociali, politici, culturali e, di fatto, mostrare e definire una nuova antropologia.

Va sottolineato in questo contesto l’uso delle cosiddette “app”45, piccoli programmi che consentono l’accesso al mondo di Internet tramite la nuova generazione di telefoni, inaugurata dai modelli iPhone della Apple, sfruttandone le capacità in ambiti diversi e definiti. In questa analisi dei cambiamenti che la tecnologia digitale ha imposto al nostro modo di vivere risulta necessario soffermarsi sull’uso sempre più frequente di questi dispositivi software ormai diventati indispensabili. Da questo punto di vista il telefono, inteso come “apparecchio telefonico”, ha totalmente perso la funzione originaria e ha assunto, grazie alle “app”, quella di strumento perennemente connesso, in grado di svolgere un numero incredibile di operazioni in virtù anche della disponibilità che le istituzioni pubbliche, in primis, ne hanno dato. Pagare bollette domestiche, chiedere un appuntamento in un ufficio pubblico, pagare multe, sono azioni che vengono attuate ormai di routine con il telefono46.

Riteniamo importante sottolineare uno specifico uso del telefono in ambito digitale, attuato anch’esso da una app, per le implicazioni sociali e antropologiche che da esso ne discendono e che si rendono coerenti con il tema che fa da sfondo al presente lavoro. È il caso di Babylon Health47, un fornitore di servizi sanitari attivo in Inghilterra che si rende in grado, tramite una app, di fornire consulenze mediche attraverso vari tipi di operatori sanitari (medici specialisti o infermieri), prescrivere farmaci o accertamenti diagnostici. Ma ha in sé un’altra caratteristica: attraverso una piattaforma digitale denominata Symtom Cheker Chatbot questo apparato si rende in grado di fornire una diagnosi medica in base ai sintomi dichiarati dai pazienti che si collegano al sistema. Ciò avviene quando la app, dopo il riconoscimento dell’utente e la registrazione dei dati e dei sintomi, mette in contatto con una videochiamata il paziente con il suo medico curante il quale riceve dal sistema tutti i dati clinici (compresa la storia medica personale e familiare) del paziente stesso. Il medico, attraverso domande specifiche, viene guidato dal sistema nell’individuazione della patologia grazie alla capacità di gestione dei dati messa a disposizione dal sistema stesso che, nell’assistere il medico, si serve di un’imponente massa di informazioni dalla quale attinge notizie sul tipo di patologia e sui relativi decorsi e diffusione o sull’insorgenza di eventuali epidemie, etc. Il tutto messo a confronto, grazie a degli algoritmi di intelligenza artificiale, con i dati e le caratteristiche dell’utente. Il medico, quindi, grazie a questo sistema approda a una vera e propria capacità professionale aumentata, un enhancement abilitativo che gli permette di costituire un quadro clinico approfondito in tempi brevissimi, nonché consente al sistema di realizzare tutta una serie di analisi predittive su scala nazionale e planetaria.

Riteniamo importante soffermarci, qui, per una prima riflessione. Possiamo da subito constatare quanto questo sistema rischia di cambiare la percezione del ruolo professionale (e umano) del medico. Una figura che per secoli è stata fondamentale per la struttura sociale e familiare oggi rischia di venire parzialmente deprofessionalizzata (deskillizzata) nel momento in cui un software, nell’aumentarne le possibilità diagnostiche, la decentra all’interno dell’orizzonte sanitario assistenziale per lasciare spazio a sistemi evoluti di intelligenza artificiale. Fino a oggi il medico era l’unico detentore della conoscenza che provvedeva alla salute e al benessere e la rappresentazione con la quale si consegnava alla società era fortemente connotata da sentimenti di profonda e paterna rassicurazione.

Giova, allora, intrattenersi su quanto abbiamo visto sta avvenendo nel Regno Unito in relazione al sistema di assistenza medica via web, denominato Babylon. Attraverso una campagna pubblicitaria sostenuta dalle aziende private che lo gestiscono, questo servizio viene reclamizzato attivando una sorta di concorrenza tra l’efficacia di un sistema informatico e l’assistenza medica classica il cui esito è, come tristemente nota il prof. Benanti, il seguente:


L’introduzione dei servizi della società di AI porta una competizione e un advertising in un mercato che non lo conosceva. La sanità pubblica non ha bisogno di concorrenza. Ora una parte di questa fa concorrenza a se stessa.48



Ma se la componente umana dell’agire medico ne risulta fortemente compromessa non possono essere sottaciuti gli indubbi vantaggi che questo sistema offre. Innanzitutto, la capacità predittiva analizzata precedentemente permette al medico di venire a conoscenza in tempo reale di tutte le evenienze e risultanze relative a una data patologia, sia su scala nazionale che mondiale, con il risultato di ridurre fortemente il rischio di errore. Ciò anche in virtù della reale complessificazione della scienza medica, che nel suo continuo specializzarsi richiede sempre più ausili tecnologici, e del fatto che la frantumazione del sapere medico-scientifico, come esito dell’aumento delle conoscenze, necessita di sistemi uniformanti che travalicano le possibilità umane e rendono indispensabile, quindi, l’ausilio tecnologico. Il fatto che questo servizio sia attuato nel paese considerato la patria del sistema sanitario globale e universalistico impone profonde riflessioni.

Emergono qui i contorni che delineano quel cambiamento dei modelli esistenziali indotti dalle innovazioni tecnologiche che fanno da sfondo al presente lavoro. Il caso della scienza medica rimane paradigmatico. Grazie alla tecnologia si è arrivati a un grado tale di specializzazione che ogni ambito medico necessita di una conoscenza rigorosa e particolareggiata che conseguentemente distanzia gli ambiti del sapere. Un esempio tipico è rappresentato dalla neurologia che, grazie alle neuroscienze e alle nuove modalità tecnologiche di diagnosi (PET, RSN, RMN, ecc.), richiede una preparazione totalizzante ed esclusiva da parte dei medici che operano in questo ambito, che li rende professionalmente distinti dalle altre specializzazioni mediche. In questo contesto vanno a inserirsi eventi come Babylon. La funzione di raccordo tra i saperi che diventano sempre più densi e profondi viene così affidata agli ausili tecnologici gli unici in grado di gestire una così grande quantità di dati con il fine di allargare le possibilità assistenziali in maniera sempre più efficace e verso un numero sempre più grande di persone.

Il 25 ottobre 2018, 194 paesi aderenti all’Organizzazione Mondiale della Sanità (OMS), hanno firmato ad Astana (Kazakistan) una dichiarazione d’impegno che recita tra l’altro:


Attraverso il digitale e altre tecnologie, consentiremo a individui e comunità di identificare i loro bisogni di salute, partecipare alla pianificazione e alla fornitura di servizi e svolgere un ruolo attivo nel mantenere la propria salute e il proprio benessere.49



La stessa dichiarazione è stata presentata con le parole del direttore generale dell’OMS, dott. Tedros Adhanom Ghebreyesus:


Noi tutti abbiamo una responsabilità solenne nell’assicurare con la dichiarazione odierna sull’assistenza sanitaria primaria di garantire a ogni persona, ovunque, di esercitare il loro diritto fondamentale alla salute.50



Con queste parole la comunità internazionale sembra riconoscere alla tecnologia un ruolo fondamentale per il rilancio del settore dell’assistenza sanitaria a livello globale. Da sottolineare anche la piena adesione all’iniziativa di papa Francesco il quale, attraverso un tweet rilasciato all’apertura dei lavori, ha ricordato che la salute non può essere considerata un bene di consumo riservato a pochi, ma bensì un diritto di tutti e pertanto ha esortato a far sì che i servizi sanitari possano diventare universalmente accessibili51.

In buona sostanza il tentativo operato dalle autorità della Gran Bretagna di servirsi degli apporti tecnologici nel settore della sanità sembra svilupparsi in coerenza con le direttive del OMS e le volontà espresse da papa Francesco.

Si rende evidente, qui, l’impatto che l’uso della intelligenza artificiale sviluppa sui nostri modi di abitare il mondo. L’obiettivo dichiarato è quello di far sì che più persone possano accedere a un servizio sanitario equo che garantisca un’assistenza che si renda in grado di provvedere al benessere e alla salute di tutti i popoli senza discriminazioni. Non mancano, ovviamente, voci che esprimono perplessità se non, addirittura, contrarietà a questi processi. È il caso del dott. Nicola Calabrese, presidente di Netmedica Italia, la società della FIMMG che si occupa di servizi di sanità digitale, per il quale: “[…] l’estremizzazione dell’algoritmo, seppure basato su dati inconfutabilmente scientifici, ci lascia a dir poco perplessi”52 o del dott. Enrico De Pascale, direttore generale della Federazione Nazionale Ordini dei Medici (FNOMCeO) il quale afferma che: “[…] il problema è che al centro del sistema ci deve essere la consapevolezza che l’informatica, la digitalizzazione e i processi devono essere uno strumento e non un fine e che il bisogno di cura non può essere messo mai in secondo piano”53. In realtà queste affermazioni, che potremmo anche considerare come uno strenuo tentativo di difendere la centralità della figura “umana” all’interno del proprio orizzonte professionale, rischiano di perdere significato di fronte all’immense possibilità di benefici che possono discendere dall’uso in ambito medico delle innovazioni digitali.

Se la tecnologia può assicurare una migliore assistenza sanitaria o addirittura estenderla a quei paesi che da sempre vivono in condizioni disagiate, la comunità scientifica deve mettere da parte posizioni corporative e, anzi, incentivare la ricerca. Perché se è vero che la tecnologia deve essere uno strumento e non un fine, è altrettanto vero che l’unico obiettivo deve sempre rimanere la salute e la guarigione dalle malattie e tutto deve convergere a ciò. Interessi lobbystici ed economici devono essere assolutamente messi da parte.

Giova, a tal fine, ricordare il caso del Ruanda dove nel settembre 2016 è stato attivato, in analogia con il citato Babylon inglese, un servizio denominato Babyl54, che consente ai pazienti di prenotare gli appuntamenti con il medico, ritirare le prescrizioni e accedere alle loro cartelle cliniche tramite una app. Ciò ha consentito un sistema di copertura sanitaria universale in base al quale i servizi Babyl sono offerti gratuitamente al punto di utilizzo a tutti i ruandesi, in collaborazione con il ministero della Sanità ruandese. Da quando è stato lanciato, Babyl è stato utilizzato da oltre 2 milioni di persone, che rappresentano circa il 30% della popolazione della nazione. A tal proposito risulta importante soffermarsi su quanto dichiarato dal Global Innovation Service55 all’interno di una pubblicazione scientifica di settore, la Innovation Index 2019, che rappresenta il punto di riferimento degli studi sugli indici delle innovazioni tecnologiche internazionali a cura della Cornell University, SC Johnson College of Business edito dalla World Intellectual Property. Leggiamo:


With over 2 million registered users, roughly 30% of adult population in Rwanda – and over 280.000 consultations performed, – digital healthcare through Babyl Rwanda is expanding the provision of healthcare services to individuals throughout the country. Clients must follow three simple steps to access healthcare through Babyl: 1) send an SMS to a specific phone number to request an appointment, 2) transmit a payment using e-transactions with mobile money services, and 3) complete a short consultation with a triage nurse before scheduling a follow-up appointment with the Babyl nurse or general practitioner. This digital health solution offered through Babyl Rwanda is promoting access to healthcare in a convenient ad cos-effective system.56



Il fondatore e CEO di Babylon, il dott. Ali Parsa, ha dichiarato:


That so many people have welcomed Babyl, as we’re known locally in Rwanda, into their daily lives – trusting us to provide safe, accurate, personalized treatment advice and access to doctors – is as humbling as it is gratifying.



E continua:


From the grass-roots engagement by over 500 Babyl ambassadors living in rural villages and local communities to our valued partnerships with the Rwandan Ministry of Health and Social Security Board, the speed and enthusiasm with which Rwandans have embraced the benefits of digital healthcare is nothing short of remarkable.57



Babylon, dal canto suo, ha confermato il progetto di attivare il suo servizio anche in altri paesi. Digital Health News, a tal fine, ha riferito che ad aprile la società aveva stretto una collaborazione con l’azienda cinese che si occupa della gestione di piattaforme Internet, Tencent, per aiutare a fornire valutazioni sulla salute personale e consigli sul trattamento in tutta la Cina continentale58.

3.5 L’enhancement

Con questo termine, che in italiano può essere normalmente tradotto con “potenziamento”, si intende una serie di interventi migliorativi che si fondano sulla possibilità di intervenire sull’uomo modificandone le possibilità prestazionali. Ciò avviene generalmente sia in ambito fisico che mentale. Il concetto di miglioramento viene inteso qui come un’apertura verso orizzonti che travalicano le normali potenzialità umane.

Vale la pena ricordare la definizione che Riccardo Campa59 dà del potenziamento umano:


Possiamo definire “potenziamento umano” (human enhancement) qualsiasi tentativo di superare temporaneamente o permanentemente le attuali limitazioni del corpo e della mente, attraverso mezzi naturali o artificiali. Il termine si riferisce all’uso di tecnologie finalizzate a selezionare o alterare capacità e caratteristiche umane, a pre- scindere dal fatto se tale alterazione abbia o meno conseguenze dirette sull’evoluzione della specie.60



Questo tentativo, incentivato dalla velocità con la quale l’ambito tecnoscientifico si sviluppa, si pone al di là dell’esercizio prettamente curativo e, proprio in virtù di questo suo posizionarsi, richiede l’affermarsi di uno sforzo razionale teso a delineare esattamente i confini tra ciò che è patologico e ciò che non lo è e, allo stesso tempo, impone l’avvio di una ricerca che sappia ben orientarsi tra le coppie concettuali naturale-artificiale e tecnologia-biologia. Va da sé che la “pandemia tecnologica” che sta caratterizzando la contemporaneità sta sempre più ampliando i limiti dell’agire umano, confermando un’attitudine che abbiamo visto essere connaturata alla natura umana: quella di consentire all’uomo di anelare a migliorare le proprie caratteristiche e possibilità. Si rende, però, necessario un chiarimento argomentativo.

Assistiamo, qui, allo sviluppo di un piano concettuale nel quale si superano le aspirazioni che abbiamo visto emergere in autori come Arnold Gehlen, legate perlopiù al concetto di natura umana come “mancante” o “incompleta”, ponendosi in un ambito puramente prestazionale. Ciò, fuori dai sentieri di cura e del patologico, lontano da obiettivi adattativi di esseri implumi e indifesi immersi in un mondo naturale che ci rende dipendenti dalle nostre stesse produzioni tecnologiche. In questo orizzonte possiamo comprendere diverse tipologie a esso afferenti quali il potenziamento fisico, mentale e il miglioramento estetico.

Vale la pena evidenziare il significato di enhancement che viene fornito dall’autorevole sito della Consulta di Bioetica:


Il termine inglese “enhancement” può essere tradotto in italiano con “potenziamento” ed è comunemente utilizzato nel dibattito bioetico contemporaneo per indicare tutti quegli interventi non strettamente terapeutici finalizzati a migliorare le caratteristiche di individui umani “normali e sani”. Si può intendere l’enhancement in senso ampio o in senso stretto. L’enhancement in senso ampio include tutti i mezzi e le tecnologie utilizzate per migliorare le nostre prestazioni (come ad esempio l’assunzione di caffeina, di integratori vitaminici e ormoni, ma secondo alcuni anche l’uso di lenti a contatto o di scarpe da corsa), mentre in senso stretto si riferisce agli sviluppi tecnologici e bio-medici più recenti (smart drugs, manipolazioni di embrioni, nanotecnologie). Tracciare una linea di demarcazione netta fra enhancers in senso ampio e in senso stretto non è tuttavia facilissimo ed è un punto alquanto controverso.61



Non può passare inosservato, del resto, il fatto che l’argomento si sia prestato a numerose polemiche proprio sull’uso di questi potenziatori (enhancers). Basti soffermarsi su quanto affermato sul sito, già menzionato, della Consulta di Bioetica riguardo all’uso dei potenziatori:


Esistono fondamentalmente tre tipi di enhancers: enhancers che hanno un effetto limitato nel tempo (si pensi alle cosiddette “smart drugs” come Ritalin e Modafinil62, originariamente pensate per curare l’iperattività e la narcolessia e utilizzate adesso per aiutare chi svolge lavori che richiedono grande sforzo intellettuale, o ancora al doping nello sport, o alle anfetamine utilizzate per perdere peso ecc.), enhancers che hanno effetto permanente sul soggetto direttamente coinvolto (come alcuni interventi di chirurgia estetica) ed enhancers che modificano l’assetto genetico di individui futuri in modo permanente. Quest’ultimo tipo di enhancement sembra essere quello che suscita i problemi morali più rilevanti per la radicalità e irreversibilità del trattamento non solo sul singolo individuo, ma sulla specie umana in generale.63



L’enhancement si colloca all’interno della relazione soggetto-se stesso e soggetto con soggetto-altro e le varie tipologie individuate confermano la caratteristica di competitività insita in questo agire. Lo stesso significato che in italiano viene reso con il termine “miglioramento” ne rivela la sua natura fondamentalmente incrementale. L’atto di migliorarsi fa sorgere infatti la domanda: “Rispetto a chi o a che cosa?”. Migliorare le proprie prestazioni sportive intervenendo fisicamente o farmacologicamente, aumentare le proprie capacità neurocognitive attraverso l’uso di sostanze chimiche che ampliano le possibilità mnemoniche o attenzionali e, ancora, intervenire chirurgicamente per migliorare l’aspetto estetico sono azioni che in qualche modo si inseriscono all’interno di una relazione.

Da questi presupposti emergono le prime perplessità etiche legate alla liceità di intervenire sul corpo per migliorare le prestazioni o il proprio aspetto. D’altronde risulta evidente l’accelerazione esponenziale delle tecnoscienze che in questo settore si affermano con maggiore incisività. Laura Palazzani64, da questa prospettiva, rende una lucida definizione di enhancement:


Un termine che ancora non è entrato nel linguaggio abituale della bioetica, ma che sta aprendo un nuovo articolato capitolo dell’etica applicata. L’enhancement include svariate modalità di intervento sull’uomo, il cui minimo comune denominatore è l’alterazione – moderata o estrema – del corpo e della mente, finalizzata al perfezionamento della salute e della vita.65



Emergono chiaramente le tracce convergenti al tema che fa da fondo alla questione e che ne mette in luce il pericolo rappresentato da una lettura ambigua del concetto stesso. La questione, cioè, di definire la base di partenza. Individuare il punto inziale di “normalità” da cui presumere il miglioramento. Nel Novecento, si è reso evidente il pericolo rappresentato dalla coincidenza tra l’idea volta a un progresso migliorativo e il tentativo di attuarla attraverso il pensiero di uno stato compiuto e assoluto. Si delinea l’ambito nel quale l’influenza della spinta tecnologica e scientifica si fa più consistente. Non c’è nessun dubbio che, oggi, la ricerca sui vari aspetti del “potenziamento” viene incentivata da obiettivi militari. In questo campo spicca sicuramente la famosa Defense Advanced Research Project Agency (DARPA)66, ma risulta evidente che ogni stato, al suo interno, sta presupponendo strutture simili67. Non solo. L’idea che la ricerca in ambito militare possa essere considerata addirittura un volano per lo sviluppo delle tecnologie e l’industria a esse soggiacente, emerge con chiarezza anche nel dibattito sociale e politico.

3.5.1 L’uomo “potenziato”

Massimo Amorosi68 lanciava, lo scorso settembre, sulla rivista “Airpress”69, la seguente proposta riguardo alla creazione di un modello DARPA anche per il sistema difensivo italiano:


L’idea è connessa all’esigenza di porre a sistema i centri di eccellenza nazionali, oggi troppo frammentati, valorizzando il ruolo di industria, start up, università e centri di ricerca, mettendosi al passo con i principali partner europei.



E continuava:


L’impatto di una razionalizzazione sarebbe rilevante per le ricadute positive sul tessuto produttivo e sui livelli occupazionali, ma anche per il rientro di tanti ricercatori italiani dall’estero.70



L’uomo “potenziato” discende quindi dal soldato potenziato, confermando quanto precedentemente affermato in merito alla genesi del concetto di potenziamento stesso e delle sue reali finalità per le quali è stato concepito. Questo punto va tenuto bene in evidenza in quanto l’orizzonte entro il quale si muovono le energie che puntano a questo settore della ricerca viene evidenziato dagli ambiti che si riferiscono alla grande quantità di investimenti economici profusi essenzialmente per scopi militari. Vedremo in seguito come anche quelle strutture robotiche esterne, gli esoscheletri, oggi usati per favorire la postura e un’andatura autonoma ai soggetti mielolesi discendono da progetti usati per scopi bellici in quanto aumentavano le potenzialità dei soldati che si ibridavano con la tecnologia robotica. Del resto anche l’uso dell’energia nucleare fu concepito inizialmente per scopi bellici. Fu successivamente a Hiroshima e Nagasaki che si pensò di “ingabbiare” la potenza dell’energia atomica per indirizzarla verso un utilizzo industriale e di produzione di energia.

A ben guardare ci troviamo di fronte a un elemento che caratterizza da sempre l’uso della tecnologia visto attraverso la sua capacità di potenziare le possibilità dell’uomo. Giova allora soffermarci su questo punto. All’interno, cioè, di quegli ambiti delineati dalla convergenza tra la spinta prodotta dalla volontà di sviluppo e gli esiti della crescita esponenziale del progresso tecnologico. Non può sfuggire, all’interno di un’analisi riguardo agli esiti del pensiero postumanista, l’individuazione del pericolo che la tecnica, con le sue declinazioni, abbia spesso rappresentato un terreno fertile per lo sviluppo delle aspirazioni egemoniche e di dominio insite nell’animo umano.

Possiamo provare a rintracciare una rappresentazione della questione, ad esempio nei fondamenti delle tradizioni storico-religiose e, quindi, antropologiche dell’Occidente (potremo anche accostarci al racconto biblico della Genesi da una prospettiva prettamente metaforica e storicistica nella quale Caino e Abele rappresentano i due aspetti distinti di un cambiamento71. Succede che da una società basata su attività prettamente nomadiche operate da cacciatori e raccoglitori si sia passati a un’attività stanziale che, favorita dall’uso delle prime tecnologie, si dedicava all’agricoltura e all’allevamento del bestiame72. Ciò ovviamente ha comportato due fattori importanti: da un lato emergeva la necessità della stanzialità, dall’altra si rendeva necessario il possesso delle terre sulle quali coltivare e allevare il proprio bestiame. Il possesso, del resto, doveva necessariamente prevedere la difesa della proprietà. Una possibilità che, nel mondo arcaico, diventava necessità. La difesa come concetto primario ha portato, quindi, allo strutturarsi di modalità comportamentali orientate alla tutela e al possesso del proprio habitus. La tecnologia ha rinforzato questo comportamento aumentandone le possibilità. Al di là di considerazioni che potrebbero rischiare di essere giudicate semplicistiche e portarci in ambiti non propri, è indubbio che la dicotomia rappresentata da una parte dalla necessità di aumentare il potenziale offensivo e dall’altra dallo sviluppo delle innovazioni tecnologiche, si è presentata intatta fino alla contemporaneità.

Se l’uomo potenziato risulta essere un’emanazione compiuta del soldato potenziato allora vale la pena di affrontare una totale riconsiderazione critica dello sviluppo pratico della tecnologia. In buona sostanza ci troviamo nella situazione per la quale ogni beneficio apportato dalle tecnoscienze corrisponde a una maggiore capacità offensiva (o difensiva). Può sembrare, quindi, paradossale il fatto che per una persona che affronta il disagio e la sofferenza grazie all’ausilio della tecnologia, ne esiste un’altra che rischia di soccombere a causa di una nuova arma. La ricerca sull’energia nucleare non fu incrementata per l’uso medico o diagnostico. La finalità era la costruzione di un potente ordigno bellico. Così come gli esoscheletri non sono stati inizialmente progettati per aiutare i mielolesi nella postura eretta, ma erano destinati ad assistere i movimenti del super combattente. Va qui sottolineato che il referente critico non è la tecnologia o la ricerca a essa collegata. Qui in discussione è il sistema economico-finanziario che imponendo la regola del profitto favorisce lo sviluppo di studi e ricerche che vanno a finalizzare obiettivi prevalentemente militari. In questo ambito vengono investiti quantità enormi di denaro e i vari governi sembrano rincorrersi in una sorta di competizione.

Siamo allora obbligati a riposizionare il ruolo dell’etica al centro del comune pensare e non temere le correnti contrarie, siano esse emergenti e dettate da finalità mercificanti e materialistiche affette dalla solita ossessione del profitto o sostenute dalle spinte corporativistiche con le conseguenze negative che abbiamo sotto gli occhi. Da queste premesse, allora, può sembrarci irragionevole approssimarci all’idea di potenziamento attraverso argomentazioni che rendono accettabile tale processo. Emerge, infatti, la necessità di costituire una sorta di governance improntata a visioni globali ed etiche. Abbiamo del resto constatato come siano mutati i modelli esistenziali favoriti da una indubbia tendenza intrinseca all’agire umano. Siamo di fronte a una prospettiva utilitaristica così come ci viene brillantemente presentata da Laura Palazzani:


[…] siamo giunti a una congiuntura storica nella quale non è più sufficiente migliorare il mondo fuori di noi, ma è ormai anche necessario cambiare noi stessi e la stessa specie umana. In particolare siamo giunti a una fase in cui l’evoluzione darwiniana si appresta a cedere il posto a una dinamica nella quale l’uomo prende in mano le redini dell’evoluzione e trasmette in modo diretto alla propria discendenza le modificazioni che ritiene opportune.73



Il quadro entro il quale vediamo operare lo sforzo teso al potenziamento è, quindi, costituito dagli esiti dell’agire umano. Le condizioni esistenziali sono talmente mutate che si rende ora indispensabile operare sulla stessa evoluzione umana. E nel far ciò, per stare al passo con i veloci mutamenti del mondo che ci circonda, ci troviamo costretti a “saltare” i lenti processi evolutivi ricorrendo a interventi di potenziamento/miglioramento. Si concretizza così l’esito pratico che si pone difronte alla definizione di uomo come “antiquato” così come ci è stata presentata da Günther Anders74. Seguiamo ancora il pensiero della Palazzani:


In particolare siamo giunti a una fase in cui l’evoluzione darwiniana si appresta a cedere il posto a una dinamica nella quale l’uomo prende in mano le redini dell’evoluzione e trasmette in modo diretto alla propria discendenza le modificazioni che ritiene opportune. Il potenziamento rappresenta, in tal senso, una fase dell’evoluzionismo: alla selezione naturale bisogna sostituire la scelta deliberata del processo di selezione, che consente con maggior rapidità di ottenere lo stesso risultato. Sebbene ancora non siano noti i possibili esiti negativi, bloccare ora il progresso in questa direzione significherebbe ostacolare o impedire la possibilità di accelerare l’evoluzione dell’umanità. Su tali basi il potenziamento è considerato una “scommessa ragionevole” che deve essere perseguita.75



Non possono sfuggire le conseguenze antropologiche che emergono da questa prospettiva. La parola che più volte viene usata in questi contesti sembra essere “evoluzione”. Nell’accezione darwiniana essa si rende coerente con l’idea di una selezione che avvii l’umanità verso un generico miglioramento biologico e sociale76. Se l’umanità stessa viene sottoposta a processi selettivi mediante l’intervento delle tecnologie o di apporti chimico-farmaceutici allora dobbiamo ritenere che il condizionamento eugenetico si realizzi in un ambito competitivo nel quale i potenziati risulterebbero coloro che andrebbero incontro a una più probabile affermazione. Emerge qui una sorta di spinta verso un comportamento che si presenta come obbligato. Una coercizione al potenziamento che si realizza in un’omogeneità di atteggiamenti, tra i quali emergono spinte verso l’affermazione. Un mondo di potenziati che competono tra di loro sullo stesso sfondo sociale. La moda, intesa come ambito di relazione, diventa la base da cui partire. La moda non è rimasta nell’ambito dell’abbigliamento o dei costumi. Ha investito la corporeità formulando possibilità di cambiamento e di ringiovanimento. È l’ambito della medicina estetica all’interno della quale spicca la “chirurgia” estetica77.

3.5.2 L’enhancement estetico

Secondo i modelli estetici occidentali, oggi, sentirsi più belli significa sentirsi più felici. Il tentativo di raggiungimento di questo status mentale ha permesso lo svilupparsi di una disciplina che viene spesso usata come paradigma di una scienza medica non orientata alla cura di una patologia ma esclusivamente alla soddisfazione di un’aspirazione. Emerge, qui, il paradosso che sollecita una nuova definizione del concetto di salute. Questa nuova definizione, che possiamo inquadrare come un ulteriore cambio di paradigmi esistenziali, si orienta verso un nuovo modo di interpretare addirittura la finalità della scienza medica. Hans Jonas sottolinea chiaramente il concetto:


Al medico invece lo scopo è dato dalla finalità interna del suo oggetto, la “materia prima” è già l’ultimo e il tutto, e cioè il paziente, e il medico si deve identificare con la finalità proprio di quest’ultimo. Questa è di volta in volta la “salute” ed essa è definita dalla natura. Non occorre quindi che egli inventi nulla eccetto che nei metodi per raggiungere tale fine. Ma la salute diventa un fine solo a causa della malattia.78



Il tema della bellezza, o meglio, della adeguatezza agli attuali (e cangianti) modelli estetici comuni si sovrappone a quello della salute. Il risultato si rileva in un allargamento del concetto stesso di salute. A tal proposito, riprendiamo ancora le riflessioni della Palazzani:


Vi è una tendenza alla dilatazione del concetto di salute con l’accentuazione della dimensione soggettivistica, proprio nell’ambito estetico.79 Nella misura in cui una certa condizione fisica sia percepita dal soggetto, sul piano psico-sociale, come causa di malessere e disagio personale, viene considerata una forma patologica che pertanto necessita una cura.80



Nel mettere in gioco il concetto stesso di integrità funzionale si rileva la tensione tra intervento terapeutico e diritto a sovrapporre una finalità estetica a una finalità curativa. La spinta consumistica rende possibile un incremento del valore dato all’estetica. Ma la parola “estetica” non esaurisce il concetto. Si rende infatti necessario, qui, soffermarsi su un chiarimento argomentativo.

Abbiamo visto come l’idea di “potenziamento” (enhancement) si renda coerente con il concetto stesso di affermazione, di superiorità di un individuo rispetto a un altro. Potremmo rintracciare le radici di questi comportamenti nelle abitudini sociali del nostro lontano passato, laddove il potere veniva attribuito agonicamente all’interno delle piccole comunità, oppure guardando una normale competizione sportiva nella quale gli atleti risultano essere mossi da una ferrea volontà di primeggiare ottemperando perfettamente alle finalità dello sport stesso. Possiamo, qui, individuare la differenza con il cosiddetto potenziamento estetico che risulta abitare all’interno di dinamiche che in parte esulano da finalità legate all’affermazione o al comando. La chirurgia estetica si pone in relazione al tempo. Ha nello scorrere del tempo il suo referente critico. Il mito dell’eterna giovinezza, sul quale si è soffermata la letteratura di ogni epoca, diventa l’impedimento che sbarra la via al fluire dell’età, la strada al termine della quale alberga la morte. Risulta difficile tentare di razionalizzare il comportamento di chi si sottopone a trattamenti medici dolorosi o a interventi chirurgici estenuanti e dagli esiti incerti sapendo di aver intrapreso una strada la cui fine rimane comunque inevitabilmente già scritta.

Giuseppe Longo intende la giovinezza come quella condizione umana che si pone verso l’eternità:


D’altronde, questa è la condizione umana: la giovinezza, acme della vita nella sua potenza, chiama e reclama a sé l’eternità. Non a caso, le dive e i divi del cinema, icone di eterna bellezza, nell’immaginario collettivo restano giovani per sempre, adorati dal pubblico per la loro capacità di far sognare quell’attimo eterno di gloria, bellezza e perfezione.81



Emerge allora il paradosso dato dalla finalità intrinseca della chirurgia estetica che è quella di fermare lo scorrere del tempo:


Non a caso, le dive e i divi del cinema, icone di eterna bellezza, nell’immaginario collettivo restano giovani per sempre, adorati dal pubblico per la loro capacità di far sognare quell’attimo eterno di gloria, bellezza e perfezione.82



Interrompere il tempo e gli effetti che il suo divenire inducono sul corpo per realizzare il mito dell’eterna giovinezza. Si supera qui la prospettiva resa dalla vergogna prometeica sviluppata da Günther Anders, che poneva l’uomo immerso in un sentimento di inferiorità rispetto alle macchine che non invecchiano mai in quanto riparabili83. L’uomo nel superare qualsiasi alienazione rispetto a un orizzonte esistenziale che lo accompagna verso un inevitabile decadimento fisico, si approssima all’evento che definitivamente lo allontana dall’idea della lenta e inesorabile senescenza:


Talvolta è la morte stessa a nutrire in modo beffardo il mito della bella giovinezza. La bellezza sorprendente di Rodolfo Valentino conobbe l’eternità nel pieno del suo splendore, a soli trentun anni. La circostanza gettò nella costernazione milioni di ammiratori, che lo piansero disperatamente. Ma di lui ci resta l’immagine di un dio stupendo, che non dovrà conoscere l’umana senescenza.84



La morte si pone come risultante della tensione esistente tra apparenza e realtà. Emerge l’idea tracciata da Heidegger relativa al suo essere per la morte nella quale la morte stessa viene compresa come una possibilità esistenziale, incondizionata e certa, propria dell’esserci85.

Il paradosso rappresentato dall’idea che la morte, fotografando la realtà, ne “immortala” l’immagine, descrive l’esito che risparmia all’immagine stessa la via del deperimento e dell’invecchiamento. Possiamo rintracciare qui le motivazioni che spingono quantità sempre maggiori di uomini e donne a sottoporsi a trattamenti spesso cruenti e altamente invasivi nel tentativo di mantenersi lontani dalla morte, atteggiamento attuato come extrema ratio, come soluzione ultima verso il tentativo di fermare i segni del tempo.

Si rende necessario, però, evidenziare un altro aspetto della questione. Quello relativo al tentativo, non più teso a eliminare i segni del decadimento fisico, ma quello forse ancora più significativo per il nostro lavoro, di rendersi simili ai modelli estetici imposti dalla contemporaneità. Ciò rende ragione del vasto numero di soggetti giovanissimi che si sottopongono a questo tipo di trattamenti. Somigliare alla celebrità del momento operando quelle trasformazioni sul proprio corpo. Sembra essere questa la finalità di tali comportamenti:


Ma quando gli interventi sono praticati a persone, anche giovanissime, che desiderano somigliare alla celebrità di turno, di cui vorrebbero avere il naso, le labbra, gli zigomi, i glutei, e via dicendo; quando le trasformazioni del corpo sono richieste al chirurgo su suggerimento del datore di lavoro, come talvolta capita nel mondo dello spettacolo; in questi e in casi analoghi, è difficile credere che l’obiettivo dell’intervento sia la salute della persona.86



Ecco le conclusioni alle quali approda Longo in questo contesto riguardo alle motivazioni che sottendono a tali comportamenti:


Le motivazioni profonde del paziente in questi casi sono talmente insondabili da mettere in difficoltà uno psicoterapeuta. Molto di tutto ciò pare che dipenda dalla spinta a determinarsi come persona unica e originale.87



Nel tentativo di non abbandonarci a facili psicologismi riteniamo che le motivazioni vadano ricercate anche in un ambito diverso. Riprendendo, ancora una volta, le riflessioni di Anders possiamo azzardare l’idea che sia proprio la volontà di uniformarsi a dei costumi che di volta in volta potremmo chiamare “pensiero dominate” o “mode passeggere”, adottati dalla stragrande maggioranza della società, i quali sembrano tendere a rendersi simili a ciò che è stato fatto o prodotto, come copia di un modello originario. Come una macchina appunto88. In questa relazione macchinica con l’alterità artefatta e costruita si apre la possibilità di un rapporto che nello svolgersi dello sviluppo tecnologico tende a essere sempre più intimo e il cui esito rappresenta un orizzonte all’interno del quale sono ravvisabili nuove dinamiche e modelli esistenziali imposti dalle nuove tecnologie.

3.6 La robotica

Possiamo considerare la robotica come l’ambito entro il quale possono rivelarsi in chiara evidenza quelle forme di applicazione pratica che stanno ridisegnando nuove modalità di abitare il mondo. Ciò che si vuole dimostrare riguarda soprattutto la capacità di evidenziare quelle modalità che si stanno rilevando essenziali e fondamentali soprattutto nel campo dell’assistenza sanitaria.

A tal proposito desideriamo, ancora una volta, i lavori svolti all’interno dal Gruppo di Neurobioetica dell’Ateneo Pontificio Regina Apostolorum di Roma e Cattedra Unesco in Bioetica e diritti umani. Eventi svolti principalmente attraverso giornate seminariali e di studio attuate in collaborazione con l’Università Pontificia Antonianum di Roma, la Casa di Cura Domus di Brescia, l’IRCCS – Fondazione Santa Lucia di Roma e la Scuola Universitaria Superiore Sant’Anna di Pisa. Grazie al prezioso contributo di studiosi, medici e ingegneri progettatori nel campo della robotica sanitaria-assistenziale e a manager di aziende che costruiscono e distribuiscono questi artefatti, si sono potuti evidenziare gli aspetti antropologici e filosofici legati alle modalità di come la tecnologia robotica, attraverso un progressivo avvicinamento ibridativo, si rende utile sia in forma assistenziale che riabilitativa e come questo processo non risulti essere scevro da problematiche etiche che, appunto, impongono riflessioni filosofiche profonde. È il caso, ad esempio, degli esoscheletri.

Queste apparecchiature robotiche estremamente sofisticate nate, come abbiamo già sottolineato, anche per fini militari (potenziamento), vengono usati, oggi, nell’assistenza dei pazienti mielolesi paraplegici principalmente con lo scopo di assisterli nella deambulazione permettendo ai soggetti di poter camminare in posizione eretta.

La scelta di soffermarsi sullo studio dell’uso di queste macchine non è certamente casuale in quanto, per la loro specificità e il loro utilizzo, rappresentano un esempio paradigmatico di prossimità tra uomo e tecnologia, quando quest’ultima viene usata per fini assistenziali. Ma soprattutto si rende evidente la particolarità degli esiti di questa prossimità. In quanto la tecnologia, assistendo l’uomo nell’abitare il mondo, si rende, anche all’interno del disagio, indispensabile per limitare gli handicap.

L’uomo, allora, per esercitare una funzione tipicamente umana come quella del camminare, ricorre all’uso della tecnologia, la quale si interfaccia perfettamente al paziente rendendosi in grado addirittura di adattarsi alle sue caratteristiche fisiologiche per facilitargli il movimento. Un incontro tra due ambiti, quindi, il cui esito rimane sicuramente concreto e positivo al di là delle considerazioni etiche a esso legate che inevitabilmente possono sorgere.

3.6.1 La robotica riabilitativa/assistenziale

Nell’affrontare questo tema partiamo da due prospettive diverse ma convergenti. Quella ingegneristica e quella medica. La prima con la funzione di progettare, la seconda quella di “somministrare” il prodotto al paziente. La parola “somministrare” è stata scelta non a caso, in quanto il dottor Luciano Bissolotti, specialista in medicina fisica e riabilitazione e responsabile del servizio di Recupero e rieducazione funzionale della Casa di Cura Domus di Brescia89, sottolinea come il sistema sanitario sia portato a considerare gli esoscheletri al pari di altri farmaci e come tali prescritti e somministrati, appunto.

Riguardo l’ambito della progettazione desideriamo ringraziare, per la collaborazione, l’istituto d’eccellenza per l’ingegneria robotica Sant’Anna di Pisa nella persona del prof. ing. Stefano Mazzoleni90.

Inoltre, per gentile concessione della dott.ssa Federica Ebau, project manager in Progettiamo Autonomia Robotics, azienda leader nella distribuzione di tecnologia riabilitativa applicata all’ambito della disabilità, abbiamo avuto modo di accostarci a questo tipo di macchinari e a chi ne usufruisce.

La casa di cura Domus di Brescia rappresenta un’eccellenza nell’ambito della robotica riabilitativa e assistenziale. All’interno di essa vengono sviluppati progetti di alta bioingegneria con lo scopo di progettare e realizzare strutture robotiche in grado di assistere i pazienti affetti da gravi patologie ortopediche o neuromotorie. La progettazione e l’uso di esoscheletri robotici rappresentano una delle attività fondamentali del centro di ricerche. L’esoscheletro consiste in una struttura computerizzata in grado di sostenere il paziente mieloleso (senza l’uso delle gambe) permettendogli di camminare in posizione eretta. Ha un sistema in grado di interfacciarsi col paziente stesso analizzando le caratteristiche e le variabili corporee adattandosi al soggetto che usa il dispositivo91.

Si rende qui evidente come la robotica realizzi macchine intelligenti e autonome che non sono più semplici oggetti tecnologici, ma acquisiscono le caratteristiche simili a soggetti dotati di capacità decisionali. L’obiettivo deontologicamente dichiarato è quello di rendere umana la tecnologia modellandola verso i bisogni dell’uomo.

L’inevitabile aumento delle interazioni coi robot e la loro penetrazione nella nostra società richiederà una sempre maggiore cooperazione con gli umani. L’uso della robotica nel campo nella sanità avrà risultati senza dubbio importanti e positivi, ma anche in questo caso occorre non sottovalutarne i possibili aspetti critici.

Emerge allora la necessità, squisitamente filosofica, di individuare un’etica che si mantenga prossima alla robotica, appunto. Con lo scopo, cioè, di promuovere uno sviluppo di questa nuova scienza indirizzandola verso l’obiettivo di un reale beneficio per l’uomo.

La robotica in ambito sanitario (o collaborativa) non è più fantascienza: arti artificiali, organi artificiali, meccanismi intracorporei, etc. Si sta affermando decisamente come scienza al servizio dell’uomo migliorando la nostra vita sia per la riabilitazione in seguito a una patologia da trauma o in presenza di handicap. Significativi sono anche gli usi che macchinari tecnologicamente avanzati hanno nell’ambito della riabilitazione laddove il fisioterapista viene sostituito da dispositivi che, guidati dall’intelligenza artificiale, si rendono utili quali instancabili e rigorosi assistenti per i pazienti.

La speranza è che in futuro si sviluppino esoscheletri che permettano di passare dalla robotica di laboratorio alla robotica della vita quotidiana arrivando ad assistere le capacità già presenti (human augmentation), connettendo l’uomo alla macchina attraverso apparati tecnologici che saranno sempre più sofisticati. I ricercatori convengono sulla necessità di incrementare questo aspetto in virtù della necessità di assistenza nei riguardi di una popolazione la cui età media aumenta sempre più e che risulta essere destinata a vivere con maggior difficoltà gli eventi traumatici e la senescenza diventando più vulnerabile e fragile.

Vale la pena presentare, relativamente all’emergenza sanitaria Covid-19 in atto, l’idea di utilizzare i robot per l’assistenza dei pazienti infetti ricoverati nelle strutture ospedaliere.

Il 14 aprile del 2020, il quotidiano “Avvenire” pubblicava un articolo a firma di Andrea Bernardini intitolato: Arrivano i robot. “Utili per i medici”. L’articolo consisteva in un’intervista al prof. Mazzoleni, già coordinatore del laboratorio di bioingegneria della Scuola superiore Sant’Anna. Seguiamo alcuni passi dell’articolo:


Da sempre – osserva Mazzoleni – i robot sono stati sviluppati per eseguire lavori pericolosi, pesanti o ripetitivi. Dalla fine degli anni Cinquanta del secolo scorso cominciarono a entrare nelle fabbriche. Nel tempo sono stati utilizzati nell’esplorazione spaziale, nell’agricoltura, nel monitoraggio dell’ambiente, nell’assistenza alle persone fragili e con patologie neurologiche e neurodegenerative, nella chirurgia. Oggi possono cominciare a entrare nei reparti di malattie infettive, pericolosi per gli uomini ma non per le machine. […] I robot possono essere utilizzati per molti scopi: ad esempio per la disinfezione degli ambienti e dei dispositivi biomedicali, per la consegna di medicine e di cibo, per la misurazione dei parametri vitali […].92



L’immagine che emerge da queste dichiarazioni racchiude l’idea di un utilizzo dei robot in quegli ambienti sanitari a rischio contagio per il personale medico, cosa che ha costituito un grave problema nell’emergenza sanitaria Covid-19. La tecnologia oggi permette l’utilizzo del robot sia teleologicamente guidato che operante in autonomia. Un’utilizzazione che permette anche di non interrompere il contatto del paziente con l’esterno, fatto reso possibile da una connessione wireless gestita direttamente dal robot93.

La drammatica situazione che tutta l’umanità sta vivendo in relazione alla pandemia del coronavirus Covid-19 ha messo in evidenza ampie aree di criticità dei sistemi di assistenza sanitaria non preparati ad affrontare un nemico sconosciuto e dalle modalità di espansione difficilmente contrastabili con i mezzi tradizionali. In questo ambito, però, la tecnologia robotica può certamente supplire a queste carenze in maniera ottimale e allo stesso tempo salvare vite umane assicurando una continua e accurata assistenza ai malati e allo stesso tempo risparmiando contagi ferali tra il personale sanitario. Non solo. L’apporto della robotica in questo ambito si risolve anche nella realizzazione di medium relazionali che favoriscono contatti con l’esterno delle strutture. La cronaca di questi giorni, infatti, ha evidenziato quanto sia importante, in momenti simili, la relazione con familiari e congiunti nello stato di solitudine imposto dall’isolamento precauzionale, che sembra essere una valida forma di contrasto nei riguardi dell’epidemia.

3.7 Il transumanesimo

Come già sottolineato, il tentativo di evidenziare l’importanza delle questioni relative all’uso pratico della tecnologia inteso come compimento empirico di un processo di pensiero che è andato maturando nel Novecento, ci consente di tracciare meglio i contorni del pensiero postumanista e i risvolti antropologici a esso collegati.

Dopo esserci soffermati sugli aspetti filosofici e culturali che in epoca contemporanea hanno favorito l’emergere del pensiero postumanista e a valle di una pur rapida analisi delle possibilità pratiche date, oggi, dall’uso della tecnologia, ci troviamo nella necessità di evidenziare l’emergere di forme di pensiero che rischiano di mettere in discussione il concetto stesso di uomo e di umanità. A tal proposito vale la pena di ricordare le riflessioni di Maurizio Pietro Faggioni94 che, in maniera rigorosa, presenta il fenomeno del transumanesimo come una vera e propria sfida al concetto di natura umana:


Un attacco indiretto, ma non meno corrosivo, alla idea di natura umana, viene dal diffondersi di un movimento variegato e magmatico che ha assunto, in inglese, la denominazione di Transhumanism.95



Allo scopo, quindi, di circoscrivere meglio il significato di postumanesimo, e coerentemente con l’esigenza di proseguire concentricamente verso l’oggetto del presente lavoro, riteniamo utile soffermarci sul concetto di transumanesimo al quale spesso, e in maniera non sempre corretta, viene fatto riferimento.

A tal fine proveremo, inoltre, a evidenziare alcune delle dinamiche critiche che hanno ruotato intorno all’idea transumanista, ai dibattiti che ne sono emersi e alle modalità con le quali è stato accostato al pensiero di vari autori. Facciamo ciò, in quanto rimaniamo convinti che, nell’esplicitare il concetto di postumanesimo, risulti allo stesso tempo utile indicare anche cosa esso non sia.

È innegabile che l’uso della tecnologia con le sue potenzialità, di cui abbiamo visto nella pratica alcune possibilità applicative, facciano emergere all’interno della filosofia postumanista una linea di pensiero che si posiziona ai margini di quell’orizzonte esistenziale che è contrassegnato da nuovi modelli e nuovi scenari antropologici. Definire il transumanesimo è certamente un’operazione complessa e sotto certi aspetti anche delicata, in quanto si rischia di presentarlo nella sua forma più radicale, in una dimensione, cioè, caratterizzata essenzialmente da profonde questioni etiche al di là dei contenuti scientifici. D’altra parte non gli renderemmo giustizia presentandolo semplicemente come un movimento di pensiero che trova la sua massima espressione nei circoli culturali di frontiera nei quali si vagheggia un futuro prossimo contraddistinto da una società abitata da esseri praticamente immortali. È, questo, l’ambito della narrativa fantascientifica estrema che rappresenta un mondo nel quale l’uomo, con ciò che ne rimane di umanità, ha praticamente vinto la morte e si è avviato verso una condizione non più umana ma, appunto, transumana. Ma questa rappresentazione deve necessariamente lasciare il posto alla successiva, secondo la quale il pensiero transumanista si affranca dalla letteratura fantastico-scientifica per reclamare a pieno titolo lo status di scientificità.

3.7.1 Tracciarne una definizione

Quando ci riferiamo al postumanesimo lo facciamo da una prospettiva che si basa su nuove modalità esistenziali, attraverso le quali l’uomo reinterpreta se stesso di fronte alle possibilità consentite dal progresso tecnologico e sulle quali ci siamo soffermati precedentemente. Nasce da qui la “tentazione” transumanista. Abbiamo visto infatti le enormi possibilità date dalla tecnologia soprattutto in ambito assistenziale – sanitario, ma possiamo immaginare le opportunità che si aprono all’uomo e quanto quest’ultimo possa lasciarsene sedurre. Emerge così una linea di pensiero, una speranza non scevra da immagini visionarie, che lasciano intravedere la possibilità di vittoria sulle malattie e sulla morte (considerata essa stessa una malattia) attraverso la creazione di nuove condizioni biologiche ed esistenziali. Possiamo già qui azzardare una prima definizione indicandolo come un vero e proprio “movimento culturale” che si è prefissato lo scopo di eliminare dall’esistenza umana le condizioni che la rendono esposta al disagio, alla sofferenza e alla morte. Questa idea si riassume nelle riflessioni dell’attuale presidente della World Transhumanist Association, Nick Bostrom96, il quale arriva a ipotizzare il prolungamento della vita umana fino al totale superamento della condizione di esseri mortali97. Si rendono evidenti, già da questi primi tentativi di definire il transumanesimo, le questioni etiche e filosofiche che emergono anche solo provando a circoscrivere o presentare concetti quali “normale” o “patologico”.

Julian Huxley98 fu uno dei primi a usare il termine transumanesimo:


The Human species can, if it wishes, transcend itself – not just sporadically an individual here in one way, an individual there in another way, but in its entirety, as humanity. We need a name for this new belief. Perhaps transhumanism will serve: man remaining man, but transcending himself, by realizing new possibilities of and for human nature.

“I believe in transhumanism”, once there are enough people wo can truly say that, the human species will be on the threshold of new kind of existence, as different from ours as ours is from that of Pekin man. It will at the last be consciously fulfilling its real destiny.99



Traspare dalle parole del genetista una fiducia assoluta nel progresso scientifico e la consapevolezza che nulla potrebbe ostacolare il cammino tecnologico verso la realizzazione di una nuova esistenza. Huxley era un evoluzionista pertanto risulta essere perfettamente coerente, in lui, l’immagine dell’uomo che progredisce migliorando se stesso in una sorta di evoluzione autodiretta. Nel 1990 Max More, uno dei fondatori del movimento ne dà la seguente definizione:


Transhumanism is a class of philosophies of life that seek the continuation and acceleration of the evolution of intelligent life beyond its currently human form and human limitations by means of science and technology, guided by life-promoting principles and values.100



Francesca Ferrando101 ricorda che nel 1998 un gruppo internazionale di autori composto in larga parte da filosofi, scrittori e scienziati, formulò la Dichiarazione Transumanista, ancora oggi rintracciabile all’interno delle associazioni che hanno fatto proprio negli anni il pensiero transumanista.

Nel 1999, l’Associazione Italiana Transumanisti102 presenta il transumanesimo come “un approccio radicalmente nuovo alla futurologia e si basa sul concetto che l’essere umano non è il prodotto finale della nostra evoluzione, ma solo l’inizio”103 e, riprendendo la definizione data dalla Word Transhumanist Association104, definisce il transumanesimo indicandolo come:


Il movimento intellettuale e culturale che propone come possibile e desiderabile l’alterare la condizione umana usando ragione e tecnologia, quindi abolendo l’invecchiamento e aumentando le capacità intellettuali, fisiche e psicologiche della razza umana […]. I transumanisti ritengono che con l’accelerazione del progresso tecnologico e dell’esplorazione scientifica, siamo ormai in procinto di iniziare una nuova fase nella storia dell’umanità. Nel prossimo futuro, dovremo confrontarci con l’intelligenza artificiale. Nuovi tipi di strumenti cognitivi combineranno l’intelligenza artificiale con nuove tecnologie di interfaccia fra computer ed esseri umani.105



Per quanto ci riguarda, questo pensiero, che nasce dalla tentazione di servirsi della tecnologia per superare la condizione di finitudine e di creaturalità, quali aspetti distintivi della natura umana, risulta essere lontano dalla dialettica insita nella coppia concettuale che vede la tecnologia in tensione tra l’essere buona e utile o l’essere pericolosa. È possibile, qui, assumere una visione più esaustiva dell’argomento soffermandoci sulle analisi del, già citato, filosofo Riccardo Campa, che al tema legato al postumanesimo e transumanesimo ha dedicato una larga parte della sua intensa produzione filosofica. Si rintraccia il tentativo dato dalla ricerca di un diritto, conseguente alla capacità acquisita, di intervenire sul morfismo umano106.

Del resto non possiamo identificare il transumanesimo – come larga parte della critica fa – con il mero uso della tecnologia con la quale l’uomo, ibridandosi, interviene su se stesso e sul mondo circostante. Questo atteggiamento, ricorda a ragione l’autore, è stato già adottato in passato da altre ideologie e filosofie:


La peculiarità di questa dottrina non sta dunque nella tecnofilia o nel postulato della liceità etica dell’interazione creativa con la natura. Questi sono ingredienti necessari, ma non sufficienti. Altre ideologie, come l’Illuminismo e il positivismo, hanno accettato questi capisaldi.107



Del resto, in quanto riflessione etica sulla possibilità di costruzione di un modo di vivere migliore, vogliamo ricordare i lavori del sociologo e filosofo James Hughes108, il quale rappresenta il transumanesimo come una fase nell’attuale processo di liberazione intellettuale iniziata con l’Illuminismo attraverso le lotte a favore delle libertà religiose e per la democrazia e che ora ha spostato il suo campo d’azione nei nostri corpi. Scrive al riguardo:


L’idea che si debba utilizzare la tecnologia per trascendere i limiti del corpo umano e del cervello è stata ribattezzata “transumanesimo” da parte del biologo Julian Huxley […]. Ma il transumanesimo inteso come dottrina che promuove il miglioramento dell’essere umano, e non solo delle nostre istituzioni sociali, era implicito nell’Illuminismo, sin dal suo inizio, grazie alle elaborazioni filosofiche di Denis Diderot, Jean de Condorcet, William Godwin e Robert Boyle, e poi successivamente grazie ai contributi di Benjamin Franklin e Tom Paine.109



Il transumanesimo, quindi, staziona prevalentemente nel campo etico e bioetico. I transumanisti aspirano al libero uso della tecnologia assolutizzando il diritto a intervenire sul proprio biologismo per varcare i limiti imposti dalla propria condizione di esseri finiti:


La peculiarità del transumanesimo sta nel fatto che, all’uomo in quanto essere senziente, è riconosciuto il diritto di modificare tecnologicamente non solo l’ambiente che lo circonda, ma anche se stesso. È questa libertà morfologica a marcare la differenza tra la filosofia transumanista e quelle precedenti, delle quali comunque rappresenta un’estensione e con le quali si pone in continuità.110



In definitiva l’oggetto critico della riflessione insita nel transumanesimo è rappresentato dalle possibilità date dagli esiti delle capacità tecnoscientifiche che spingono l’uomo verso nuove forme esistenziali. Riteniamo secondario, ai nostri fini, ricordare le varianti di quello che possiamo indicare come l’elemento sensibile del transumanesimo rappresentato dal “potenziamento” (enhancement), ottenuto attraverso le nuove tecnologie emergenti come, ad esempio, le nanotecnologie, la genetica biomolecolare, la biorobotica, il mind uploading.

La problematica etica che fa da sfondo al transumanesimo si articola attraverso varie argomentazioni. La democraticità e il liberismo innanzitutto:


Libero accesso alle innovazioni tecnologiche che devono rappresentare delle pari opportunità per tutti e contemporaneamente libertà per la ricerca che si sviluppa anche attraverso il libero mercato.111



3.7.2 Homo faber e Homo creator. Una questione etica

L’idea di definire il transumanesimo come una corrente intellettuale nasce dalle condizioni, filosoficamente consapevoli, che ne hanno favorito l’emergere. L’uomo qui non si pone di fronte alla reale possibilità di un vivere bene da “uomo”, rimanendo, cioè, “uomo” all’interno dello iato esistenziale delineato dai due estremi rappresentati dalla nascita e dalla morte. Nel transumanesimo c’è la chiara aspirazione al superamento della condizione mortale verso l’immortalità. Un salto ontologico verso la creazione di una nuova specie umana. Emerge qui la dicotomia tra i concetti di Homo faber e Homo creator delineati dalle due differenti modalità di interpretare e usare la tecnologia e le conoscenze scientifiche in genere112. La differenza, cioè, che intercorre tra migliorare le condizioni di vita, rendendo l’ambiente più idoneo per una migliore esistenza, e plasmare l’uomo intervenendo, grazie alla tecnologia, sulla sua essenza. Portando all’estremo il concetto possiamo rappresentare la questione come la differenza tra migliorare le condizioni di vita dell’uomo e creare un nuovo uomo.

Vale la pena, allora, di tentare di avvicinarci alla definizione di Homo faber, di quella immagine di ideale umano, cioè, avente in sé la capacità di produrre e fabbricare utensili e usarli a fini specifici.

Henri-Louis Bergson ha fatto propria la definizione di Homo faber indicandolo come “artefice” in grado di trasformare la realtà adattandola alle proprie necessità. In conseguenza di ciò, l’uomo stesso dovrebbe addirittura privilegiare questa definizione rispetto a quella di Homo sapiens:


Se sapessimo spogliarci di ogni orgoglio, se, per definire la nostra specie, ci attenessimo strettamente a quella che la storia e la preistoria ci presentano come caratteristica costante dell’uomo e dell’intelligenza, forse non diremmo Homo sapiens, ma Homo faber.113



Possiamo rintracciare qui le considerazioni che danno vita al dibattito etico riguardo alle finalità applicative dell’uso della biotecnologia (in special modo l’ingegneria genetica, ma anche la chirurgia estetica) applicata alla natura umana. La differenza concettuale tra Homo faber e Homo creator ben rappresenta la questione che delinea la differenza tra migliorare le condizioni di vita, così come vengono definite le finalità dell’Homo faber, e l’intenzione non sottaciuta di plasmare la natura umana stessa, modificandone l’essenza, secondo gli scopi attribuiti alle attività dell’Homo creator. La questione viene chiaramente delineata nell’istruzione della Congregazione per la Dottrina della Fede, Dignitas Personae (8 settembre 2008)114 al paragrafo 27, nella quale vengono approfondite le “ipotesi di finalità applicative dell’ingegneria genetica diverse da quella terapeutica”115. Il documento pone l’accento sull’aspetto negativo dato dal fatto che “tali manipolazioni favoriscono una mentalità eugenetica e introducono un indiretto stigma sociale nei confronti di coloro che non possiedono particolari doti […]”116. Fatto, questo, che inevitabilmente metterebbe in discussione il principio stesso di libertà e uguaglianza tra gli esseri umani. A ben guardare le precedenti osservazioni sono estendibili a tutte le pratiche che, intervenendo nella costituzione biologica e morfologica di un individuo, risultano essere esenti da finalità terapeutiche. Abbiamo già trattato il tema dell’enhancement estetico117 e dei pericoli dati dall’arbitrarietà valoriale dei modelli ai quali queste pratiche fanno riferimento. Anche in questo caso, e da questa prospettiva, risulta utile sottolineare ancora una volta quanto espresso dal documento a cura della Congregazione per la Dottrina della Fede:


Inoltre, ci si chiede chi potrebbe stabilire quali modifiche siano da ritenersi positive e quali no, o quali dovrebbero essere i limiti delle richieste individuali di presunto miglioramento, dal momento che non sarebbe materialmente possibile esaudire i desideri di ciascun singolo uomo. Ogni possibile risposta a questi interrogativi deriverebbe comunque da criteri arbitrari e opinabili.118



La differenza tra la ricerca votata alla creazione di un uomo “migliore” e quella che, invece, tende a “migliorare le condizioni di vita dell’uomo” non avendo, però, la pretesa di cambiare la specificità umana, rappresenta la vera questione etica e bioetica ed evidenzia i pericoli che da questa prospettiva possono realizzarsi119. Emergono da queste considerazioni le motivazioni che possono presentare il transumanesimo come una corrente di pensiero che, ponendosi all’interno del postumanesimo, se ne differenzia finendo per rappresentarne una declinazione. Ancora una volta troviamo questi concetti chiaramente espressi nel documento della Congregazione per la dottrina della Fede:


Tutto ciò porta a concludere che una tale prospettiva d’intervento finirebbe, prima o poi, per nuocere al bene comune, favorendo il prevalere della volontà di alcuni sulla libertà degli altri. Si deve rilevare infine che nel tentativo di creare un nuovo tipo di uomo si ravvisa una dimensione ideologica, secondo cui l’uomo pretende di sostituirsi al Creatore.120



Possiamo sicuramente interpretare il transumanesimo anche come una libera progettazione di un futuro nel quale l’uomo, avendo assunto le capacità tecnologiche adatte, ha generato, rendendola lecita, la possibilità ultima di aspirare a eliminare la morte attraverso una sorta di evoluzione autodiretta la quale arriva a toccare l’esito estremo costituito dall’immagazzinamento di tutte le informazioni neurologiche, psichiche ed esperienziali di un individuo, all’interno di un dispositivo informatico che diventa il deposito coscienziale digitale del soggetto trasportabile e scaricabile su altri dispositivi elettronici il, così detto, mind uploading. Il risultato si sovrappone al totale superamento della corporeità intesa come il substrato fisico entro il quale si esplica l’esistenza. Quindi l’uomo, totalmente affrancato dal corpo e dalla sua caducità, supera la sua condizione materiale verso una totale identificazione con il concetto di coscienza, qualora quest’ultima possa essere in qualche modo identificata a sua volta con un ipotetico insieme di informazioni digitali. La realizzazione di questo progetto evoca una prospettiva che non rimane all’interno delle finalità del presente lavoro. A tale scopo vale la pena evidenziare le perplessità espresse dallo stesso Longo:


Supponiamo comunque di accettare questa prospettiva postumana, che ci farebbe approdare a un essere di pura informazione. Come potrebbe questo essere interagire con il mondo? Brillouin dimostrò in anni lontani che l’interazione tra materia e informazione richiede la presenza di un supporto materiale o energetico su cui l’informazione si possa adagiare; quindi, un essere di pura informazione è un’astrazione mistica: anche le nostre idee più astratte, che possono spingerci ad azioni materialissime, sono incarnate nella configurazione dei nostri neuroni.121



Longo continua nella sua lucida critica all’idea del trasferimento coscienziale evidenziando anche il problema identitario che abbiamo visto essere centrale e trasversale alle dinamiche relazionali. E lo fa attraverso un raffronto con l’altra procedura “riduzionistica”, che vede l’uomo ridotto a una mappatura di codici quale risulta essere quella della mappatura genomica. Seguiamo il suo ragionamento:


Un altro problema: che ne sarebbe dell’identità e del Sé, che non sarebbero più legati al corpo e alla sua immersione contestuale, bensì all’informazione trasferibile, in una prospettiva analoga a quella dell’intelligenza artificiale funzionalistica? Non si tratta di una questione troppo peregrina, perché già quel processo di decodifica (parziale) dell’essere umano che è la mappatura del genoma ci pone di fronte alla domanda “chi siamo?” in termini nuovi e radicali. Se (il codice di) un essere umano può essere compresso e stare tutto su un libro o su un disco, che ne è della sua coscienza, intelligenza e sensibilità? Che cosa diventa l’“io” di fronte a questo riduzionismo informazionale?122



E ancora:


Se tutto il Sé può essere codificato e passare da un supporto all’altro, se un essere umano può identificarsi col suo software o codice senza nessun collegamento necessario col suo hardware di partenza, non c’è più l’identificazione tra il Sé e un corpo particolare […]. Si apre qui un vertiginoso problema filosofico: se l’informazione che costituisce il mio Sé viene trasferita su un supporto diverso, dove sto “io”?123



Si rende evidente, qui, l’interrogativo di fondo che emerge dalla impossibilità di autoidentificazione chiara sia col supporto fisico di provenienza da cui appunto è avvenuta la separazione radicale, ma neppure con quello a cui afferisce in quanto, proprio per la sua particolarità, è considerato momentaneo e occasionale o situazionale.

La riduzione a pura informazione avrebbe pertanto un esito drammatico e destrutturante per l’uomo dalla sua prospettiva identitaria:


Allora, in questa prospettiva di corpo-mente codificato e disincarnabile a piacere, dove si colloca il Sé? Dove sta la mia coscienza? Se poi suppongo di riprodurre il codice in molti supporti, ciascuno di questi “cloni” si evolverà per conto proprio, in modo diverso dagli altri: il mio Sé si moltiplicherebbe come si moltiplica a ogni istante l’universo in quelle versioni della meccanica quantistica che sono dette dei molti mondi […]ancora una volta: dove sta il mio Sé?124



Nell’ambito del transumanesimo vengono ricostruite nuove basi sulle quali si sviluppa una nuova approssimazione alle tecnologie. Si desume ciò anche dalle pubblicazioni che fanno capo alla Word Transhumanist Association, che risulta essere la più famosa ed estesa associazione transumanista del globo125.

L’idea transumanista spazia a pieno titolo all’interno dell’orizzonte delle innovazioni tecnoscientifiche al di là del già citato uploading approdando a varie modalità convergenti quali l’ingegneria genetica, la cibernetica, le ibridazioni biomeccaniche e le nanotecnologie, solo per citarne alcune.

L’obiettivo di superare la morte e la sua stretta relazione con l’evento ultimo dell’esistenza caratterizzano il transumanesimo anche in una dimensione mistico-religiosa. Questo aspetto sembra quasi porsi in contrapposizione con l’idea profondamente materialistica che accompagna un pensiero totalmente imbevuto di cieca fede scientista che si pone di fronte a un uomo considerato perlopiù come una materia modificabile e malleabile. Vale la pena, infatti, sottolineare che in alcuni tratti il transumanesimo si rende simile a una religione il cui culto è rappresentato proprio dal divenire tecnologico.

L’idea, peraltro anche abbastanza diffusa negli ambienti culturali, di accostare il transumanesimo al pensiero del gesuita Teilhard de Chardin ha senza dubbio contribuito a colorare il transumanesimo stesso di una veste che si approssimava a un misticismo religioso decisamente preconfezionato.

Il pensiero del gesuita, in realtà, ci pare forzatamente inserito nell’orizzonte del transumanesimo forse in virtù del suo tentativo di operare una sintesi tra le acquisizioni scientifiche e il pensiero teologico-religioso. L’opera di Teilhard si inserisce in un pensiero che tende a un compimento verso un oscuro punto Omega nel quale si realizza, attraverso la strada tracciata da Cristo quale Verbo Incarnato, il coronamento dell’evoluzione cosmica. Non c’è alcun dubbio, quindi, che nel pensiero del gesuita, al di là di valutazioni teologiche che ci porterebbero lontano dal tema del presente lavoro, sia scontata sempre la presenza di Dio, sommo creatore quale unico determinante dell’evoluzione dell’universo126.

Si segna qui il punto di totale divergenza con il pensiero transumanista che tende, nella sua opera di assolutizzazione della corporeità, a escludere il rapporto con un Dio ordinatore e trascendente vedendo, addirittura, l’uomo stesso e il suo bagaglio di conoscenze scientifiche come unico depositario di possibilità eternizzanti:


La ricerca di Teilhard può essere considerata una sintesi, che esprime la preoccupazione di una coerenza la cui fonte permanente non è altri che Dio. È solo lui a permettere all’insieme di “reggere dall’alto”. Il principio unitario di tutti gli elementi che costituiscono il processo dell’evoluzione viene raggiunto con un atteggiamento congiunto di osservazione e di interiorizzazione: la scienza e la mistica vengono allora intese come i due occhi di uno stesso sguardo verso l’assoluto.127



In definitiva nulla nel pensiero di Teilhard de Chardin fa trasparire quel tentativo di intervenire sulla natura dell’uomo al fine di renderlo più forte e invincibile nei riguardi del tempo, contravvenendo allo stesso tempo alla sua essenza, tema che rappresenta il centro del pensiero transumanista.

3.7.3 Stefan Sorgner. Il concetto di Übermensch in Nietzsche

Con lo scopo dichiarato di rintracciare le varie manifestazioni realizzatesi come esiti del fenomeno del transumanesimo e le sue interpretazioni e, allo stesso tempo, valutare l’attenzione consegnatagli dal contesto culturale contemporaneo, riteniamo interessante soffermarci, sia pur velocemente, su una controversia relativa al concetto nietzschiano di Übermensch e su come questo concetto sia stato in qualche misura accostato alle posizioni transumaniste odierne. Va detto che il concetto di Übermensch128 si è prestato a opinabili interpretazioni date anche dal fatto che lo stesso Nietzsche, non definendolo compiutamente, ne ha favorito il successivo accostamento alle più svariate correnti di pensiero129 tra le quali troviamo (già nella traduzione che ne viene fornita, “superuomo”/“oltreuomo”) l’idea transumanista del superamento della natura umana. Va comunque sottolineato che il concetto di Übermensch indica essenzialmente una possibilità ancora non data dell’essere umano. Di qualcosa, cioè, che potrà essere solo a patto che venga interrotta la linearità del tempo, il quale possa divenire il luogo di un eterno ritorno non di tutto ciò che è stato ma solo del “medesimo” (das Selbe), ma solo a patto che la sua volontà non sia prigioniera di un tempo lineare, ma si renda capace di un volere a ritroso: una “volontà di potenza” (Wille zur macht).

La contesa si è sviluppata in seguito alle riflessioni del filosofo Stefan Sorgner130. La tesi che faceva da sfondo alla questione era se Nietzsche potesse essere considerato o no un anticipatore dei temi cari ai transumanisti.

Corre l’obbligo di ricordare che non si vuole qui chiarire se Nietzsche possa essere considerato o no un “transumanista” ante litteram; ciò su cui vogliamo soffermarci è come attraverso questa discussione si possa afferrare l’importanza che il tema del transumanesimo è andato via via assumendo e, allo stesso tempo, sottolineare quanto lo stesso abbia occupato stabilmente gli ambiti del pensiero contemporaneo.

La questione emerse nel 2009, quando Stefan Sorgner pubblicò uno scritto dal titolo Nietzsche, the Overhuman, and Transhumanism131. L’autore, ponendo l’attenzione sul fenomeno del transumanesimo, metteva in relazione lo stesso con il concetto di “Oltreuomo” (Übermensch)132, usato da Nietzsche. Presentò così la sua idea:


When I first became familiar with the transhumanist movement, I immediately thought that there were many fundamental similarities between transhumanism and Nietzsche’s philosophy, especially concerning the concept of the posthuman and that of Nietzsche’s overhuman.133



Sorgner fondava le sue teorie essenzialmente sul fatto che i postumanisti e lo stesso Nietzsche considerano la natura come in un divenire continuo: “Both transhumanists and Nietzsche hold a dynamic view of nature and values. Transhumanists view human nature as a work-in-progress, Bostrom says”134.

Pur non rientrando nelle finalità di questo studio affrontare la validità o meno di queste teorie, va comunque sottolineato come l’autore sovrapponga postumanesimo e transumanesimo, tant’è che nella polemica in oggetto si inserì Nick Bostrom135, oggi uno dei leader del movimento transumanista.

La nostra intenzione, qui, è essenzialmente quella di mostrare come il tema, che aveva interessato l’ambiente filosofico, infiammò i toni del dibattito, soprattutto quando la rivista americana “Journal of Evolution and Technology” decise di pubblicare, nel 2010, una monografia sul tema intitolata Nietzsche and European Posthumanism136. Nell’editoriale, a cura di Russel Blackford, venivano ripresi i temi trattati originariamente da Sorgner. Venivano peraltro sottolineate le affinità tra le riflessioni esplicitate da Nietzsche riguardo al concetto di “Oltreuomo” (Übermensch) e il postumanesimo, insistendo sul concetto che spinge, in entrambi i casi, a considerare l’uomo non più come il vertice ultimo dell’evoluzione, ma bensì, come un gradino intermedio proiettato verso una continua dinamica migliorativa.

Alle successive argomentazioni di altri autori del calibro di Max More137, seguì come risposta la pubblicazione su un’altra rivista americana, “The Agonist” della Nietzsche Circle di New York, di Nietzsche’s transhumanism138, a cura di Paul S. Loeb139:


I am in broad agreement with Stefan Sorgner’s approach to the question of how Nietzsche’s concept of the Übermensch is related to the contemporary transhumanist movement. I would like to commend Sorgner for focusing attention on this important question, for clearly outlining the various issues that are stake in this question, and for eliciting the interesting responses of Nietzsche scholars and participants in the transhumanist movement. I outlined some of the same issues in my editorial foreword to a special issue of the “Journal of Nietzsche Studies” devoted to Nietzsche’s concept of the Übermensch (Loeb 2005) and I continue to be interested in thinking about the ways in which Nietzschean considerations may be used to predict, assess, and guide the evolving transhumanist movement.140



Nel dibattito intervenivano, tra gli altri, importanti accademici e studiosi di Nietzsche come Keith Ansell-Pearson, Paul Loeb e Babette Babich141. Il tema ormai si era diffuso e nel 2012 un convegno organizzato dal Nietzsche Forum di Monaco di Baviera ebbe al centro del dibattito proprio le riflessioni di Sorgner e le loro influenze sul tema della dignità umana.

Giova, qui, sottolineare essenzialmente come l’idea che accompagna il postumanesimo (rappresentato, qui, da una prospettiva transumanista) sia entrato a pieno titolo nei dibattiti culturali e abbia avuto, fin da subito, una rilevanza tale da essere cooptato all’interno dei circoli culturali e accademici.

Riassumendo, in questo capitolo, partendo dalle applicazioni pratiche della tecnologia, considerate centrali per il nostro discorso, abbiamo guardato da vicino e da una prospettiva etica le “componenti” principali del pensiero postumano attraverso le degradazioni etiche indotte dalla tentazione di un uso esageratamente utilitaristico della tecnologia nel pensiero dell’uomo. Abbiamo fatto ciò seguendo lo stesso metodo usato precedentemente. Cercando, cioè, di approfondire le riflessioni di alcuni di quegli autori che hanno dato un valido contributo allo studio dell’argomento. La linea esplicativa si è articolata essenzialmente nel tentativo di identificarne il quadro concettuale cercando, così, di descrivere il postumanesimo come fenomeno empirico anche attraverso l’individuazione di cosa esso non è, indipendentemente dai tentativi pubblicitari della narrativa contemporanea e mass media che associano, ad esempio, postumanesimo e transumanesimo. In relazione a quest’ultimo abbiamo individuato, attraverso l’esempio di dibattiti ancora in corso, l’importanza che il contesto culturale attuale sta assegnando a questo movimento di pensiero.

3.8 La Laudato si’ di papa Francesco: il “paradigma tecnocratico dominante”

Nel panorama contemporaneo, l’enciclica Laudato si’142 rappresenta senza dubbio l’esempio di una profonda riflessione riguardo all’uso della tecnologia quando la stessa risulta inserita nel più ampio contesto del rapporto tra uomo e ambiente che lo ospita. Si rende chiaramente l’idea di un profondo ripensamento dei paradigmi esistenziali che ci hanno guidato fin qui e che ci permettono di inserire l’enciclica di papa Bergoglio all’interno del presente lavoro. L’uomo e le sue produzioni, i suoi artefatti, le sue modalità di vita, si immettono nei flussi esistenziali che attraversano la contemporaneità ma, e qui si esplicita l’esortazione del papa, ciò che è importante è che tutto venga attuato in maniera solidale e in totale equilibrio e armonia al fine di mantenere e proteggere il bene comune in tutti i contesti umani, dal sociale al culturale, dall’economico a tutti gli aspetti della vita quotidiana. Si delinea qui il concetto di “ecologia integrale”143 come un esercizio esistenziale totalizzante, che si realizza attraverso un ripensamento delle modalità di abitare la realtà e delle relazioni con la natura e tra gli uomini e che investe tutto il creato divenendo stimolo a smuovere le coscienze di tutti gli uomini attraverso una vera e propria mobilitazione etica e morale che spinga ad aver “cura di tutto il creato” e che si traduce nell’esortazione: “Custodiamo con amore ciò che Dio ci ha donato!”144.

Carlo Petrini145 nella sua introduzione alla Laudato si’ delle Edizioni San Paolo, afferma:


Nell’esortazione a coltivare e custodire, al di là di un epocale senso filosofico e teologico che sta tutto nella definizione di “ecologia integrale” – un qualcosa senza tempo che ci chiede di lavorare per costruire un nuovo umanesimo e cambiare i paradigmi dominanti – si intravedono anche alcune stringenti questioni che si possono definire politiche: hanno una dirompenza tale da spingerci senza tante possibilità di scelta a un mutamento radicale, che dovrà rinnovare sia l’uomo che le cose fatte dall’uomo.146



In queste parole ritroviamo il senso, precedentemente sottolineato, della questione antropologica che si accompagna all’uso delle tecnologie e al loro impatto sugli attuali modelli esistenziali all’interno del concetto di ecologia integrale. Troviamo qui anche delle importanti riflessioni sugli aspetti “pratici” del postumanesimo legati alla diffusione continua di nuove tecnologie. Riflessioni che se da una parte ne esaltano l’utilità, dall’altra ne sottolineano i possibili esiti negativi.

Papa Francesco raccoglie, in realtà, un pensiero che ritroviamo spesso nelle esternazioni di autorevoli rappresentanti della chiesa cattolica. Un pensiero che attraverso varie stratificazioni dei contesti sociali che si sono succeduti ha mantenuto sempre un forte richiamo al rispetto e alla necessità di mantenere sane relazioni tra saperi umanistici, scientifici e tecnologici147.

Ricordiamo a tal proposito le parole del monsignor Nunzio Galantino pronunciate al Seminario Rosminiano di Stresa del 2014:


La sfida del postumanesimo contemporaneo mette in guardia la Chiesa dal pericolo di una riduzione umanistica della fede, che al contrario indica un uomo trascendente e chiamato a superarsi nella propria storia e oltre essa. In questo senso la Chiesa dovrà anche attrezzarsi per mostrare se stessa come esperta di postumanesimo e così parlare all’uomo di oggi illuminandone il destino alla luce dell’Evangelo.148



Concetti, appunto, che vengono ripresi nell’enciclica Laudato si’, dove il Santo Padre, al § 102, afferma: “L’umanità è entrata in una nuova era in cui la potenza della tecnologia ci pone di fronte a un bivio. Siamo gli eredi di due secoli di enormi ondate di cambiamento”149.

Il Santo Padre nel fare riferimento a una nuova era, apre la riflessione a quel pensiero che ormai abita la contemporaneità e che viene indicato come un nuovo umanesimo:


La tecnologia ha posto rimedio a innumerevoli mali che affliggevano e limitavano l’essere umano. Non possiamo non apprezzare e ringraziare per i progressi conseguiti, specialmente nella medicina, nell’ingegneria e nelle comunicazioni. E come non riconoscere tutti gli sforzi di molti scienziati e tecnici che hanno elaborato alternative per uno sviluppo sostenibile.150



Nel capitolo La radice umana della crisi ecologica dell’enciclica Laudato si’, il papa si sofferma sulla necessità di indagare il fondamento dell’attuale crisi ecologica ed esorta a concentrarsi sulle nuove modalità esistenziali attraverso le quali l’uomo occupa il suo posto nel mondo.

Giova sottolineare l’importanza delle riflessioni del Santo Padre riguardo al loro contenuto che, al d.i là della loro valenza pastorale, si pongono all’interno di problematiche di assoluta attualità che emergono dal dibattito culturale contemporaneo. L’uomo, attraverso il suo agire, modifica il suo rapporto con l’ambiente i cui esiti si risolvono, spesso, in una vera e propria crisi ecologica. L’esortazione a un’attenta riflessione riguardo a questa problematica appare chiaramente dalla critica che viene posta a quello che papa Francesco definisce il “paradigma tecnocratico” in base al quale l’uomo è, di fatto, entrato in una nuova era nella quale si assiste all’emergere di un nuovo umanesimo. Il Santo Padre, allora, pone l’attenzione su come le attività legate alla tecnologia abbiano contribuito a costituire questo nuovo, preoccupante, “paradigma” che ha assunto caratteri universali assoluti. Ciò ha favorito l’idea che qualunque danno arrecato dalle attività tecnologiche all’ambiente può essere sanato da ulteriori interventi umani. Il pensiero che preoccupa e che fa da sfondo è appunto quello del dominio totale e assoluto esercitato dall’uomo nei riguardi del mondo che lo circonda grazie alle sue possibilità scientifiche e tecniche:


Il paradigma tecnocratico tende a esercitare il proprio dominio anche sull’economia e sulla politica. L’economia assume ogni sviluppo tecnologico in funzione del profitto, senza prestare attenzione a eventuali conseguenze negative per l’essere umano. La finanza soffoca l’economia reale.151



L’uomo, insomma, rischia, senza la possibilità di ricorrere a adeguati strumenti etici e spirituali, di trovarsi in un grave pericolo di fronte al suo stesso potere. Un potere dato dalla percezione di avere la capacità di modificare la natura che si rende così “disponibile alla sua manipolazione”152:


Ciò che sta accadendo ci pone di fronte all’urgenza di procedere in una coraggiosa rivoluzione culturale. La scienza e la tecnologia non sono neutrali, ma possono implicare dall’inizio alla fine di un processo diverse intenzioni e possibilità, e possono configurarsi in vari modi. Nessuno vuole tornare all’epoca delle caverne, però è indispensabile rallentare la marcia per guardare la realtà in un altro modo, raccogliere gli sviluppi positivi e sostenibili, e al tempo stesso recuperare i valori e i grandi fini distrutti da una sfrenatezza megalomane.153



Va sottolineato, ancora una volta, come l’orizzonte di pensiero entro il quale si muove l’enciclica, in particolar modo in questa sezione, è orientato principalmente agli esiti dell’applicazione di quei nuovi paradigmi esistenziali dettati dalle innovazioni tecnologiche e dai nuovi saperi scientifici in genere:


Occorre riconoscere che i prodotti della tecnica non sono neutri, perché creano una trama che finisce per condizionare gli stili di vita e orientano le possibilità sociali nella direzione degli interessi di determinati gruppi di potere.154



Giova ricordare come la “non neutralità della tecnica” ha rappresentato un pensiero costante del presente lavoro. L’approccio etico alla tecnologia si è stabilmente posizionato tra la coppia concettuale formata da una parte da una fiducia incondizionata nelle tecnoscienze e dall’altra da una ben strutturata diffidenza. Papa Francesco nella sua enciclica Laudato si’ in realtà sembra andare oltre questa dicotomia indicando nel paradigma tecnocratico un modello pervasivamente dominante che è riuscito a imporre la sua logica esercitando il suo dominio su tutti gli ambiti della contemporaneità in primis l’economia e la politica:


Non si può pensare di sostenere un altro paradigma culturale e servirsi della tecnica come di un mero strumento, perché oggi il paradigma tecnocratico è diventato così dominante, che è molto difficile prescindere dalle sue risorse, e ancora più difficile è utilizzare le sue risorse senza essere dominati dalla sua logica. È diventato contro-culturale scegliere uno stile di vita con obiettivi che almeno in parte possano essere indipendenti dalla tecnica, dai suoi costi e dal suo potere globalizzante e massificante. […] Il paradigma tecnocratico tende a esercitare il proprio dominio anche sull’economia e sulla politica.

L’economia assume ogni sviluppo tecnologico in funzione del profitto, senza prestare attenzione a eventuali conseguenze negative per l’essere umano.155



La posizione, che ci piace definire “tecno-realista” e che emerge dalle riflessioni presenti all’interno dell’enciclica, include la problematica delle applicazioni pratiche della tecnologia e dei suoi riflessi verso le modalità esistenziali su un ambito nel quale la prospettiva morale si pone in alternativa al comune sentire. Da questa prospettiva il vero pericolo è rappresentato dalla dipendenza che l’uomo ancora oggi subisce dalla tecnologia. E ciò al di là dei benefici o dei danni che la stessa è in grado di apportare. Riteniamo doverosa, quindi, una continua rilettura del testo papale qualora, nell’affrontare la problematica relativa ai nuovi modelli esistenziali imposti dalle innovazioni tecnologiche, si renda l’intenzione di contribuire con tutti i mezzi possibili a far sì che le scelte imposte dalla contemporaneità non influiscano negativamente sulle condizioni di vita dell’uomo, sulla sua percezione del sé e sulla sua libertà.

3.9 Sorveglianza tecnologica. Una questione etica

Il fluire degli eventi accaduti durante lo svolgimento di questo lavoro impone una riflessione relativa agli ambiti coinvolti. L’umanità, oggi, è alle prese con una tragedia di dimensioni globali. La stessa nostra civiltà ha rischiato di essere devastata da un’epidemia di un virus a tutt’oggi poco conosciuto e di fronte al quale non sembrano esserci armi mediche o farmacologiche efficaci al di là della vaccinazione preventiva. Il nostro sapere, la nostra scienza, soprattutto nel periodo iniziale della diffusione del virus, hanno potuto fare poco di fronte a questo nemico invisibile. Migliaia di morti ogni giorno e decine di migliaia di contagiati. Cifre che aumentavano quotidianamente in maniera esponenziale riempiendo i teleschermi dei telegiornali intenti a trasmettere i bollettini di morte giornaliera. Emerge la convinzione che una volta passata l’emergenza il mondo sarà diverso.

Molti degli argomenti trattati in questo lavoro si situano al centro della dialettica riguardo a come si possa prospettare, appunto, questo mondo nuovo. Emerge frequentemente, all’interno dei dibattiti relativi alle modalità di combattere il virus, l’espressione “sorveglianza tecnologica”. Con ciò si vuole intendere una delle modalità con le quali alcuni paesi, in prevalenza asiatici, hanno affrontato inizialmente l’emergenza data dalla pandemia del virus chiamato Covid-19. Yuval Noah Harari156 in un articolo apparso sulla rivista “Internazionale” (marzo-aprile 2020) afferma:


Nella loro battaglia contro l’epidemia Covid-19, diversi governi hanno già usato i nuovi strumenti di sorveglianza. L’esempio più noto è quello della Cina. Monitorando i cellulari dei cittadini, usando centinaia di milioni di telecamere per il riconoscimento facciale e obbligando le persone a controllare e riferire la temperatura corporea e le proprie condizioni di salute, le autorità cinesi possono non solo individuare i possibili infetti, ma anche seguire i loro movimenti e sapere con chi sono stati in contatto. Diverse applicazioni avvertono i cittadini se sono in prossimità di persone contagiate.157



Potremmo affermare che, oggi, la realtà supera gli scenari ipotizzati dalla letteratura futurista tra i quali si possono rintracciare autori che ben si collocano all’interno del pensiero postumanista158. L’intelligenza artificiale si rivela una valida modalità per contrastare il diffondersi di epidemie quali quella del così detto virus Covid-19. La particolarità di questo patogeno è infatti quella di rendere contagiosi soggetti che non mostrano sintomi della malattia e quindi non si rendono individuabili, aumentando quindi il loro potere di diffondere celatamente la malattia159. Da qui emerge la necessità di applicare dinamiche di controllo strettissime a tutti i cittadini. Direttive applicate anche in paesi con una democrazia evoluta, come ad esempio Israele, nel quale:


Il primo ministro israeliano Benjamin Netanyahu ha autorizzato i servizi segreti interni a usare strumenti tecnologici di solito riservati alla lotta al terrorismo per seguire i malati di coronavirus.160



Parole come “controllo” e “sorveglianza” fanno emergere le perplessità che hanno accompagnato il dibattito sull’uso delle nuove tecnologie, dei social e dell’intelligenza artificiale all’interno di una prospettiva etica. Oggi si impone una scelta morale di fronte a un’emergenza che potrebbe non essere l’unica né l’ultima. Può risultare facile individuare i termini della scelta: assicurarsi una difesa da tragedie come quelle rappresentate dalle epidemie demandando ai sistemi di verifica governativi (e non) la gestione del controllo delle dinamiche, anche relazionali, che potrebbero rappresentare la base della diffusione del virus, o difendere strenuamente le proprie libertà e la propria privacy rinunciando a qualsiasi monitoraggio e controllo sapendo, però, che così facendo si rischia di farsi trovare indifesi di fronte al dilagare dell’epidemia. Proprio sulla difficoltà di operare una scelta in tal senso vogliamo seguire le autorevoli riflessioni di Harari:


Uno dei problemi che non ci permettono di prendere una posizione chiara sulla sorveglianza è che nessuno di noi sa esattamente com’è sorvegliato, e che cosa potrebbe succedere nei prossimi anni. La tecnologia della sorveglianza si sta sviluppando con una velocità vertiginosa, e quello che dieci anni fa sembrava fantascienza oggi appartiene al passato. Proviamo a fare un esperimento mentale: immaginate uno stato che chiede a tutti noi di indossare un braccialetto biometrico che monitora la temperatura corporea e il battito cardiaco 24 ore su 24. I dati che raccoglie sono analizzati dai suoi algoritmi, che scopriranno che siamo ammalati prima ancora che ne accorgiamo, e sapranno anche dove siamo stati e chi abbiamo incontrato. La catena delle infezioni potrebbe essere drasticamente accorciata e forse addirittura interrotta. Probabilmente un sistema simile potrebbe fermare l’epidemia nel giro di pochi giorni.161



Emerge qui il quadro complessivo entro il quale si rende indispensabile la ricerca di regole comuni per la convivenza umana. La scrittura di queste regole deve necessariamente rappresentare uno degli obiettivi centrali del dibattito filosofico ed etico. La straordinaria influenza che le tecnologie hanno impresso ai nostri modelli esistenziali si rende visibile attraverso la costituzione dei nuovi scenari. L’allungamento dell’aspettativa di vita, la vittoria sulle malattie più nocive e i progressi della diagnostica e della farmacologia hanno assicurato una sorta di tranquillità nella quale la salute fisica e psichica sembrava aver trovato una propria condizione di equilibrio. Oggi, invece, ci siamo trovati di fronte a un nemico inaspettato contro il quale le nostre armi scientifiche e il nostro sapere hanno incontrato grandi difficoltà. In questo contesto, allora, l’intelligenza artificiale può rappresentare certamente una modalità efficace per contrastare la diffusione della malattia così come è stato precedentemente sottolineato. Vale, però, la pena di porre l’attenzione alle problematiche che vediamo emergere:


L’aspetto negativo, naturalmente, è che questo legittimerebbe un sistema di sorveglianza terrificante. Se, per esempio, qualcuno sa che ho visitato il sito di Fox News invece di quello della CNN, saprà qualcosa di più sul mio orientamento politico e forse anche sulla mia personalità. Ma se può monitorare la mia temperatura corporea, la pressione del sangue e il battito cardiaco mentre guardo un video, saprà anche cosa mi fa ridere e cosa mi fa veramente arrabbiare. La rabbia, la gioia, la noia e l’amore sono fenomeni biologici proprio come la febbre e la tosse, e la stessa tecnologia che riconosce la tosse può anche riconoscere una risata. Se le multinazionali e i governi cominciassero a raccogliere tutti i nostri dati biometrici, potrebbero non solo prevedere i nostri sentimenti ma anche manipolarli e venderci tutto quello che vogliono, che sia un prodotto o un politico.162



Si definisce così un quadro che porta all’inevitabile compromissione delle modalità con le quali si rende attuale il processo identitario. La sedimentazione di questi processi che sottostanno alle dinamiche dei flussi informatici digitali restituiscono un’immagine destrutturata del sé. A riprova di ciò vale la pena soffermarsi sul fatto che, di fronte a una possibilità di scelta tra la tutela della privacy e vivere sani, la stragrande maggioranza dei cittadini sceglierebbe senz’altro la seconda163. Ciò che qualche mese fa poteva apparire una “eresia” filosofica oggi sembra essere diventata del tutto normale, quasi auspicabile. Ciò a riprova di come i nostri modelli esistenziali e identitari abbiano subito e subiscono cambiamenti repentini di fronte all’uso delle nuove tecnologie. Per anni, infatti, si è discusso molto sul valore della privacy e sul riconoscimento, anche giuridico, di qualsiasi forma identitaria anche se riferita all’ambito digitale. Di conseguenza si è raccolta la necessità di sviluppare forme e dispositivi a tutela della stessa. Oggi, invece, siamo probabilmente disposti a demandare ad algoritmi informatici il controllo delle nostre esistenze con la speranza che ciò si possa tramutare in una maggiore tutela sanitaria.

Seguendo il pensiero di Harari, ciò risulta essere l’esito dell’erosione del rapporto fiduciario tra cittadino e le autorità scientifiche e politiche che ne gestiscono l’operato:


Il monitoraggio generalizzato e le punizioni severe non sono l’unico modo per ottenere che le persone rispettino le regole. Quando sono informati sui fatti scientifici e si fidano delle autorità pubbliche che gliene parlano, i cittadini possono fare la cosa giusta anche senza un grande fratello che li spia. Di solito una popolazione motivata e consapevole è molto più utile di una ignorante e controllata.164



La lucida analisi dello storico e sociologo israeliano su questo punto non tiene conto, a nostro avviso, della sensazione di impotenza generata da un evento quale è risultato essere quello di una pandemia fuori da ogni controllo. La scienza (e la scienza medica in particolare) ha inizialmente mostrato, in occasione dell’epidemia da Covid-19, evidenti limitazioni essendosi fatta trovare impreparata di fronte a questo tipo di evenienza. Quasi una provocazione verso le aspirazioni dei transumanisti che anelano, grazie all’aiuto della scienza e della tecnologia, al totale superamento della morte. Un microorganismo non esattamente definibile come “vivente”, un virus165, è risultato essere la causa di morte di migliaia di persone e di una incredibile minaccia nei riguardi dell’intera civiltà. Una malattia che si espande secondo modelli matematici e che risulta difficilmente aggredibile sul piano farmacologico-terapeutico o strettamente medico, ma essenzialmente in maniera preventiva, si presta a essere contrastata dalle potenzialità date dalle nuove tecnologie. La tendenza all’assolutizzazione del perturbante tecnologico si rivela come un rifugio di fronte alle catastrofi naturali. L’imposizione di un distanziamento sociale reale di fatto ha permesso una enorme diffusione di dispositivi elettronici e applicazioni software ai quali è stata interamente demandata la gestione dei rapporti sociali e della comunicazione istituzionale e no. La grande epidemia virale in atto ha fatto emergere l’enorme utilità delle applicazioni tecnologiche soprattutto in ambito assistenziale. Il 19 marzo venivano denunciati i seguenti dati:


[…] In Italia medici e infermieri contagiati dal nuovo coronavirus superano ampiamente le 3.700 unità (3.770 secondo il dato rilevato dall’ISS al 21 marzo), ben oltre il doppio rispetto a quelli infettati in Cina.166



Il dato, confermato dall’Istituto Superiore della Sanità (ISS), conferma quanto già evidenziato riguardo all’assoluta necessità di poter usufruire di dispositivi tecnologici che si rendessero capaci di sostituire il più possibile le funzioni attribuite al personale medico e paramedico. Abbiamo visto l’importanza dell’assistenza robotica computerizzata o tele-assistita nel permettere di evitare i contagi del personale medico e contestualmente limitare di molto il pericolo di moltiplicazione dei contagi stessi, cosa che sembra essere stata una delle cause della velocità con la quale il virus si è espanso, almeno inizialmente, nel nostro paese.

La drammaticità dell’evento impone delle riflessioni su quanto e, sopratutto come, le nuove tecnologie influiscono sul nostro modo di vivere insieme alla realizzazione delle premesse che abbiamo visto sorgere già nel pensiero del primo Novecento. Oggi più che mai l’uomo, nel rendersi capace di contrastare eventi tragici grazie al progresso delle sue attitudini tecnologiche, si apre a nuove possibilità. Nella certezza che le situazioni emergenziali in qualche modo tendono sempre ad accelerare la storia, non può sfuggire la profondità dell’esperienza seppur drammatica che l’umanità ha vissuto e ancora sta vivendo. Da questo punto di vista, allora, siamo in qualche modo obbligati a continuare nella strada intrapresa riguardo lo sviluppo e la ricerca delle innovazioni tecnologiche. L’armonizzazione del processo deve essere assicurata dalla capacità di mantenere un pensiero filosofico critico che si renda interprete della governance esercitata dalle istituzioni e, soprattutto, rendere costante l’impegno che qualsiasi beneficio apportato dalle innovazioni tecnologiche sia realmente accessibile a tutti. L’auspicio è che etica e tecnologia costituiscano un connubio stabile e indissolubile.

3.10 Riassunto del capitolo

In questa parte del nostro lavoro si è sviluppata un’analisi delle applicazioni pratiche e degli esiti della tecnologia. Si rileva qui, concretamente, la questione antropologica emergente dalle nuove dinamiche esistenziali indotte dal progresso tecnologico. Il rilievo empirico si pone, quindi, a conclusione di una disamina attraverso la quale possiamo affermare realmente l’emergere di nuovi modelli esistenziali di fronte a una tecnologia che impone nuove dinamiche abitative in un mondo sempre più complesso. Quando attraverso la tecnologia, sia essa conseguente all’uso dell’intelligenza artificiale o all’attuale rivoluzione digitale o robotica, emergeranno con chiarezza le infinite possibilità date sia pratiche che conoscitive si andranno a sedimentare quegli elementi che consegnando suggestioni momentanee rischieranno di celare le prospettive immaginate. Ci troveremo, quindi, di fronte a molto più di una semplice rivoluzione tecnologica, un qualcosa che provocherà cambiamenti sociali, filosofici e antropologici profondi. Abbiamo visto in questa parte del presente lavoro come la pervasività del tecnologico nel nostro agire quotidiano ha strutturato nuove modalità esistenziali e, quindi, delineato una nuova antropologia. Nel percorso di analisi riguardo alla questione del postumanesimo, l’empirico relativo a questa parte ha concluso ciò che il teorico, della prima sezione del presente lavoro, aveva iniziato. La tecnologia, sia essa sotto forma di IA o di robotica o di ITC, sta cambiando le nostre abitudini, il nostro modo di interagire col mondo e di gestire le relazioni sociali. Ci siamo soffermati sull’ambito che risulta più sensibile nell’approssimarsi dell’uomo e della tecnologia, quello medico-sanitario. Quell’ambito, cioè, nel quale il tentativo di limitare il disagio e la sofferenza diventa lo scopo principale degli studiosi e dei ricercatori che attraverso esso prestano la loro opera. Proprio da alcuni di loro abbiamo colto direttamente la testimonianza sugli effetti pratici delle tecnologie quando esse vengono a contatto con l’handicap e la malattia.

In alcuni paesi stanno sorgendo dei sistemi alternativi alla classica relazione uomo-medico. Emergono dinamiche diverse, entità tecnologiche che stanno sempre più sostituendo la figura “umana” del medico a favore di nuove figure ibride dove i confini tra uomo e software si fanno sempre più sfumati.

Abbiamo individuato qui l’emergere di quella che a nostro avviso può rappresentare una criticità nell’uso della tecnologia. Cioè la sua assolutizzazione, il suo diventare unico fine e strumento con il solo scopo di assicurare all’uomo il potere di cambiare e mutare la condizione umana fino all’immortalità, realizzando quel tentativo di attuare il salto ontologico che da creatura lo trasforma in creatore. Il fenomeno del transumanesimo, al quale ci siamo accostati in questa parte del lavoro quale esito reale dell’uso pratico della tecnica, pone degli inquietanti interrogativi che alla luce delle reali possibilità date dallo sviluppo tecnologico dovrebbero costringere la comunità scientifica a profonde e urgenti riflessioni etiche.

L’uso dell’intelligenza artificiale nell’evento della pandemia da Covid-19 ha dimostrato l’esistenza delle due facce della stessa medaglia. Partendo dalle riflessioni dello studioso Harari, abbiamo visto come a fronte di un reale utilizzo del digitale per contrastare l’epidemia emergono problematiche relative alle ricadute etiche sulle eventuali violazioni della privacy dei cittadini.

La rivoluzione digitale, del resto, non ne esaurisce completamente l’impatto antropologico. Sorgeranno nuovi problemi e occorrerà trovare nuove soluzioni eticamente accettabili, sperando che le forze sane della società riescano a imporle prima che le corporazioni e le lobby finanziarie e (soprattutto) militari intraprendano sconsideratamente strade irreversibili. Si dovrà continuare a lavorare per uno sviluppo responsabile della tecnologia, come del resto si sta facendo nell’ambito di numerose iniziative internazionali. Questi temi sono stati evidenziati da papa Francesco e trattati nella sua enciclica Laudato si’.

È risultato doveroso, quindi, soffermarsi sul terzo capitolo intitolato La radice umana della crisi ecologica, nel quale il “paradigma tecnocratico” diventa, nel testo papale, il riferimento critico di una serie di considerazioni etiche che il pontefice affronta con estremo realismo.
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CONCLUSIONI

Nella consapevolezza che un lavoro di ricerca svolto in ambito filosofico e antropologico non può per sua natura definire orizzonti etici o valoriali, abbiamo cercato, anche attraverso un’analisi di fatti concreti, di trarre una serie di conclusioni che rendano chiaramente i contorni dell’oggetto di studio al fine di contribuire affinché la comunità scientifica possa meglio definire gli orientamenti che si rendono necessari in un mondo che sta imponendo radicali modificazioni ai propri modelli esistenziali.

Il postumanesimo, delineato come questione antropologica, ha rappresentato l’argomento del presente lavoro. L’attitudine a una utilitaristica coesistenza con la tecnica in quanto auxilium dello sviluppo della civiltà umana ha rappresentato un elemento che possiamo considerare trasversale alle considerazioni che via via sono emerse. Di più, la propensione dell’uomo al “fare” ha profondamente influito sulla sua evoluzione tanto da poter affermare che a una evoluzione biologica sia succeduta una evoluzione culturale. La prima basata sulla trasmissione del patrimonio genetico accumulato attraverso la selezione naturale da una generazione all’altra, la seconda attraverso un passaggio di informazioni e di conoscenze e di saperi riguardo alla relazione con il mondo. L’uso della tecnologia, ponendosi in questo ambito, ha radicalmente cambiato i nostri modelli esistenziali finendo col mutare anche l’autopercezione che l’uomo ha di sé.

Abbiamo cercato di trovare una strada la più possibile neutra e che ci consentisse di poter ripensare le modalità dell’uomo di abitare il mondo nella prossimità sempre più stretta con la tecnica. Per fare questo abbiamo avuto bisogno di compiere un’ulteriore indagine preliminare per andare a ricercare le fondamenta di una mutazione esistenziale. Ci siamo avvicinati, quindi, al tema in maniera concentrica partendo da un periodo dato, quello a cavallo tra diciannovesimo e ventesimo secolo, nel quale la relazione uomo-tecnologia si è fatta più intima in virtù di un’accelerazione dello sviluppo di quest’ultima. Dai primi sussulti di un pensiero emergente che, ripensando la posizione dell’uomo nel cosmo, anelava al superamento dei propri limiti e della propria finitudine, ci siamo avvicinati a quella condizione di pensiero che presentava l’uomo stesso nella sua malleabilità e modificabilità fino a descriverlo totalmente immerso in un mondo macchinico e ipertecnologico.

Abbiamo inizialmente intercettato le tematiche che andavano a costituire la cornice concettuale del tema per poi presentare alcuni tra i più significativi progressi tecnologici sviluppati e le modalità “pratiche” attraverso le quali si sono realizzate le condizioni di una nuova antropologia e gli esiti che da essa ne sono emersi. Esiti di fronte ai quali la filosofia si presenta non sempre idonea a offrire adeguate risposte. Ci troviamo all’interno di una rivisitazione del principio di responsabilità in quanto l’uomo con la sua attività e il suo agire si rende, allo stesso tempo, causa e vittima del processo che lo pone al cospetto di una tecnologia che, privata dai deliranti e fantasiosi tratti distopici, rappresenta una ineludibile alterità. Il postumanesimo, quindi, analizzato attraverso una filosofia che fa da cornice di pensiero all’interno della quale si posiziona la questione antropologica relativa ai nuovi paradigmi esistenziali imposti dall’era del dominio delle nuove tecnologie. Del resto, come abbiamo sottolineato, già Pico della Mirandola, nel quindicesimo secolo, mettendo l’uomo al centro dell’universo dava allo stesso la capacità e la possibilità di mutare, migliorandola, la propria natura gettando così le basi per quello che, secoli dopo, si realizzò proprio in virtù dell’aumento delle conoscenze tecnologiche e dei saperi scientifici.

Lo sconforto generato dagli eventi drammatici del periodo a cavallo tra Diciannovesimo e Ventesimo secolo seguente al “tradimento delle promesse del positivismo” e dei conflitti che confluirono nella sanguinosa Prima Guerra Mondiale, contribuirono a generare quella crisi identitaria nella quale l’uomo, perso nelle nebbie di un nichilismo imperante, viene spinto a dare forma a se stesso e al mondo che lo circonda ma, allo stesso tempo, viene privato della possibilità di appellarsi a qualsiasi fondamento universale. In questo salto identitario si intravedono i prodromi di un pensiero che descrive una nuova visione dell’uomo che si consoliderà appellandosi a un nuovo spirito filosofico che emerge nell’Europa del primo Novecento attraverso quegli autori che più e prima di altri intercettano i segnali di questo cambiamento. Nella prima parte di questo lavoro ci siamo soffermati, tra gli altri, su autori come Alexis Carrel, Konrad Lorentz, Martin Heidegger, Hans Jonas, i quali ci hanno descritto, attraverso le loro riflessioni maturate da varie prospettive, la posizione dell’uomo al cospetto di una contemporaneità che si andava arricchendo di saperi scientifici e, nella quale, emergenti alterità ne decentravano la posizione. Descrivere un’epoca attraverso il pensiero di autori, a nostro avviso tra i più significativi, ha presentato, però, degli ostacoli. In primis il fatto che, individuando personalità anticipatrici si potesse correre il rischio di ridurre la nascita di un movimento di pensiero globale a uno o più capiscuola, o peggio a un “inventore”, sminuendone il valore intrinseco e soprattutto decontestualizzandone il contenuto.

Abbiamo, pertanto, individuato lì i primi segni del postumanesimo. Da una parte la tecnologia andava sviluppandosi affinandosi e si rendeva sempre più intima all’uomo, dall’altra l’uomo stesso tentava un riposizionamento nel cosmo sviluppando quella tendenza a tentare di superare i limiti imposti dalla sua finitudine. Giova sottolineare che proprio dalle riflessioni di questi autori nascono tre linee di pensiero che attraverseranno tutto il ventesimo secolo. Carrel inaugura la possibilità della ibridazione biotecnologica che porterà all’epoca del trapianto cardiaco, Lorenz promuoverà una nuova disciplina, l’etologia, con la quale il comportamento animale viene studiato e messo in relazione con quello umano spazzando via ogni residua perplessità riguardo l’evoluzionismo darwiniano con tutte le implicazioni filosofiche che ciò ha comportato. Heidegger, con la sua critica alla metafisica, si situa idealmente al centro del dibattito sull’uomo (Dasein) e alla modalità con cui esso si pone al cospetto della tecnica di cui ne ha, senza dubbio, inaugurato primariamente una filosofia. Heidegger apre a un vissuto intriso di domesticità, il vissuto in un mondo che cambia. Ne esalta l’esperienza della presenza come necessità di un apparato culturale che ci permetterà di accogliere la crisi del cambiamento e che si realizzerà con l’affermarsi del pensiero postumanista. La presenza è l’esserci nel mondo. La presenza si configura nella misura in cui fa resistenza al mondo, opponendosi al divenire e cercando di sistematizzare la cultura e i saperi al mondo per poter essere nel mondo. Ma la presenza è debole e nel rapporto con la realtà rischia continuamente di soccombere. Ha, perciò, bisogno continuamente di sistemi di rinforzo e di ricollocazione. Ecco allora che la tecnologia, quasi come una nuova pseudo-religione, assume un ruolo fondamentale nel ricostituire sistemi di recupero attraverso dispositivi esistenziali. Del resto basta notare che parole come “convertire”, “giustificare”, “salvare”,” cancellare”, che erano rigorosamente appannaggio del linguaggio religioso hanno via via assunto nuovi e diversi significati nell’ambito dell’informatica e della tecnologia digitale. Ogni crisi, del resto, ha un modello ben delineato che non può essere messo in discussione. Quindi un dispositivo ha bisogno di un’applicazione istitutiva che si renda partecipe e complice, facilitandone la capacità di titolare la presenza come capacità effettiva di stare al mondo.

L’uomo, da parte sua, difende la presenza e il suo “posto nel mondo” e il postumanesimo si struttura in un pensiero compiuto.

Abbiamo visto, così, delinearsi anche l’altra faccia del postumanesimo, quella che pone la critica all’impostazione sociale e che tende a invertire i ruoli e le gerarchie ontologiche. Se l’individuo è tale in quanto distinto da tutti gli altri e trova nella sua singolarità e unicità la sua essenza, deve esso stesso rendersi necessariamente idoneo agli esiti dei nuovi scenari che emergono dalla contemporaneità e dai nuovi saperi. La prossimità con i nuovi ambienti tecnologici che spingono, grazie all’ibridazione, l’uomo verso nuovi sentieri, ridisegnano la sua posizione all’interno di contesti dai confini che sfumano e che tendono sempre più all’eliminazione delle differenze. Si rende al contempo chiara l’impossibilità di una comprensione fuori dal suo orizzonte esistenziale. Potremmo definire il contesto come primariamente esposto a una rilettura storico-critica che consegni la necessità di profonde riflessioni rispetto a questa patologia dell’esserci.

Il postumanesimo, le cui radici abbiamo visto emergere dalle temperie di una crisi esistenziale generalizzata e a valle di nuove scoperte scientifiche, ha reso evidente il processo per il quale i mutamenti repentini accelerano la storia. Abbiamo visto come il pensiero di tutto il Ventesimo secolo ha, a vario titolo e secondo diverse modalità, interrogato se stesso alla luce del progresso tecnoscientifico e si sia successivamente strutturato attorno a quella nuova visione di sé come una condizione data, come un pensiero in divenire che non si interrompe né si ferma.

Abbiamo pertanto individuato due principali filoni concettuali che accompagnano il pensiero postumanista già dalle origini. Il primo si basa su un possibile futuro ipertecnologico denso di rischi e di incognite date dal progresso, l’altro, invece, ipotizza un futuro nel quale saranno presenti dei nuovi modelli di esistenza così come auspicato anche dalle parole di monsignor Galantino quando, in una sua relazione all’annuale Seminario Rosminiano di Stresa del 2014, sostenne che è proprio questa capacità di “pensiero meditante” che


incrocia lo stesso sapere scientifico e la tecnica senza demonizzarne i contenuti e gli esiti, senza sentirsi minacciato ed emarginato, ritenendo al contrario che le risorse non possono diventare minacce se non a partire da tendenze ideologiche e di dominio, spinte dalla tentazione del potere.167



Si fa, dunque, stringente l’urgenza di individuare definitivamente il risultato della somma algebrica tra vantaggi e svantaggi riguardo le nuove tecnologie. È necessario, infatti, considerare che, a fronte degli indubitabili benefici che la tecnologia apporta, anche nel contrastare le sofferenze e il disagio, esistono gli esiti che la stessa produce all’ambiente e alla società stessa.

Nell’ ultima parte del presente lavoro sono state verificate alcune delle applicazioni pratiche della tecnologia. Attraverso un lavoro svolto “sul campo”, presso istituti specializzati nell’uso di dispositivi robotici avanzati e di innovazioni biotecnologiche all’avanguardia, si è potuta constatare l’assoluta efficacia dell’utilizzazione della tecnologia in ambito medico-assistenziale.

La robotica rappresenta un valido indicatore di come l’uomo può accostarsi alla tecnologia traendone indubbi vantaggi. La possibilità data a pazienti mielolesi di tornare a camminare in posizione eretta grazie agli esoscheletri si è resa evidente dalle testimonianze sia dei progettatori (tecnici-ingegneri) che dai medici somministratori.

La relazione uomo-macchina, che Günther Anders individuava all’interno di una paradossale sensazione di “vergogna prometeica”, apre la possibilità a esiti imprevisti. Il senso relazionale soggetto-oggetto si sposta, inverte la dinamica motivazionale alla luce di nuove alterità. Il dispositivo robotico diventa per il mieloleso un “soggetto” al quale appellarsi per diminuire il disagio e il braccio artificiale computerizzato a innesto neurologico diretto suscita perplessità profonde in chi lo utilizza in quanto percepito come altro da sé.

La tecnologia si presenta come vera alterità, esito inevitabile di una istanza che rende fragile, al suo cospetto, la natura umana e che nel suo divenire rende sfumate le differenze tra ibridazione e intrusione. È qui, da questa inversione dei suoi principi argomentativi, che emerge la questione che fa da fondo al tema del presente lavoro. L’allargamento dell’orizzonte conoscitivo delinea nuovi modelli esistenziali nei quali le dimensioni del sé si modificano in un continuo divenire e nel quale si ravvede il pericolo della mancanza di un proprio riconoscimento.

Se la robotica tende a posizionarsi, come del resto tutta la tecnologia, più vicina all’uomo (e l’antropomorfizzazione sempre più accurata dei dispositivi lo dimostra ampiamente), in ambito assistenziale va comunque ricordato anche il ruolo delle altre discipline che abbiamo visto approcciarsi all’uomo ormai completamente proteso nel tentativo di superare i propri limiti biologici. Il potenziamento (enhancement) si delinea come un ambito complesso dove la scienza medica viene applicata non più per scopi terapeutici ma per finalità migliorative/prestazionali. L’ambito nel quale questa disciplina inizialmente emerge è senza dubbio quello militare. La finalità è quella di costituire il soldato perfetto, più forte, più veloce, imbattibile. Questo fatto, che getta una luce oscura data dall’ambito nel quale si svolge, rivela chiaramente il motivo per cui i governi si impegnano in copiosi investimenti in materia. Ma, d’altra parte, non possono essere sottaciute le ricadute positive nella vita civile.

Abbiamo visto, del resto, anche l’emergere del pericolo dato dalle enormi possibilità del progresso tecnologico che possono alimentare la tentazione di mutare radicalmente la natura umana rendendola immune ai danni del tempo e alle limitazioni biologiche. Una corsa verso la creazione dell’uomo immortale che sappiamo essere l’obiettivo dichiarato del transumanesimo. Un movimento di pensiero che emerge dalla tentazione di poter agire liberamente sulla natura umana, modificandola, plasmandola e rendendola immortale, ma lasciando, così, emergere enormi speranze, ma anche profonde questioni etiche e filosofiche che richiamano le attenzioni della comunità scientifica.

Aumentare le prestazioni, aumentare le capacità cognitive, limitare gli effetti estetici della vecchiaia, diventano pratiche comuni in una società che sta assumendo modelli improntati al mito dell’eterna giovinezza e del salutismo estremo o, ricordando ancora Günther Anders, la predisposizione a tentare il più possibile di somigliare a quelle macchine che invidiamo e che, al loro cospetto e di fronte alla loro indistruttibilità, ci ispirano un profondo sentimento di vergogna. Tutte uguali, riparabili, eternamente efficienti, copie conformi di un unico modello originale, delle vere e proprie “riproduzioni”. Ma cos’è, in fondo, il pensiero che sottende alla moda?

La questione antropologica legata alla filosofia postumanista descrive, allora, un uomo nuovo, malleabile, non più stabile ma sottoposto a continue possibili modificazioni e adattamenti. Un uomo che ha acquisito enormi capacità tecniche per intervenire sul biologico umano ibridando la tecnologia al punto di eliminare qualsiasi soluzione di continuità tra naturale e artificiale così come ha affrontato quella tra umano e animale. Questo studio nasce proprio da una serie di esigenze ben precise e, grazie alle conclusioni alle quali arriva, le stesse vengono sicuramente rafforzate.

Uno sviluppo tecnologico sostenibile deve necessariamente appoggiarsi a fondamenti etici che nascono dalle strutture profonde della società. Le stesse, infatti, possono mutare profondamente se a gestire i processi sarà, ad esempio, un governo democratico o no. Lo sviluppo del settore informatico attraverso la cosiddetta rivoluzione digitale consente diverse modalità di gestione di un numero enorme di dati. La capacità di processamento permette funzioni che si rivelano di enorme utilità nell’ambito sociale. Nel sottolineare l’esperienza della Digital Health (che grazie a una app, Babylon, si è resa in grado di fornire assistenza medica efficiente alla popolazione del Ruanda), dobbiamo altresì evidenziare i pericoli connessi alla violazione della privacy e alla gestione dei dati personali da parte di aziende multinazionali utilizzate per lo stoccaggio e l’immagazzinamento dei suddetti dati. Del resto abbiamo visto come lo stesso meccanismo di tracciamento degli spostamenti dei cittadini, pur rendendosi estremamente utile nella prevenzione dell’epidemie – così come è stato adottato in alcuni paesi ad alto sviluppo tecnologico relativamente all’evento Covid-19 – non ha mancato di suscitare profondi interrogativi e perplessità proprio per i pericoli dati dai possibili usi di queste informazioni da parte di enti terzi.

Un ulteriore aspetto sul quale la comunità scientifica e le istituzioni politiche e sociali dovranno necessariamente soffermarsi è rappresentato dalla possibilità di un libero accesso alla tecnologia. Ci siamo soffermati, infatti, sui dati (fonte ISTAT) riguardo alle modalità di connessione internet dei paesi europei e abbiamo visto che ancora rimangono fuori dalle possibilità di collegamento ampie fette di popolazione anche per l’alto costo dei dispositivi informatici. Ma c’è di più. In ambito sanitario le differenze di accesso economico aumentano visibilmente in relazione ai costi esorbitanti dei macchinari robotici creando forti disomogeneità tra chi può permettersi e chi no, ad esempio, un esoscheletro. Diseguaglianze inaccettabili in una società che si deve far trovare pronta per affrontare una nuova fase.

Abbiamo iniziato questo nostro percorso con la consapevolezza che la tecnica e le sue diramazioni non costituiscono una variabile neutra. Ora sarebbe semplicistico affermare che la tecnica e il suo uso debbano considerarsi totalmente esenti dalle logiche di mercato o, peggio, del puro profitto perché di contro sappiamo che privata di flussi economici sufficienti la ricerca si interromperebbe.

La ricerca fin qui compiuta ha del resto ben evidenziato che la “questione” antropologica relativa a quella nuova concezione di uomo e umanità, che è stata definita postumanesimo, sembra rappresentare una sorta di brodo primordiale all’interno del quale vediamo emergere figure umane che, nel sacrificare i propri riferimenti simbolici alla postmodernità, tentano di ricostruirsi una propria autenticità profondamente rassicurati dal senso di protezione dato dal progresso tecnologico soprattutto in ambito medico-sanitario. È questo il tratto di fondo del postumanesimo, che descrive l’uomo impegnato nella sua ricollocazione attraverso una rielaborazione dei propri paradigmi esistenziali e verso un continuo processo di adattamento a un mondo che cambia incessantemente ma di fronte al quale dobbiamo svolgere e realizzare un importante compito etico che impegni tutta la nostra prassi. Qui, la filosofia, nell’affrontare la contemporaneità, ha bisogno oggi più che mai di saldi fondamenti etici e antropologici affinché il postumanesimo col suo carico di contraddizioni e di complessità non si riveli un ostacolo alla nostra autopercezione. Da qui, l’assoluta importanza di approfondire quelle dinamiche di pensiero atte a sostenere una reale mediazione etica della prassi tecnologica e di cercare innanzitutto di capire quei decenni nei quali abbiamo visto maturare il postumanesimo, all’interno, cioè, dei turbamenti e delle contraddizioni della prima metà del Novecento, considerata l’età d’oro dello sviluppo industriale e dell’assoluta fiducia nel progresso scientifico, ma allo stesso tempo incapace di leggere il disagio della modernità e il lento approssimarsi verso le catastrofi che devasteranno l’Europa. Si possono scorgere, infatti, drammatiche similitudini con i tempi attuali flagellati da crisi economiche, valoriali ed etiche che presentano l’uomo indifeso di fronte ai nuovi paradigmi esistenziali. Si rileva qui l’importanza di uno studio che nel misurarsi col passato, tenendosi però lontano da atteggiamenti antistorici, può aiutare a riflettere sui mutamenti contemporanei dell’attuale epoca dei “post”.

Si rende fondamentale, allora, ricordare le esortazioni, sulle quali ci siamo soffermati nella parte finale del testo, descritte da papa Francesco nella sua enciclica Laudato si’ e con le quali abbiamo concluso questo percorso. Nei riferimenti etici e filosofici riguardo l’ecologia integrale, nella reale preoccupazione riguardo all’emergere di nuovi paradigmi tecnocratici, si intravede la richiesta che il Santo Padre, attraverso continui rimandi alla predicazione francescana, fa all’umanità intera: quello di fermarsi a riflettere sulla possibilità di una nuova visione che investa la filosofia e l’etica per uno sviluppo tecnologico orientato sempre e comunque al bene comune.



167Cfr. N. Galantino, La Chiesa? Sia esperta in post-umanesimo, cit.
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